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NOTES SUR LA PRONONCIATION ET ’ORTHOGRAPHE

Systeme de transcription

Dans une recherche de compromis entre rendu de la prononciation et concision de I’écriture
nous recourons généralement a la norme scientifique IAST (International Alphabet of Sanskrit
Transliteration) pour transcrire les noms de langues indo-européennes d’Asie du Sud.

Ainsi :

- € se prononce [e] ;

- u rend le son [u] —pas de risque de confusion avec le son [y] puisque celui-ci n’existe pas
dans ces langues—, par exemple Kathmandu, sauf pour quelques noms dont 1’orthographe
francisée est entrée dans 1’'usage, comme Bouddha ;

- g est toujours [g] ;

- ¢, ch, cch se distinguent principalement par I’aspiration mais seront tous trois prononcés
« tch » par un francophone d’aujourd’hui ;

- §, s seront pour nous « ch » ;

-rest «ri ».

Deux cas particuliers : le titre religieux tibétain rinpoché se prononce « rinpotché » ; d’autre
part, il semble y avoir consensus tacite sur la transcription 6 du son [¢] utilisée par les
orientalistes germanophones, par exemple dans le nom d’une religion tibéto-himalayenne, le

bon.

Genre des noms et adjectifs

Certains noms ou adjectifs des langues du Népal relatifs aux populations et aux langues
locales possedent un s final prononcé ; afin de limiter les doutes quant a la valeur du s, nous
avons choisi de ne pas marquer le pluriel —ni d’ailleurs le féminin—dans ces mots, nous
bornant a indiquer les ethnonymes et gentilés par une majuscule a I’initiale pour les distinguer

des adjectifs. Par contre nous utilisons ’accent aigu pour clarifier la prononciation lorsque
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I’habitude est généralisée, c'est-a-dire dans « Népal » bien siir, et son dérivé « népali » (nom
de la langue, ou adjectif), et dans le tibétain « rinpoché » (titre religieux).
Ainsi :
e les Khas, un(e) Khas, I’empire khas (le s fait partic de 1’orthographe et de la
prononciation originale) ;
e les Néwar, un(e) Néwar, la culture néwar ; le néwari, la langue néwari ;

e le népali, la langue népali.

Nous suivons par contre les accords du frangais lorsque leur usage s’est imposé : les

Népalais(es), la culture népalaise.
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« Si les destinées du genre humain ne sont pas un vain jeu du hasard, s’il
est des lois conscientes ou aveugles qui les gouvernent, I’histoire d’une
communauté humaine intéresse 1’humanité enticre puisqu’elle fait
apparaitre ’ordre et le plan dissimulés sous la masse confuse des
événements. »

Sylvain Lévi 1985 (1905), Le Népal, Tome 1, Introduction, p.2

« Le lien du langage est peut-&tre le plus fort qui puisse unir les hommes. »

Alexis de Tocqueville, 1848, De la démocratie en Amérique, p.44.

« La communauté du Grand Véhicule s’est engagée dans la voie correcte,
intelligemment, droitement et harmonieusement. Elle est digne qu’on
joigne les mains devant elle, digne que devant elle on se prosterne. [...]
Objet de la générosité, elle est toujours et partout le supréme récepteur des
offrandes. »

Soutra de [’évocation des Trois Joyaux sublimes.
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1. INTRODUCTION

1.1 PERTINENCE D’UNE ETUDE SUR LA LANGUE ET LA RELIGION

Nous nous proposons d’étudier les relations entre la langue et la religion en tant qu’éléments
de I’identité d’une communauté ethno-culturelle donnée. Royce (1982 : 18) définit I’identité
d’un groupe ethnique comme I’attachement des membres du groupe a un ensemble de valeurs,
symboles et histoires qui distinguent ce groupe des autres. Or, parmi ces marqueurs de
I’identité collective, que 1’on désigne celle-ci comme « ethnique » ou comme « nationale », la
langue et la religion ont lontemps été, et sont encore souvent, primordiales. Dans de
nombreux cas a travers [’histoire, la religion a fortement contribué¢ a forger la conscience
collective et les souverainetés, a commencer par les trois religions monothéistes. Méme
aujourd’hui, il est difficile de séparer un certain nombre d’identités nationales de leurs
matrices religieuses (par exemple, 1’identité russe et le christianisme orthodoxe, méme apres
soixante-dix ans de régime soviétique). Or, 1’identité religicuse est basée sur, et perpétuée par,
des récits exprimés dans une langue donnée. Pour ne prendre qu’un exemple représentatif de
cette intrication du linguistique et du religieux dans I’identité ethno-nationale, on peut
considérer la traduction allemande la Bible par Luther au XVle siecle, qui a joué un rdle
essentiel dans la genése de 1’idée d’une nation allemande (Safran 2008 : 172).

Aujourd’hui, les dynamiques linguistiques et religieuses continuent d’interagir, selon des
modalités variables. Avec 1’actuelle mondialisation des échanges a tous les niveaux, la vitesse
des communications et des déplacements semble s’accompagner d’une accélération de
I’adoption et de I’abandon de pratiques culturelles. Il s’agit notamment des langues, avec par
exemple I’hégémonie de I’anglais comme langue internationale (Hagege 2012), et a ’inverse
la disparition de 25 langues chaque année (Hagege 2010). Cette mobilité concerne également
les pratiques religieuses ; on constate ainsi le recul de la pratique du catholicisme en France
(IFOP 2010), et par contre I’explosion du nombre de protestants en Corée du Sud dans les
années 1960-- +333,7% entre 1962 et 1970 (Luca 2004). Cet état de faits se double d’une

multiplication des revendications identitaires, qu’il s’agisse de demandes de reconnaissance
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de langues a travers Dattribution d’un statut constitutionnellement garanti (revendication des
Néwars du Népal), de réclamation de territoires (revendications des peuples autochtones du
Canada — AADNC 2012) ou de la volonté d’affirmation de 1’identité religieuse (port du voile
chez les musulmans de France 66 Leduc 2012).

Parmi les multiples terrains ou se constatent de telles interactions, le cas des Néwar
bouddhistes de la vallée de Kathmandu, au Népal, n’est pas loin de pouvoir étre considéré
comme idéal. D’une part, il est représentatif d’une configuration assez courante pour
permettre des comparaisons avec d’autres groupes dans le monde. D’autre part, il est
suffisamment original pour stimuler la création de grilles d’analyse, et pour s’interroger sur
les lignes de forces qui peuvent parcourir toutes les sociétés vivant une interaction du
linguistique et du religieux. En effet, la situation linguistique des Néwar est partagée par de
nombreuses autres communautés dans le monde : leur langue et leur religion bouddhiste sont
minoritaire dans le pays, sans soutien de 1’Etat, et nous supposons leur pratique en perte de
vitesse. Mais aussi, ils ne sont ni migrants, ni groupe périphérique : sans avoir bougé de leur
terroir ancestral, ils ont été envahis par un groupe voisin alors en expansion militaire, et leur
langue comme leur religion se sont retrouvés pour ainsi dire du jour au lendemain minorés.
Aujourd’hui, plus de deux siécles aprées, ils sont aussi démographiquement minoritaires sur
leur ancien territoire méme, tout en continuant a €tre au centre du pays, puisque leur ancienne
capitale est devenue celle du nouveau pouvoir.

La présente monographie entend donc contribuer a la connaissance et a la compréhension des
actuels phénomenes de changement des pratiques religieuses et linguistiques, a travers 1’étude
de la vitalité de la langue et de la religion des Néwar bouddhistes de la vallée de Kathmandu.
Elle constitue en outre 1I’expérimentation d’un modéle d’étude de la corrélation entre vitalité
linguistique et religieuse, corrélation qui, faute d’étre confirmée ou infirmée, peut continuer a
étre utilisée pour justifier ou contester des revendications identitaires (ex. : ’enseignement de
I’arabe en France — Legendre 2003) ou des oppressions (ex. : interdiction de I’enseignement
du tibétain durant la révolution culturelle chinoise — Bougon 2012).

Enfin, le choix personnel qui a été fait d’étudier cette communauté plutoét qu’une autre, résulte
de la conjonction de deux facteurs. Notre formation universitaire antérieure, qui a porté sur les
littératures et les civilisations de 1’Asie du Sud d’abord, sur la problématique des langues
minoritaires ensuite, nous a naturellement port¢ a rechercher une illustration de cette
problématique dans ’aire sudasiatique. Par ailleurs, une pratique professionnelle de plusieurs
années au Népal en tant qu’enseignant nous a permis de découvrir les Néwar et la spécificité

des défis auxquels leurs pratiques culturelles font face aujourd’hui.
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1.2 CAS DES NEWAR DU NEPAL

Situé entre 1’Union Indienne au Sud et la Région Autonome du Tibet au Nord, 1’ancien
royaume hindou du Népal, est depuis peu république fondée sur une forme de laicité (voir
Letizia 2016 : 35). Comme bien d’autres pays au développement économique hésitant, le
Népal est confronté a des remises en cause diverses, notamment en ce qui concerne la
représentation politique, avec des demandes de reconnaissances d’aires culturelles multiples
au sein du territoire (Toffin 2016 : 54). La question de la langue n’est pas I’un des moindres
arguments avancés en faveur de ces revendications. D’autre part, le paysage religieux, auquel
I’hindouisme d’Etat et son systéme de castes avait donné une apparence de stabilité, s’est mis
en mouvement, a la fois sous I’effet de la liberté¢ retrouvée et de 1’individualisme que la
mondialisation introduit dans la société népalaise (Toffin, dans Gellner 2016 : 115). Les
Néwar, habitant en grande majorité la vallée de la capitale, Kathmandu, sont au premier rang
de cette recomposition. Leur langue, tibéto-birmane, a subi plus d’un siécle de répression au
profit du népali, langue indo-européenne et officielle. Par ailleurs, la partie bouddhiste de la
communauté néwar — 1’autre étant hindoue — se voit mise présence de plusieurs traditions
bouddhistes, la sienne propre, et le bouddhisme d’Asie du Sud-Est qui s’implante depuis le
XXe siecle. Ces deux pratiques, linguistiques et religieuses, constituent des éléments tres
importants de la société néwar. Nous nous proposons donc de découvrir et de comprendre la
situation respective de ces deux pratiques, ainsi que de leurs éventuelles influences
réciproques

Or, I’atlas UNESCO des langues en danger dans le monde 2010 mentionne le néwari comme
sérieusement en danger (Moseley 2010). Par ailleurs, David Gellner, le chercheur qui, avec
Gérard Toffin, a le plus écrit sur la société néwar, affirme: «Depuis 1951 (...) un
considérable relachement du systéme des castes et un déclin de la déférence [a 1’égard des
prétres] (...) ont affaibli le bouddhisme néwar. Il est devenu de moins en moins intéressant de
s’engager dans la prétrise bouddhiste, tant en termes financiers qu’en termes de statut'. »
(Gellner 1996b : 149), et de maniere plus lapidaire : “L’ancienne tradition bouddhiste néwar

”2

touche a sa fin.”” Enfin, des Néwar eux-mémes expriment le besoin d’affirmer 1’existence de

" “Since 1951 (...) a considerable loosening of the caste structure and a decline of deference (...) has had several
deleterious effects on traditional Néwar Buddhism. It has become less and less desirable to pursue a career as a
Buddhist priest, both financially and it terms of status.”

* “the old Néwar Buddhist tradition is coming to an end” http://www.lumbini.org.uk/may_1998_5.html
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leur communauté dans un Népal religieux et linguistique multiple en donnant a celle-ci un
ancrage territorial (dans la vallée de Kathmandu), comme on peut le lire sur le blog the
newah.blogsome : « Le 26 décembre 2009, le Comité de Lutte a fait la preuve de ’unité des
Néwar en déclarant I’instauration de /'Etat Autonome Néwar du Nepal Mandala au sein de la
République Fédérale du Népal3. »

En effet, les Néwar bouddhistes partagent avec d’autres® le fait d’étre minoritaires dans un
Etat d’un triple point de vue : la population, la langue, la religion. En 1768, la vallée que les
Néwars avaient partagée en trois royaumes a la fois fraternels et rivaux depuis plusieurs
siecles s’est trouvée brutalement intégrée a un Etat plus de cent fois plus grand, ce qui a eu
des conséquences a trois niveaux principaux. Au niveau démographique, les Néwar sont
passés du statut de majorité a celur de minorité. Leur langue, ensuite, a perdu son statut de
langue du pouvoir politique en méme temps que ses locuteurs devenaient un peuple conquis.
Et en méme temps, le bouddhisme tantrique tel que les Néwar se le sont approprié au fil des
siecles et qui se partageait les faveurs des fideles avec I’hindouisme, est devenu négligeable a
I’échelle du grand Népal.

De nos jours, le déclin de ces deux pratiques, linguistique et religieuse, s’est accentué, comme
le résument les rapports de 'UNESCO et de David Gellner donnés plus haut. Ce destin
parallele d’une langue et d’une religion pose la question de leur interdépendance. Pour ne
prendre que des exemples népalais. Certes, une pratique linguistique peut s’affaiblir sans que
ce soit le cas pour la religion professée par les locuteurs. Ainsi, la langue néwar décline aussi
dans la partie hindoue de la population, alors que 1’hindouisme pour sa part s’est développé,
tant chez les Néwar que dans 1’ensemble de la population népalaise, au moins depuis le XIXe
siecle (Levine, 2001 : 219). Mais aussi, une pratique religieuse peut s’affaiblir sans que ce soit
le cas pour la langue parlée par les fideles : le bouddhisme tantrique de type tibétain a reculé
chez les Tamang (présents dans tout le Népal et particulierement au Nord de la vallée de
Kathmandu) au profit de I’hindouisme sans qu’il n’ait été fait part a 'TUNESCO d’une menace

pesant sur le maintien de leur langue”.

? “On December 26, 2009, the Struggle Committee demonstrated the strength of Newah unity by declaring the
Newah Autonomous State of Nepal Mandala inside the Federal Republic of Nepal.”
http://thenewah.blogsome.com/2010/01/ [consulté le 13/11/2011]

4 par exemple les Kurdes, en Turquie, Syrie, Irak et Iran.

> Le tamang ne figure pas dans Iatlas des langues en danger (UNESCO, 2001).
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1.3 QUESTIONS DE RECHERCHE ET HYPOTHESES

Ces constats nous ont amenés a nous poser les questions suivantes. Dans quelle mesure et
pourquoi les deux pratiques, linguistique et religieuse, diminuent-elles chez les Néwar
bouddhistes ? Y a-t-il une relation de causalité, a sens unique ou réciproque, entre leurs
évolutions respectives ? La réponse a ces questions apportera un éclairage tant sur la situation
linguistique et religieuse du Népal que sur le role de la relation entre langue et religion dans la
définition de 1’identité d’une communauté. Pour ce faire, nous posons trois hypotheses. La
premiere est que la vitalité de la langue néwar décroit dans la vallée de Kathmandu. Le népali
a été imposé comme langue officielle et langue d’enseignement exclusive durant un siécle,
dont un demi-siccle de répression de I’expression écrite du néwari (premiére moiti¢ du XXe
s.), et le népali est encore la langue des concours de la fonction publique. L’anglais, lui, est ici
aussi percu comme outil désirable de promotion économique. De quel but le néwari peut-il
étre aujourd’hui per¢u comme I’instrument le plus efficace ? Est-il encore I’outil privilégié
d’échanges au moins intra-communautaires, et dans quels domaines ? Cette derniere question
nous amene a poser une seconde hypothese : les Néwar bouddhistes, dont la religion a été,
comme la langue, réprimée, sont par la plus sensibles que les Néwar hindous a la question de
attrition et du sauvetage des pratiques culturelles, et ils sont plus impliqués dans les actions
de remédiation. Il faudra observer s’ils expriment davantage cette préoccupation, s’ils sont
plus présents dans les organisations d’activisme linguistique, et s’il existe des organisations
affichant un but mixte, linguistique et religieux. Enfin, la confrontation de ces deux
hypotheéses a la réalité de terrain pourrait apporter des éléments de vérification d’une
troisieme hypothese, plus générale mais essentielle car touchant au bien-fondé méme de la
recherche que nous entreprenons. Cette hypothése est qu’il y a une corrélation nécessaire
entre vitalité linguistique et vitalit¢ d’une autre force de cohésion, en particulier la religion,
corrélation existant en proportion de la situation de danger que connaissent ces vecteurs
d’identité. Nous discuterons cette derniere hypotheése dans la conclusion de notre travail, en
mettant le cas des Néwar en regard de I’expérience d’autres communautés dans le monde.

Pour vérifier ces hypotheses, apres avoir fait le point sur la recherche concernant cette
problématique, nous définirons le cadre théorique de notre recherche et les concepts et
méthodes d’analyse envisagés, tant en ce qui concerne la vitalité¢ de la langue que celle de la
religion et les angles d’approche des interactions entre les deux. Ensuite, nous présenterons le
Népal, sa géographie physique et humaine, ses populations, langues et religions, et son

histoire avec un accent particulier mis sur les politiques linguistiques et religieuses. Ce cadre
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humain et culturel ainsi posé, nous nous intéresserons aux Néwar, des origines de
I’ethnonyme jusqu’a 1’apparition d’une conscience identitaire et des actions qui en ont
découlé a I’époque contemporaine. La cinquieéme grande partie rendra compte de I’enquéte de
terrain par questionnaire, qui a permis la collecte de données nombreuses sur les questions des
pratiques linguistiques déclarées et de la perception de I’identité néwar et de son avenir.
L’interprétation des réponses sera 1’occasion de croiser les données relatives aux
appartenances linguistiques et religieuses, entreprise déterminante dans la vérification de nos
hypothéses. Enfin, la derniere partie consistera en 1’analyse des informations rassemblées tout
au long des observations de terrains, interviews et visites d’organisations impliquées soit dans
la revitalisation de la langue néwar, soit dans celle du bouddhisme chez les Néwar, soit, de
maniere explicite ou non, dans les deux types d’activisme. Nous synthétiserons les résultats de
ces divers modes d’appréhension de la réalité culturelle des Néwar d’aujourd’hui, et de ses
lignes de force, et dresserons finalement le bilan de notre travail, proposant conclusions et

perspectives.

1.4 POINT SUR LA RECHERCHE

Nous allons présenter les principaux chercheurs et leurs approches des champs d’étude
impliqués par cette recherche, d’une part le terrain (la société Néwar, y compris sa dimension

religieuse, et la langue Néwar), d’autre part 1’étude des interactions entre langue et religion.

1.4.1 Relations entre langue et religion

En sciences sociales, I’étude des liens entre langue et religion est apparue depuis une
soixantaine d’années, avec Haugen qui en 1953, remarque la coincidence entre affiliation
religieuse et pratique linguistique chez les Norvégiens des Etats-Unis ; en 1966, Fishman et
al. relevent le méme phénomene, toujours en contexte de migration. A la méme période,
Ferguson note I’importance de prendre en compte la dimension religieuse dans 1’étude de la
diglossie (1959) et de la politique linguistique (1968), tandis que Stewart (1968 : 541)

considére 1’'usage de la langue dans le rituel religieux comme 1’une des dix fonctions de la
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langue. Robert Choquette (1977, 1987) a fait le récit des tentatives de 1’Eglise catholique
d’imposer une équivalence entre pratique linguistique et rattachement religieux au Canada au
cours de la premiere moitié du XXe siecle. Plus tard, Ferguson (1982) met en relation la
répartition des systémes d’écriture et celle des religions sur la planete et releve notamment la
coincidence entre diffusion de 1’arabe et de I’islam, de I’espagnol et du catholicisme, de
I’anglais et du protestantisme ; de leurs cotés, Kaplan et Baldauf (1997 : 230) dénoncent les
effets déléteres du développement de langues motivé par le prosélytisme religieux sur les
langues locales et le bien-étre de leurs locuteurs.

C’est de cette derniere décennie du XXe siecle que datent les premieres tentatives de
théorisation du lien entre langue et religion, notamment par le structuro-fonctionnalisme de
Talcott Parsons, pour lequel, selon Williams (1992), la religion est le « premier universel » de
I’évolution, et doit, pour passer dans 1’action, impliquer le « second universel », le langage
(cité dans Darquennes, Vandenbussche 2011 : 5). C’est alors que se manifeste la volonté
d’entreprendre une étude plus systématique des relations entre langue et religion, avec Swayer
et Simpson, qui éditent Concise encyclopedia of language and religion (2001) ; Spolsky, qui
s’intéresse aux interactions entre religion et politique linguistique (2004 : 48-52; 2009
chap.3) ; Fishman et Omoniyi, qui éditent Explorations in the Sociology of Language and
Religion (2006), recueil de monographies sauf un chapitre qui constitue une innovation
théorique du sujet — nous y reviendrons -- ; puis Ominiyi et son édition de The Sociology of
Language and Religion : Change, Conflict and Accomodation (2010). Alors, le theme a
trouvé un €cho dans les périodiques et les rencontres, comme 1’atelier sur le réle de la langue
dans la dissémination des religions, organisé par I’association autrichienne Verbal en octobre
2010° et le volume 30, n°3-4 de Multilingua. Journal of cross-cultural and interlanguage
communication (2011) consacré un dossier au sujet sous la forme d’articles portant sur
diverses situations d’interaction au Bangladesh et en Malaisie.

Malgré ce récent succes, le domaine fait principalement I’objet d’études de cas, et la seule
base théorique a ce jour a été posée par Fishman dans son chapitre 2 de Fishman et Omoniyi
(2006). Nous nous proposons de I’exposer dans la partie suivante, le cadre théorique de notre
recherche, ainsi que Joseph (2004) et Edwards (2009), qui apportent des éclairages

complémentaires.

% Progamme en ligne :
http://www.univie.ac.at/aauteweb/downloads/aaute_2010/ReligionSprache Ausschreibungstext.pdf (consulté le
23/03/2014).
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1.4.2 Langue et religion dans la fabrication des identités

En Europe, avant la Réforme protestante, le premier marqueur d’identité collective était le
christianisme catholique, et on n’opposait pas tant les Francais aux Allemands ou aux Italiens,
que les chrétiens aux infideles et, au sein de la chrétienté, on distinguait les catholiques des
hérétiques. Parallelement, 1’éducation était délivrée par les clercs, en une langue de variété
haute, le latin, qui unissait linguistiquement la chrétienté catholique et était le vecteur de son
idéologie (Kohn 1951 : 79). A partir de la Réforme, la scission idéologique de 1I’Eglise a
facilité I’affirmation d’Etats dont la légitimité restait toutefois partiellement assise sur une
allégeance religieuse (Etats protestants d’un co6té, Etats catholiques de [Dautre).
Simultanément, la langue a été utilisée pour renforcer I’identité de ces Etats, le point
d’articulation entre identité¢ religieuse et identité linguistique étant particulierement bien
illustré par 1’adoption de la version allemande de la Bible par les protestants allemands. Le
passage d’une identité religieuse a une identité linguistique a été effectué par la Révolution
francaise, ouvrant I’ére de ’essor des nationalismes du XIXe siecle, qui culminera dans les
deux guerres mondiales du XXe siecle.

La religion ne cesse pas pour autant d’interagir avec la langue dans I’affirmation des identités.
Certes, le role de la religion dans I’identité d’un groupe semble plus faible lorsque la langue
parlée par le groupe est « trans-ethnique » (Safran 2008 : 179), comme le frangais et 1’anglais.
Mais a I’inverse, I’exclusivisme linguistique s’accompagne parfois d’une intensification de
I’affirmation de I’identité religieuse. Ainsi, I’'urdu est I’apanage des musulmans d’Asie du Sud
(a I’exception des Kashmiri), et a joué un role essentiel dans la création d’un pays musulman
a partir de I’Inde, le Pakistan. A son tour, I’'usage du bengali, limité a la région du delta du
Gange et du Brahmapoutre, a été affirmé par les Pakistanais de I’Est comme marqueur de leur
identit¢ de musulmans bengaliphones en soutien a leur mouvement d’indépendance qui a
mené a la création du Bengladesh. Et en Europe méme, la religion puis la langue ont été
récemment de nouveau utilisées dans la réaffirmation d’identités ethno-nationales
antagonistes en ex-Yougoslavie, par exemple. Dans certains cas, la religion joue un role plus
important que la langue. Ainsi, le « roman national » polonais fait du pays un champion du
catholicisme, entouré de pays protestants, orthodoxes, et jadis aux frontieres de I’empire
ottoman. Il n’y avait, dans ce cas, pas de coincidence entre particularisme religicux et
particularisme linguistique, car la langue de la religion était le latin et non le polonais (Davies

1980 : 45-147).
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Au Népal, deux siecles d’efforts de la dynastie Shah pour batir un royaume népaliphone et
hindou ont pris fin avec la récente démocratisation et la libération des revendications
identitaires locales, tant linguistiques que religieuses. Dans ce contexte, les allégeances se
cherchent encore, et si dans le domaine linguistique le plurilinguisme fonctionnel habituel
(Montaut 2001) n’a qu’a intégrer une langue utile de plus, I’anglais, les croyances religieuses
voient arriver un nouveau concurrent, si I’on peut dire, sous la forme de 1’athéisme favorisé
par le consumérisme (Levine & Gellner 2005 : 284). Au sein de 1’ethnie Néwar, I’ensemble
des locuteurs du néwari sont fondés a s’ inquiéter d’une éventuelle attrition de I'usage de cette
langue. Pour autant, parmi eux, seuls les bouddhistes ont intégré, depuis les premieres
persécutions de la part du régime a la fin du XIXe siecle, la situation de minorité, voire
d’indésirabilité, de leur appartenance religieuse. Sans chercher a mettre un accent particulier
sur les éléments linguistiques et religieux de I’identité néwar, le fait est que ce sont ces deux
aspects (uniquement le bouddhisme pour ce qui concerne la religion) qui ont été opprimés, et
qui ont suscité en réaction un militantisme qui se poursuit a ce jour. Or, si la langue et la
religion des Néwar bouddhistes ont ét¢ discriminées par 1’Etat népaliphone hindou, ce peut
étre parce qu’ils étaient prépondérants dans cette communauté, ou qu’ils constituaient des
obstacles a ’entreprise d’homogénéisation linguistique et religieuse des autorités nationales,
ou pour ces deux raisons. En tout cas, puisque les actions de revitalisation du néwari et du
bouddhisme chez les Néwar sont plus que jamais d’actualité, alors méme que le régime a
changé et que des droits constitutionnels inédits sont accordés aux divers groupes composant
la société népalaise, c’est peut-étre que, chez les Néwar aussi, la langue et la religion

continuent d’interagir dans la perpétuelle redéfinition des identités.

1.4.3 Société et langue Néwar

La société Néwar a été 1’objet d’étude privilégié, durant toute leur carriere, de deux
ethnologues, le Frangais Gérard Toffin et 1’Anglais David Gellner. Gérard Toffin est
chercheur au CNRS de Villejuif et le spécialiste francais du Népal qui a la plus longue
carriere derriére lui, depuis I’article « Etudes sur les Néwars de la vallée de Kathmandou ;
guthi, funérailles et castes » en 1975b -- suivi par pres de 200 autres a ce jour — jusqu’a son

récent livre Imagination & Realities : Nepal Between Past & Present, publié a New Delhi en
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2016, qui fait le point sur 1’état et les dynamiques de la société népalaise dans une approche
anthropologique et politique.

David Gellner enseigne a I’institut d’anthropologie culturelle et sociale de 1’université
d’Oxford. Quasiment toutes ses publications des 20 derniéres années consistent en la
description de la société Néwar traditionnelle, principalement dans sa composante bouddhiste
(Monk, Householder, and Tantric Priest, 1992), sur son systeme de castes et sa crise actuelle
(Contested Hierarchies : A Collaborative Ethnographie of Caste among the Néwars of the
Kathmandu Valley, Nepal, avec D. Quigley, 1995), et sur la mise en présence de sa tradition
bouddhiste avec d’autres a 1’époque moderne (Rebuilding Buddhism : The Theravada
Movement in Twentieth-Century Nepal, avec Sarah Levine, 2005).

La production de ces auteurs est considérable et incontournable, et bien qu’elle ne traite pas
en tant que telle de la relation entre langue et religion dans I’identité des Néwar bouddhistes
d’aujourd’hui, elle nous sera indispensable pour présenter la structure de la société Néwar
traditionnelle, y compris dans sa composante religieuse. Les ouvrages les plus récents de ces
deux chercheurs peuvent également aider a placer les Néwars sur 1’échiquier des
revendications ethniques qui sonta la fois cause, conséquence et instrument du mouvement
actuel de fédéralisation de I’Etat.

Langue maternelle des habitants de la vallée de Kathmandu attestée a 1’écrit depuis le Xle
siecle, le néwari a fait I’objet de quelques études depuis une cinquantaine d’années, par des
Népalais mais aussi par des occidentaux. Carol Genetti, a publié¢ depuis les années 1980
plusieurs articles d’analyse du néwari, et notamment une comparaison des dialectes de
Dolakha et de Kathmandu (1988) qui illustre la diversité de cette langue. Tej R. Kansakar,
publie depuis les années 1970, principalement au Népal, des articles sur des points de
linguistique tels que la morphologie verbale, la syntaxe, le lexique, mais aussi un article
comparant le néwari avec la langue des Tamang. On trouve d’autres courtes publications,
comme une introduction a la littérature néwari classique et un dictionnaire correspondant
(Malla 1982 et 2000), et des dictionnaires bilingues ou trilingues (avec le népali, et I’anglais),
des guides de conversation. A part quelques articles, dont Shrestha (1997) sur la diglossie
népali-néwari, et Joshi (1987) sur 1’évolution du néwari de Kathmandu, I’évolution moderne
du néwari, et a fortiori son role dans le maintien de I’identité néwar, semblent avoir été peu
étudiés. Hale et Shrestha (2006), Malla (1985) et Manandhar (2009) nous serviront a présenter

la langue néwar.
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2. CADRE THEORIQUE

Le point de départ de cette recherche étant le constat fait par certains du déclin a la fois de la
langue et de la religion des Néwars bouddhistes et I’hypothese d’un lien, soit d’entraide, soit
de nuisance entre ces deux pratiques sociales, nous allons dans un premier temps présenter les
outils théoriques que nous envisageons d’utiliser pour sonder la vitalité linguistique du
Néwari dans cette population, puis les outils concernant la vitalité de leur religion propre, et

enfin les éléments théoriques d’une étude combinée des pratiques linguistiques et religieuses.

2.1 VITALITE LINGUISTIQUE

Les criteres que le rapport Vitalité et disparition des langues rendu par le groupe d’experts
spécial sur les langues en danger réunis par la Section du patrimoine immatériel de
I’UNESCO en 2003 a retenus comme pertinents pour I’évaluation de la vitalit¢ d’une langue

7
sont au nombre de neuf’ :

1. le nombre absolu de locuteurs ;

2. le taux de locuteurs sur I’ensemble de la population ;

3. la disponibilité de matériels d’apprentissage et d’enseignement des langues ;

4. les réactions face aux nouveaux domaines et médias ;

5. le type et la qualité de la documentation ;

6. les attitudes et politiques linguistiques au niveau du gouvernement et des
institutions, les usages et statuts officiels ;

7. les usages de la langue dans les différents domaines publics et privés ;

8. les attitudes des membres de la communauté vis-a-vis de leur propre langue ;

9. latransmission de la langue d’une génération a I’autre.

7 UNESCO [En ligne] http://www.unesco.org/culture/ich/index.php?pg=00142 (consulté le 24 février 2010).
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En fonction de ces critéres, ’atlas des langues en danger (UNESCO 2010%) classe les langues

qui lui sont signalées dans I’une des six catégories suivantes, par niveau croissant de menace :

Niveau de vitalité Symptomes

1 | Stre La langue est parlée par toutes les générations ; la transmission

intergénérationnelle est ininterrompue

2 | Vulnérable La plupart des enfants parlent la langue, mais elle peut étre

restreinte a certains domaines (par exemple : la maison)

3 | En danger Les enfants n’apprennent plus la langue comme langue

maternelle a la maison

4 | Sérieusement en danger | La langue est parlée par les grands-parents; alors que la
génération des parents peut la comprendre, ils ne la parlent pas

entre eux ou avec les enfants

5 | En situation critique Les locuteurs les plus jeunes sont les grands-parents et leurs
ascendants, et ils ne parlent la langue que partiellement et peu

fréquemment

6 | Eteinte Il ne reste plus de locuteurs connus

Tableau 1 Vitalité linguistique (UNESCO)

Le néwari est ainsi classé par ’'UNESCO parmi les langues en danger, bien que nous n’ayons
pas recu de réponse de la part des contributeurs de 1’Atlas pour la région himalayenne, Stuart
Blackburn et Jean Robert Opgenort, au sujet de leur méthode d’évaluation. Qu’en est-il
exactement ? L’attrition d’une langue ne pouvant se produire qu’au bénéfice d’une autre --
sauf dans le cas théorique d’une population totalement isolée dont I’attrition de la langue
serait uniquement le fait du recul démographique de cette population--, cette autre langue
étant ici le népali, la présente étude diagnostique de la vitalité du néwari sera par définition

I’é¢tude d’une situation de plurilinguisme et éventuellement de diglossie.

¥ Pour cette information proprement dite : http://www.unesco.org/new/fr/communication-and-
information/access-to-knowledge/linguistic-diversity-and-multilingualism-on-internet/atlas-of-languages-in-
danger/ (consulté le 29/05/2016)
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Il s’agit en effet de mettre en évidence les conséquences d’une situation de contact de
langues : maintien, interférences, substitution de langues. Ces phénomenes sociolinguistiques
sont le résultat de politiques linguistiques dans le sens le plus large d’action sur la langue,
qu’il s’agisse d’actions de I’Etat, sens que 1’on a tendance spontanément a attribuer a
I’expression ‘politique linguistique’ en raison de la présence du mot ‘politique’, ou qu’il
s’agisse a I’autre extréme des pratiques linguistiques au foyer, ou bien encore de toutes les
situations intermédiaires de réponse des locuteurs aux situations, notamment les actions de
groupes pour le maintien de leur langue (comme nous le verrons pour le néwari en 5.5)

Nous commencerons donc par définir ces concepts que nous serons amenés a utiliser, puis
nous présenterons la typologie des langues en danger que nous allons utiliser dans le cadre de

notre étude descriptive de la situation sociolinguistique du néwari.

2.1.1 Concepts de base : trois modalités de relations entre langues en présence

2.1.1.1 Bilinguisme et diglossie

En 1959, le linguiste américain Charles Ferguson (1959) a le premier employé le terme de
diglossie lui donnant le sens d’un relation stable entre deux variétés d’une méme langue ayant
chacune sa distribution fonctionnelle propre : la variété ‘haute’ utilisée dans les sermons
religieux, la correspondance, les discours politiques, les cours de 1’enseignement supérieur,
les informations dans les médias et la poésie, et une variété basse employée en s’adressant aux
subalternes, les conversations privées, les feuilletons, les textes des dessins humoristiques et
la littérature populaire.

En 1967, un autre américain, J. Fishman (1967), a repris cette conception en 1’¢élargissant et en
I’affinant : tout d’abord, il distingue le bilinguisme en tant que capacité d’un individu a parler
plusieurs langues et qui releve de la psycholinguistique, et la diglossie, utilisation de plusieurs
langues dans une société et qui reléve de la sociolinguistique. D’autre part, il reléve qu’il peut
y avoir plusieurs codes intermédiaires entre variété haute et variété basse. Finalement, tandis
que Ferguson ne se référait qu’a la distribution fonctionnelle de langues génétiquement
apparentées (des variétés d’une méme langue), Fishman considere qu’il y a diglossie des lors

qu’il y a différence fonctionnelle entre deux langues, sans considération de relation génétique
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entre elles. Son apport théorique est synthétisé dans le tableau suivant qui fait apparaitre les
quatre combinaisons résultant de la concomitance ou non du bilinguisme et de la diglossie

dans une société :

Diglossie
+ -
+ Diglossie et Bilinguisme sans
bilinguisme diglossie
Bilinguisme
- Diglossie sans Ni diglossie, ni
bilinguisme bilinguisme

Tableau 2 Bilinguisme et diglossie (Fishman)

Lorsqu’il y a combinaison de diglossie et de bilinguisme, tous les locuteurs sont bilingues,
I’'une des langues est la variété haute, I’autre la variété basse. Lorsqu’il y a bilinguisme sans
diglossie, la société est bilingue, sans que tous les locuteurs le soient forcément, mais les
langues ne sont pas dans un rapport de variété haute a variété basse. A 1’inverse, lorsque,
toujours dans une société bilingue, les individus, eux, ne le sont pas, il y a identité stricte entre
locuteurs et variétés, c’est-a-dire qu’un groupe ne parle que la variété haute et un autre ne
parle que la variété basse (par exemple, dans la Russie tsariste, 1’aristocratie parlait frangais et
le peuple parlait russe). Quant a 1’absence de diglossie comme de bilinguisme, il s’agirait d’un
cas, rarement rencontré, de monolinguisme total. Nous essaierons de montrer a travers notre
enquéte quelles sont les relations diglossiques entre le néwari et le népali (langue officielle du
Népal) pour les locuteurs de langue maternelle néwari.

Remarquons que le fait que les termes bilinguisme et diglossie se rapportent a I’étude de la
relation des langues deux a deux n’est pas exclusif de I’enchassement de diglossies entre plus
de deux langues en présence, ce qui est le cas dans une société multilingue comme la société
népalaise. Nous nous attachons dans cette étude, entre autres points, a la relation diglossique
entre le néwari (langue en danger) et le népali (langue officielle) du point de vue des locuteurs
Néwar. Il est bien évident que d’une part le népali, forme haute par rapport au néwari
(hypotheése que I’enquéte aura pour but de vérifier), peut étre forme basse par rapport a
I’anglais, et que d’autre part le néwari peut également connaitre en son sein une variété haute

et une variété basse.
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2.1.1.2 Dialecte et variété

Saussure (1995 : 278) définissait une langue —par opposition a un dialecte— par I’existence
d’une littérature en cette langue, ce qui, dans les sociétés valorisant I’écrit, semblait justifier
d’emblée une hiérarchie de statuts entre des systémes de communication linguistiques qui
auraient droit au titre de ‘langue’ et d’autres qui ne seraient ‘que’ des dialectes. Dans le
lexique donné par Christiane Loubier dans Langues au pouvoir : politique et symbolique
(2008 : 208), une variété est « un systtme de communication linguistique qui partage, sur le
plan structurel, un fonds commun de référence avec un autre systeme linguistique dont il est
généralement issu, mais qui comporte, par rapport a cette langue de référence, certaines
différenciations phonétiques, lexicales, morphosyntaxiques. » Le terme de dialecte est dans le
langage courant nettement condescendant, sinon péjoratif, et il semble plus objectif, avec
Calvet (2002 : 78), de le réserver a la désignation d’une langue issue de la différenciation
historique d’une langue en plusieurs autres, donc selon un point de vue diachronique, par
exemple pour parler du frangais, de I’italien et de I’espagnol comme de dialectes du latin
médiéval, langue qui a disparu en se différenciant, et d’utiliser variété pour souligner la
proximité génétique de langues contemporaines les unes des autres. En ce sens nous pouvons
parler, par exemple, du garhwali, du kumaoni et du népali, parlés respectivement d’Ouest en
Est sur le versant Sud de I’Himalaya (les deux premiers dans 1’Etat indien d’Uttarakhand),
diachroniquement comme probables dialectes d’une ancienne langue indo-européenne locale,
attestée a D’écrit deés le Xlle siecle et unie jusqu’au XVle s. (Joshi & Negi, 1990), et
synchroniquement comme variétés de langues paharies (terme collectif pour désigner les
langues indigeénes du versant Sud-Ouest de I’Himalaya). Les diverses formes locales du
néwari constitueraient donc, selon ces défintions, des variétés et non des dialectes, ce que
notre questionnaire visera a confirmer (5.2.6.3). Si I’on veut parler de rapports de force a un
moment donné entre deux communautés linguistiques, on peut utiliser les termes de langue
dominante et de langue dominée, ce qui ne semble pas tres différent des variétés haute et

basse de la diglossie de Fishman (1967) — et non de Ferguson (1959).
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2.1.1.3 Interférences

Il s’agit, dans un contexte de diglossie, d’une « situation d’interaction sociolinguistique ou un
locuteur utilise a I’intérieur d’un méme discours ou d’un méme énoncé, construit selon le
modele d’une langue, des emprunts lexicaux, phonétiques, syntaxiques, etc. d’autres
langues. » (Loubier 2008 : 197). L’étude des interférences peut étre révélatrice du type de
rapports qu’entretiennent ou qu’ont entretenus deux communautés linguistiques : le nombre
d’emprunts et les domaines sémantiques concernés peuvent révéler respectivement la
direction du rapport de domination et les domaines dans lequel ce dernier s’exerce. Ainsi
I’abondance de vocabulaire frangais se rapportant a la politique, a I’armée, a la mode et a la
gastronomie en anglais renvoie a la domination d’une aristocratie francophone sur une
population saxonne en Angleterre du Xle au Xllle siecle (Calvet 2002 : 125), tandis
qu’aujourd’hui I’arrivée en francais de termes anglo-américains se rapportant a des
innovations en matieres de technologies de I’information et de la communication découle de
la domination américaine en ce domaine.

Nous chercherons les interférences du népali dans le néwari a travers 1’analyse lexicale de
romans et de films Néwar de différentes époques (6.3.3). Les relations entre langues sont

également conditionnées par les politiques linguistiques, qui recouvrent plusieurs niveaux.

2.1.2 Politiques linguistiques : définitions et typologies

2.1.2.1 Politique et planification : Calvet

Il va de soi, dans un mémoire de politique linguistique, de définir avant tout ce qui est entendu
par ce terme. Comme nous I’avons dit, toute action sur la langue, fut-ce le choix de parler
dans telle langue a ses enfants, a des conséquences sur la situation linguistique de la société et
peut donc étre appelée un acte de politique linguistique, méme si le locuteur ne le congoit pas
comme tel. Concernant 1’action réfléchie d’un groupe sur une ou des langues, pour en
modifier ou préserver la situation ou les relations, Louis-Jean Calvet (1999) synthétise les
concepts qui se sont développés dans ce domaine --depuis que le linguiste américain Haugen
(1959) a lancé I’expression ‘language planning’ -- et les rapports qu’ils entretiennent entre

eux dans le schéma suivant :
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1. Politique
Linguistique...

— .

...d fonction symbolique ...d fonction pratique

2. Planification
linguistique

Action sur la langue : Action sur les langues :

e Choix de la langue
e Orthographe nationale

e Organisation du

e Lexique multilinguisme

e Répartition

e Formes dialectales fonctionnelle, etc.

Figure 1 Politiques linguistiques (Calvet)

La politique désigne I’ensemble des choix faits concernant les relations entre langue et vie
sociale, la planification désigne la recherche et la mise en ceuvre des moyens requis par
I’application de la politique a fonction pratique, et la fonction symbolique désigne le statut
attribué a une langue en dehors de toute autre action. Notons que le choix d’une langue

nationale peut étre suivi d’actions sur cette langue aux niveaux de I’orthographe, du lexique,
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de la graphie, de la sélection d’une variété parmi celles en usage ou de la création d’une
langue a partir des variétés existantes. En outre, la fonction symbolique peut en elle-méme
avoir des conséquences : lorsque les dirigeants du Parti du Congres indien débattaient de la
future langue officielle a adopter lors de I’indépendance a venir, ils avaient a prendre une
décision de politique linguistique a fonction symbolique porteuse d’un message fort et d’un
impact certain sur les consciences : la nation existe potentiellement, son indépendance est
proche et inéluctable, et sa langue ne sera pas celle de « I’oppresseur ». Le renforcement de la
mobilisation qu’un tel message peut entrainer est une action réelle, bien qu’en dehors de toute
action institutionnelle a ce moment-la puisque la nation de cette future langue nationale
n’existe pas encore en tant que telle. Enfin, I’absence de politique linguistique constitue en
elle-méme une politique, celle qui consiste a laisser les choses en 1’état parce qu’on y trouve

son intérét.

2.1.2.2 Baldauf et la « non planification »

Dans “Unplanned’ language policy and planning” (1993), Baldauf justifie 1’étude de ce qu’il
appelle entre guillemets la politique linguistique « non planifiée » en soulignant son existence
et son importance de la maniere suivante. Des ¢léments ‘non planifiés’ coexistent et
interagissent souvent avec les éléments planifiés. Dans une situation de diglossie, les
pratiques langagieres sont souvent liées a des variables sociales et politiques ; ignorer la
situation de la langue ‘non planifiée’ est exposer la planification de 1’autre langue a des aléas :
par exemple, I’échec de la planification de 1’anglais en Papouasie Nouvelle-Guinée et dans les
Iles Salomon est due a 1’ignorance du role du pidgin (Jourdan 1990). Par ailleurs, la
planification tend a refléter les impératifs politiques et économiques de certains groupes, et a
avoir des conséquences inattendues voire nuisibles par rapport aux intéréts d’autres groupes.
En particulier, un groupe peut déclarer un objectif de planification linguistique dans le but
d’asseoir son pouvoir, et s’abstenir de mettre en ceuvre les moyens nécessaires a son atteinte
si cela risque de menacer son pouvoir --c’est la politique linguistique a fonction symbolique
de Calvet—, par exemple dans le cas de I’arabisation au Maghreb (Souaiaia 1990). D’autre
part, tout locuteur ayant quelque compétence linguistique, il se trouve souvent impliqué, a un
niveau modeste, dans une action de politique linguistique sans forcément la considérer comme

telle.
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Baldauf (1993) distingue ensuite la politique linguistique, c’est-a-dire 1’ensemble des
décisions, explicites ou implicites, désignant quelles langues sont a enseigner, a qui et dans
quel but; la planification linguistique, mise en ceuvre de la politique linguistique ; la
planification linguistique éducative, part de la politique linguistique qui concerne
spécifiquement 1’éducation. Il souligne que ces éléments ne sont pas toujours liés, et que I’'un
d’entre eux peut apparaitre avec peu ou pas d’intervention des autres.

Il donne ensuite des exemples de non planification. Tout d’abord, la politique linguistique
«non planifiée » : en Malaysie, la loi sur I’éducation de 1971 a fait du malais le medium
d’enseignement pour tous les étudiants. Cette décision promouvant le malais semblait devoir
profiter aux locuteurs du malais maternel. Cependant, ne prenant pas en compte la situation
des autres langues, cette politique a en fait nuit a la compétitivité économique de ces locuteurs
en favorisant leur monolinguisme tandis que les autres groupes développaient leur
plurilinguisme et notamment leur maitrise de I’anglais, atout majeur sur le marché du travail
(Ozog 1993 : 68). Puis la planification linguistique « non planifiée » : dans les iles Samoa
(Baldauf 1982), la promotion de I’anglais a été effectuée a partir des années 1960 par le canal
de la télévision. Faute de réflexion plus précise sur les objectifs et de consultation des
intéressés, les effets ont ét€ de deux sortes : maintien voire renforcement de 1’organisation
sociale existante dans les Samoa de 1’Ouest, développement du dynamisme commercial dans
les Samoa Américaines. Et la planification linguistique éducative «non planifiée » : en
Arizona, le Bureau de I’Education a demandé¢ a toutes les écoles €lémentaires d’assurer un
enseignement en langues étrangeres, les laissant a elles-mémes quant a ’application de cette
directive.

Pour étre «non planifiés », au sens de non pris en compte et/ou imprévus, ces faits n’en
existent donc pas moins. Dans le cas du néwari, nous ferons le point sur la politique
linguistique de I’Etat vis-a-vis du néwari, ainsi que sur celle de la communauté néwar dans
ses différentes composantes (partis, associations, castes, familles). Cependant, Nahir (1984) a

proposé une classification plus fine des objectifs de la plannification.
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2.1.2.3 Nahir et les objectifs de la planification

Dans Language planning goals : A classification (1984 : 294), Moshe Nahir définit la
planification linguistique comme une entreprise institutionnelle délibérée d’action sur le statut
ou le développement linguistique ou sociolinguistique de la langue. Nahir observe que les
diverses entreprises de planification linguistique avaient été jusqu’alors classées en termes de
modalités d’action, comme dans les quatre processus (process) de Haugen (1983). Celui-ci
avait en effet distingué la « sélection », c’est-a-dire le développement de la politique ; la
« codification », le développement d’un systéme linguistique formel et de normes littéraires ;
I’ « application » (implementation), la mise en ceuvre des moyens requis par la politique ; I’
« élaboration », le développement fonctionnel continu de la langue. Nahir commence par
rappeler les quatre processus ou étapes des entreprises de politique linguistique observées par
Haugen (1983) : la sélection, la codification, I’application et 1’¢laboration. Il propose ensuite
de les considérer comme les étapes de processus visant différents effets sur la langue :
purification, sauvetage, réforme, standardisation, diffusion, modernisation et autres actions
sur le lexique. Ces buts correspondent a des politiques menées, dans le passé ou actuellement,
par des institutions de planification linguistique telles que 1’Académie frangaise ou la
commission académique irlandaise. A ces objectifs, Nahir en adjoint d’autres qui ont été
récemment poursuivis, ou qui, selon lui, pourraient 1’étre a I’avenir en fonction des besoins. Il
convient du fait que des actions entreprises au nom de différents buts peuvent se nuire 1’'une a
I’autre, comme les efforts de purification de 1’hébreu sont en contradiction avec la
modernisation de celui-ci. Nous verrons que les actions en faveur du sauvetage du néwari
peuvent également entrer en conflit, par exemple vouloir diffuser le néwari en I’utilisant sur
internet, tout en purifiant son orthographe par 1’adoption d’un alphabet qui serait
spécifiquement néwar, mais que presque personne ne comprend plus. Nahir établit alors une
liste non pas des méthodes mais des objectifs des planifications, objectifs qu’il répartit en 11

catégories :
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1) la purificationg externe et interne ;

2) le sauvetage (« revival ») ;

3) la réforme ;

4) la standardisation ;

5) la diffusion ;

6) la modernisation lexicale ;

7) T’unification terminologique ;

8) la simplification stylistique ;

9) la communication interlingue mondiale (langues auxiliaires'’, et I’anglais en tant que
lingua franca) et régionale (les lingua franca régionales, et I'intelligibilit¢ mutuelle
entre langues apparentées“) ;

10) le maintien de la langue dominante, et de langues ethniques ;

11) la standardisation de codes auxiliaires'%.

1) La purification externe consiste a remédier aux emprunts aux autres langues. C’est un des
roles des diverses académies linguistiques nationales fondées en Europe, a partir de la
création de 1’Académie italienne en 1582, et c’est de nos jours la justification des réactions a
I’emprunt de termes scientifiques et techniques anglo-américains par de nombreuses langues.
Les mémes acteurs de politiques linguistiques peuvent également tendre a opérer une
purification interne, c’est-a-dire a lutter contre les pratiques internes a un groupe de locuteurs,
qui sont considérées comme déviant de I’état de la langue reconnu comme 1égitime. C’est le
cas par exemple au Japon a travers un contrOle tres strict des manuels scolaires et des

rubriques, dans la presse, dédiées a la correction.

2) Le sauvetage linguistique a d’abord animé les acteurs des mouvements nationalistes ou
indépendantistes du XIXe siecle, avant tout dans 1’optique d’adopter et de standardiser une

langue nationale. Il s’agit de restaurer une langue sur le point de s’éteindre, voire éteinte. Pour

? C’est nous qui traduisons.

911 s’agit de systémes linguistiques créés pour servir de lingua franca, telles ’esperanto.

' Par exemple, la standardisation de ’orthographe du bahasa malaysia et du bahasa indonesia, deux variétés du
malay-indonesien, achevée en 1972 (Omar 1975)

12 C’est-a-dire « la standardisation ou la modification d’aspects marginaux, auxiliaires de la langue tels que les
signes pour les sourds, les noms de lieux, et les reégles de translittération et de transcription, soit pour réduire
I’ambiguité et ainsi améliorer la communication, soit en réponse a des besoins ou aspirations variables, sociaux,
politiques ou autres. » (p. 318)
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un succes, celui de I’hébreu dans I’Etat d’Isra€l, nombreux ont été les échecs, ainsi pour le

provengal, le frison, le breton par exemple.

3) La réforme vise a modifier certains aspects de la langue afin d’en faciliter (et donc d’en
diffuser) I'usage. Ces modifications portent le plus souvent sur I’orthographe, le lexique ou la
grammaire. La Turquie et la Chine ont chacune connu, au XXe siecle, une action de réforme
portant en particulier sur [’alphabet, respectivement en termes de changement et de

simplification.

4) La standardisation consiste a choisir un dialecte, ou une langue, voire une langue étrangere,
et a en faire le standard linguistique, la langue d’usage principal dans une région, une
communauté, ou un domaine (administration, éducation, commerce, etc.) Comme le
sauvetage linguistique, la standardisation a particulierement été visée par les mouvements
indépendantistes et nationalistes aux XIXe et XXe siecles, d’abord en Europe puis en Afrique

(notamment lors des décolonisations) et en Asie (par exemple en Chine).

5) La diffusion vise a étendre la pratique d’une langue, nécessairement aux dépens d’autres
langues. Le but politique est souvent de faciliter I’administration d’un pays, ce qui rend la
diffusion assez proche de la standardisation, puisque dans le premier cas il s’agit de favoriser
I’adoption de la langue, dans I’autre d’en faire la langue la plus utilisée. La diffusion d’une
langue a été menée de concert avec une visée de standardisation par exemple au Québec avec
le francais, ou en Tanzanie avec le Kiswahili. Le cas de 1’indonésien est spectaculaire, dont le
nombre de locuteurs est passé de 15 a 125 millions en quelques décennies au XXe siecle, en

faisant la sixieme langue la plus parlée au monde.

6) La modernisation lexicale est la création ou 1’adaptation ou 1’adoption de mots, dans une
langue standardisée, pour intégrer des concepts nouveaux, venant éventuellement de langues
étrangeres. La modernisation lexicale était 1’une des missions du Haut Comité de la langue
francaise (1973-1984), qui avait fait suite au tres explicitement nommé Haut Comité pour la

défense et ’expansion de la langue frangaise.

7) L’unification terminologique est la clarification des terminologies, principalement
scientifiques et techniques, afin d’éviter des confusions qui peuvent avoir des conséquences
par ailleurs dramatiques, notamment dans les domaines militaires et médicaux. Ainsi, en
anglais, «flammable » a remplacé «inflammable », de méme sens mais dont le préfixe

pouvait étre compris négativement.
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8) La simplification stylistique consiste en une simplification de I'usage en termes de lexique,
de grammaire et de style, en vue de lever les ambiguités dans le cadre de la communication
entre le public, les professionnels et les bureaucrates, par exemple entre deux professionnels
de spécialités différentes, ou entre un médecin et son patient, ou encore entre une compagnie

d’assurances et un assuré¢ dans I’interprétation du contrat qui les lie.

9) On cherche a faciliter la communication interlingue, soit en modifiant des traits d’une ou
de plusieurs langues de maniére a améliorer 1’intercompréhension entre deux ou plusieurs
communautés linguistiques (par exemple la standardisation de I’orthographe du malais et de
I’indonésien), soit en recourant a une lingua franca, qui peut €tre une langue auxiliaire, c’est-
a-dire artificielle, telle 1’esperanto, ou une langue de grande diffusion, dont 1’anglais, dans son

expansion actuelle qui en fait une lingua franca mondiale, est le cas le plus frappant.

10) Le maintien ou la préservation d’une langue est entreprise lorsqu’un groupe considere que
sa langue est menacée dans son usage, son statut ou sa fonction symbolique identitaire. Il peut
s’agir d’une langue majoritaire, qui est pergue comme étant menacée par une minorité
influente utilisant une langue qui est majoritaire a 1I’extérieur (ce qui en fait la force). C’est
dans cette configuration que le Québec a ceuvré a la réduction de I’anglais sur son territoire,
notamment en amenant ses locuteurs de I’anglais seul au bilinguisme anglais-francais. La
préservation peut aussi porter sur une langue « ethnique », minoritaire au sein d’un Etat. Les
actions en ce sens sont particulierement nombreuses aux Etats-Unis, oli, en conséquence, les
écoles bilingues se multiplient. Le maintien d’une langue, c’est-a-dire une réaction a la
perception d’une attrition réelle ou possible de son usage, se distingue du sauvetage, qui
concerne les langues en danger d’extinction, voire éteintes (comme certaines langues nord-

amérindiennes).

11) La standardisation ou modification de codes auxiliaires de la langue peut porter sur, par
exemple, la langue des signes, les toponymes, les regles de transcription, afin de faciliter la
communication ou de s’adapter a des changements ou des aspirations divers. Un objectif des
plus fréquents est de supprimer les doublons dans les noms de rues, ou de renommer celles-ci

pour des raisons politiques.

Nous nous inspirerons de cette typologie pour montrer quels sont, le cas échéant, les objectifs
poursuivis par la politique linguistique de 1’Etat népalais, ainsi que ceux visés par les acteurs

néwar eux-mémes, associations, gens de médias, artistes, mais aussi religieux et familles.
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Selon la perception de la situation, les intéréts et les moyens, il peut s’agir de programmes
larges et dont les objectifs linguistiques sont mis ou non au premier plan, ou d’actions plus
ciblées, concertées, organisées en réseau ou isolées, dans des domaines tels que 1’écrit,

I’audio-visuel et I’enseignement, mais aussi la reconnaissance par I’Etat.

2.1.2.4 Politiques linguistiques familiales

Parmi les actions sur la langue menées par les locuteurs eux-mémes, Deprez (1996) a souligné
I’importance des politiques linguistiques familiales. Spolsky (2012), en particulier, a observé
la fréquence d’un modele trigénérationnel, dans lequel la premiére génération utilise
essentiellement 1’ « ancienne » langue, la deuxieme génération pratique un bilinguisme, et la
troisieme génération observable adopte préférentiellement — voire exclusivement — 1’usage de
la « nouvelle » langue. Concernant cette évolution, Deprez (p.36) affirme qu’ « il est clair, et
toutes les études vont dans ce sens [...], que ce sont surtout les enfants d’age scolaire qui
introduisent I'usage d[e la nouvelle langue] dans la famille, et que ce sont les parents qui
tiennent a 1’'usage de leur langue maternelle. » Deprez se référe a I’observation de populations
immigrées en France et de ’adoption de 1’usage du frangais. Chez les Néwar de la vallée de
Kathmandu, le néwari est certes minoritaire, mais la population de ses locuteurs est
suffisamment importante et en interaction culturelle et économique encore assez riche pour
que le néwar soit encore d’une utilit¢ certaine. Nous verrons par ailleurs que la politique
linguistique familiale a récemment évolué chez les Néwar, et que les parents n’ont pas éte,
d’abord, les tenants d’un maintien de la langue maternelle (mais plutdt, discrétement, certains
grands-parents). Les parents ont au contraire joué le rdle que Deprez attribue aux enfants, a
savoir ’introduction dans le foyer de la langue « nouvelle », avant de changer récemment de

stratégie.
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2.1.2.5 Reyvitalisation et activisme

Dans notre compte-rendu des visites et rencontres dans les domaines de la défense et du
développement de la langue néwar d’une part et des formes de bouddhisme ayant cours chez
les Néwars d’autre part, nous serons amené, a de nombreuses reprises, a désigner ces attitudes
et initiatives, ainsi que leurs acteurs. Nous recourrons, pour ce faire, aux termes suivants, que

nous définissons :

» Revitalisme : nous reprenons ce terme de 1’anthropologue Wallace (1956) et lui
donnons la définition de projet, intention, et initiatives d’intensification de la vitalité
d’une langue, d’une religion ou d’autres pratiques culturelles ;

= Revitaliste : partisan, acteur d’un revitalisme ;

= Revitalisation : processus d’intensification de la vitalité, et son aboutissement ;

= Activisme et militantisme ont des sens qui se recoupent selon les auteurs et les
époquesB; étant donné la flexibilité du mot politique, notamment en linguistique,
nous avons choisi d’utiliser indifféremment ces deux termes ;

= Activiste, militant : acteur d’un activisme ou d’un militantisme.

Nous mentionnons quelques exemples caractéristiques de revitalisation linguistique et

religieuse en 2.2.4.

13 Par exemple, pour activisme : « attitude politique qui préconise ’action directe », et pour militantisme : « lutte,
combat pour une idée, une opinion, un parti » (Larousse, 2006),
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2.1.3 Typologies des situations des langues minoritaires

2.1.3.1 Nécessité des typologies

Une population change de langue en réponse a un environnement dans lequel la langue
qu’elle utilisait précédemment ne lui procure plus aucun bénéfice. A son tour, la perte d’utilité
de cette langue résulte de diverses combinaisons de variables. C’est pourquoi il pourrait étre
utile d’établir les dénominateurs communs des situations d’attrition d’une langue,
dénominateurs se ramenant généralement a des variables concernant la perception de
I’identité de la communauté linguistique, la relation de la communauté avec les autres, son
degré d’autonomie économique et politique. Mais établir une liste d’éléments de situations
pouvant statistiquement mener a 1’abandon d’une langue laisse sans explication les nombreux
cas qui dérogent a la régle ainsi élaborée, affaiblissant sa valeur. Par contre, 1’établissement
d’une typologie des situations de vulnérabilité ou bien d’attrition avérée semble a méme de
rendre compte des cas rencontrés dans toute leur diversité. Cela permet non seulement de
décrire la situation d’une langue minoritaire du point de vue de la communauté minoritaire
elle-méme comme de celui de de communauté majoritaire avec laquelle elle est en contact,
mais aussi de fournir une base a une politique linguistique d’ou qu’elle vienne, voire

d’anticiper 1’évolution de la situation d’autres langues minoritaires (Edwards 1992 : 38).

2.1.3.2 Modeles d’évaluation de la vitalité linguistique : Fishman, Krauss et Bauman

Dans son Guide to issues in Indian language Retention (1980), Bauman déroule un
programme de remédiation au processus d’attrition de I’'usage de langues nord-amérindiennes
minorées, visant la prise en main de leur destinée linguistique par les locuteurs eux-mémes, de
I’évaluation des besoins a la formation de formateurs en passant par la documentation de la
langue et la production de matériel pédagogique. Concernant 1’évaluation de la vitalité de la
langue, il identifie cinq situations, ‘florissante’, ‘durable’, ‘en déclin’, ‘en phase terminale’,
éteinte’, et cinq stratégies de maintien ou de remédiation correspondantes, ‘prévention’,

‘expansion’, ‘renforcement’, ‘restauration’, et ‘revitalisation’. Cependant, les degrés de
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vitalité linguistique qu’il prend en compte sont purement qualitatifs, et issus de la seule
observation des langues indiennes des Etats-Unis, a la situation desquelles son ouvrage est
consacreé.

Fishman et Krauss ont élaboré¢ des modes d’évaluation de la vitalité linguistique prenant
notamment en compte la démographie, le statut et la transmission intergénérationnelle. Krauss
(2007) propose d’évaluer la vitalité d’une langue sur une échelle allant de ‘hors de danger’ a
‘éteinte’ en passant par ‘stable’ et ‘en déclin’, principalement en fonction de la transmission
intergénérationnelle. Dans son bref article, 1’auteur propose une échelle d’évaluation similaire
a celle de Bauman, méme s’il mentionne le cas de plusieurs langues, ainsi que la variété des
contextes d’usage. Il avance ainsi qu’une langue peut se perpétuer si elle reste au moins parlée
a la maison, mais qu’en dessous de 10.000 locuteurs en nombre absolu, elle est
nécessairement en danger. Les modeles de Krauss comme de Bauman négligent néanmoins le
role des interactions avec les autres langues et les facteurs sociaux qui ne sont pas directement
linguistiques, tels que la perception des autres communautés ou encore le role de la religion.
Le modele de Fishman (1966) était avant tout congu pour 1’évaluation prédictive de la vitalité
des langues des minorités immigrées aux Etats-Unis (Grenoble & Whaley 1998 : 27, note 6).
Fishman et les autres auteurs de son recueil sur le maintien de langues européennes de
migrants dans le contexte anglophone des Etats-Unis montrent le role que des facteurs
environnementaux variés jouent dans le devenir des langues d’origine des migrants. Ils
mentionnent ainsi, selon les langues et les régions concernées, 1’état de 1’économie et
I’accessibilité de I’emploi, la variété des communautés linguistiques en interaction, 1’acces a
I’éducation, ainsi que le role des institutions religieuses. Ainsi, dans cet ouvrage pourtant bien
antérieur aux travaux de Bauman et de Krauss mentionnés, ses auteurs annoncent I’approche
davantage « holistique » de la langue dans son environnement qui sera celle de Haugen et

Haarman.
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2.1.3.3 Ecologie linguistique : Haugen et Haarman

Principes

Porteur d’une approche plus large, Haugen (1972), suivi de Haarmann (1986) et d’autres, a
proposé une étude ‘écologique’ des langues, c’est-a-dire « the study of interactions between
any given language and its environment » (Haugen 1972 : 57). L’écologie de la langue est a la
fois psychologique et sociologique : « Part of its ecology is therefore psychological : its
interaction with other languages in the minds of bi- and multilingual speakers. Another part of
its ecology is sociological : its interaction with the society in which it functions as a medium
of communication. » (Haugen 1972). Son étude requiert donc 1égitimement 1’appel a toutes
les sciences humaines traitant de géographie, de politique, d’éducation, de psychologie, de
sociologie, de biologie, d’économie, etc. Haugen a dressé une liste de dix questions a se

£ Tt agi i 14
poser lors de toute recherche sur une communauté linguistique ™ :

1. Quelle est la classification de la langue en relation avec les autres langues ?
(linguistique descriptive et historique)
2. Qui utilise cette langue ? (démographie linguistique)

3. Quels sont les domaines d’usage de la langue ? (sociolinguistique)

&

Quelles autres langues sont utilisées concurremment par les locuteurs ?
(dialinguistique)

Quelles sont les variétés de la langue ? (dialectologie)

Quelles sont ses traditions écrites ? (philologie)

Quel est le degré de sa standardisation ? (linguistique prescriptive)

De quel support institutionnel bénéficie-t-elle ? (glottopolitique)

A S AN

Quelles sont les attitudes des locuteurs vis-a-vis de la langue ? (ethnolinguistique)
10. Comment ces facteurs situent-ils la langue par rapport aux autres langues ?

(classification écologique)

Une telle approche se distingue du structuralisme et du générativisme qui concevaient la
langue comme un systéme pouvant étre objet d’étude en soi, sans inclure I’environnement des

actes de paroles au sens le plus large possible (Derni 2008).

4 Je traduis d’aprés Edwards 1992 : 43 ; entre parenthéses figure le nom de la discipline dont reléve la question
posée.
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Limites

Deux objections ont été adressées a 1’analyse de Haugen du point de vue de I’évaluation de la
situation socio-linguistique d’une langue visant a évaluer le risque qu’elle encourt de se voir
abandonnée par la communauté qui la parle. D’abord elle entend appréhender toutes les
langues, pas spécifiquement les langues en danger, et elle est donc nettement insuffisante de
ce point de vue la ; par sa généralit¢ méme elle ignore d’ailleurs nombre de variables plus
subtiles et néanmoins agissantes. Ensuite elle révele un recours aux variables objectives,
certes plus facilement identifiables et quantifiables, et néglige les variables subjectives, c’est-
a-dire les représentations qu’ont les locuteurs de leur langue comme de celles des autres
groupes (Haarmann 1986). Haarmann (1986) a proposé une typologie écolinguistique de 7
variables, divisées en un total de 35 sous-variables permettant d’adapter la description a

différents contextes :

1. Variables ethno-démographiques : taille et concentration du groupe, distinctions entre
rural et urbain, etc.

2. Variables ethno-sociologiques : sexe, Aage, stratification sociale, degré
d’endogamie/exogamie, etc.

3. Variables ethno-politiques : relations entre le groupe et 1’Etat, statut institutionnel de
la langue, etc.

4. Variables ethno-culturelles : criteres de succession, promotion organisationnelle des
intéréts du groupe, caractéristique de la langue écrite, etc.

5. Variables ethno-psychologiques : attitudes envers les autres groupes ethniques,
relation entre la langue et 1’identité, etc.

6. Variables interactionnelles : mobilit€é communicationnelle, variété utilisée selon le
sujet de conversation et la situation, etc.

7. Variables ethnolinguistiques : distance linguistique entre les langues en contact, etc.

Cependant, ce modele reste assez général, et les aspects géographiques et historiques font

défaut.
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2.1.3.4 Typologie d’Edwards

Plus complete apparait la typologie d’Edwards. Dans 1’optique de fournir une typologie
permettant de comparer les situations des langues minoritaires, d’informer les politiques
linguistiques et de prédire 1’évolution de la situation d’une langue minoritaire, Edwards a,
dans un premier temps (1988), adapté une typologie en trois dimensions originellement
proposée par le géographe White en 1987. Pour ce chercheur, une communauté linguistique
peut exister en tant que minorité unique, ¢’est-a-dire présente dans un seul Etat (par exemple,
les locuteurs du gallois, au Pays de Galles), ou étre une minorité non unique, présente dans
plusieurs Etats (comme le catalan, en Espagne et en France). La communauté peut aussi étre
présente dans plusieurs Etats mais n’étre minoritaire que dans un seul (minorité ‘local-only’,
comme le francais dans le Val d’Aoste). Vient ensuite la dialectique « jointe / non jointe » (en
anglais : adjoining/non-adjoining) : les deux groupes d’une minorité présente dans deux Etats
voisins se touchent-ils spatialement (comme les germanophones d’Allemagne et de Suisse) ?
Troisiémement, au sein d’un méme Etat, la minorité est-elle spatialement unie (cohesive,
comme les Basques), ou éclatée sur le territoire (non-cohesive, comme les Saami en
Finlande ? D’autre part, Edwards intégre 1’apport de Foster (1980a) et souligne 1’importance
qu’il y a a considérer I’histoire de la région étudiée, la situation économique de la
communauté, ainsi que la perception qu’ont les locuteurs de leur pratique linguistique,
indépendamment de leur pratique réelle. Histoire, économie, perception sont bien slir en
interrelation.

Bénéficiant des modeles élaborés par ses prédécesseurs, Edwards (1992) propose une
typologie qui a I’avantage d’inclure nombre de variables pertinentes pour 1’étude des langues
minoritaires, qu’il répartit selon deux parametres, la « catégorisation A » qui regroupe 11
facteurs de caractérisation des groupes humains —géographie, psychologie, religion, etc.--, et
la «catégorisation B » qui comprend trois champs auxquels s’appliquent ces facteurs : la

515

communauté linguistique (sous la dénomination de ‘locuteur’”) et la langue, entrées sous

lesquelles sont regroupées les micro-variables, et I’environnement (macro-variables).

15 Interprétation de Grenoble, Whaley 1998 : 25 note.
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Catégorisation A Catégorisation B

Locuteur Langue Environnement

Démographie 1 2 3

Sociologie 4 5 6

Linguistique 7 8 9

Psychologie 10 11 12
Histoire 13 14 15
Politique'® 16 17 18
Géographie 19 20 21
Education 22 23 24
Religion 25 26 27
Economie 28 29 30
Medias 31 32 33

Le croisement de ces 11 facteurs et de ces 3 champs donne 33 variables (ci-dessus),
auxquelles Edwards associe un jeu de 33 questions dont les numéros correspondent a ceux des
variables du tableau. La mise en concordance du modele et des 33 questions correspondantes

donne le tableau suivant :

16 « Political/law/government » dans Edwards 1992.

45



Catégori-

Catégorisation B

sation A Micro-variables Macro-variables
Locuteur Langue Environnement

Démographie | 1) Nombre et 2) Extension de la 3) Nature rurale/urbaine de
concentration des langue (voir aussi I’environnement ?
locuteurs ? géographie) ?

Sociologie 4) Statut socio- 5) Degré et type de 6) Nature des efforts
économique des transmission de la antérieurs ou présents de
locuteurs ? langue ? maintien et de revitalisa-

tion de la langue ?

Linguistique | 7) Aptitudes 8) Degré de 9) Nature des migrations
linguistiques des standardisation de la | interne et externe ?
locuteurs ? langue ?

Psychologie 10) Attitudes 11) Aspects de la 12) Attitudes du groupe
langagieres des relation langue- majoritaire envers la
locuteurs ? identité ? minorité ?

Histoire 13) Histoire et origines | 14) Histoire de la 15) Histoire du territoire ou
du groupe ? langue ? vit maintenant le groupe ?

Politique 16) Droits et 17) Degré et étendue | 18) Degré d’autonomie ou
reconnaissance des du staut officiel de la | « statut » spécial de la
locuteurs ? langue ? région ?

Géographie 19) Données 20) Données géogra- | 21) Données géographiques
géographiques de phiques de base ? de base ?
base ?

Education’ 22) Attitudes et par- 23) Type de soutien | 24) Etat de I’éducation’
ticipation des locu- de I’école a la dans la région ?
teurs par rapport a langue ?
1’éducation ? '®

Religion 25) Religion des 26) Type et force de | 27) Importance de la
locuteurs ? I’association entre religion dans la zone ?

langue et religion ?

Economie 28) Santé économique | 29) Association entre | 30) Santé économique de la
du groupe des langue(s) et succes/ région ?
locuteurs ? mobilité

économique ?
Médias 31) Représentation du | 32) Représentation de | 33) Conscience publique

groupe dans les
médias ?

la langue dans les
médias ?

4z = 2
générale de la région ?%°

Tableau 3 Typologie des langues minoritaires (Edwards)

7 “Education’ dans le sens d’enseignement de et dans la langue (Akin, S., communication personnelle).

'8 Tdem.
1 Idem.

2 . .
% C’est nous qui traduisons.
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Bien qu’Edwards lui-méme ait écrit que ce modele n’était qu'une €bauche destinée a étre
perfectionnée, il présente pour notre étude trois grands avantages. Il comporte un grand
nombre de variables distinguées en micro- et macro-variables, permettant ainsi de prendre en
compte I’environnement et non plus seulement les forces internes a 1’ceuvre dans la
communauté et dans la langue. Il offre une perspective écolinguistique forte en mettant en
relation ces deux catégories de variables, faisant correspondre pour chaque variable propre au
groupe une variable environnementale pertinente. Parmi les micro-variables, il pose la
question de la relation entre langue et identité (question 11) : en effet, I’identité d’un groupe
ne correspond pas forcément a une identité linguistique. Ce dernier point est discuté dans la
partie de notre étude consacrée a I’histoire du néwari et de sa défense (4.5) ou I’on se pose la
question de savoir dans quelle mesure les facteurs linguistiques ont compté parmi les éléments
constitutifs d’une identité néwar et les revendications d’un Etat autonome ; d’autre part, ce
sujet fait I’objet de questions posées aux enquétés dont les réponses sont analysées en 5.2.6.

Le modele d’Edwards, qui a déja été utilisé avec succes par Opengin (2009) pour I’étude de la
situation du kurde en Turquie, nous a paru, par son caractere complet, le mieux adapté pour
rendre compte de la situation sociolinguistique d’une langue minoritaire telle que le néwari,
situation qui est le résultat de multiples facteurs liés au groupe, a son histoire mais aussi a son
environnement —naturel, économique, politique, linguistique, etc. La plupart des questions du
tableau d’Edwards sont reprises dans la présente étude, soit dans le questionnaire, soit dans
les différents chapitres (la politique linguistique népalaise les Néwars, le néwari), soit dans les
deux (croisant ainsi les données collectées dans les publications avec les pratiques

individuelles, perceptions et représentations exprimées dans les réponses au questionnaire).

47



2.2 VITALITE RELIGIEUSE

Le linguiste américain Kenneth Pike (1967) -- qui a dirigé le Summer Institute of
Linguistics®' — est connu pour s’étre éloigné de la linguistique générative initiée par Chomsky
en insistant sur 1’é¢tude de la langue en contexte, prenant davantage en compte la
compréhension du locuteur lui-méme. Par ailleurs, il pensait que les outils mis au point pour
décrire les comportements linguistiques peuvent étre adaptés a la description de tout type de
comportement -- comme Levi-Strauss avait utilisé la linguistique structurale de Saussure pour
fonder I’anthropologie structurale. Il a forgé, en anglais, les adjectif emic et etic, avec les sens
suivants : de méme que la phonémique étudie le sens accordé aux sons par le locuteur et que
la phonétique décrit les sons de D’extérieur et cherche a en déterminer les aspects
reproductibles par expérimentation, 1’approche « emic » dans les sciences sociales en général
consiste en I’interprétation que la population étudiée fait de ses comportements conformément
a sa culture. L approche « etic », quant a elle, désigne par exemple les généralisations que le
chercheur élabore quant aux comportements humains, en liant par exemple des pratiques
culturelles a des facteurs qu’il valorise --tels que les conditions économiques ou
écologiques—et que la population étudiée ne considere pas forcément comme pertinents, ou
pas de la méme maniére, mais aussi le point de vue qu’un autre groupe porte sur le groupe
étudié.

Nous allons nous inspirer de cette approche de deux manicres. Nous allons adopter les outils
utilisés pour 1’étude des langues minoritaires et les appliquer a celle des religions minoritaires
(dont fait partie le bouddhisme tantrique vécu par les Néwar), apres avoir opéré les
adaptations nécessaires. Nous adopterons a la fois une démarche « emic » par le relevé des
pratiques linguistiques déclarées par les locuteurs (via les questionnaires et entretiens de
terrain), et une démarche « etic » en nous attachant a discerner chez les Néwar bouddhistes un

lien entre langue et religion que ceux-ci n’établissent pas forcément.

*! Organisation américaine dont le prosélytisme biblique est souvent mentionné ; voir par exemple Bonner
(1999 :19).
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2.2.1 Bicréance et didogma

On le remarque immédiatement, voici deux mots qui n’existent pas encore... Sur le modele de
la distinction par Fishman (1967b) du bilinguisme et de la diglossie, Omoniyi (2006 : 137)
pose en anglais les concepts de bifaithism et de difaithia, le premier terme désignant la
pratique de deux religions par un individu, le second la présence de variétés hautes et basses
de religions dans une société. En frangais, autant nous pouvons user d’adjectifs tels « multi-
religieux » et « pluri-religieux », autant les substantifs équivalents nous font défaut. Nous
pourrions forger les équivalents francais de bifaithisme et de difaithia en maintenant la valeur
des préfixes (bi- pour ce qui concerne ’individu, di- pour la société), et en doublant cette
distinction par le recours a créance pour renvoyer a la croyance individuelle, et a dogma pour
évoquer davantage le statut social. Fishman croisait bilinguisme et diglossie et obtenait quatre
combinaisons rendant compte de quatre situations types (la 4° combinaison correspondant a

une situation de monolinguisme absolu) :

Diglossie

—+ -

+ | Diglossie & bilinguisme Bilinguisme sans diglossie
Bilinguisme

-- | Diglossie sans bilinguisme | Ni diglossie ni bilinguisme

Tableau 4 Bilinguisme et diglossie (Fishman)

Omoniyi croise bicréance et didogma et obtient ceci («ni didogma, ni bicréance »

correspondant a 1’existence d’une seule religion) :

Didogma

—+ _

. + | Didogma & bicréance Bicréance sans didogma
Bicréance

-- | Didogma sans bicréance | Ni didogma, ni bicréance

Tableau 5 Bicréance et didogma
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Les deux combinaisons « moins-moins », ¢’est-a-dire ni diglossie ni bilinguisme, d’une part,
et ni didogma ni bicréance de I’autre, sont représentées au sein de la société néwar : non
seulement il existe des personnes monolingues en néwari (principalement agées et rurales),
mais surtout les Néwar bouddhistes ne reconnaissent aucune supériorit¢ a I’hindouisme (et
réciproquement bien siir). Sans préjudice des résultats du questionnaire administré lors de
I’enquéte de terrain, qui seront analysés plus loin, nous posons I’hypothése que la
communauté néwar connait, dans I’ensemble, un bilinguisme entre néwari maternel et népali
officiel, subit une diglossie entre népali haut et néwari bas, connait deux dogmes sans
différence de statut, et de méme les individus suivent une ou deux croyances sans hiérarchiser
celles-ci. Pour reprendre les termes des deux derniers tableaux croisant diglossie et
bilinguisme d’une part, et didogma et bicréance d’autre part, les combinaisons applicables a la
communauté néwar seraient donc : diglossie et bilinguisme, bicréance (ou non) sans didogma.
En effet, il faut garder a I’esprit que la distinction, commode pour les chercheurs occidentaux,
entre hindouisme et bouddhisme, ne fait pas forcément sens pour tous les Néwar : autant les
prétres, se rattachant a un réseau de temples et de clients, s’attachent a se distinguer de leurs
confréres — mais concurrents — de I’autre religion, autant les fide¢les peuvent faire preuve de
davantage de flexibilit¢ en fonction des résultats attendus des actes rituels qu’ils
commanditent.

L’analyse des réponses au questionnaire nous permettra de vérifier cette hypothese, mais nous
nous proposons d’aller plus loin, et de dégager les rapports entre pratiques linguistiques et
religieuses, notamment si les Néwar ne professant qu’une seule foi sont davantage
monolingues que les autres, et de méme si les locuteurs tendant au monolinguisme se

rattachent davantage a I’une ou I’autre religion.
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2.2.2 Typologie des situations des religions minoritaires

Comme outil d’évaluation de la vitalité religieuse, nous proposons d’adapter la grille
d’analyse d’Edwards a 1’étude des religions minoritaires de la maniere suivante. Il s’agit donc,
dans la « catégorisation A » qui regroupe 11 facteurs de caractérisation des groupes humains —
géographie, psychologie, etc. --, de remplacer « langue » par « religion » et réciproquement,
et dans la «catégorisation B », de remplacer le «locuteur »22 par le « fidele” » et la

« langue » par la « religion » encore une fois. On obtient ainsi :

Catégorisation A Catégorisation B
Fidele Religion Environnement

Démographie 1 2 3
Sociologie 4 5 6
Religion 7 8 9
Psychologie 10 11 12
Histoire 13 14 15
Politique®* 16 17 18
Géographie 19 20 21
Education 22 23 24
Linguistique 25 26 27
Economie 28 29 30
Medias 31 32 33

Le croisement de ces 11 facteurs et de ces 3 champs donne 33 variables (ci-dessus),
auxquelles Edwards associe un jeu de 33 questions dont les numéros correspondent a ceux des
variables du tableau. La mise en concordance du modele et des 33 questions correspondantes

donne le tableau suivant :

** Désignant la communauté linguistique, selon I’interprétation de Grenoble, Whaley 1998 : 25 note.

* Ce mot nous a semblé le moins connoté, encore qu’il soit souvent utilisé pour désigner les membres de
I’Eglise catholique ; de la méme maniere, « croyant » désigne le musulman dans les traductions francaises de
textes de I’islam, « pratiquant » s’oppose a « non pratiquant » (mais croyant quand méme), et « adepte » désigne
parfois un initié de 1’ésotérisme En tout état de cause, dans cette étude il s’agira toujours de personnes se
déclarant membres d’une communauté religieuse donnée, quel que soit le degré de leur foi ou leur participation
aux activités religieuses collectives, domestiques ou individuelles.

** « Political/law/government » dans Edwards 1992.
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Catégori-

Catégorisation B

sation A Micro-variables Macro-variables
Fidele Religion Environnement

Démographie | 1) Nombre et 2) Extension de la 3) Nature rurale/urbaine de
concentration des religion (voir aussi I’environnement ?
fideles ? géographie) ?

Sociologie 4) Statut socio- 5) Degré et type de 6) Nature des efforts
économique des transmission de la antérieurs ou présents de
fideles ? religion ? maintien et de revitalisa-

tion de la religion ?

Religion 7) Degré de pratique | 8) Degré de 9) Nature des migrations
de la religion ? standardisation de la | internes et externes ?

religion ?

Psychologie 10) Attitudes 11) Aspects de la 12) Attitudes du groupe
religieuses des relation religion- majoritaire envers la
locuteurs ? identité ? minorité ?

Histoire 13) Histoire et 14) Histoire de la 15) Histoire du territoire ou
origines du groupe ? | religion? vit maintenant le groupe ?

Politique 16) Droits et 17) Degré et étendue | 18) Degré d’autonomie ou
reconnaissance des de la reconnaissance « statut » spécial de la
fideles ? officielle de la région ?

religion ?

Géographie 19) Données géogra- | 20) Données géogra- | 21) Données géographiques
phiques de base ? phiques de base ? de base ?

Education™ 22) Attitudes et 23) Type de soutien 24) Etat de I’éducation”’
participation des de I’école a la dans la région ?
fideles par rapport a religion ?

I’éducation ?%°

Linguistique | 25) Religion des 26) Type et force de 27) Importance de la
locuteurs ? I’association entre religion dans la zone ?

langue et religion ?

Economie 28) Santé économique | 29) Association entre | 30) Santé économique de la
du groupe des religion(s) et région ?
fideles ? succes/mobilité

économique ?
Médias 31) Représentation du | 32) Représentation de | 33) Conscience publique

groupe dans les
médias ?

la religion dans les
médias ?

4z 4 s 2
générale de la région ?*

Tableau 6 Typologie des religions minoritaires

 ‘Education’ dans le sens d’enseignement de la religion (AKIN S., communication personnelle).

% Idem.
2 Idem.

2 . .
¥ C’est nous qui traduisons.
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Bien qu’élaboré par Edwards pour 1’étude des langues minoritaires, comme nous I’avons vu
plus haut, ce modele présente pour notre ¢tude de la situation d’une religion minoritaire trois
grands avantages. Il comporte un grand nombre de variables distinguées en micro- et macro-
variables, permettant ainsi de prendre en compte I’environnement et non plus seulement les
forces internes a I’ceuvre dans la communauté et dans la religion. Il offre une perspective
écolinguistique forte en mettant en relation ces deux catégories de variables, faisant
correspondre pour chaque variable propre au groupe une variable environnementale
pertinente. Parmi les micro-variables, il pose la question de la relation entre religion et
identité (question 11) : en effet, I’identité d’un groupe ne correspond pas forcément a une
identité religieuse. Ce dernier point est discuté dans la partie de notre étude consacrée a
I’histoire du néwari et de sa défense (particulierement 4.5.5.4 et 4.5.5.5), ou I’on se pose la
question de savoir dans quelle mesure les facteurs religieux ont compté parmi les éléments
constitutifs d’une identit¢ Néwar ; il est aussi abordé dans la présentation de 1’actuel activisme
politique néwar et les revendications actuelles d’un territoire autonome dans un Népal
fédéral (6.7.3) ; d’autre part, ce sujet fait ’objet de questions posées aux enquétés dont les
réponses sont analysées plus bas (5.2.6).

De méme que pour 1’étude de la situation sociolinguistique de la langue minoritaire qu’est le
néwari, le modele d’Edwards nous semble tout a fait utilisable —apres transposition-- pour
rendre compte de la situation socio-religieuse d’un groupe minoritaire tel que les Néwars,
situation qui est le résultat de multiples facteurs liés au groupe, a son histoire mais aussi a son
environnement —naturel, économique, politique, linguistique, etc. Ainsi les questions du
tableau ci-dessus adapté de celui d’Edwards, comme celles tirées du ‘décalogue’ de Fishman,
ont servi a nourrir le cheminement de la présente étude et sous-tendent celles de notre
questionnaire ainsi que celles de différents chapitres (les politiques linguistique et religieuse

du Népal, I’Etat népalais, le Néwari, et le bouddhisme).
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2.3 RELATION LANGUE-RELIGION

2.3.1 Emergence de cadres théoriques

Comme nous I’avons vu dans le point sur la recherche, depuis les travaux pionniers de
Haugen (1953) et Fishman (1966) intégrant le facteur religieux dans I’observation des
pratiques linguistiques, plusieurs études se sont attachées a relever les concomitances entre
pratiques linguistiques et religieuses. Le besoin s’est alors fait sentir de théoriser le champ, ce
qui prit d’abord une forme taxinomique. Sawyer et Simpson, dans leur Concise Encyclopedia
of Language and Religion (2001), recensent la présence et I'utilisation des langues dans les

principales religions, en six parties :

1. les langues associées aux principales religions ;
les textes sacrés et leurs traductions ;

les cas de langues et d’alphabets religieux ;

s wn

les usages spéciaux de la langue, tels que mantras, glossolalie, blaspheme,

bénédiction, hymne, métaphore, préche, silence ;

5. les discours sur la langue dans les textes chrétiens, hindous et bouddhistes, et les
croyances aux pouvoirs de la langue, comme la gématrie, ’attribution du prénom, les
tabous ;

6. les études religieuses des langues, comme les traditions linguistiques sanskrite (le

grammairien Panini), chinoise, grecque (Platon et son Cratyle), perse, arabe, les

travaux des missionnaires, a commencer par les Jésuites lors de la conquéte de

I’ Amérique espagnole, jusqu’au Summer Institute of Linguistics (voir Lewis 2001) au

XXe siecle.

Cependant cette classification ne se référe a aucune théorie et se contente de regrouper en
grandes catégories les faits a étudier. La premicre approche théorique date de 2006 avec
Explorations in the sociology of language and religion, édité par Omoniyi et Fishman. En
effet, bien que Spolsky, dans la seconde partie de I’introduction de cet ouvrage, s’interroge
d’abord sur la possibilité d’¢laborer une nouvelle discipline qui combinerait sociologie des
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religions et sociolinguistique. Observant que ces deux disciplines-meres ne sont « ni I’une ni
I’autre suffisamment bien établies pour avoir développé une théorie et une méthodologie
généralement acceptées »> (p.7), il suggére de se contenter d’un enrichissement mutuel de ces
deux sciences. Il conclut paradoxalement en appelant de ses veeux le développement d’une
sociolinguistique de la religion. Il fait lui-méme un premier pas en classant les approches des
¢tudes de cas qui constituent le recueil en quatre catégories selon la direction de I’influence
entre langue et religion : les effets de la religion sur le choix ou le maintien de langues et les
emprunts lexicaux ; les influences réciproques, notamment les interactions en milieu urbain
multilingue et multi-religieux ; les effets de la langue sur la religion, par exemple ’utilisation
d’une langue de priére dans la construction d’'une communauté religieuse ; les liens entre
langue, religion et alphabétisme30.

A la suite de ce classement, Spolsky entrevoit deux axes de recherche. Le premier est
I’influence de la religion dans les politiques linguistiques, par exemple dans les effets du
prosélytisme religieux exogene sur la politique linguistique de la population touchée. Et le
second est I’étude de la politique linguistique interne des institutions religieuses, en particulier
le fait d’autoriser ou décider, ou non, la traduction des textes.

Avant de dévoiler les éléments théoriques que Fishman présente dans le méme livre apres
I’introduction de Spolsky comme en réponse aux vceeux de celui-ci, nous présentons ci-
dessous une autre liste de quatre axes d’approche, résultant elle aussi de la catégorisation du
contenu d’un recueil de monographies, différente de celle de Spolsky et pouvant contribuer a
construire un cadre théorique capable d’embrasser les divers cas de figure connus a ce jour. Il
s’agit de la proposition de Darquennes & Vandenbussche (2011). Premierement, la langue est
utilisée dans toutes les religions (chamaniques, monothéistes ou autres) —et de tout temps,
selon I’archéo-mythologue Haarmann (2007)-- pour communiquer avec le divin et en retirer
le nom et le sens des choses, elle fait le lien entre I’invisible et sa représentation iconique.
Deuxiemement, une langue religieuse peut se définir comme étant réservée aux actes et études
religieux, mais son usage en dehors de ce domaine, en synchronie et en diachronie, peut aussi
étre objet d’études (par exemple, les expressions de serment d’origine religieuse).
Troisiemement, il arrive souvent que la mise par écrit de discours religieux, initiale ou par
traduction, favorise ou influe sur la standardisation de la langue concernée, étende 1’usage de

celle-ci a un nouveau domaine voire a une nouvelle aire géographique, et accroisse méme le

¥ C’est nous qui traduisons.
 L’OCDE utilise le franglais lirtératie (en ligne) http://www.oecd.org/fr/education/innovation-
education/39438013.pdf [consulté le 17/08/2015].
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statut du groupe de locuteurs (comme en ce moment dans le cas du romani en Europe) ;
réciproquement, la religion pénétrant une nouvelle langue voit s’accroitre son importance.
Tous ces points sont illustrés par I’action des missionnaires chrétiens a 1’époque coloniale et
depuis, avec parfois un double mouvement : documentation de la langue cible pour répandre
le discours religieux plus efficacement, puis enseignement de la langue de la métropole pour
participation a la plus grande communauté de croyants (et ascension sociale) entrainant recul
de la langue antérieure. Enfin, quatriecmement, la langue et la religion sont toutes les deux des
marqueurs d’identité. Selon Haarmann (1996 : 222), le mécanisme d’identification consiste en
la tentative de I’individu ou du groupe de catégoriser le monde selon une sélection binaire de
ce qu’il est ou veut étre d’une part, et n’est ou ne veut pas étre d’autre part. Ce choix implique
la mise en ceuvre d’une double stratégie de démarcation et de quéte de solidarité, et la langue
comme la religion font partie des facteurs impliqués dans ces stratégies. Ce dernier point nous
semble faire sens et nous conforte dans la pertinence de notre étude des interactions entre
langue et religion comme marqueurs d’identité. Spolsky (toujours dans I’introduction de
Omoniyi 2006) souligne aussi les similitudes de ces deux faits sociaux : la langue et la
religion comprennent toutes deux des croyances et des idéologies qui influencent —ou non —
leur pratique ; elles peuvent également disposer ou non d’institutions qui visent a réguler leurs
pratiques et croyances ; chacune agit —ou non —sur 1’autre.

C’est Fishman, dans le second chapitre du livre, qui apporte la premiere pierre a une
théorisation de ces relations avec son « Décalogue de perspectives théoriques pour une
sociologie de la langue et de la religion »°', dans lequel les classifications des auteurs

précédents sont incluses.

3! « A decalogue of basic theoretical perspectives for a sociology of language and religion”.
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2.3.2 Décalogue de Fishman

2.3.2.1 Justification d’une sociologie de la langue et de la religion

Pour Fishman (Omoniyi 2006 : 1-9), explorer scientifiquement les corrélations entre langue et
religion implique d’extraire un nouveau paradigme d’analyse de I’interface entre les
disciplines pré-existantes attachées a 1’étude 1’une de la langue, I’autre de la religion,
respectivement la socio-linguistique et la sociologie des religions. Le dégagement du point de
contact entre ces deux disciplines s’est observé par exemple chez Haynes 1996 qui, pour
¢tudier les relations entre politique et religion a retenu 1’aspect ‘matériel’ (c’est-a-dire
institutionnel) de cette derniére par opposition a 1’aspect ‘spirituel’ (les modeles que suit le
fidele dans I’organisation de sa vie quotidienne).

En qualifiant la religion d’ ‘opium du peuple’, Karl Marx (1884) a donné une dimension
idéologique et critique a sa réflexion sur la religion, en faisant a la fois une discipline
universitaire et une pratique sociale. Il était dés lors légitime d’étudier la langue en tant
qu’outil de fabrication et de distribution de cette ‘drogue’, et de se poser la question de
I’existence d’un capital linguistique comme de celle d’un capital religieux commandant
I’acces a et I’exclusion de communautés de pratique (Wenger 1999). Des travaux pionniers de
Fishman, Cooper et Ma (1971) sur le bilinguisme dans le Barrio [Spanish Harlem], de
Samarin (1972) et Goodman (1972) sur la glossolalie a la réflexion actuelle sur I’identité, la
sociolinguistique s’intéresse non seulement a la langue mais a la religion et a la sociologie.

La sociologie des religions, qui est I’interface de la sociologie et de 1’é¢tude des religions, a
deux objectifs : déterminer le role et la signification de la religion dans la société, et étudier
les croyances et pratiques de groupes et sociétés particulieres (Hamilton 1995), ce qui I’améne
a s’intéresser a des problématiques variées telles que la laicité, 1’idéologie, la solidarité,
I’1dentité, la diversité ainsi que I’impact de la mondialisation sur les pratiques religieuses.
Dans tous ces aspects, la langue est toujours présente en tant que vecteur des idées et des
pratiques, par exemple dans les préches d’évangélistes américains retransmis partout dans le
monde sur internet, et rendus ainsi accessibles a tous -- a condition de comprendre 1’anglais.
Ferguson (1982) observe la coincidence entre 1’expansion de langues et I’expansion de
religions dans la présence concomitante de 1’anglais et du protestantisme d’un coté, et celle de
I’espagnol et du catholicisme de ’autre, sur les continents américain, africain et asiatique. Au

cours de I’histoire, les migrations ont transformé les cultures en entrainant de nouvelles
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tensions identitaires, notamment une concurrence linguistique ou religieuse, et souvent les
deux a la fois comme I’attestent les exemples antiques de 1’Exode et du Hijra mais aussi les
demandeurs d’asile contemporains. La problématique de 1’identité religieuse est bien souvent
inséparable de celle de 1’identité linguistique. En tant que discipline, une sociologie de la
langue et de la religion devrait donc viser a identifier les thémes communs a la
sociolinguistique et a la sociologie des religions, a en induire de nouvelles théories et
méthodologies, et a déterminer de quelle manicre ’interaction des pratiques linguistiques et
religieuses influence les pratiques sociales. Mais le but ultime de la sociologie de la langue et
de la religion est de démontrer la proximité des deux champs, de nous aider a mieux
comprendre leurs relations et de fagonner les outils qui permettront de créer un corpus de
nouvelles connaissances pouvant contribuer a 1’émergence d’une société meilleure. Deux
exemples dramatiques montrent 1’intime intrication de la langue, de la religion, de ’identité
nationale, de 1’idéologie et des représentations. Le premier est 1’attaque armée sur la ville
palestinienne de Ramala en novembre 2000, qui a été présentée par les autorités israéliennes
comme une ‘action limitée’ en représailles a 1’assassinat de deux soldats, tandis que les
autorités palestiniennes 1’ont qualifiée de ‘déclaration de guerre’ et ont justifié ainsi leur
lancement de 1’intifadah. Et par ailleurs, ce que les Etats-Unis dénoncent comme ‘terrorisme
international’ est guerre sainte (jihad) pour ses tenants, et ce clivage idéologique est la source
de conflits d’identité pour les musulmans britanniques qui ont rejoint les talibans apres le 11
septembre 2001et que la Grande-Bretagne poursuit pour trahison.

Fishman propose ensuite (Omoniyi 2006 : 13-25) une liste de points-clés pouvant contribuer a

I’¢élaboration d’une grille d’analyse des relations entre langue et religion.

2.3.2.2 « Dix principes pour une théorie de la sociologie de la langue et de la religion » :

Dans le préambule a la présentation de ses dix propositions, Fishman s’abstient de définir la
religion, car il considere que la variété des comportements, croyances et valeurs qualifiées de
religieuses défient toute tentative de circonscription (p.14), et rappelle que, de toute maniere,
comme Emile Durkheim 1’a écrit dans Les formes élémentaires de la vie religieuse (1912),
toute norme sociale est religieuse par nature (p.12). Il se refuse de méme a définir les termes
de ‘langue’ et de ‘sociologie’ ; il précise cependant que la tdche centrale de la sociologie est
d’’analyser’ ([dans le sens de] décrire, comprendre et prévoir) les variations socialement

déterminées dans tous les comportements humains. (p. 14) Par ailleurs, il évite la distinction
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toujours controversée entre langue et dialecte, et utilise fréquemment le terme de ‘variété’

linguistique en lieu et place de I’un ou I’autre de ces termes, ou pour les deux a la fois. Il

expose ensuite directement ses dix principes. Nous les traduisons littéralement en italiques, et

a la suite de chacun d’eux nous résumons les commentaires que Fishman y apporte.

1. La langue (ou ‘variéeté’ linguistique) d’une religion fonctionne toujours au sein d’'un

3.

4.

répertoire multilingue. En effet, si les membres d’une communauté distinguent des
contextes et des buts qui sont religieux d’autres qui le sont moins ou qui ne le sont pas,
on peut s’attendre a la présence de variétés linguistiques correspondant a chacun de

ces degrés de religiosité.

Le multilinguisme que mentionne le principe I concerne autant le groupe considéré
que [’ensemble des groupes avec lesquels il interagit, et évolue également dans le
temps. La langue de plus grande religiosité et la langue la plus ‘séculiere’ peuvent étre
respectivement :
= une langue classique et une vernaculaire (exemple : arabe classique et variétés
d’arabe moderne) ;
= deux vernaculaires ;
» deux variétés d’'une méme vernaculaire (exemple : 1’anglais américain et
I’anglais utilisé par les Quakers américains).
En outre, des événements historiques peuvent modifier les pratiques, comme la
tendance des églises allemandes d’Amérique a distinguer leur pratique linguistique de

celle de leurs coreligionnaires en Allemagne nazie durant la seconde guerre mondiale.

Les langues (ou ‘variétés’) religieuses sont plus stables que les langues séculieres et
influencent celles-ci davantage qu’elles ne sont influencées par elles. Exemples : le
latin dans I’Europe d’Ancien Régime et les vernaculaires comme I’anglais ou le

francais, I’allemand de la Bible de Luther et I’allemand moderne.

Les caractéristiques des traductions en vernaculaires qui ont résisté a l’épreuve du
temps (a savoir : sainteté du traducteur, caractéristiques linguistiques propres, ainsi
que le simple poids de ['usage) des traductions en vernaculaires qui ont persisté

N

donnent a ces traductions un degré de sainteté qui leur est propre. Exemple :
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I’annonce de la nouvelle lune en yiddish dans les synagogues la ou les fideles parlent

quotidiennement 1’hébreu moderne ou 1’anglais.

L’apparition et la diffusion de variétés récemment sanctifiées ou co-sanctifiées [c’est-
a-dire existant parallelement a d’autres langues sanctifiées] (ou aussi de variétés
moins sanctifiées) au sein du répertoire socio-linguistique d’une communauté
linguistique rend ce répertoire plus complexe et fonctionnellement différencié.
Exemple : I’admission par I’Eglise catholique de vernaculaires pour dire la messe a

co-sanctifié ces langues parallelement au latin.

Toute source de changement socio-culturel est aussi source de changement dans le
répertoire socio-linguistique religieux, voire dans la religion elle-méme. Exemples : la
diffusion du francais, du portugais et de 1’espagnol accompagnant celle du

catholicisme, de méme pour ’arabe et I’islam.

Plusieurs variétés [linguistiques] religieuses peuvent coexister au sein d’une méme
communauté religieuse. Cela tient en partie a ce que le changement social prend du
temps et ne se répand pas partout a la méme vitesse, les régions périphériques et/ou
rurales servant souvent de frein au changement linguistique. L’émigration joue aussi
un réle important ; ainsi, la diaspora grecque a été pionniere dans le remplacement du

katarevusa par le démiotique dans la liturgie orthodoxe grecque.

La force et l'ubiquité des langues sanctifiées et co-sanctifiées exercent un effet
ralentisseur et conservateur sur les actions de planification linguistique, et font
fréquemment office de contrepoids aux velléités de modernisation dans I’arene de la
politique linguistique. Exemple : créer des équivalents de mots modernes a partir de
racines sanskrites, hébraiques, etc, dans le but de se moderniser (en adoptant des
concepts correspondant a de nouvelles réalités) tout en préservant --voire

redynamisant-- les langues sanctifiées.

Les langues et variétés a fonction religieuse ne sont cependant pas aussi immuables
que leurs partisans le laissent entendre. Elles peuvent perdre du terrain face a de
nouvelles concurrentes --1’allemand de la Bible de Luther remplagant le latin--, mais

aussi étre influencées par elles --sanskrit écrit influencé par le hindi par exemple--, ou
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10.

provoquer leur propre recul --a trop moderniser 1’anglais de la Bible, on fait perdre
certaines dimensions au texte que certains veulent retrouver a travers un retour 2

I’usage de variétés religieuses antérieures.

L’importance de la religion varie dans le temps, et en conséquence les variétés
religieuses également, ainsi que l'influence que les variétés religieuses et les variétés
non-religieuses peuvent avoir les unes sur les autres. Exemples : le sanskrit n’a pas la
méme importance chez les hindous qui ne 'utilisent que pour des rituels qu’au sein
des quelques familles pour lesquelles le sanskrit est langue quotidienne ; I’arabe des
juifs de Bagdad, se distinguant des variétés d’arabe parlées par la majorité musulmane
et la minorité chrétienne, a perdu sa raison d’étre avec I’émigration en Israél ; le
bengali des hindous et des musulmans a tendu a perdre ses caractéristiques
communautaristes respectives avec la laicisation de la société, pour les accentuer a
nouveau avec le retour des tensions inter-religieuses ; les turcophones hostiles a la
modernisation d’Ataturk expriment leurs conviction par 1’'usage d’une variété plus

traditionnelle.

Ce sont ces influences mutuelles de modeles sociaux (y compris religieux) et de modeles

linguistiques que la sociologie de la langue et de la religion doit étudier.

2.3.2.4 Application a la recherche

Nous pouvons formuler ces 10 points sous la forme d’autant de questions a se poser dans une

étude telle que la ndtre, chacune suivie (en italiques) de la formulation ou de I’hypothése

adaptée a notre recherche spécifique le cas échéant :

I.

Autres langues avec lesquelles la langue considérée est en relation dans le groupe, et
leur religiosité relative ?

1l s’agit de déterminer le degré de religiosité des situations et activités (ou contextes
et buts) dans lesquelles la communauté est impliquée, et les variétés linguistiques qui

y sont mises en ceuvre (voir proposition de tableau ci-apres — 2.3.2.5).
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Méme question pour les groupes avec lesquels le groupe considéré est en relation, et
influence éventuelle d’une situation sur 1’autre, synchroniquement et
diachroniquement.

Quelle est I’évolution du degré de religiosité des langues de la communauté dans
[’histoire en relation avec les fonctions des langues des communautés voisines ? Nous
verrons notamment le role et l'usage du sanskrit, langue écrite et rituelle commune a

I’hindouisme et au bouddhisme tantrique (notamment 6.6.1.5).

Constate-t-on une plus grande stabilit¢é de la langue religieuse et sa plus forte
influence sur la langue séculiere ?

Nous verrons les influences réciproques du sanskrit, langue des textes bouddhistes, et

du néwari en 6.2.2 et 6.6.1.5.

Degré de sainteté particulier de traductions en vernaculaires qui ont résisté a I’épreuve
du temps ?

Dans le cas des Néwar bouddhistes, le sanskrit reste la langue des textes saints.

Y a-t-il eu sanctification récente d’une langue, aboutissant éventuellement a la
présence de plusieurs langues religieuses ?

1l s’agira de remarquer le role que jouent le tibétain, le néwari, le népali, mais aussi
le pali, dans la vie religieuse des Néwar bouddhistes, dont la langue religieuse écrite
a ete pendant des siecles le sanskrit, jusqu’a [’arrivée du theravada et a une présence

accrue du bouddhisme tibétain au XXe s. ?

Lien entre développement d’une religion et développement d’une langue.

Nous observerons a plusieurs reprises les conséquences sur la langue et le
bouddhisme traditionnel des Néwars deux événements majeurs de |’époque moderne,
en premier lieu l’'occupation de la vallée de Kathmandu par une population hindoue
et népaliphone depuis 1768, et en second lieu le prosélytisme des religieux theravada
de Birmanie et du Sri Lanka au Népal et particuliecrement dans la vallée depuis le
début du XXe siecle, ainsi que les interactions entre les deux phénomenes, notamment

pour ce qui est du développement de [’activisme néwar (4.5.5).
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7.

10.

Causes de la cohabitation temporaire de plusieurs langues religieuses dans un méme
groupe au cours d’un processus de remplacement d’une langue religieuse par une
autre : plus grande résistance au changement dans le monde rural, arrivée de migrants.
Dans le cas des Néwar, cette question correspond aux processus en cours mentionnés

dans le point 5 ci-dessus.

En raison de leur stabilité, de leur prégnance et de leur force d’influence, les langues
religieuses ralentissent le changement du corpus linguistique dans le groupe.

La question est de savoir quel role le sanskrit joue-t-il encore dans la vie religieuse
des Néwar bouddhistes. D’un autre coté, des concepts de la méme religion sont
injectés dans la pratique linguistique de ceux des Néwar réceptifs au bouddhisme
theravada d’implantation récente sous la forme de termes de la langue pali, et dans le
cas de ce processus la langue religieuse peut jouer un role, non pas de ralentisseur,

mais d’accélérateur de changement dans le corpus linguistique du groupe.

Derriére le discours d’immuabilité de la langue religieuse tenu par ses partisans, quels
changements cette langue connait-elle (recul, modifications) ?

La question se pose en termes de vitalité linguistique, d’une part celle du sanskrit
chez les prétres du bouddhisme tantrique chez les Néwar, d’autre part celle du pali
des textes bouddhiste theravada, dont la pratique est maintenue par une communauté
monastique tres vivante en Asie du Sud-Est aupreés de laquelle les nouveaux religieux

népalais (qui sont avant tout néwar) vont se former.

Influences des variations de I’importance de la religion dans le temps sur les langues
religieuses et sur I’influence réciproque des langues religieuses et séculaires.

Dans le cas des Néwars bouddhistes, ce point recouvre partiellement les points
précédents (notamment 3, 6, 7 et 9) traitant des langues liées aux différentes formes
de bouddhisme dans la vallée, mais il permet de poser la question plus synthétique
qui est de savoir si historiquement le bouddhisme a favorisé le développement (ou la
disparition) de langues ou tout au moins le développement (ou la perte) de leur
fonction religieuse; on touche la a l'un des points fondamentaux de notre

problématique, a savoir la relation entre vitalité du bouddhisme et du néwari.
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2.3.2.5 Déterminer le role religieux d’une langue

L’¢tude de ces dix points nous semble pertinente pour la clarification de I’importance relative
et des influences mutuelles des pratiques linguistiques et religieuses des Néwars. En
particulier, le premier point détermine les suivants en ce qu’il invite a évaluer I’importance du
role religieux des langues selon les contextes. Apres avoir rappelé la question par laquelle
nous avons formulé plus haut ce premier point, nous proposons un modele de tableau
utilisable pour la collecte des données nécessaires au traitement de cette question, et en
commentons I’ intérét.

La question 1) était : « Quel est le degré de religiosité des situations et activités (ou contextes
et buts) dans lesquelles la communauté est impliquée, et quelles variétés linguistiques y sont
mises en ceuvre ? » On peut élaborer un tableau dans lequel mettre contextes, buts et variétés
linguistiques en correspondance. Nous donnons un exemple avec deux contextes (les réponses

indiquées sont hypothétiques et ont simple valeur d’exemple) :

Contexte (du plus Langue ou variété linguistique

religieux au Buts

) . Sanskrit | Néwari Népali Anglais
moins religieux)

Attirer la prospérité sur
Rituel de X
la famille
nouvelle année au

Resserer les liens avec
temple o X
les participants

Succes dans les études

X
Etudes S’intégrer au groupe
secondaires avec dominant du pays (les X
anglais langue népaliphones)
d’enseignement Renforcer la solidarité
avec les pairs de langue X

maternelle néwari

Tableau 7 Contextes et buts religieux des langues
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Cette présentation rencontre des limites certaines. Tout d’abord, horizontalement, la double
entrée ‘contextes’ et ‘buts’ empéche de classer les deux par ordre décroissant de ‘religiosité’
car, comme on le voit, dans un contexte religieux on peut poursuivre également des buts peu
ou pas religieux, et réciproquement (ex.: en allant au travail, ’autobus passe devant un
temple, je fais un geste de salutation et murmure une formule sacrée). Les choses se
compliquent si on s’interroge sur 1’adéquation ou non du but et de 1’acte : dans le contexte
non religieux du trajet maison-travail, j’effectue un acte religieux de priére, dans le but de ne
pas avoir d’accident aujourd’hui (but non religieux) ou d’aller au paradis si je meurs (but
religieux). Cela nous amene a définir ce qui est religieux de ce qui ne I’est pas. Posons qu’est
religieux tout ce qui action, parole ou intention faisant intervenir I’invisible, quel que soit le
moment ou le résultat de I’acte est escompté. En effet, le résultat peut étre attendu dans cette
vie, par ex. le commercant qui fait une offrande d’encens a la déesse de la fortune en ouvrant
sa boutique le matin). Il peut aussi étre espéré dans I’au-dela, par exemple se rendre dans un
paradis. L’acte peut aussi viser une ubiquité du fruit, par exemple revenir sur terre dans une
meilleure classe sociale, ou conduire correctement les funérailles d’un parent afin que I’ame
du mort trouve son chemin dans 1’au-dela, mais aussi pour I’empécher de revenir nous hanter
ici-bas.

En fin de compte, quel que soit le type de tableau choisi, ou en cumulant les résultats de
plusieurs tableaux, on pourrait identifier la nature plus ou moins religieuse des principaux
contextes (lieux ou situation, occasion, événement), des principaux buts, ainsi que des
principaux actes de langue (émission ou réception, écrite ou orale/auditive). Evidemment, il y
a des exceptions, car la réalité est fluide. Ainsi, dans un méme contexte on peut poursuivre
différents buts. Un but peut étre poursuivi avec différents types d’actes (par exemple pour
obtenir un travail, on peut négocier avec le recruteur, on peut aussi prier le divin). Et encore,
une langue peut étre utilisée dans des buts religieux ou non selon le contexte (comme le
montre Pandharipande dans la section suivante). On ne pourrait donc que dégager un usage ‘le
plus souvent religieux’ d’une langue, sans catégorisation absolue ; ainsi, méme si le sanskrit
est présenté comme une langue religieuse ‘par nature’ en ce qu’elle est considérée comme
d’origine divine dans I’hindouisme, le fait qu’elle ait ét¢ ¢galement utilisée dans le théatre, la
poésie et autres littératures non religieuses, ainsi qu’oralement dans la vie quotidienne pour
une minorité d’utilisateurs, en fait davantage une langue religieuse ‘par destination’.
L’important serait de parvenir a déterminer le degré relatif de ‘religiosité’ des variétés
linguistiques en présence dans la communauté. Une telle approche serait bien sir tres

fructueuse, tout en dépassant, par ’ampleur des moyens d’investigation qu’elle implique les

65



limites d’une étude telle que la notre. Toutefois ces dix questions vont guider notre recherche,
en inspirant notamment les questions portant sur les contextes d’usage du néwari posées aux
enquétés mais aussi en guidant notre attention sur les points pertinents qui ressortiront de nos
entretiens avec des acteurs des activismes linguistique et religieux. Nous compléterons cet
outil par deux autres grilles d’analyse, a savoir celle adaptée d’Edwards présentée plus haut,

et celle plus spécifique a I’ Asie du Sud donnée par Pandharipande et explicitée ci-apres.

2.3.3 Pandharipande : idéologie, autorité et transparence fonctionnelle de la langue

Afin d’étre le plus exhaustif possible dans la recension des facteurs a prendre en compte dans
I’étude du role de la langue et de la religion dans la culture des Néwars bouddhistes, en plus
du décalogue de Fishman ainsi que de la typologie des langues minoritaires d’Edwards
adaptée a 1’évaluation de la vitalité religieuse (2.2.2), nous concluons la présentation de notre
cadre théorique par la discussion des concepts et grilles d’analyse relatives a la situation de
I’Asie du Sud avancés par Pandharipande dans son article « Ideology, authority and language
choice — language and religion in South Asia » (Omoniyi 2006 chap.11), afin d’apporter un
éclairage davantage ancré dans le milieu culturel qui nous concerne. Cet article de
Pandharipande est relativement bref mais nous semble extrémement dense et intéressant, en
ce qu’il décline finalement des modalités de politique linguistique religieuse observables bien
au-dela du contexte sudasiatique. Nous présentons ci-apres ses principales assertions, puis
nous les résumerons en indiquant les questions qu’elles suscitent par rapport a notre étude des
relations entre langue et religion chez les Néwar.

Précisons que, malgré la mention de I’Asie du Sud dans le titre de 1’article, Pandharipande
décrit avant tout la réalit¢ indienne. En effet, lorsqu’il affirme que le sanskrit marque
I’identité¢ hindoue d’un discours, il est probable qu’il ait en téte la question des identités
hindoue et musulmane de 1’Inde -- pays dont le bouddhisme avait disparu du XIVe au XXe s.
--, tandis qu’au Népal, le sanskrit est tout autant la langue des textes bouddhistes des Néwar.
De méme, il ne mentionne pas la situation linguistique du Sri Lanka. Ceci n’empéche pas sa
présentation de concepts et de processus socio-linguistiques d’étre riche et de se préter a des
transpositions certainement fructueuses lors de ’analyse d’autres terrains, bien au-dela de

I’ Asie du Sud d’ailleurs.
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2.3.3.1 Choix d’une langue religieuse : diglossie et critére d’efficacité

Pour ce qui est de la diglossie, une langue peut étre choisie pour remplir une fonction
religieuse selon trois conditions socio-linguistiques. La premiere est 1’idéologie quant a la
fonction religieuse que doit remplir une langue, par exemple : diffuser la religion dans
d’autres groupes, ou la renforcer dans un méme groupe. Il y a ensuite 1’autorité, c’est-a-dire la
personnalité ou I’institution religieuse qui fait le choix de cette langue). Troisiemement, il y a
le critere de la transparence fonctionnelle de la langue, c’est-a-dire sa reconnaissance comme
clairement liée au domaine religieux). Par ailleurs, ces conditions se modifient dans le temps ;
dans le monde indien, il y a eu trois périodes. La période classique, ou forme, contenu et
fonction religieuse d’une langue étaient considérés comme invariables ; c’était 1’époque du
sanskrit, de I’arabe, etc. La période médiévale, ou la forme pouvait varier (nouvelles langues
sud-asiatiques, aux cOtés des langues classiques), a condition que le contenu soit toujours
reconnu comme identique a lui-méme. Et la période contemporaine, ou la langue est choisie
en fonction de I’identité de la religion elle-méme (par exemple, le sanskrit pour se rattacher a
I’hindouisme de I’Inde dans son ensemble) ou de celle de la communauté (c’est-a-dire pour
marquer son identité régionale, ou son identité sectaire au sein d’une méme religion.)
Pandharipande identifie alors un critére d’efficacité comme moteur des recompositions
successives du paysage des langues religieuses en Asie du Sud. Ce critére d’efficacité se
définit par la transparence fonctionnelle de la langue, qui lui donne la capacité de véhiculer
différentes catégories d’identités, religieuses ou non. Nous allons présenter successivement
ces différentes composantes relevées par Pandharipande.

Pour commencer, une langue peut étre identifié¢e comme langue d’une religion lorsqu’on lui
reconnait trois composantes : sa forme ou structure, son contenu religieux, sa fonction ou but.
Ces trois éléments varient selon les communautés, ainsi que dans le temps. Une langue est
choisie par une autorité religieuse en fonction de I’estimation de sa capacité, a ce moment-1a,
a véhiculer cette religion, et plus précisément 1’idéologie particulire, au sein de cette religion,
que cette autorité veut promouvoir. Il y aurait donc perception de hiérarchies d’ « efficacité »
religieuse ponctuelle des langues en Asie du Sud. Les langues pouvant ainsi jouer
conjoncturellement un role religieux, il n’y a pas, ou pas toujours, de lien nécessaire entre
langue et religion : une méme religion peut faire appel a plusieurs langues (par exemple le
christianisme professé par des anglophones, des bengaliphones, etc.), et une méme langue étre
utilisée par plusieurs religions (par exemple, le hindi et les religions hindoue, bouddhiste,

chrétienne, etc.)
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2.3.3.2 Hétéroglossie d’identité religieuse ou régionale

La distribution des langues dans une société multilingue ne peut donc pas toujours étre rendue
en termes de diglossie, ce concept impliquant le choix d’un code (langue ou lexique) en
fonction du domaine d’usage. Le choix peut étre déterminé par 1’identité religieuse ou sociale
(régionale par exemple) dont cette langue est porteuse. En effet, dans un sous-continent ou la
religion est le principal marqueur d’identité, le choix d’une langue moderne dans telle
circonstance indiquera le désir de souligner 1’identité régionale, distinguant les locuteurs-
fideles de leurs coreligionnaires d’autres régions de 1’Inde (ou des autres Indiens en général),
tandis que dans telle autre circonstance le choix de la langue religieuse classique pan-indienne
(ou de la forme sanskritisée ou arabisée d’une langue moderne) rappellera le rattachement de
ses utilisateurs a la communauté religieuse dans son ensemble et les distinguera des fideles
des autres religions. Plutét qu’une diglossie par domaine d’usage de la langue on pourrait
parler ici d’hétéroglossie des identités : la langue est utilisée pour affirmer des identités socio-

religieuses variables selon les intéréts du moment.

2.3.3.3 Transparence fonctionnelle des langues & alphabets

L’auteur propose alors le concept de ‘transparence fonctionnelle’ : le sanskrit par exemple,
langue des textes anciens, est clairement identifié a I’hindouisme, sa fonction de marqueur de
I’identité¢ hindoue d’un discours est transparente, tandis qu’il ne peut référer a une identité
régionale ; le tamil moderne, a I’inverse, a une claire fonction d’identification régionale, et
non religieuse. Ces différences de transparence fonctionnelle expliquent 1’échec de la
tentative initiale des missionnaires baptistes britannique d’appuyer leur entreprise sur une
traduction de la Bible en sanskrit : chaque mot sanskrit renvoie si fortement aux concepts de
I’hindouisme, que les missionnaires se sont tournés vers 1’usage des langues régionales.

Mais la fonctionnalité des langues se croise avec celle des alphabets. En Asie du Sud,
certaines langues peuvent s’écrire avec différents alphabets, et un alphabet peut transcrire
plusieurs langues, selon 1a aussi I’identit¢ que 1’on veut mettre en avant. Ainsi ’alphabet
devanagari, répandu dans tout le Nord-Ouest de I’Inde, transcrit aussi bien des langues

modernes (hindi, garhwali, népali’”...) que le sanskrit ; la langue sanskrite, & son tour, peut

32 Le népali fait partie des langues maternelles répertoriées par le recencement de la population de 1’Union
Indienne en 2011 [en ligne]
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s’écrire dans tous les alphabets ; le hindi et le urdu populaires ne différant que par une partie
du lexique, d’origine sanskrite pour 1’un et arabo-persane pour le second, c’est le choix de
I’alphabet qui marque clairement 1’identité religieuse hindoue ou musulmane ; la langue
moderne qu’est le konkani s’écrit en trois alphabets selon 1’appartenance religieuse : latin
pour les chrétiens, arabo-persan pour les musulmans et devanagari pour les hindous ; notons
enfin le cas de la littérature religieuse multilingue du sikhisme —religion indienne la plus
tardivement apparue, au XVle siecle —, dont I'unité tient a 1’'usage d’un alphabet unique, le
gurmukhi. Il y a donc quatre criteres a croiser : oralité, écriture, identité religieuse, identité
régionale.

Enfin, si aujourd’hui comme a 1’époque médiévale (dans le bouddhisme tantrique puis la
dévotion populaire hindoue) les saints charismatiques donnent aux langues modernes une
fonction religieuse en les utilisant dans leur discours, ils peuvent également utiliser la fonction
religieuse bien établie des langues anciennes pour appeler a un cecuménisme. Ainsi, pour
prendre un cas contemporain, au XXe siccle le saint hindou Sai Baba de Shirdi incarnait sa
vision de 'unité des religions en recourant a des concepts tant hindous que musulmans a
travers I’utilisation des mots sanskrits et arabo-persans correspondants. Si cela influence les
croyances des auditeurs, alors il s’agit d’un cas d’influence de la langue sur la religion, tout

comme le choix d’une langue régionale pour la traduction de la Bible.

2.3.3.4 Sanctification de langues modernes

Cette hétéroglossie des identités et cette transparence fonctionnelle des langues et alphabets
sont ainsi les facteurs d’évaluation de Defficacité religieuse des langues sudasiatiques,
laquelle a donc entrainé des réajustements du choix des langues religieuses au cours de
I’histoire. A partir du XlIlle siecle, les langues classiques des religions sud-asiatiques qui
étaient jusqu’alors utilisées pour la transmission des textes antérieurs comme pour la
composition de nouveaux textes, est inaccessible a la masse des fideles. Elles se voient alors
préférer des langues modernes, tant pour le préche et I’expression poétique et chantée de

I’expérience mystique que pour leur mise par écrit et les nouvelles éditions des textes anciens.

http://www.censusindia.gov.in/Census_Data_2001/Census_Data_Online/Language/Statement1.aspx (consulté le
19.02.2017).
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Ainsi, le ‘sanskrit hybride’33

du bouddhisme mahayana est traduit en tibétain. De leur c6té, les
mystiques hindous, musulmans, sikhs, par leurs compositions en langues vernaculaires,
donnent a celles-ci un statut religieux qu’elles n’avaient pas jusque-la. Le Coran est traduit en
persan en 1737 puis en urdu et en d’autres langues indiennes modernes. Et du co6té du
christianisme, qui est implanté en Inde depuis le début de I’¢re chrétienne, la Bible en latin est
également traduite en langues indiennes, notamment par des Jésuites des 1622.

Méme si la 1égitimité des langues classiques a véhiculer seules la religion est contestée, leur
prestige est toujours vivace et va étre soit nié¢ et combattu sur fond d’affirmation d’identités
linguistiques et politiques locales, généralement du Sud contre le Nord (par exemple les
Marathes, sur la cote Ouest de 1’Inde, et leur saint Jnaneshwar qui au XlIlle siecle demande :
« Si le sanskrit vient des dieux, le marathi vient-il des voleurs ? »), soit utilisé pour 1égitimer
les langues modernes en en créant des formes sanskritisées (pour ce qui est de 1’hindouisme).
(p. 149) S’installe alors la diglossie que la communauté hindoue de 1’Inde connait encore
aujourd’hui, le sanskrit restant utilisé lors des rituels du cycle de la vie (naissance, mariage,
funérailles) et des grandes fétes sacrificielles pan-indiennes, les langues régionales étant
désormais utilisées de facon ‘décomplexées’ pour les cultes personnels, familiaux et
régionaux (p. 150).

Dans la communauté chrétienne, si les langues religieuses les plus prestigieuses demeurent le
latin dans I’Eglise catholique romaine et le syriaque dans 1I’Eglise du méme nom, 1’ “élite’ —
c’est-a-dire les héritiers des premieres communautés -- utilisent également le portugais et
I’anglais a des fins religieuses, tandis que les nouveaux convertis usent des langues indiennes
modernes. Dans I’islam par contre, bien que des formes arabisées de langues indiennes
modernes servent de marqueur de proximité avec I’islam originel, I’arabe reste la seule langue
du culte de par sa qualité de langue de la révélation de la parole divine.

A I’époque médiévale est donc attestée une diglossie par domaine : la langue ancienne pour la
transmission des écrits originels et les principaux cultes, les langues plus récentes dans les
autres circonstances religieuses. A 1’époque contemporaine, la sacralisation des langues
indiennes modernes s’accentue, tout en croisant un phénomene inverse — et moins important —
d’intrusion des langues religieuses classiques (sanskrit, arabe) dans les domaines profanes,
notamment par [’utilisation de citations des Ecritures hindoues comme slogans publicitaires.
Par ailleurs I’anglais, seul ou mélangé aux langues indiennes, est désormais utilisé¢ dans les

discussions et le préche intra-communautaires ainsi que pour le prosélytisme en direction de

3 N . . , . . I
3 (Cest-a-dire portant la marque de vernaculaires, comparé au sanskrit ‘classique’ standardisé par le
grammairien Panini (IVe s. av. J.-C.)
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populations ne partageant pas de langue indienne moderne.

2.3.3.5 Influence de la langue sur la religion

De ces observations de Pandharipande, on peut déduire cinq modalités d’influence de la
langue sur la religion. D’une part, le maintien de 1’usage de langues anciennes (par exemple le
latin, le sanskrit, I’arabe) entraine la conservation du dogme et des pratiques transmis par ces
langues, tout en leur faisant courir le risque d’une désuétude si la compréhension de ces
langues diminue. D’autre part, I’adoption de langues modernes dans les discours religieux
permet soit de revitaliser la tradition en la rendant intelligible, soit de la ‘moderniser’ et donc
de la modifier. Ensuite, 1’adoption de nouvelles langues (pour des raisons économiques ou
politiques) peut entrainer celle de nouveaux concepts, religieux ou non, et provoquer un
déclin de la religion préexistante chez certains ou au contraire un regain d’attachement a
celle-ci (par crainte de la voir disparaitre). A I’inverse, l’adoption de la langue
fonctionnellement liée a la religion qu’on s’est nouvellement choisie va renforcer le
rattachement a une nouvelle communauté de croyants. Enfin, en étant transmise par de
nouvelles langues, une religion certes se diffuse mais aussi risque de se diversifier : la
communauté linguistique qui I’adopte en aura une interprétation liée a ses propres concepts
(cas des syncrétismes du catholicisme et des religions animiques en Amérique Latine, tels le
vaudou).

Il s’agit de diverses modalités d’'un méme rapport entre la langue et la religion, celui de la
contribution de I'un des deux éléments a la vitalité de 1’autre. L auteur dit avoir montré que
lorsque une langue est utilisée par différentes religions, elle prend différentes formes (ex :
hindi sanskritisé et hindi arabo-persianisé¢). De la méme manicre, quand une religion
s’exprime a travers différentes langues, son contenu se diversifie également. Parallelement,
plusieurs langues utilisées par la méme religion peuvent étre rapprochées par leur adoption
d’un lexique religieux issu de la méme langue qui était le vecteur classique de cette religion,
par exemple le sanskrit, 1’arabo-persan, ou 1’anglais (pour le christianisme mais aussi pour

I’hindouisme moderne).
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2.3.3.6 Résumé en quatre points reliés a notre recherche

L’apport de cet article concis mais tres dense peut étre condensé en quatre points
particulierement pertinent pour notre problématique : le concept de hiérarchie d’efficactié
religieuse des langues; la diglossie entre langues populaires et langues savantes ;
I’hétéroglossie des identités religieuses & locales via langues & alphabets ; les effets des

politiques linguistiques sur les religions.

Hiérarchies d’efficacité religieuse des langues

Une communauté religieuse choisit une langue pour sa capacité ponctuelle a véhiculer
I’idéologie voulue. Le questionnaire administré lors de 1’enquéte de terrain montrera quelles

langues sont utilisées par les Néwar en contexte religieux.

Diglossie langues populaires/langues savantes

En raison de cette exigence d’efficacité, 1’usage religieux des langues populaires s’est accru
au détriment de celui des langues classiques, entrainant une diglossie au sein du domaine
religieux (préches et créations poétique & philosophique v/s textes révélés & formules
rituelles). Nous nous demanderons quel rdle joue aujourd’hui le sanskrit des textes

bouddhistes de la tradition néwar.

Hétéroglossie des identités religieuses & locales via langues & alphabets

Parallelement a un usage religieux, une langue populaire peut étre utilisée pour affirmer une
identité locale. De méme, le choix de I’alphabet révele aussi une identification, soit religieuse
(arabo-persan ou devanagari pour 1’'urdu et le hindi respectivement), soit régionale (écriture
du sanskrit dans tel ou tel alphabet local).

Ici aussi, nous demanderons aux enquétés quel lien ils établissent entre 1’utilisation du néwari
et leur identité néwar. Quant au choix de ’alphabet, qui se pose notamment par rapport a
I’entrée d’un alphabet spécifiquement néwar dans la table de caractéres Unicode pour I'usage

d’internet (6.2.8).
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Influence de la langue sur la religion

Sont distingués rois types de politiques linguistiques et leurs effets possibles sur la religion :

Politique linguistique de la
communauté religieuse

Conséquences sur la religion

Positives

Négatives

Maintien de la langue
religieuse ancienne

Conservation du contenu
religieux

Eloignement de la pratique
religieuse si la langue devient
moins accessible.

Utilisation de langues
modernes par la religion
ancienne

Revitalise la tradition en la
rendant intelligible

Regain d’attachement a la
religion par crainte de la voir
disparaitre avec la langue
ancienne

Modification de la religion
par introduction de nouveaux
concepts via les langues
modernes.

Utilisation de la langue liée a
la religion que 1’on adopte

Pour les convertis,
enracinement dans la
nouvelle communauté
religieuse ; pour la nouvelle
religion, accroissement de sa
diffusion.

Contamination de la nouvelle
religion par les concepts de
la langue maternelle des
convertis.

Tableau 8 Politiques linguistiques des communautés religieuses (Pandharipande)

Lors de notre enquéte de terrain, nous chercherons a déterminer le role du néwari par rapport

au sanskrit dans I’état actuel de la tradition bouddhiste tantrique des Néwar, en particulier si

un usage oral du néwari permet d’adapter aux jeunes générations le message des textes

sanskrits anciens ; parallelement, pour ce qui est du bouddhisme theravada d’Asie du Sud-Est

et de sa dissémination au Népal, nous verrons quelle est la relation entre le néwari parlé par la

population réceptrice, et le pali, support écrit des textes de cette tradition. Les concepts et

processus socio-linguistiques mis en lumiere par Pandharipande pour I’ Asie du Sud (dont fait

partie le Népal) constituent donc des outils théoriques précieux qui nous aideront a prendre

conscience des dynamismes a I’ceuvre dans 1’évolution des pratiques linguistiques et

religieuses des Néwar.
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2.3.4 Diaspora

Nous nous pencherons notamment, dans cette é¢tude, sur les dynamiques a 1’ceuvre au sein de
la diaspora néwar du Sikkim. Celle-ci présente un intérét particulier, en ce qu’elle est
constituée d’une population assez groupée territorialement, peu €loignée géographiquement
de la région d’origine, et qui a donc peut-étre les moyens d’affirmer son identité. Akin (2013 :
244) a relevé chez Sheffer (1993 : 263-285) trois critéres d’identification d’une diaspora : une
identité que le groupe revendique comme ethnique ou nationale, une organisation religieuse
ou culturelle, et un contact réel ou imaginaire avec le territoire d’origine. Akin (p.246) cite
d’autre part quatre grands types de diaspora proposés par Bruneau (2003 : 23-34):
entrepreneurial (les Chinois), religieux (Arméniens, Juifs), politique (Palestiniens, Tibétains),
et racial/culturel (diaspora noire). Bien qu’il semble discutable de rattacher catégoriquement,
comme le fait Bruneau, les groupes cités a un seul de ces quatre domaines, on peut croiser, en
les adaptant 1égerement, les trois criteres de Sheffer et les quatre domaines de Bruneau afin de
déterminer les facteurs de dynamisme de 1’identité néwar en diaspora. On recherchera ainsi le
degré de conscience et/ou revendication, d’organisation, et de contact réel ou imaginaire avec
le «lieu » d’origine, pour chacun des quatre domaines politique, entrepreneurial, religieux et

culturel.

2.3.5 Construction des identités

De par I’objet méme de notre recherche, nous sommes amené a utiliser fréquemment le terme
d’ «identité » en parlant des Néwar. La perception qu’ont les Néwar de la place de la langue
et de la religion dans I’état actuel et futur de leur identité est au cceur de notre problématique,
et nous verrons que cette identité, sans doute a I’instar de celle de tous les peuples, est en
devenir. Dans quelle mesure y a-t-il actuellement action consciente de formation, ou
modification, de cette identité, par qui et dans quelle direction, et avec quel succes ? Thiesse
(2001) a mis au jour la présence redondante de quatre ingrédients principaux dans toutes les
créations d’identités nationales en Europe aux XVIlle et XIXe siecles. Il s’agit d’abord de la
désignation d’ancétres fondateurs et de I’exaltation de leurs hauts faits, puis de I’écriture
d’une histoire nationale faite de souffrances, de luttes de libération ou de conquétes, et de
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succes passés ou a venir. Le troisieme ¢lément est la désignation d’une langue nationale, sa
mise en valeur par sa documentation, la preuve de son ancienneté et sa représentation par une
littérature. Le dernier point concerne la constitution d’un folklore, qui incarne a la fois la
variété des productions culturelles de la communauté et leur spécificité, et qui est représenté
par des récits, des événements et productions culturelles, des reconstitutions, et une mémoire
muséographique.

Les historiens de I’émergence des nationalismes en Europe au XIXe siécle discernent, a la
source de ce phénoméne, une convergence progressive de volontés et d’initiatives, ainsi
qu’une émulation internationale. En particulier, pour Hroch (1985) cité par Thiesse (p.156),
tout mouvement national présente trois phases qui se succedent chronologiquement. La phase
A correspond a la découverte de la culture nationale par des lettrés, particulicrement des
professeurs, étudiants et religieux, suivis ensuite par des fonctionnaires et des membres de la
bourgeoisie du commerce et des professions libérales. La phase B est nommée par Hroch
période d’ « agitation patriotique ». La phase C correspond a I’émergence d’un mouvement de
masse. Les acteurs de ce phénomene sont multiples et pas forcément coordonnés ni conscients
de leur apport au mouvement général : chaque association littéraire, historique, géographique,
folklorique contribue a son niveau a la diffusion d’une conscience identitaire circonscrite dans
le temps, I’espace et son contenu. Réciproquement, le public devient peu a peu amateur,
consommateur de produits culturels symbolisant 1I’ensemble auquel il finit par s’identifier. Ce
sont tous ces niveaux d’influence que vont viser a mettre au jour, le cas échéant, notre
présentation de 1’histoire moderne du néwari et du bouddhisme chez les Néwar, puis le
compte-rendu de notre enquéte de terrain. Nous verrons alors, dans notre synthese, si et
comment une identité néwar globale est en construction a I’heure actuelle, et quelles sont ses

éventuelles bases linguistique et religieuse.

2.3.6 Revitalismes religieux et linguistique : Edwards
En conclusion de cette présentation des concepts utiles a 1’analyse de notre objet d’études, et

comme un résumé de notre problématique, voici comment Edwards (2009) relie revitalismes

religieux et linguistique. Tout d’abord il affirme que «le principal rdle social de la langue
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réside dans sa relation a I’identité » (p.13)34. Il cite (p.100) Safran pour lequel (2008 : 178), a
partir de la Renaissance, la religion a été remplacée (en Europe) par la langue comme
principal marqueur de I’identité nationale. Edwards observe d’ailleurs que les mouvements de
défense ou de revitalisme linguistiques sont invariablement animés de sentiments identitaires
qui dépassent donc le simple cadre linguistique, quel que soit le contenu apparent des
discours, et que d’autre part les affiliations ethniques ou nationales ont toujours des aspects
quasi-religieux. Finalement, il relie les trois concepts -- langue, religion et affirmation
ethnique ou nationaliste --, et il conclut que toute discussion portant sur la langue ou I’identité
d’un groupe confine nécessairement a une certaine sacralité (p.101).

Il donne ensuite (p.110) un exemple historique, dans lequel I’aspect religieux n’est pas a
déduire de cette derniere hypothese mais est explicite de la part des acteurs eux-mémes, a
savoir la revitalisation de 1’hébreu suite a la création de 1’Etat moderne d’Israél — seul cas
connu de revitalisation réussie selon Nahir (1977). Edwards pose que ce succes résulte de la
combinaison de deux facteurs, a savoir, d’une part, la nécessité, d’ordre communicationnel,
d’intégrer des groupes linguistiquement hétérogenes ; d’autre part, la disponibilit¢ d’une
langue d’usage religieux — et non éteinte -- & I'impact de laquelle ces groupes étaient
réceptifs. Il ajoute que, d’'une maniere générale, deux autres éléments, tirés de 1’exemple de
I’hébreu, doivent a 1’évidence étre présents : un pouvoir décisionnaire, et des forces sociales
disposées a appuyer ce mouvement.

Plus loin (p.112), Edwards mentionne deux autres mouvements de revitalisation, celui du
gaclique écossais, présenté comme vecteur de hautes valeurs au contraire de 1’anglais
instrument de I’ « absence d’ame » (soullessness), et celui du gaélique irlandais, présenté de
facon similaire comme véhicule de la plus haute et vraie religion, la catholicisme, face a
I’anglais qui apporte sécularisation et matérialisme. Si ces mouvements n’ont pas connu le
méme succes que I’entreprise de revitalisation de 1’hébreu, ils illustrent eux aussi une stratégie
de complémentarité des pratiques linguistiques et religieuses.

D’un c6té, Edwards présente la langue, la religion et le sentiment d’appartenance ethnique ou
nationale comme trois ¢léments en interaction dans la dynamique de I’identité¢ d’un groupe.
D’un autre coté, les exemples qu’il donne sont présentés comme illustrant uniquement
I’utilisation de la religion comme outil de revitalisation linguistique : ¢’est parce que 1’hébreu
a une charge religieuse qu’il a pu efficacement devenir une langue unificatrice, et concernant

le gaélique il écrit que, si la religion est influente, il est logique de vouloir se servir d’elle pour

< The single most important fact in the social life of language is its relationship to identity.”
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sauver une langue en suggérant que cette langue est le seul vecteur fiable de cette religion
(p.112).35 A T’issue de notre étude de la situation et des interactions du néwari et du
bouddhisme dans la vallée de Kathmandu, nous nous interrogerons notamment sur cette
lecture qu’Edwards semble faire de la direction des influences mutuelles entre langues et
religions.

Dans cette deuxieme partie, nous avons présenté des concepts & grilles d’analyse utiles a la
définition et a la compréhension des relations entre langue & religion. En particulier, les
apports de ces auteurs et 1’adaptation que nous en faisons contribuent a I’élaboration de
questions pertinentes a utiliser lors des entretiens et administration de questionnaires aupres
de la population étudiée, ainsi qu’a la direction donnée aux entretiens réalisés. Dans la partie
suivante nous allons situer les Néwar dans leur milieu historique, social, religieux &

linguistique.

5 “If religion is a central pillar in the identity and culture of a group whose language is at risk, it makes sense to
exploit its strength and to suggest that it is uniquely expressible through the threatened tongue.”
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3. LE NEPAL

Carte 1 Localisation du Népal sur le globe**

3 [en ligne] http://en.wikipedia.org/wiki/File:Nepal_%28orthographic_projection%29.svg (consulté le
17/04/2014)
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3.1 GEOGRAPHIE PHYSIQUE

L’actuelle République Démocratique Fédérale du Népal résulte de 1’unification de multiples
petits royaumes du flanc Sud de I’Himalaya réalisée le roi Prithivi Narayan Shah au cours du

troisieme quart du XVIlle siecle.

Carte 2 Localisation du Népal en Asie du Sud”’

Le territoire actuel, en forme de rectangle allongé¢ et d’une superficie de 147.181 km? --soit
un peu plus que la Grece--, de dimensions approximatives de 800 km sur 200 et orienté selon
un axe Ouest-Nord-Ouest — Est-Sud-Est, couvre le flan méridonal de la partie centrale de
I’Himalaya, entre la plaine du Gange en Inde et la Région Autonome du Tibet en Chine, et
s’étage de 60 a 8.848m d’altitude, abritant la plupart des sommets de plus de 8000m de la
planete —dont I’Everest—et des climats allant du subtropical a I’alpin et les écosystemes
correspondants. Les cours d’eau issus du Haut-Himalaya descendent d’abord du Nord au Sud

puis s’orientent vers I’Est en traversant la frontiére indienne en direction du bassin du Gange.

7 Valérie 75, 26 November 2004, English : Nepal’s population (1960-2010), UN estimates, World Population
Prospects : the 2012 Revision [en ligne] http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Nepal_in_its_region.svg
(consulté le 17/04/2014)
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Carte 3 Népal physique™®

Comme on le voit sur la carte ci-dessus, le relief se caractérise par un fort dénivelé — plus de
8000 m. entre le Nord et le Sud, soit sur a peine 200 km a vol d’oiseau --, créé par le
soulévement du plateau tibétain par la plaque indienne qui s’enfonce sous lui en progressant
vers le Nord. Cette configuration fait apparaitre trois types d’écosysteémes s’étageant du Sud
au Nord : himal, la haute montagne ; pahad, les « collines » (moyenne montagne) ; le Terai™ ,

les basses plaines fertiles du Sud.

3 [En ligne] http://en.wikipedia.org/wiki/File:Nepal_topo_en.jpg (consulté le 18/04/2014).
% La majuscule & Terai peut se justifier dans le sens ot le mot est plutdt entendu comme le nom d’une région
particuliere, tandis que himal et pahad désignent un type de relief.
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La carte suivante situe les grandes agglomérations par rapport aux principaux cours d’eau.
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Carte 4 Népal, principales villes et rivieres*

La capitale, Kathmandu, de coordonnées 27°42°N -- soit la latitude du Maroc et de la Floride

-- et 85°19’E, sise a une altitude de 1350 m. et d’une superficie approximative de 600 km?, est
entourée de collines et baignée par la riviere Bagmati.

0 Source : Wikipedia [en ligne] http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/4/48/Carte_Nepal.png
(consulté le 17/04/2014).
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3.2 GEOGRAPHIE HUMAINE

La population du Népal dans sa variété va étre présentée a I’aide de données quantitatives puis

qualitatives. o
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Figure 2 Population du Népal de 1961 a 2003 (en milliers) *

Selon le recensement de 2011 (CBS 2012), le Népal compte pres de 26,5 millions d’habitants,
avec un taux d’accroissement annuel moyen de 1,3 sur les dix dernie¢res années, répartis dans
5,5 millions de foyers, soit une moyenne de 4,8 personne par feu (contre 5,4 en 2001).

La densité moyenne est de 180 hab./km?, avec une amplitude importante, elle varie en effet de
3 hab./km? dans le district de Manang, a 4.400 hab./km? a Kathmandu. Le Terai accueille 50%
de la population, les collines 43%, les montagnes 7%. Il y a 17% d’urbains, 57% d’actifs,
66% de personnes alphabétisées (davantage en ville et ches les hommes). Un quart des foyers

ont déclaré au moins un membre hors du pays, principalement pour des raisons

* Pour cette section, de méme que pour I’histoire politique plus bas, nous nous inspirons notamment de
Gaborieau, 1995, et des cours d’ethnologie de I’Himalaya donnés par cet auteur a 'INALCO en 2010-2011.

2 Valérie 75, 26 November 2004, English : Nepal’s population (1960-2010), UN estimates, World Population
Prospects : the 2012 Revision [en ligne] http://fr.wikipedia.org/wiki/D%C3%A9mographie du

N%C3% A9pal#mediaviewer/Fichier:Nepal-demography.png (consulté le 25/05/2014).
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professionnelles ; cette proportion monte a 45% chez les 15-24 ans. En nombre d’individus,

cela représente une multiplication par 2,5 par rapport a 2001.
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Carte 5 Népal, densité démographique (2001) ©

Tous ces chiffres étant en augmentation, on peut rapidement brosser un portrait de la
population népalaise comme s’accroissant (hausse de I’espérance de vie), s’urbanisant et
s’alphabétisant, et dont les foyers comprennent un moins grand nombre de membres, ce a
quoi on peut attribuer plusieurs facteurs, qui peuvent se renforcer I’un 1’autre, dont la baisse
du taux de fécondité (passé de 6,1 a 2,6 en 50 ans44),le départ de membres pour raisons
professionnelles dans une agglomération plus importante ou a 1’étranger, une plus grande
exiguité des logements urbains, I’augmentation du pouvoir d’achat (+ 902 % en 32 ans*’ !) et

un développement du modele de famille nucléaire.

* Hégésippe Cormier aka Hégésippe, 16 avril 2007, Densité de population des 75 districts du Népal (wp-FR),
[en ligne] http://fr.wikipedia.org/wiki/D%C3%A9mographie du N%C3% A9pal#mediaviewer/
Fichier:Densit%C3%A9_de_population_du_N%C3% A9pal.png (consulté le 25/05/2014).

* Source : Banque mondiale [en ligne] http://www.google.fr/publicdata/explore?ds=d5bncppjof89
_&met_y=sp_dyn_tfrt_in&hl=fr&dl=fr&idim=country:NPL:LKA:BTN (consulté le 19/04/2014).

* [En ligne] http://perspective.usherbrooke.ca/bilan/tend/NPL/fr/NY.GDP.MKTP.PP.CD.html (consulté le
19/04/2014).
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3.3 POLES D’IDENTITES CULTURELLES

Apres cette présentation purement socio-économique qui nous est familiere, le recensement
présente une classification des Népalais selon un critere qui touche plus directement notre
¢tude, celui de Dl’identité culturelle représentée par 1’appartenance a un groupe, caste ou
ethnie. La version anglaise du questionnaire entre la liste de ces groupes sous un méme
intitulé de colonne « caste/ethnie » (CBS 2012 : 144-163). Quand on connait la subtilité des
distinctions de castes dans le systeme hindou, des distinctions de clans parmi les ethnies, et de
distinctions de castes parmi les ethnies hindouisées et leur classification par le groupe hindou
dominant, il n’est pas si étonnant de trouver 125 entrées de « caste/ethnie » dans le tableau du
recensement. Ce sont non seulement des castes et sous-castes du systeme hindou ou des tribus
dont le recensement comptabilise la population, mais également des ressortissants d’Etats
indiens (Bengalis), des personnes dont la religion les fait associer, dans le langage courant, a
I’Etat indien ou ils sont majoritaires (« Punjabi/Sikh »), les fideéles d’une religions (les
musulmans), et les « foreigner », terme anglais qui désigne souvent en Asie du Sud et de I’Est
les Occidentaux, per¢us comme plus « étrangers » que les autres asiatiques. Parmi les 125
« groupes » ainsi dénombrés, neuf dépassent le million chacun. Tout d’abord, les deux hautes
castes des Indo-népalais, c’est-a-dire chetri et brahmanes (4,4 et 3,2 millions), leurs artisans
du métal, les kami (1,3), et une caste d’agriculteurs, les yadav (1,1), soit 10 millions en tout.
Ensuite, trois tribus : Magar (1,9), Tharu (1,7) et Tamang (1,5). Puis une ethnie divisée en
castes, les Néwar (1,3). Enfin, les musulmans (1,2). Cela donne une moyenne de 212.000
membres pour chaque groupe, mais avec de fortes disparités : les brahmanes et chettri (les
deux hautes castes des Indo-népalais) regroupent a elles deux 7.625.000 hab. (29% de la
population népalaise), 34 fois plus que la moyenne, alors que les Kusunda (chasseurs-
cueilleurs des foréts de I’Ouest) ne sont que 273. L’intitulé « Caste Ethnicity/Sex » du tableau
20 du recensement traduit un premier niveau de catégorisation des communautés népalaises,
car en effet, au Népal, si I’on n’est pas dans un systétme de castes, on appartient a une
organisation clanique, une tribu. Nous allons donc maintenant procéder a une identification
des populations en présence sur le territoire népalais sur ce critére d’organisation (tribus vs

castes), en lien avec le facteur d’enracinement régional de ces groupes.
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3.3.1 Tribus et castes

On peut poser comme principe général qu’une caste se considére comme une strate dans un
ensemble de population culturellement homogene, tandis qu’une tribu se voit comme un
groupe distinct par la langue, ’organisation sociale et les pratiques religieuses. Dans
I’énumération des principales tribus entrent nécessairement en jeu des ¢léments d’histoire car
la « castisation » des tribus est un mouvement multimillénaire dans 1’histoire socio-religieuse

du sous-continent indien.

e

~ Selected Ethnic Groups

Bhotia, Sherps, [l Newari
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800393 (A05426) B85

Carte 6 Népal, ethnies*®

La carte ci-dessus, pour lacunaire qu’elle soit (zones en blanc), a I’avantage de montrer le lien
entre ethnie et territoire. On observe en effet que les trois bandes paralleles des groupes
d’origine tibétaine (« Bhotia, Sherpa, Thakali ») en marron le long de la frontiere chinoise au

Nord, des Indo-européens (« Pahari », « gens des collines », c’est-a-dire les Khas) dans la

% [En ligne] http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/2/20/Nepal_ethnic_groups.png (consulté le
18/04/2014).
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bande médiane couleur moutarde, et dans la fine bande méridonale des tribus qu’on retrouve
en Inde de I’autre c6té de la frontiere (Tharu et autres mais laissées en blanc —« other »-- sur
la carte) habitent respectivement le haut Himalaya, les zone médiane de moyenne montagne,
et les jungles de la basse plaine du Terai.

On remarquera, en superposant la carte du relief (3.1) et la carte de répartition ethnique, que
les Pahari ou Indo-népalais des collines débordent en plusieurs endroits sur le Terai occupé
par des tribus. Cela est dit au fait qu’au XIXe siecle a été encouragé le défrichement et le
peuplement des basses plaines du Terai pour désengorger les collines, surpeuplées par rapport
a la fertilité de leurs sols. A cet étagement du Nord vers le Sud on peut, en une simplification
extréme, superposer trois types physiques (mongoloide, indo-iranien et type Asie du Sud-Est),
trois types d’organisation sociale (systtme de castes simple du Tibet, systtme de caste
complexe de type indien, systeme clanique tribal), et trois religions (bouddhisme, hindouisme,
religions tribales -- culte des ancétres, chamanisme, possession).

Nous précisons tout de suite qu’en raison des multiples combinaisons que les migrations et les
acculturations ont générées, il s’agit tout autant d’ «idéaux-types » --si I’on peut ici
transposer 1’expression de Max Weber-- que de réalités distinctes, comme nous le montrerons,
y compris dans le cas des Néwar. A titre d’illustration visuelle de ces idéaux-types, nous
donnons ci-dessous trois photos d’habitants de ces trois grandes zones géographiques et
culturelles. Quelque stéréotypée que soit I’image de la population népalaise donnée par ces
photos, elle n’en correspond pas moins a des réalités toujours bien actuelles au Népal et
identifiées comme telles par les habitants eux-mémes.

Ensuite, on remarque sur la carte, brisant cette tripartition sociale et spatiale, un certain
nombre de tribus présentes dans, grossierement, un grand quart Nord-Est : les Gurung (en vert
sur la carte), les Kiranti, Rai, Limbu (en orangé), et les Tamang (en gris-bleu). Il s’agit de
tribus diverses, de physionomie a dominante mongoloide, connaissant toujours certains traits
religieux tribaux communs sur le versant Sud de I’Himalaya, mais avec une dominante
hindoue dans le centre de la zone en raison d’interactions plus fortes et plus anciennes avec
les Khas qui se sont répandus d’Ouest en Est. La dominante bouddhiste, quant a elle, est
présente au Nord et surtout a I’Est, chez les Rai, les Kiranti et les Limbu. Ces groupes ont été
intégrés au royaume népalais tout en gardant leur organisation sociale et demeurent dans
I’orbite du pdle culturel de I’extréme-Est et de I’Etat indien du Sikkim voisin, davantage que
dans celle du pdle d’attraction de la vallée de Kathmandu.

Enfin les zones en rouge de la carte localisent les principales implantations des Néwar : dans

un certain nombre de bourgs le long des anciennes routes commerciales a travers tout le pays,
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et dans leur bassin ancestral, la vallée de Kathmandu —en hachures car mélés aux Khas,
désormais plus nombreux qu’eux’’. Comme d’autres, ils possédent des traits mongoloides,
une langue tibéto-birmane, des pratiques religieuses hindoues et bouddhistes —sans que le
culte de divinités locales d’origine clanique soit totalement absent, comme nous le verrons--,
simplement ils se distinguent en ce qu’ils ont bati cette civilisation Néwar de la vallée de
Kathmandu d’une richesse architecturale, artistique et rituelle reconnue, qui présente des
structures socio-religieuses originales et 1’'usage de variétés linguistiques spécifiques, dont les

interactions constituent bien siir I’objet de notre recherche.

3.3.2 Organisation sociale

3.3.2.1 Tribus

Les tribus, composées de clans, sont souvent présentées comme des sociétés égalitaires, par
opposition aux castes, qui représentent une essentialisation de la hiérarchie, et certes les
différences de prestige entre clans sont liées a la réalisation par les ancétres d’un acte
fondateur tel que la fondation du village ou de la mise en culture de la région, et non a une
différence de qualité de I’individu transmise a la fois génétiquement (la caste est déterminée
par le pere) et culturellement (les sacrements) et justifiée religieusement (chaque caste trouve
son origine dans une partie du corps de 1’étre primordial (Frédéric 1987 : 255). Cependant la
hiérarchie des clans se concrétise en privileges rituels et économiques, y compris le droit
d’octroyer des terres aux nouveaux arrivants, ce qui ne fait pas de la société tribale un régime

tout a fait égalitaire (Ramirez 2010-2011).

3.3.2.2 Sociétés de castes

La société de castes, par définition, connait une hiérarchisation précise des groupes selon des
criteres de «pureté » qui recoupent partiellement ou totalement d’autres découpages en

termes d’habitudes alimentaires, d’activités professionnelles ou de pratiques religieuses. Mis

7 Selon les chiffres du recensement de 2011 cités dans [en ligne]
http://en.wikipedia.org/wiki/Kathmandu#Ethnic_groups (consulté le 19/04/2014).
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par écrit tardivement (code Muluki Ain en 1864,) aboli 1également en 1963, le systeme des
castes n’en a pas moins continué¢ a régir les relations sociales et 1’intégration dans la société
hindoue dominante. Précisons tout d’abord ce que recouvre le terme européen de « caste ». En
sanskrit, la langue des érudits hindous, il existe deux termes renvoyant chacun a une maniere
de distinguer les groupes sociaux. Le premier est varna, « couleur » : quatre grandes fonctions
issues des différentes parties du corps de 1’étre cosmique primordial, a savoir les brahmanes
(prétres), ksatriya (guerriers), vaisya (commercants) et $udra (serviteurs) — les
« intouchables », hors-caste, sont par définition hors du systeme. Le second terme est jati,
« naissance » : correspond en quelque sorte aux groupes professionnels, mais avec le tres fort
sentiment d’une hiérarchie liée a la notion de pureté sur le modéle des varna, et une insistance
non moins forte sur I’endogamie. Le fait que le terme corresponde également a la notion
d’espece animale n’est pas anodin : le « croisement » de jati différentes est en effet percu par
les puristes comme contre nature. Les premicres sont I’expression, par les brahmanes —qui
dominaient le monde intellectuel et religieux-- de la hiérarchisation idéale de la société,
1déaux transmis notamment par les grandes €épopées que sont le Mahabharata et le Ramayana,
dans lesquelles sont mis en scene des brahmanes et des ksatriya archétypaux. On se rend bien
compte du caractere archétypal de cette classification quand on observe que les chettri-bahun
(ksatriya et brahamnes) sont si nombreux dans les collines népalaises que cette appellation est
utilisée par d’autres groupes pour désigner les Indo-népalais dans leur ensemble. Or, s’ils
étaient tous prétres et « guerriers », qui tiendrait les boutiques, qui cultiverait la terre ? Les
chettri en particulier se subdivisent en une multitude de groupes et d’occupations qui les
éloignent nettement, cela va sans dire, des guerriers de 1’épopée, tandis que 1’armée népalaise
est pleine de valeureux soldats tribaux. Il faut ajouter que tous les Khas ne sont pas acceptés
parmi les chettri (encore moins parmi les brahmanes) : les matwali chettri, «buveurs
d’alcool ». Une des marques de leur statut est de ne pas recourir aux services des brahmanes :
leurs cérémonies du cycle de vie sont assurées par leurs médiums, les dhami. Ce sont en fait
les secondes catégories, les jati, qui correspondent a la réalit¢ de I’identification des individus
aux groupes et leur assignent, limitent mais aussi garantissent une place dans la société en
termes de statut, de profession, de commensalité et de mariage (Angot 2002). Au fil de
I’enracinement de ce fonctionnement dans des substrats culturels divers, et de la création
incessante de nouvelles jati en fonction des déchéances, des intermariages ou de I’arrivée de
nouveaux groupes, on en est arrivé a une situation d’une complexité qui met a rude épreuve la
capacité de synthese des ethnologues. Ainsi les Népalais, pour situer autrui dans la hiérarchie

et déterminer les relations possibles avec lui (savoir s’ils peuvent « faire passer 1’eau »),
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s’informent de sa jat (jati), mais utilisent 1’anglais cast pour répondre aux questions des
occidentaux, lesquels pour la plupart attachent a ce terme le sens de varma, puisque les
Britanniques avaient adopté (et ont transmis aux autres) la vision «idéaliste » de leurs
informateurs brahmanes... Nous nous conformerons a cet usage.

Une « caste » se définit donc essentiellement par trois éléments. Tout d’abord, un statut, une
place dans la hiérarchie, qui indique avec qui ’on peut manger (régles de commensalité*®), et
de qui I’on peut accepter la nourriture (c’est-a-dire : qui a cuisiné ?). Ensuite I’endogamie, et
pafois I’hypergamie (un homme €épouse une femme de niveau inférieur). Enfin, 1’association
théorique a un métier.

Les Bhotya, habitants de 1’aire culturelle tibétaine dans le Haut Himalaya népalais,
connaissent pour leur part un systeme de castes semblable a celui des Tibétains, et qui par
ailleurs inclut ces derniers le cas échéant mais en leur réservant une place inférieure. Nous

comparons les deux systemes dans le tableau suivant :

Systeme tibétain Systeme bhotya du Népal
. . . Les Bhotya des trois premieres
1" caste Aristocrates 1" caste _ )
castes du systeme tibétain
. o . Autres Bhotya, et Tibétains des trois
2" caste Prétres héréditaires 2" caste
castes supérieures
' . La 4° caste du systeme tibétain (non-
. Agriculteurs, éleveurs, 3" caste )
3" caste Bhotya, et ne peuvent siéger aux
commercants (impure)

assemblées de village)

Artisans, bouchers,
4° caste
forgerons, potiers,
(impure) ) )
vanniers, mendiants

Tableau 9 Syteme des castes tibétain et bhotya du Népal

Les « gens de caste », ¢’est-a-dire les hindous des plaines, populations communes avec 1’Inde,
les Indo-népalais (anciennement Khas, localement Pahari), mais aussi tous les Néwar, hindous
comme bouddhistes, se coulent également dans une hiérarchie de castes, de méme, de maniere

surprenante au premier abord, que les musulmans du Népal. En effet, dans 1’Asie du Sud a

4 . N 2 . A, Slt1e 4 sz .
¥ La question a poser en népali pour connaitre la possibilité de commensalité entre deux groupes est claire :
« Pani calne ki na calne ? », « On fait passer 1’eau ou non ? »
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dominante hindoue, les musulmans ne sont pas étanches au principe d’une répartition en
castes, pour deux raisons. La premiere en est que la grande majorité des musulmans sont des
convertis locaux, qui ont perpétué des éléments du systeme de hiérarchisation des pratiques
alimentaires ou professionnelles qui structuraient leur société antérieurement a leur
conversion a I’islam. Ainsi la majorit¢ des musulmans du Terai refusent 1’eau et la nourriture
des blanchisseurs convertis. La seconde raison est que la sociét¢ musulmane d’Asie du Sud
connait une hiérarchie basée, par ordre décroissant de prestige, sur la filiation avec le
Prophéte, ses compagnons, d’autres clans arabes, puis les Moghols, les Afghans, et finalement
les convertis locaux. Il est intéressant de noter que les gens de caste ne reconnaissent pas la
stratification interne aux musulmans, qui restent a leurs yeux des impurs non-intouchables, au
méme titre que les chrétiens Sud-asiatiques et les occidentaux.

Voici ci-dessous un tableau classificatoire permettant de situer les jati —qu’elles correspondent
ou non a un varna--, de bas en haut par ordre décroissant de pureté, selon la conception des
gens de castes. Il reste théorique puisque toutes ces castes n’existent pas forcément dans
chaque ethnie -- les Vaisya par exemple ont disparu, en tant que caste, de I’Inde du Sud et

quasiment du Népal.

Catégories | Sous-catégories | Fonctions correspondantes

Brahmanes (prétres)

4 . N 1. - N
Avec cordon® Ksatriya (« guerriers », donc militaires, rois)

Purs Vaisya (grands commercants)

Stdra (agriculteurs, petits commercants, artisans, tribaux non
Sans cordon

impurs)
Non ) ' -
. Presseurs d’huile, bouchers, blanchisseurs, « étrangers »
Impurs intouchables
Intouchables Balayeurs, musiciens & danseuses, tailleurs

Tableau 10 Castes hindoues

* Signe distinctif, cordelette sacrée portée en travers du torse, de 1’épaule a la hanche opposée.

%0 En sanskrit mleccha, populations exogénes avec lesquelles le monde indien a été en contact a différentes
périodes : Grecs, puis musulmans, et « chrétiens » -- ¢’est-a-dire occidentaux, mais aussi les Sud-asiatiques
convertis au christianisme.
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Les regles sont claires et le risque de déchéance est réel. D’un autre c6té, on peut constater
que ce systeme multi-millénaire, qui a intégré au fil du temps toutes sortes de groupes
exogenes, n’a pu se perpétuer qu’au prix d’une certaine souplesse, qu’on observe aujourd’hui
encore par 1’intégration de tribaux ainsi que par la promotion interne de gens de castes. Les
groupes nouveaux venus font la preuve de leur connaissance des regles et adaptent leur
comportement (et éventuellement leur généalogie) en fonction de leur objectif. Ainsi, des
Thakali de la vallée de la Kali Gandaki s’étaient avantageusement intégrés a la société bhotya
lorsqu’il était intéressant de participer au commerce trans-hymalayen que ceux-ci exergaient.
Ils s’en sont détachés ultérieurement pour se rapprocher des Indo-népalais lorsque ce
commerce a décliné et que le centre de gravité du pouvoir s’est déplacé vers les collines et la
dynastie Shah. De plus, déchéance ne signifie pas sortie du systéme, et puisqu’il faut bien que
chacun ait sa place, le fautif se trouve souvent a I’origine d’une nouvelle sous-caste dont ses
semblables et leurs descendants viendront.

Remarquons également dans le tableau ci-dessus I’habileté qui consiste a considérer les
tribaux fraichement insérés qui n’exercent pas de métiers impurs comme des « purs sans
cordon ». En effet, si on veut intégrer tout un groupe a une stratification, il faut lui aussi le
stratifier, et il doit comporter une classe ais€ée qui recourra avec largesse aux services rituels
des officiants brahmane. On peut donc accepter leur eau et leur nourriture, ainsi que leurs
femmes comme épouses secondaires. Les Néwar bouddhistes sont eux aussi, a époque
ancienne, devenus des gens de caste en élaborant leur propre systéme, que nous présenterons
dans la partie qui leur est consacrée.

On voit donc que lorsqu’on distingue « gens de caste » et « tribaux », on distingue avant tout
des systemes, que des groupes integrent et dans lesquels ils évoluent, cependant toujours dans
le sens d’une castisation, tout au moins jusqu’a récemment. En effet, depuis la fin de la
monarchie, qui était une monarchie hindoue de droit divin qui interdisait I’apostasie d’hindous
et le prosélytisme de non hindous, un mouvement de dés-hindouisation et de dé-castisation se
manifeste chez plusieurs populations du Népal, a travers le refus de célébrer davantage les
grandes fétes hindoues, la reconstitution d’une histoire et plus généralement d’une culture

enracinée dans la géographie et antérieure au développement de I’influence hindoue.
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3.4 POLITIQUE RELIGIEUSE DE L’ETAT

La proportion de Népalais déclarant suivre I’hindouisme a décliné de 8% en 20 ans, passant
de 89,5 en 1981 a 80,6% en 2001, pour deux raisons selon K.B. Thapa (2010). La premiere
est que le pourcentage élevé de 1981 était en partie dii a la peur de la persécution religieuse,
peur qui diminua avec la liberté apportée par la démocratie obtenue en 1990. Des lors, un
certain nombre de personnes des basses castes, mécontentes du systeme hindou, se sont
converties a d’autres religions.

L’expression de « persécution religieuse » demande d’autant plus a étre clarifiée que
I’harmonie religieuse est une idée souvent entendue. Pendant des siecles et jusqu’a la
premiere expérience démocratique de 1951, la société népalaise connaissait trois types de
regles. Le premier, le dharma hindou, englobe non seulement ce qu’on entend généralement
en occident par «religion » mais toute 1’organisation sociale, professionnelle et familiale.
Ensuite, les coutumes et usages locaux, et les édits royaux. Les coutumes étant partiellement
en harmonie avec certains aspects du dharma, et les édits royaux visant soit a arbitrer dans le
respect du dharma, soit a faire des donations aux institutions religieuses, on peut dire que la
religion n’était pas un des domaines régis par la loi, mais que la loi était une branche de la
religion —comme c’est le cas notamment dans la civilisation musulmane.

Apres une visite en Angleterre et en France en 1850, le Premier ministre Jung Bahadur Rana
s’inspira des systémes administratifs et judiciaires de ces pays ainsi que du Code civil francgais
hérité de Napléon ler et fit rassembler en 1854 toutes les lois et la jurisprudence du Népal
dans un code de 1400 pages intitulé Muluki Ain. La société de castes était ainsi couchée par
écrit, assignant a chacun sa place, y compris aux Néwar. Ce code connut 13 amendements
jusqu’a la rédaction d’un nouveau Muluki Ain en 1963, deux ans apres la fin d’une premiére
période de multipartisme qui avait débuté en 1951. Ce nouveau code écartait toute
discrimination basée sur la caste ou la religion, mais maintenait 1’interdiction du prosélytisme
et de la conversion.

Quant aux constitutions, plusieurs se sont succédé au XXe siecle : en 1948, Government of
Nepal Act; en 1951 : Interim Government of Nepal Act; en 1959 : Constitution of the
Kingdom of Nepal ; en 1962 : Constitution of Nepal ; en 1990 : Constitution of the Kingdom
of Nepal. Les trois premicres garantissaient la libert¢é d’expression, de regroupement et de
culte, sans précision de religions. La constitution de 1962 présentait le roi comme de culture

aryenne et de religion hindoue, garantissait a chacun le droit de suivre la religion de ses
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ancétres et interdisait la conversion (ce qui sera répété dans le Code 1’année suivante). Enfin,
la constitution de 1990, tout en introduisant le parlementarisme multipartite, présentait
toujours le Népal comme un royaume hindou et maintenait I’interdiction du prosélytisme et
du changement de religion.

Apres le succes de la « guerre du peuple » en 2006, le roi abdiqua ses pouvoirs et ’année
suivante une assemblée constituante se donna pour tache d’élaborer la nouvelle constitution
du pays, entreprise qui n’a été achevée qu’en 2015. Entre temps, 1’Interim Constitution of
Nepal de 2007 a introduit une notion de laicité. Désormais, le peuple népalais est
« multiethnique, multilingue, multireligieux et multiculturel » (art.3) ; «le Népal est un Etat
laique » (art.4) ; chacun a le droit de conserver la religion dont il a hérité, « respectant les
pratiques sociales et culturelles traditionnelles » (art.23) ; nul ne peut convertir autrui a une
autre religion, ni menacer de quelque maniére la religion des autres (id.)>'. Le Népal n’a donc
plus de religion officielle, et reconnait toutes les religions. Certes, le prosélytisme est interdit
mais, contrairement a 1’analyse de Thapa, cela ne signifie pas qu’un individu ne puisse pas se
convertir a une autre religion de son propre chef, et d’ailleurs les conversions de membres de
basses castes et de tribus au christianisme ou a I’islam existent.

Par ailleurs, il est intéressant d’observer la mise en conformité du droit népalais avec les
Droits de I’'Homme eu égard a 1’égalité : sont interdites toutes discriminations sur la base de la
religion ou de la caste —sauf la discrimination positive visant a la promotion sociale des
minorités discriminées-- (art.13), ainsi que toute manifestation de supériorité au détriment
d’un individu ou d’un groupe ou expression d’idées de ce type (art.14.4). La constitution de
2015 confirme ces droits. Or, la distinction de castes et leur classification sur critéres de
pureté rituelle déterminant notamment 1’accés aux lieux de cultes et [’exécution ou
participation aux rituels sont constitutives de 1’hindouisme, religion socialement structurante a
un degré élevé, comme nous 1’avons vu. Il y a la une forte limitation du droit a suivre la
religion dont on a hérité, qui pénalise au premier chef I’hindouisme et, partant, le bouddhisme
Néwar lui-méme, puisque celui-ci a adopté un mode de fonctionnement dans lequel 1’acces
aux rituels et aux lieux de culte est déterminé par la caste. C’est un point dont il sera tenu

compte lorsque nous analyserons les problématiques actuelles du bouddhisme Néwar.

> Source : [en ligne] http://www.worldstatesmen.org/Nepal_Interim_Constitution2007.pdf (consulté le
01/06/2014) et annexe [?]
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3.5 ECONOMIE

1950 est I’année zéro pour le Népal en ce qui concerne I’ouverture au monde ainsi que pour
les statistiques, apres un siecle de confinement du pays par la dynastie de premiers ministres
Rana — mise a part la sortie du pays de robustes gaillards s’enrdlant dans les régiments
Gorkha de I’armée britannique des Indes. Le pays est alors aussi pauvre que le Laos, et est
plus proche du développement de I’ Afrique sub-saharienne que de celui de ses deux grands
voisins. 3 Avec I’arrivée de la médecine occidentale dans les années 1950, le Népal amorce
sa transition entre équilibre démographique haut (fortes natalité et mortalité) et bas. Le taux
de natalité est passé de 6 a 4 en 50 ans; I'information mais aussi les observations des
membres de la famille qui ont voyagé a I’étranger commencent a convaincre les Népalais
qu’il vaudrait mieux avoir moins d’enfants, mais I’accroissement naturel reste trés fort. Les
jeunes, tres nombreux (50% des Népalais ont moins de 20 ans), pesent sur les actifs.

En conséquence, le Népal reste I'un des pays les plus pauvres d’Asie. Certes il se développe
(4,6% de croissance en 2012), mais plus lentement que la moyenne des pays d’Asie du Sud et
du Sud-Est (7%)53. Le pays souffre notamment d’une insuffisance des infrastructures, et d’un
secteur public inefficace et peu rentable dont les infrastructures ont pati de la guerre civile de
1996 a 2006. Son économie patit de plus de faiblesses structurelles majeures. Il s’agit, au
premier chef, de I’enclavement et et des difficultés d’acces, mais aussi de 1’absence de
ressources naturelles diversifiées - a I’exception d’un potentiel hydroélectrique encore sous-
exploité et d’un environnement propice au développement du tourisme. En outre, I’agriculture
est archaique et dispersée dans des zones isolées qui emploie 80 % de la population active
mais ne génere que 35 % du PIB. L’agriculture est certes peu mécanisée —il faut dire que le
relief de la majorité du territoire s’y préte difficilement--, mais se modernise, notamment par
I’utilisation d’engrais chimiques en réponse a des besoins accrus par la pression
démographique. Cette évolution se fait cependant au détriment des tribus de I’Est et du Sud,
dont les modes de vie les rendent peu aptes a tirer profit de ces nouvelles opportunités. En

effet, avant la colonisation progressive de toute la zone médiane du Népal --les « collines »--

>* Les données de cette partie sont tirées notamment de : C.IA. [en ligne]
https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos/np.html, Ministere francais des affaires
étrangeres [en ligne] http://www.diplomatie.gouv.fr/fr/dossiers-pays/nepal/presentation-du-nepal/#sommaire_3
(consultés le 20/04/2014), et du cours de géographie de I’Himalaya de Mr Rémi BORDES a I'INALCO (2010-
2011).

>3 Ministere frangais des affaires étrangeres [en ligne] http://www.diplomatie.gouv.fr/fr/dossiers-
pays/nepal/presentation-du-nepal/#sommaire_3 (consulté le 20/04/2014).
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par les Indo-népalais de Gorkha durant la seconde moitié du XVIlle s., les Limbu, originiaires
du Tibet, étaient les seuls habitants de I’extréme-Est, ou ils pratiquaient I’agriculture
itinérante sur brilis, ou essartage. Puis, chassés des fonds de vallée fertiles par les Indo-
népalais qui ont racheté les terres des paysans endettés, et en raison du déboisement et de
I’accroissement démographique, les Limbu ont di abandonner 1’agriculture sur brilis et
s’employer comme journaliers.

Conséquence de la pression démographique dans les collines, la colonisation et la mise en
valeur du Terai par les populations des collines marginalise aussi les tribus du Sud, qui ne
représentent plus que 12% des habitants des basses plaines népalaises (ils sont souvent
présents aussi de 'autre coté de la frontiere indienne), et connaissent généralement une
situation économique désavantageuse. Les Rajbanshi constituent une exception notable ;
hindous scrupuleux, ils avaient fondé aux XVII-XVIlle s. le royaume de Kooch-Bihar, dont la
capitale était dans 1’actuel Etat indien du Bengale occidental. Ils représentent aujourd’hui la
moitié des tribaux du Terai oriental —ils sont 50.000--, et sont les plus riches, les seuls a étre
propriétaires de leur terre.

Le mode de survie plus archaique de la chasse-cueillette est quant a lui quasiment éteint, bien
que le pays ait abrité jusqu’a I’époque moderne plusieurs populations de chasseurs-cueilleurs
nomades. Trois se sont sédentarisées au XIXe siecle : les Raji, dans 1’Ouest ; les Chepang
dans centre, a Gorkha dans les collines, et a Chitwan dans le Terai ; les Hayu a I’Est de
Kathmandu. Deux autres sont aujourd’hui presque completement sédentarisées : les Kusunda,
dans le centre, entre Gorkha et Pokhara, qui vivaient du troc du gibier et de leur artisanat de
bois ; les Raute, a I’extréme-Ouest.

Parallelement a ces particularités régionales, on peut dire que la population népalaise est
également un peuple en mouvement. D’une maniére générale, les migrations internes
actuelles pour raison économiques se font des collines, zone de haute pression
démographique, vers le Terai (moins vers le Terai oriental, de peuplement ancien). Le pays
connait des mouvements de réfugiés environnementaux, par exemple suite aux inondations de
2008 dans le Terai, et des personnes déplacées en raison de la guerre civile (1996-2006) —
activistes de partis autres que maoistes, propri€taires terriens menacés ou expulsé --, surtout
originaires de 1’Ouest du pays, 1a ou la guérilla s’est d’abord développée. Cela entraine un
double mouvement : vers les villes, et vers I’Inde. A Kathmandu, les bidonvilles posent des
problemes d’hygiéne mais aussi d’occupation illégale de terrain. L’aide au retour est
inefficace —les bénéficiaires reviennent quelques mois plus tard--, notamment parce que les

personnes ont trouvé un emploi a Kathmandu. Les migrations saisonnieres, elles, font partie
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de la vie économique népalaise. Elles sont internes, entre montagne et plaine, ou bien
externes, soit avec 1’Inde —que les Népalais ne consideérent pas vraiment comme un pays
étranger--, soit plus loin, en priorité le Golfe, la Malaysie, puis Corée du Sud, Japon. Les
émigrations vers 1I’Europe, les Etat-Unis et 1’ Australie tendent a revétir davantage un caractere
définif. Deux a trois millions de Népalais, a 90% des hommes, sont ainsi en permanence hors
du territoire ; il y a jusqu’a 50% d’absents dans certains districts de I’extréme-Ouest. En
conséquence, comme dans beaucoup de pays, les remises de fonds des Népalais expatriés
jouent un role important dans 1’économie nationale™ ; ils atteignaient 3,5 milliards de USD en
2010, soit 25% du PIB népalais ; il faut y ajouter I’argent rapatri¢ de 1’'Inde hors flux
bancaires (800 millions), et les retraites des anciens soldats Gorkha des armées britannique
(26.000 hommes) et indienne (100.000). L’économie du pays dépend essentiellement de ces
remises de fonds ainsi que de I’aide internationale pour les dépenses de développement.

Enfin, I’économie népalaise demeure extrémement dépendante des échanges avec I’Inde, qui
est son principal client et fournisseur de biens et de services — a hauteur des 2/3 des échanges
commerciaux du Népal--, mais I'importance de la Chine croit rapidement depuis quelques
années en termes d’échanges commerciaux mais aussi d’investissement, notamment dans le
réseau routier vers le Tibet. Dans ce paysage économique, les Néwar de la vallée de

Kathmandu constituent un groupe plutdt prospere (Toffin 1975 : 39).

> On estime le volume mondial des remises de fonds de migrants 2 200 milliards de USD en 2007, chiffre en
constante augmentation [en ligne] http://www.migration4development.org/fr/content/remises-fonds-migrants
(consulté le 21/04/2014).
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3.6 HISTOIRE POLITIQUE DE LA VALLEE DE KATHMANDU

3.6.1 Remarques sur le mot « Népal /Néwar »

3.6.1.1 Un signifiant a la morphologie discutée

K.P. Malla (1983) débute son article étymologique en reconnaissant que « le mot Nepala est
d’origine obscure. »>> Le mot apparait dans une inscription royale indienne du milieu du IVe
siecle et y désigne un des pays frontaliers soumis au versement d’un tribut, tandis que dans les
inscriptions népalaises la premiere mention date du début du Vle siecle. Les mentions du mot
dans la littérature indienne sont peu éclairantes en raison des difficultés de datations. D’autre
part, les étymologies du mot n’apparaissent que dans les chroniques — ou la mythologie
abonde — rédigées au Népal au XIVe et surtout au XVIlle s. pour exprimer les versions
hindoues et bouddhistes de I’origine du peuplement de la vallée de Kathmandu. Il s’agit alors
du gardien (pa ou pala) d’une vache nommée « Né », d’un sage dénommé « Né », ou d’un
protégé (pa) d’un Bouddha nommé « Né ». Par ailleurs, aux XIXe et XXe s. les sanskritistes,
indiens et occidentaux, ont tenté des analyses variées du mot « népala », et il y a eu également
une hypothese impliquant la langue tibétaine.

Dans la mesure ou les occupants de la vallée les plus anciennement attestés étaient connus
comme éleveurs de bovins, on peut imaginer que « népa » se compose de deux étymons
tibéto-birmans, a savoir « né » signifiant bovin, et de « pa » signifiant homme (dans les noms
désignant 1’occupation, le clan ou le lieu d’origine). «Népal» en serait alors la
sanskritisation, « pa » étant assimilé au sanskrit « pala », gardien. D’un autre c6té, on peut
supposer un nom de peuple tibéto-birman « néwar », et sa version sanskrite « népal », sans
qu’il soit possible de dire si I’'un est a ’origine de I’autre, ou s’il s’agit de prononciations en
langue locale et en langue savante, par passage d’un pole a I’autre (népal-nébal-néwal-néwar).
Malla ne peut que conclure en rapportant qu’il s’agit probablement « du nom d’une tribu de
langue tibéto-birmane, ancétre des Néwar d’aujourd’hui, et constitué d’un préfixe N¢é-, de
sens incertain — peut-&tre le nom d’un roi héros ou d’un prétre de la tribu — et du nom de la

tribu elle-méme, pala ou bal, dont le sens en néwari est perdu. »

% « The word Nepala is obscure in origin. »
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3.6.1.2 Un signifié ambivalent

Il va sans dire que, stricto sensu, parler de I’histoire du « Népal » antérieurement a
’unification du pays par la dynastie Gorkha au cours de la deuxieme moiti¢ du XVIlle siécle
est non seulement un anachronisme mais aussi une erreur, dans la mesure ou le mot était
jusqu’alors appliqué a la vallée de Kathmandu seule. Cependant, pour des raisons pratiques
évidentes, et parce que, quelle que soit sa taille au cours de I’histoire, le Népal a toujours été
un pays centré sur la vallée de Kathandu, nous pouvons difficilement faire autrement que de
recourir au terme de Népal. C’est également pour les mémles raisons qu’il est d’usage de
parler de I’ « Inde », bien que ce pays, dans ses frontieres actuel, ne date que de 1947. Ce
faisant, on gardera toutefois a 1’esprit que le subit agrandissement de la réalité géographique
désignée par le mot Népal peut ne pas avoir été anodin, pour les Néwar, en termes d’identité.
En effet, le nom Népal, toponyme désignant la vallée de Kathmandu, a ensuite été appliqué au
pays dans ses frontieres modernes suite a I’unification de 1768. Ensuite, la population alors
encore majoritaire de la vallée s’est vue désignée dans le code civil de 1864 par un gentilé,
néwar, autre prononciation du méme mot (alors que souvent, y compris dans les modernes
Nepal -- pays -- et nepali — habitants --, la distinction se fait par dérivation, comme illustré
dans Akin 2007). Cette division de népal/néwar en Népal toponyme et néwar gentilé coincide
avec le lancement, a la fin du XIXe siécle, d’une politique étatique de répression de la langue
et de la partie bouddhiste des pratiques religieuses des Néwar (4.5.5.2). Sachant cela, il est
intéressant d’observer que la revendication, par certains, d’un territoire néwar dans la vallée
de Kathmandu (6.7.2) qui s’appellerait Newa Mandala vise, du point de vue linguistique, a
rétablir la coincidence du gentilé et du toponyme, mais avec une conscience identitaire qui

faisait défaut avant la politique de répression.
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3.6.2 Premier millénaire ap. J.-C.

Venant apres les Kirat sur lesquels peu d’informations sont disponibles a ce jour, les premiers
souverains attestés de la vallée de Kathmandu appartiennent a une dynastie Licchavi™® qui
gouverna du ler au VIlle sic¢cles de 1’¢ére chrétienne, et dont le pouvoir réel était a certaines
périodes —notamment 1’occasion des régences-- aux mains de 1’équivalent des « maires du
palais » de I’Europe mérovingienne ; parmi ceux-ci, Amshuvarman a battu monnaie au cours
de la premiere moitié du Vle siecle et est connu des historiographies tibétaine et chinoise. Le
roi Narendradeva (641-680) s’est débarrassé de ces encombrants régents, a reconnu la
suzeraineté de I’empire tibétain alors au faite de sa puissance et a envoyé des ambassades en

Chine. Apres une derniere inscription datant de 756, les traces se raréfient jusqu’a I’an mille.

3.6.3 Genese de la culture néwar (1000-1350)

De 1000 a 1200 apparaissent plusieurs clans Thakuris, certains se disant descendants
d’ Amshuvarman, notamment les Thakuri de Nuwakot --sur le bord Nord-Ouest de la vallée de
Kathmandu--, puis ceux de Patan --plus ancienne capitale de la vallée proprement dite. Au
Xllle siécle apparaissent les deux premiéres dynasties Malla®’. C’est durant ces trois siécles
que se constitue la culture qu’on appelle aujourd’hui « néwar », de deux maniéres. D’abord,
c’est alors que se construisent les riches temples hindous, que 1’influence des ascétes hindous
Nath et Kanpatha Yogi se développe, et que I’art bouddhique de la dynastie indienne Pala du
Bihar et du Bengale rayonne a travers les artistes néwar jusqu’au Tibet. Et par ailleurs, c’est la
période la plus ancienne a laquelle les Néwar d’aujourd’hui font référence™ comme étant

1’époque proprement néwar de la vallée™.

%% « Une » dynastie car il en a existé au moins une autre du méme nom, dans ’Inde antique, a 1’époque du
Bouddha (VlIe siecle av. J.-C.) dont celle du Népal serait issue.

37 Comme pour les Licchavi, il y a des homonymes, notamment dans 1’Inde de 1’époque du Bouddha, mais aussi
dans les populations indo-européennes de 1’Est du Népal (rois Khas-Malla).

%% C’est notre observation dans nos échanges avec des Néwar.

% La vallée de Kathmandu, bien siir — le raccourci est fréquent dans les conversations en anglais avec les
habitants et nous y recourons par économie lorsqu’il n’y a pas ambiguité.

100



3.6.4 Bouleversements du XIVe siecle

Au XIVe siecle, des perturbations arrivent par 1’Ouest et par le Sud. Une toute autre dynastie
homonyme, les Malla d’ethnie Khas régnant sur 1’Ouest du Népal et les régions indiennes et
tibétaines voisines, pillent a plusieurs reprises la vallée au début du XIVe siecle. Ces Khas
sont attestés dés le VIle si¢cle au Kumaon, sur le coté indien de 1’actueclle frontiére
occidentale du Népal. Par ailleurs, dans le Térai au Sud de la vallée, la dynastie Karnat regne
sur le royaume de Mithila a partir de 1097 et envabhit la vallée en 1291. Chassé de Mithila en
1326 par I’avancée du sultan de Delhi, leur roi Hari Singha Deva se réfugie dans la vallée ou
ses descendants regneront apres lui. Leur apport a la construction de la culture Néwar est
importante, car ils apportent avec eux leurs dieux, dont leur déesse tutélaire Taleju qui reste
centrale dans la religion aujourd’hui encore, leurs prétres brahmanes tihrut, et la littérature en
langue indo-européenne maithili. Le Terai est donc passé sous 1’autorité du sultan de Delhi,
tandis que le sultan du Bengale pille la vallée de Kathmandu en 1349. Cependant celle-ci reste
indépendante et, par son mariage avec la reine de Bhadgaon (Bhaktapur, dans I’Est de la
vallée) en 1382, Jayasthiti, descendant du dernier Karnat de Maithili Hari Singha Deva,
s’intégre aux Mallas dont il fonde ainsi la 3° dynastie.

L’ceuvre de Jayasthiti dans la vallée est importante : il réorganise la société détruite par les
invasions et I’instabilité, et il redéfinit les castes, y intégrant les bouddhistes plus étroitement
qu’avant.Son 4° successeur divise en 1482 le royaume entre ses trois fils et donc en trois
capitales, toutes dans la vallée : Bhaktapur, un peu a ’écart au Sud-Est, Patan, et Kathmandu

qui dés lors croit en importance tandis que Patan s’en sépare en 1620.

3.6.5 XVe-XVle siecles : expansion des Khas et royaume de Gorkha

Les Khas de I’Ouest, pillards lors de la grande tourmente, sont maintenant présents comme
cultivateurs qui colonisent des terres nouvelles, s’engagent dans 1’armée Néwar, voire
deviennent ministres. Leur empire Malla de I’Ouest du pays s’effondre a la fin du XIVe siecle
et se morcelle en une confédération de 22 royaumes. Bientdt trop peuplés, ces derniers

s’étendent alors vers I’Est ou se crée une autre confédération, de 24 royaumes. Le
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bouddhisme, présent de longue date aux co6tés de I’hindouisme tant dans la vallée que dans
I’Ouest du pays, disparait de 1’Ouest apres le XVe siécle.

Les roitelets Khas se présentent comme descendants de Rajpoutes, habitants hindous du
Rajasthan ayant fui les musulmans arabes puis moghols, et arborent des généalogies €élaborées
par des panégyristes brahmanes et colportées, avec leurs exploits, par les bardes intouchables.
I1 semble pourtant qu’ils soient d’extraction locale.Des cadets de la dynastie Sen de Palpa —
Terai central — s’installent au XVIe siecle au Sud et au Sud-Est de la vallée, d’ou ils exercent
un certain pouvoir sur les tribus montagnardes Rai et Limbu®.

Lorsqu’au milieu du XVle siecle est fondé le royaume destiné a unifier le Népal, les Khas
constituent déja la population la plus nombreuse du futur pays. A 1’Ouest, ils sont les seuls
habitants ; au centre, ils dominent les Magar, qui s’hindouisent, et les Gurung et les Tamang,
de religion tribale®" sous un vernis bouddhiste. Ils acceptent parmi eux deux castes venues des
plaines entre le XVIe et le XVIlle siecle les ménestrels, appelés Gainé ou Gandharva, et les
Churauté, fabricants musulmans de bijoux de verre. Dans les hautes montagnes du Nord du
pays, les petits royaumes du Dolpo et du Mustang, de culture et de population tibétaine, sont
sous double suzeraineté. Au XVIlle siécle s’ajoutent les Sherpa, qui du Tibet viennent peupler
la région de I’Everest. Enfin, bien que séparée du Népal par le vaste Tibet, la Chine fait sentir
son influence : en 1720, elle stationne une garnison a Lhassa et, sous prétexte d’une ancienne
vassalité contractée par un roi de Banepa (2 ’Est de Kathmandu) au XVe siécle, réclame
tribut aux rois de la vallée. Les roitelets khas qui possedent des terres dans le Terai — ou qu’ils
résident eux-méme dans le pays—paient tribut, notamment d’éléphants, a I’empire moghol,
suzerain du Terai. Pendant ce temps, un flot d’immigrants indiens, hindous mais aussi

musulmans, continue d’entrer dans tout le Népal.

% Voir carte des ethnies dans « Géographie humaine » en 3.2.

%! Dans I’ Asie du Sud hindoue, & c6té du systéme des castes ont toujours été reconnues des populations
auxquelles leur organisation clanique vaut d’étre désignée sous le terme de « tribus », lesquelles sont d’ailleurs
reconnues par la constitution de I’Inde et bénéficient dans ce pays d’un régime de quotas pour la formation et
I’emploi. Leur religion est de type animiste intégrant plus ou moins d’éléments de la religion localement
dominante, hindouisme ou bouddhisme principalement, pour ce qui est du Népal.
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3.6.6 Unification du pays par les Shah et les Rana (1774-1950)

Gorkha est le dernier-né¢ des 24 royaumes, I’un des plus petits, et des plus mal lotis : il ne
possede pas de terre dans la fertine plaine médionale du Terai. Dans les années 1730, jeune
adolescent, il se trouve étre recu comme hote d’honneur a Bhaktapur, ou la Kumari
(incarnation locale de la déesse Taleju) lui promet un brillant avenir. Sa connaissance de
premiere main de la vallée de Kathmandu et de ses habitants se révélera tres utile a ses
ambitions. Il devient roi de Gorkha en 1743. Sous couvert de pelerinage il achete des armes a
feu en Inde, ou ses contacts avec des rois musulmans lui permettent d’obtenir des instructeurs
militaires pour son armée. La vallée de Kathmandu tombe en 1768, apres plusieurs tentatives.
A I’Ouest, I'unification, par conquéte ou ralliement, des confédérations des 22 et des 24 est
réalisée entre 1782 et 1790. La douzaine de souverains locaux qui se sont ralliés a Prithivi
Narayan Shah pourront conserver leur titre jusqu’en 1960. Ambitieux, le roi gorkha a voulu
pousser ses conquétes le plus loin possible, ce qui lui vaudra un conflit avec la Chine, tandis
qu’aux extrémités occidentales et orientales les Britanniques, qui ont repris les prérogatives
des Moghols, rogneront les marches de son nouveau territoire. La paix avec eux ne sera
définitive qu’en 1856. Le royaume du Népal, peu ou prou dans ses limites actuelles, était
fondé et la nouvelle dynastie des Shah devait régner jusqu’en 2006. Les Néwar, qui avaient
été dominants démographiquement et politiquement dans leur vallée-royaume durant des
siecles, se sont trouvés, au bout des deux décennies d’isolement et d’encerclement qui avaient
précédé leur chute, subitement en infériorité politique, démographique mais aussi linguistique

dans un nouveau pays qui devait finir par prendre jusqu’au nom méme du leur.

3.6.7 Les Rana (1846-1951) ; le retour du roi

Les successeurs de Prithivi Narayan Shah auront moins d’envergure, et durant la premicre
moitié du XIXe siecle, les premiers ministres de familles Pandey et Thapa éclipsent les rois et
exercent le pouvoir de facto, notamment a 1’occasion des régences. Accédant a ce poste en
1846, Jang Bahadur Rana modifie la constitution au profit de sa famille sur deux principaux
points. D’abord, son poste de premier ministre et commandant en chef de I’armée est

héréditaire, et transmis de frere ainé a cadet avant de passer aux fils, afin d’éviter les régences.
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Parallélement, il fait signer au roi I’admission de sa petite caste chétri Rana® au méme niveau
que la caste royale des Thakuri, permettant ainsi les mariages entre Rana et souverains. Il
voyage en France et en Angleterre en 1850, et en 1854 rédige un code unique réglant les
questions civiles, pénales et fiscales, et qui sera en vigueur jusqu’en 1964, le Muluki Ain.
Basé sur les traités politiques hindous classiques --les Dharma Shastra--, il confirme le
systéme des castes, tout en adoucissant les peines corporelles appliquées jusqu’alors. Les
autres religions sont tolérées, mais le prosélytisme est interdit et les missionnaires chrétiens
seront expulsés. Certaines écoles du bouddhisme seront par moment inquiétées, comme nous
le verrons plus loin.

Des désaccords monétaires avec le Tibet a 1’époque de Prithivi Narayan Shah avaient mené a
une guerre perdue par le Népal et dont la Chine avait profité pour imposer sa suzeraineté aux
deux belligérants, ce qui prit la forme de la présence d’un représentant chinois a Lhassa et de
I’obligation faite au Népal de verser tribut. Les accusations, portées par le Népal, de
maltraitance de ses négociants par les autorités tibétaines servent de prétexte a une expédition
militaire népalaise sur le sol tibétain en 1855. La encore, la Chine mena les négocations et le
Népal obtint I’exemption des droits de douane pour ses ressortissants, le versement d’un tribut
par le Tibet, et I’installation d’un consul népalais a Lhassa. Ces troubles ayant interrompu le
commerce régulier entre I’Inde et le Tibet qui passait depuis des si¢cles par la vallée de
Kathmandu, les Britanniques ouvrirent une voie passant a I’Est, entre le Népal et le Bhoutan,
par Kalimpong (dans la région de Darjeeling) et le Sikkim. Les commercants néwar, qui
avaient de tout temps commercé avec le Tibet et avaient déja profit¢ de I’agrandissement du
Népal pour s’installer le long des routes du royaume, saisirent cette nouvelle opportunité et
une communauté d’artisan et de négociants néwar se développa trés vite a Kalimpong et le
long de cette nouvelle route vers les hauts plateaux.

Mais en 1951, le siecle des premiers ministres Rana s’acheve et les rois, avec le soutien de
I’Inde, reprennent le pouvoir. Aprés un essai de démocratie multipartite qui a vu le rapide
développement des idées communistes, le régime redevient plus autoritaire en 1960 et

restaure 1’ancien systeme de représentation locale (panchayat), jusqu’en 1990.

62 Chétri (prononcé tchétri) est la version népalaise de la caste guerriére hindoue, en sanskrit kshatriya.
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3.6.8 La « guerre du peuple » et ’abolition de la monachie (1990-2006)

Plusieurs semaines de manifestations au printemps 1990 obligent le régime a autoriser les
partis. Les différents courants communistes, notamment maoistes, montent en puissance ;
interdit, le parti maoiste prend le maquis. Ainsi débute la « Guerre du peuple », qui ravagera
les campagnes et aboutira a 1’abdication du dernier roi de la dynastie Shah en 2006, suite a un
souléevement massif. Une constitution intérimaire est promulgée, et en 2008 est élue une
assemblée constituante qui abolit la monarchie, instaure une république fédérale et élit son
premier président. De 2008 a 2011 quatre gouvernements de coalition se succéderent, deux
dirigés par le United Communist Party of Népal — Maoist (UCPN-M), les deux autres par le
Communist Party of Nepal — United Marxist Leninist (CPN-UML).L’assemblée constituante
ayant échoué a finaliser une constitution a la date limite de mai 2012 fixée par la Cour
supréme, elle est dissoute par la premier minsitre Bhattarai (UCPN-M).Au bout de 10 mois de
négociations, les principaux partis s’entendirent sur la mise en place d’un gouvernement
intérimaire ayant mandat d’organiser 1’élection d’une nouvelle assemblée constituante. En
novembre 2013 le Nepali Congress gagna cette élection et forma en février 2014 un
gouvernement de coalition avec le CPN-UML.

Une constitution a finalement été¢ adoptée en septembre 2015, en réaction au constat d’inertie
et de délitement du pouvoir lors des séismes qui avaient durement touché le pays quelques
mois auparavant. Le Népal est a présent fédération (The Constitution of Nepal 2015 : 8, 1.4).
Si le caractere multiethnique, multiculturel et multilingue du pays est réaffirmé, cela est fait
dans les mémes termes que dans les constitutions précédentes, et n’instaure pas une fédération
d’ethnies. Les cinqg «zones de développement » antérieures sont juste partiellement
subdivisées pour former sept Etats, comprenant chacun un nombre variable de districts.
Toutes les langues maternelles du Népal sont langues nationales (1.6) ; un Etat peut adopter
comme officielle une langue localement parlée par la majorité, parallelement au népali (1.7).
Ce dernier point ne semble pas permettre 1’accession du néwari a ce statut ; cependant le
texte de la constitution ne mentionne pas le caractere absolu ou relatif de cette majorité

nécessaire.
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3.7 RELIGIONS

Si des religions ont déja été mentionnées dans notre présentation de la géographie humaine du
Népal, c’est parce que dans le monde indo-himalayen hindou et bouddhiste, comme dans bien
d’autres cultures, beaucoup de données culturelles, des valeurs, des regles, des actions, sont
en lien avec le transcendant, le surnaturel, I’invisible, selon des modalités variables. Elles
peuvent en étre issues, dans le cas des religions révélées, et elles peuvent permettre la
communication avec le transcendant, notamment dans le chamanisme. Par ailleurs, le
transcendant informe la vision du monde, a travers les mythes d’origine et les récits
cosmogoniques et cosmologiques. Enfin, des pratiques culturelles visent a protéger de
I’invisible via des talismans, rituels, etc. Dans cette situation, il n’était guére possible de
présenter les populations népalaises sans faire référence au religieux, qui forme en grande
partie leur vision du monde, leur place dans leur groupe et la place de leur groupe. C’est
pourquoi nous avons mentionné les castes, y compris dans leur relation aux tribus.

Dans cette partie consacrée aux traditions religieuses présentes au Népal, nous allons mettre
en avant d’autres aspects, peut-&tre plus religieux et moins « sociaux » --selon nos criteres
occidentaux-- par lesquels se manifeste 1’appartenance a une religion, notamment les
questions de mythes, de lieux saints, d’identité et de role des officiants. Parmi ces éléments,
les mémes lieux saints pouvant étre fréquentés par les tenant de plusieurs religions, ce sont
plutdt les mythes d’origine (de la religion, du monde, du groupe) et le rattachement des
officiants auxquels on fait appel (brahmanes, lamas, shamans...) qui font la différence.

Sur la représentation stylisée du territoire népalais (ci-dessous), orientée horizontalement
d’Ouest en Est et verticalement du Nord au Sud, sont situés les pdles religieux dont les
recouvrements créent la diversité des pratiques au Népal. La bande centrale des collines est le
domaine de I’hindouisme népalais, superposé et dans bien des cas mélé¢ a la «religion
tribale » qui recouvre les pratiques de possession (I’esprit se manifeste en prenant le controle

du médium) et de chamanisme (le chamane reste maitre du processus).
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Bouddhisme tibétain
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Hindouisme indien

Figure 3 Aires religieuses au Népal

La vallée de Kathmandu, en réalité décalée vers I’Est par rapport a ce schéma, est le foyer de
la culture néwar. Sans que celle-ci soit dépourvue d’éléments de chamanisme ou de
possession, c’est de ’hindouisme de castes qu’elle tient les principes de son évolution des
derniers siecles, tout en étant également la dépositaire du bouddhisme indien disparu, en une
forme intégrant de maniere originale ses trois composantes qu’étaient le hinayana, le

mahayana et le vajrayana.

3.7.1 Religion tribale

Si nous commencons par cet ensemble de traditions locales variées —mais dont une typologie
est possible--, c’est parce qu’elle semble plus ancienne dans I’Himalaya, et qu’elle perdure
par plusieurs aspects dans nombres de groupes qui arborent par ailleurs des signes de
rattachement a des religions exogenes. Elle correspond a une partie de ce qu’on a longtemps
appelé « animisme » (Sagant 1973). Nous nous basons pour cette cette description sur
Gaborieau 1995 et 2010-2011. Les adeptes de cette tradition désignée par 1’expression de
religion tribale partagent une vision cohérente de ’univers et de la place qu’y occupent la

tribu et ses différents clans. Cette vision est transmise particulierement par six moyens : des
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mythes de création du monde, les légendes des ancétres, une vision raisonnée de la
géographie du territoire tribal, une vision raisonnée de la géograpie des mondes célestes et
infernaux et du pays des morts, les légendes des divinités protectrices du clan, de la maison et
du territoire, et les 1égendes des esprits malfaisants. Ce corpus mythologique, qui fonde toute
action rituelle en la justifiant et I’expliquant, est transmis oralement, par bribes, a différentes
occasions, par les deux spécialistes de la religion tribale 6. le prétre ou le shaman chargé des
rituels cycliques ordinaires --les rites du cycle de la vie, de la naissance a la mort--, et le
shaman chargé de la palliation aux circonstances extraordinaires --maladies, etc. Aucun de ces
deux spécialistes ne connaissant la totalité du corpus —lequel n’est pas couché par écrit--, ils
sont complémentaires.

Concernant la vitalité de ce culte, on considere que la religion tribale est intégrale lorsque les
deux types d’officiants sont présents. Le remplacement du prétre chargé des rituels cycliques
par un brahmane —officiant hindou-- ou un lama —officiant bouddhiste-- est le signe de la
mort de la religion tribale : le shaman restant ne possédant pas la totalité de connaissances, il

est réduit au rang de magicien.

3.7.2 Hindouisme

Sur les aspects intellectuels, philosophiques et religieux de la civilisation indienne pré-
islamique a partir des textes, la source la plus complete reste, malgré sa relative ancienneté,
L’Inde classique de Renou et Filliozat, 1947 (tome I) et 1953 (tome 2). L’hindouisme est
connu pour ses innombrables divinités, formes diverses que prend a leurs yeux le divin.
Cependant, la valeur centrale de 1’hindouisme est le dharma, c’est-a-dire la maniere dont
chacun doit se comporter pour le bénéfice d’autrui comme pour le sien propre. Ces reégles sont
présentées comme découlant de la connaissance qu’ont eue les sages de jadis du
fonctionnement de I'univers, et couvrent tous les domaines envisagés dans cette culture : les
relations familiales et sociales, le juridique, le politique, I’économique, le spirituel. Le respect
du systeme des castes (et donc des prérogatives professionnelles, rituelles, de commensalité et
de mariage) fait partie du dharma d’un hindou, de méme que le respect envers les parents et

les enseignants, les rituels du cycle de la vie (naissance, entrée dans la caste —pour les castes

3 Cq. N
% Ils peuvent aussi bien étre homme que femme.
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supérieures--, mariage, obseques), les rituels, quotidiens ou non, a la maison ou au temple.
Pour les rituels du cycle de vie, on fait appel a un brahmane ; les desservants des temples sont
aussi des brahmanes, tandis que les rituels quotidiens domestiques sont assurés par le chef de
famille. Parallelement au ritualisme souvent intéressé€ --pour attirer un €événement positif ou
détourner 1’indésirable-- ou simplement intégré comme nécessaire, la recherche spirituelle,
mystique, est commune dans I’hindouisme, sous différentes formes —dévotion, yoga,
philosophie plus dépouillée, dualiste ou non--, et a d’ailleurs sa place dans le modéle
théorique des quatre ages de la vie d’un homme des trois premicres castes : étudiant (aupres
d’un instructeur brahmane), pere de famille, ermite, renongant intégral (errant).

Du fait de la fixité théorique du systéme des castes, on ne se convertit pas a I’hindouisme, on
est hindou de naissance. Néanmoins on a vu® ce qu’il en était pour les tribus : la réalité est
parfois plus accommodante. Ainsi le renoncgant intégral, en sanskrit sannyasin, qui est
d’ailleurs rarement le vieillard au quatrieme stade de la vie décrit par les textes classiques, se
met, par son état, hors du systeme des castes --mais par le haut, au contraire de 1’intouchable,
bien siir-- ; il représente un au-dela du systeme, lequel est donc bien con¢u comme un moyen
utile a la grande majorité, mais contingent. Cependant on voit, notamment au Népal, que des
sannyasin se sont d’abord regroupés pour une vie cénobitique puis, accueillant des femmes,
en sont venus a mener une vie de famille et a transmettre leur statut a leurs enfants, rentrant
ainsi danns le systeme en constituant de facto une caste, une caste de renongants qui recevait
néanmoins des donations de terres...

L’hindouisme, présenté comme un tout cohérent, suffisant et exclusif par les brahmanes, n’est
pas perméable uniquement en termes d’inclusion progressive de groupes exogenes ; il 1’est
aussi dans une certaine mesure en termes philosophiques et ritualistes vis-a-vis des deux
autres types de religions indigenes de 1’Asie du Sud qui I’environnent : le bouddhisme et le
jainisme d’un coté, la religion tribale de I’autre. En effet, sans qu’il soit possible de trancher la
question de savoir quelle tradition a influencé 1’autre, on observe historiquement que le
végétarisme n’apparait pas dans 1’hindouisme avant I’apparition quasi-simultanée du jainisme
et du bouddhisme, et sa valorisation n’y est jamais aussi forte. Ensuite, la notion du cycle des
réincarnations, si développée et centrale dans le bouddhisme, cohabite cahin-caha dans
I’hindouisme avec le culte des ancétres, sans que la contradiction des deux systémes soit

résolue. Enfin, au Népal, des gens de caste sacrifient une fois I’an au dieu du sol via I’office

% Dans la section 3.2 Géographie humaine.
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d’un prétre tribal, recourent aux médiums (qui, certes, sont des gens de caste), mais aussi aux
shamans pour récupérer des ames égarées.

En définitive, si les rites du cycle de vie font bien des Indo-népalais des hindous comme ceux
du Nord de I’Inde, ils ont des rites collectifs qui les distinguent de ces derniers, notamment la
vénération de dieux de lignage et du territoire par des sacrifices sanglants, et le recours a la
transe du médium (possession) et du shaman. On peut donc dire que religion tribale,
hindouisme et, comme nous allons le voir, le bouddhisme, connaissent différents degrés
d’intégrité et semblent souvent fonctionner comme trois poles d’un continuum de croyances

et de pratiques socio-religieuses.

3.7.3 Bouddhisme

3.7.3.1 Présence historique au Népal par région

Aujourd’hui professé par 9% de la population®, le bouddhisme est présent au Népal depuis
I’époque du Bouddha lui-méme, celui-ci étant né en 623 av. J.-.C. a Lumbini, dans les jardins
de son clan maternel, qui se trouve dans 1’actuel Terai népalais et, bien que n’étant pas la
capitale du royaume dont le Bouddha était le prince, se trouve dans le domaine géographique
et humain ou le Bouddha et ses disciples précherent.

En Inde, les institutions bouddhistes ont disparu au Xlle s. (pour n’y revenir qu’au XXe s.)
sous les effets combinés de la renaissance de 1’hindouisme entrainant la baisse des patronages
royaux, et des raids afghans au cours desquels les immenses centres monastiques et
universitaires sont rasés (Cornu 2001 : 255). En revanche, le bouddhisme n’a pas connu de
solution de continuité sur le territoire népalais depuis la vie méme du Bouddha, bien que ses
régions d’implantation aient varié. En effet, la naissance du Bouddha & Lumbini est attestée
par I’inscription sur pilier laissée par I’empereur indien Ashoka au Ille s. (Manandhar 20009 :
17)%. La fille d’Ashoka aurait épousé un noble de la vallée de Kathmandu et aurait fondé un
monasteére bouddhiste sur 1’actuel site de Chabahil, dan la banlieue de Kathmandu (id.). Une
princesse bouddhiste de la vallée épouse le roi du Tibet au VIle s. (Cornu 2001 : 613). Aux

Xlle-XIIle s. la vallée accueille de nombreux bouddhistes fuyant les raids afghans dans la

% Pour la part de bouddhistes parmi les Néwar, voir en 3.7.3.4.
% Et nombreuses autres sources pour ce fait bien connu de "histoire du bouddhisme, confirmé par 1’archéologie.
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vallée du Gange. C’est a cette époque que débute la dynastie Malla qui durera jusqu’au
XVIlIle s. et sous le regne de laquelle la continuité du bouddhisme dans la vallée de
Kathmandu est bien attestée.

Dans 1’¢état actuel des connaissances, il n’est pas possible d’affirmer avec certitude la
pérennité de la pratique du bouddhisme dans le Terai népalais au cours des siecles ayant suivi
la naissance de son fondateur. Toutefois, le lieu de naissance du Bouddha, a Lumbini, est resté
connu durant plusieurs siecles, puisqu’en 249 av. J.-C. sa localisation a été confirmée par
’empereur Ashoka, qui y érigea I'une de ses nombreuses inscriptions sur pilier. ®
L’utilisation de monasteres et de sfupa (momuments commémoratifs) est attestée sur le site du
IIIe siecle av. J.-C. au XVe siecle ap. J.-C. Par la suite, les batiments tombent en désuétude et
le site tombe dans 1’oubli jusqu’a la redécouverte du pilier d’Ashoka en 1896, suivie de la
fouille du site et de sa réhabilitation comme lieu de pelerinage. Dans I’Ouest du pays, le
bouddhisme n’est plus attesté quelques décennies apres I’effondrement de I’empire Khas
Malla au XIVe siecle.

Dans la vallée de Kathmandu, Patan est la plus bouddhiste des trois anciennes capitales de
néwar. La ville comporte encore a ses quatre points cardinaux des caitya® dont I’érection est
attribuée a Charumati, fille d’Ashoka, au Ille s. av.J.-C. (Manandhar 2009 : 18). Méme si
cette attribution peut étre 1égendaire, comme les visites du Bouddha lui-méme au Népal, la
forme de ces édifices n’en est pas moins conforme au mod¢le des premiers sfupa indiens
antiques, ce qui peut constituer un indice de la présence ancienne du bouddhisme au Népal
(Lévi 1905). Le stupa tres vénéré de Swayambhunath a I’Ouest de Kathmandu est pour
I’instant impossible a dater. Selon la Iégende de fondation de la vallée, un premier caitya fut
bati sur I’emplacement d’un lotus miraculeux, mais on ignore combien d’édifices lui
succéderent jusqu’au stupa actuel, lequel a d’ailleurs été plusieurs fois restauré, notamment
par des dignitaires tibétains (en 1639, 1758, 1825 notamment). L’autre grand stupa de la
vallée se trouve a I’Est de Kathmandu, a Bodnath ; il est particulierement révéré par les
Tibétains, qui ont leur propre récit de fondation de 1’édifice. Cependant, ce sont les
inscriptions des rois Néwar qui permettent de dater cette fondation du Ve s. Enfin, les
inscriptions portant actes de donations ou de privileges accordés a des vihara (monasteres
bouddhistes) par le roi licchavi Amsuvarman attestent qu’au Vlle sieécle les communautés

religieuses bouddhistes étaient florissantes dans la vallée, ce dont furent également témoins

7 UNESCO, Liste du patrimoine mondial, [en ligne] http://whc.unesco.org/fr/list/666 (consulté le 26/04/2014).
68 Un caitya, s’il a la méme forme qu’un stupa, ne contient par contre pas de reliques ; il s’agit d’un monument
qui témoigne de « pieuses pensées » (Levi, 1905, vol.2 p.2).
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des pélerins chinois, dont I-tsing (Levi 1905 : 25). Une fille d’Amsuvarman fut d’ailleurs
envoyée comme €pouse au roi tibétain Trisong Detsen pourvue de cadeaux dont une fameuse
statue de Bouddha.La pratique du bouddhisme est donc attestée sans discontinuité dans la
vallée de Kathmandu depuis au moins le Vlle siecle.

Dans le Haut-Himalaya, parmi les tribus d’origine tibétaine présentes en altitude tout le long
de la frontiére septentrionale du pays, c’est le bouddhisme vajrayana, né en Inde mais ensuite
préservé essentiellement dans ’aire culturelle tibétaine, qui prévaut depuis le développement
du bouddhisme dans la zone (pour une monographie : Sainju 2010). On y trouve ainsi nombre
de lieux mentionnés dans les biographies de mystiques de cette tradition tels que

Padmasambhava (originaire du Cachemire, VIlle s.) et Milarepa (Tibet, XIe-XIle s.)69.

3.7.3.2 Ecoles du bouddhisme

La vie du Bouddha, sa doctine et I’histoire du développement de celle-ci sont assez bien
connnues pour qu’il suffise ici d’évoquer rapidement les énoncés doctrinaux de base et les
particularités des grandes écoles du bouddhisme. " Le Bouddha était un prince qui se fit
ermite pour trouver la cause de la souffrance des étres vivants. Apres des années d’ascese il
fut invité a enseigner sa compréhension de la cause de la souffrance, 1’attachement, et du
chemin qui meéne a la délivrance. Il définit alors un chemin basé sur le contrdle de soi, une
morale altruiste et des pratiques méditatives visant a libérer I’esprit de I’attachement aux
apparences (Rahula 1961). Si tous les bouddhistes sont d’accord sur cet enseignement
fondateur, en 2.500 ans bien des interprétations ont pu naitre et des traités ont été écrits. Ceci
a donné lieu au développement de nombreuses écoles de pensée et de pratique au cours du
premier millénaire qui a suivi la mort du Bouddha. Par la suite, une simplification s’est
progressivement opérée et le bouddhisme se décline aujourd’hui en trois principaux courants,
méme si des lignées et des écoles diverses existent en leur sein et selon les pays dans lesquels

le bouddhisme s’est répandu.

% parmi leurs biographies : Evans-Wentz, W., et Kazi Dawa Sambdup (trads.), 1955 ; Bacot, J., (trad.), 1971 ;
Toussaint, G.-C. (trad.), 1995 ; Cornu, P., 1997.
" Toutes les écoles sont décrites dans Cornu, 2001.
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Theravada

Littéralement « doctrine des anciens », le theravada est le bouddhisme du Sri Lanka, de
Birmanie, de Thailande, du Laos et du Cambodge. Il se réclame de I’enseignement originel du
Bouddha et met I’accent sur la discipline monastique et I’idéal de 1’ascéte libéré des passions,
I’arhat, dont le niveau est cependant inférieur a celui d’un bouddha. Les textes canoniques du
vinaya (régles monastiques), des siitra (paroles du Bouddha) et de 1’abhidharma
(commentaires) sont rédigés en pali, langue dérivée du sanskrit et qui s’est figée en langue

liturgique.

Mahayana

Le mahayana, mot sanskrit se traduisant par « grand véhicule », est la tradition prédominante
au Vietnam, en Chine, en Corée et au Japon. Son dogme de la vacuité du sujet comme de
I’objet est attesté a partir du ler siecle de I’eére chrétienne, dans un enseignement attribué au
Bouddha et intitulé Prdjna-paramita, « la perfection de la sagesse »''. Le mahayana propose a
tous, laics et religieux, I’idéal de I’« étre d’éveil », le bodhisattva, qui par sa méditation sur la
vacuité et son aspiration altruiste avance a grands pas vers 1’état de bouddha, potentiel de tout
étre vivant. En dehors du Bouddha historique de notre ére il existe d’innombrables Bouddha
dans de tout aussi innombrables univers et états d’existence. Aux textes du theravada le
mahayana ajoute ses propres siitra —dont le Prajna-paramita siitra-- et leurs commentaires.
Les textes originaux sont conservés en sanskrit, et leur traduction en langue locale est utilisée
dans les différents pays ; les formules rituelles ou mantra sont cependant récitées dans leur

forme sanskrite.

Vajrayana

Doctrinalement fondées sur le mahayana et son Prajna-paramita sitra, le vajrayana ou
« véhicule de diamant »'*, est appelé également mantrayana ou « véhicule des mantra », et
encore « tantrayana » ou «voie des tantra» (du nom des textes utilisés). Il s’agit d’un
ensemble de « méthodes ou moyens habiles pour développer au plus vite la connaissance

supréme et atteindre I’Eveil en peu de vies, voire en une seule » (Cornu 2001 : 654). Cette

! Plusieurs versions traduites dans Carré, P., Cornu, P. (trads.), 2001.
"2 Vajra fait tout autant référence 2 la dureté du diamant, qui coupe les liens de I’illusion, qu’a la fulgurance et a
I’éclat de la foudre, image de la révélation finale et soudaine de la sagesse.
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école insiste sur la nécessité de suivre les directives d’un maitre spirituel ou guru pour éviter
que le disciple ne se fourvoie. Une grande variété¢ de techniques sont mises en ceuvre pour
dissiper les illusions de 1’esprit et dévoiler 1’¢tat de bouddha immuablement présent en tout
étre. Loin d’étre réservée a un seul bouddha par ¢re cosmique comme dans le theravada, ou
aux bodhisattvas qui doivent accumuler des actes altruistes durant un grand nombre
d’existences avant d’atteindre a la délivrance, la bouddhéité est accessible a tous des cette vie
grice aux « moyens habiles » (sanskrit up@ya) du vajrayana’. Le mot sanskrit rantra désigne
les textes de pratique du vajrayana, dont les versions originales sont en sanskrit, ou en langues
qualifiées de non-humaines, les tantra ayant été transmis par des formes « supra-humaines »
du Bouddha, et souvent par I’intermédiaire d’étres surnaturels. Le vajrayana est
traditionnellement pratiqué dans 1’Himalaya et dans 1’aire culturelle tibéto-mongole et, pour

une partie de ses doctrines, au Japon.

3.7.3.3 Dharma hindou et dharma bouddhiste

Ce n’est pas le fruit du hasard ni d’un parti pris que notre exposé¢ de I’hindouisme ait
majoritairement traité d’aspects sociologiques —les castes, I’intégration des tribus—tandis que
nous avons présenté le bouddhisme comme une voie sotériologique. C’est un fait que le
dharma hindou est explication de ’origine des choses, de 1’ordre juste de la société et des
actions qui doivent étre faites ou évitées pour que cet ordre soit préservé (Frédéric, 1987,
Herbert, 1947). Par contre, le dharma bouddhiste (dhamma en pali), I’enseignement du
Bouddha, est tout entier et uniquement un guide expliquant a chacun le caractere douloureux
de I’existence mondaine, la cause de I’enchainement a cette existence et les moyens de s’en
affranchir.

Bien sir, la préoccupation de cette libération est présente aussi dans 1’hindouisme, notamment
dans les Upanisad (Renou, Filliozat 1947 : 288-296) et bien des hindous menent réflexion
métaphysique et pratique spirituelle tout en menant une vie « dans le monde ». Par ailleurs les
ordres ascétiques ne manquent pas --méme s’ils se transforment parfois en une nouvelle caste,
comme nous ’avons vu--, et le renongant est respecté. Cependant, 1’effort vers la libération
individuelle vis-a-vis de I’illusion dualiste constitue une partie seulement du dharma hindou,

tandis qu’il constitue le seul objet du dharma bouddhiste. En effet, ce dernier ne traite

73 Une savoureuse hagiographie médiévale traduite du sanskrit au tibétain entend montrer la variété des
ressources dont dispose le vajrayana pour venir en aide a des individus de toutes conditions : Abhayadatta 2003.
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nullement de questions telles que la gestion des relations inter-classes, la politique, les rites du
cycle de la vie, et notamment pas du mariage. A cet égard, nous verrons en quoi la culture

bouddhiste des Néwar est originale.

3.7.3.4 Evaluer la part des bouddhistes dans la population

Dans le contexte népalais, il est beaucoup moins aisé de déterminer le nombre de bouddhistes
que le nombre de locuteurs du Néwari. Sous le régime des Rana puis sous celui du Panchayat
jusqu’a 1990, beaucoup de Néwar recourant pourtant a des prétres bouddhistes dans leur vie
religieuse se déclaraient de bonne foi comme hindous. Une pression multiséculaire exercée
par les autorités hindoues, au Népal comme en Inde d’ailleurs, avait répandu I’idée que le
bouddhisme était une branche de I’hindouisme. Un certain conformisme social poussait
¢galement a se déclarer hindou, méme lorsqu’a titre personnel on considérait le bouddhisme
comme supérieur (Levine & Gellner, 2005 : 32). Cette maniere de voir avait également
favorisé un syncrétisme des pratiques par l’intégration de divinités bouddhistes dans le
panthéon hindou, et tres concretement la reconversion de statues de divinités et de temples
bouddhistes en icones et en sanctuaires hindous. Ce processus est également attesté
archéologiquement en Inde, par exemple dans I’Etat d’Orissa (Donaldson, 2001 : 429). 1l se
constate aussi aujourd’hui au Népal au niveau du rituel, par exemple dans la place croissante
que les prétres hindous ont prise dans la procession annuelle de la divinité emblématique de la
vallée pour les Néwar bouddhistes, Matsyendranath-Karunamaya. Ce processus a été initié
des le XVIIle siecle par les rois Malla eux-mémes et poursuivi sous la dynastie Shah (Locke,
1980 : 339-340). Cet arriere-plan une fois connu, on comprend qu’il soit délicat d’évaluer la
part des bouddhistes dans la population népalaise, en particulier dans des groupes tels que les
Néwar, au sein desquels bouddhisme et hindouisme sont présents depuis des si¢cles. D’autant
plus que les analystes des données de recensement se sont fait 1’écho de personnes se
plaignant d’avoir été enregistrées d’office comme hindoues par les enquéteurs (Dahal, 2003 :
104).

Peut-étre en conséquence de la combinaison des facteurs que nous venons d’évoquer, la part
de bouddhistes recensés dans la population népalaise a décru durant la période du Panchayat.
Elle représentait 9,3 % en 1961, 7.5 % en 1971, et 5,3% en 1981. Elle est remontée fortement
suite a la démocratisation de 1990 : 7,8 % en 1991, puis 10,7 % en 2001. L’ une des raisons de

cet essor est la revendication, par plusieurs tribus, d’une identité bouddhiste dans le but de se
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dégager d’une identité hindoue ressentie comme imposée. Bien que le recensement ne
distingue pas entre les différentes traditions bouddhistes, on releve cette volonté de se
démarquer de 1’hindouisme chez les Néwar qui embrassent le bouddhisme theravada (Levine
& Gellner, 2005 : 9). En 2011, par contre, la part de bouddhiste est redescendue a 9 %,
probablement pour une raison similaire : afin de se particulariser davantage, certains groupes
se sont identifiés au bon et a la religion tribale kirat, des cultes plus locaux qui étaient
demeurés dans ’ombre des grandes religions institutionnelles. Comme nous le montrerons
pour les langues, dont le népali (5.3.1.1), cette fragmentation de plus en plus poussée des
identités disperse les affiliations et réduit les effectifs de certaines religions. Chez les Néwar,
le recensement de 2011 donne 15,3 % de bouddhistes. En sus des éléments précédents, il faut
prendre en compte, dans le cas des Néwar, le fait que les Jyapu, le plus important groupe de
castes néwar, témoignent d’affiliations religieuses variables selon les circonstances, hindous
pour montrer leur intégration a la société népalaise dans son ensemble, bouddhistes lorsqu’il
s’agit de marquer leur différence (Toffin, 2000 : 51). On ne peut donc, pour I’instant,
qu’attribuer a la communauté néwar une proportion de 15,3 % de bouddhistes déclarés, et
d’un nombre inconnu de bouddhistes qui, pour une raison ou pour une autre, ne se sont pas

déclarés comme tels en 2011.

3.7.4 Islam et christianisme

Pour la présentation de 1’islam au Népal nous recourons a Gaborieau (1977). Représentant
une petite minorité (4,4%), les musulmans du Népal sont quasiment tous sunnites venant soit
de I’Inde, soit du Tibet suite a I’annexion par la Chine en 1959. La grande majorité des
musulmans présents au Népal vivent depuis plusieurs siecles dans les basses plaines, de part
et d’autre de la frontiere qui s’est dessinée avec 1’Inde britannique au début du XIXe s., et
parlent les langues de ces régions (awadhi, bhojpuri, maithili). D’autres musulmans sont
venus du Nord de I’Inde aux XVlIe et XVlIle s. comme fabriquants d’armes pour le compte des
roitelets Khas des collines. Ils se sont installés comme fabriquants d’outils agricoles et se sont
aussi installés comme fermiers. Ceux d’entre eux qui faisaient profession de vendeurs
ambulants de bracelets ont été en conséquence baptisés du nom de cette activité, Churaute,

nom que les Népalais donnent par extension a toute cette communauté. D’autres encore sont

116



venus a Kathmandu depuis le Cachemire a deux périodes éloignées 1’'une de 1’autre, ce qui a
donné lieu a la formation de communautés distinctes : d’un coté, ceux arrivés a I’époque des
rois Malla et exercant divers métiers, de 1’autre ceux venus a partir des années 1970 pour
profiter de la manne touristique a Kathmandu, renforcés de ceux fuyant les tensions indo-
pakistanaises, et dont les liens culturels, y compris linguistiques, avec le Cachemire sont
naturellement encore tres forts.

Les chrétiens, quant a eux, encore treés minoritaires au Népal (1,4%), sont en pleine croissance
dans le pays depuis la fin de la théocratie hindoue en 2006, notamment chez les tribus de I’Est
du Terai, en raison d’un prosélytisme trés actif de diverses sectes protestantes.”’ Les
conversions touchent surout des groupes discriminés, qui se voient proposer une aide de la
part d’O.N.G. confessionnelles dans les domaines de la scolarisation et des droits des femmes

et des enfants (Dahal, 2014 : 23).

3.7.5 Politique religieuse et politique ethnique

Comme nous I’avons vu plus haut, durant la période Rana et sous le Panchayat, I’hindouisme
¢tait la religion d’Etat et le prosélytisme ¢était interdit, mais étant donné les actions
d’hindouisation des autorités, on comprend que cette interdiction concernait les religions
autres que I’hindouisme. Au début du XIXe siecle, le gouvernement a interdit aux tribaux,
Tamang ou Kirant, d’abattre des bovins76, sous peine de mort, leur faisant ainsi intégrer un
des principaux tabous de la société hindoue. Jusqu’a la fin de la monarchie, causer la mort
d’une vache, d’un veau, d’un taureau (méme par accident de la route, ces animaux errant
librement) est d’ailleurs resté passible de 12 ans de prison. Un autre moyen d’hindouiser les
tribus consistait a encourager officiellement rites hindous et recours aux brahmanes comme
officiants. De plus, lors des recensements, les autorités enregistraient d’office les tribaux
comme hindous. De leur c6té, afin que leur statut corresponde a leur richesse, les tribaux
enrichis adoptaient ostensiblement les pratiques religieuses des hautes castes afin de

s’assimiler a elles. De par son action socialement structurante, et non uniquement religieuse

™ En ligne : http://eglasie.mepasie.org/asie-du-sud/nepal/2011-01-07-le-pays-aurait-franchi-le-cap-des-deux-
millions-de-chretiens (consulté le 10.01.2017).

7 Les éléments historiques sur lesquels est basée notre réflexion dans cette partie sont issus des cours d’

« Histoire et société au Népal » délivrés en 2010-2011 dans le cadre du cetificat de népali de 'INALCO.

7% Dans le sens de la sous-espece bos taurus, distincte des buffles et des yacks.
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au sens ou les Francais modernes entendent ce terme, I’hindouisme, en pénétrant une société
tribale, tend nécessairement a faire de celle-ci une société de caste, par deux procédés. Soit il
I’assimile dans son ensemble a une caste et lui attribue une place dans le systeme global des
castes indo-népalaises. Soit il la structure intérieurement en sous-castes, ou encore il combine
les deux procédés. Par ailleurs, lorsqu’il est recouru aux services de brahmanes, une
acculturation linguistique partielle s’opére automatiquement du fait de 1’usage de la langue
indo-européenne religieuse qu’est le sanskrit. A usage externe, I’hindouisme a aussi été mis
en avant pour s’attirer 1’alliance des Sikhs et des Marathes face a 1I’expansionnisme anglais
jusqu’au début du XIXe siecle ; il a justifié les efforts et les sacrifices des préparatifs de la
guerre contre les Anglais, et ensuite il a servi de prétexte a la politique isolationniste des
Rana. Puis, entre les deux guerres mondiales, Chandra Samsher Rana a promulgué de
nouveaux articles du code pour enrayer I’extension des bouddhistes theravadins dont une
partie se compromettait dans 1’opposition au régime.

Politique religieuse et politique ethnique, les deux semblent liées dans le monde népalais.
L’administration et I’armée sont, par ordre décroissant a la fois d’effectifs et de place dans la
hiérarchie, aux mains des Indo-népalais, puis des Néwar, et enfin des tribus gurung et magar.
Les autres castes-tribus, celles de I’Est, rebelles et tournées vers Darjeeling et le Sikkim, et les
hindous de la plaine, sont sous-représentées. Bien qu’écartés des postes ministériaux, les
Néwar représentaient encore plus de 50% des hauts fonctionnaires en 1950. Ils n’en
représentaient plus que 20% en 1965, ce qui restait important si on considere que c’était
encore 5 fois plus que leur part dans la population totale (4%). Quoi qu’il en soit, les Néwar,
en tant qu’occupant le centre culturel, politique et économique d’un pays a majorité hindoue,
ont subi ces trois types d’influences interdépendantes, c’est-a-dire sociale, religieuse et
linguistique. De cette maniere, ils illustrent trois types d’influences par lesquelles se réalise
I’acculturation au bénéfice de 1’hindouisme. Tout d’abord, des influences sociale et religieuse,
lorsqu’au XIVe siecle le roi Malla de Patan intégra les bouddhistes Néwar dans le systeme des
castes néwar. Le méme type d’influences encore lorsqu’en 1854 les Rana intégrerent les
Néwar dans leur ensemble au sein du systeme de castes indo-népalais. Puis une pression a la
fois linguistique et religieuse lorsqu’au début du XXe s. les Rana réprimérent d’une part la
langue néwar, et d’autre part la pratique du bouddhisme (qui était le fait de Néwar
principalement). On peut enfin distinguer une stratégie linguistique, ainsi que sociale ou
ethnique lorsqu’au cours de la deuxieme moitié du XXe s. fut assurée la promotion exclusive

du népali, langue maternelle des Indo-népalais.
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3.8 LANGUES

On trouve au Népal trois familles de langues. Les langues austro-asiatiques, parlées dans
certaines tribus et apparentées au munda en Inde et au mon-khmer en Asie du Sud-Est. Des
langues indo-européenne telles que le népali et le pahari, et apparentées a des langues d’Inde
du Nord comme le hindi et le bengali. Et des langues tibéto-birmanes, telles que le néwari, le
tamang, le gurung, le magar et le rai (la répartition géographique des langues suit celle des
ethnies présentée en 3.3.2.) Bien que les locuteurs indo-européens soient majoritairement des
gens de castes et les tribaux des locuteurs tibéto-birmans, il n’y a pas corrélation absolue entre
langue et organisation sociale, ainsi que montré dans ce tableau, ou les Néwar, de langue
tibéto-birmane, connaissent une organisation en castes (mais seulement depuis le XIV pour
les Néwar bouddhistes, contraints a s’y adapter par le roi Jayasthiti Malla), et ou les Tharu, de

langue indo-européenne, conservent une organisation tribale.

Organisation de castes Organisation tribale
Langues indo- Indo-népalais ; Madhesi
Tharu
européennes (Terai)

Tamang ; Magar ; Rai ;

Langues tibéto-birmanes | Néwar .
Limbu

Tableau 11 Groupes de langues et types d'organisation sociale au Népal

Selon le recensement de 2011, tableau 21, p.164, cinq langues maternelles parlées au Népal
dépassant chacune le million de locuteurs, parmi lesquelles deux sont parlées majoritairement
sur ’actuel territoire indien : le maithili, avec 3,1 millions de locuteurs, et le bhojpuri, 1,6
million. Trois sont en majorité parlées au Népal : le tharu, 1,5 millions ; le tamang, 1,4
millions ; et surtout le népali bien slir, avec ses 11,9 millions de locuteurs. Cet effectif

correspond peu ou prou a celui des quatre castes indo-népalaises les plus nombreuses, a savoir
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chetri, brahmanes, kami et yadav (au total 10 millions). On constate que le néwari n’a été
déclaré langue maternelle au Népal que par 847.000 personnes, alors que la population néwar
compte 1,3 millions de membres, ce qui constitue déja une indication sur la situation du

néwari.
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4 LES NEWAR

4.1 SOCIETE, RELIGION BOUDDHISTE ET LANGUE NEWAR

4.1.1 Origines et organisation sociale

Les Néwar ont une physionomie souvent mongoloide et leur langue appartient au groupe
tibéto-birman. En outre, leur implantation dans la vallée de Kathmandu est ancienne, et ils ne
possedent pas de récit d’arrivée récente du Tibet, au contraire des Sherpa. Ces traits des
Néwar incitent a les rattacher au vieux fond ethnique kirant dont sont issus les actuels Limbu,
Rai et autres Sunwar de I’Est du pays. Cependant, cette branche des anciens Kirant qui se
serait ainsi établie dans la vallée de Kathmandu et qu’on appelle aujourd’hui les Néwar, s’est
de longue date différenciée par son urbanisation et sa plus profonde intégration de
I’hindouisme, du bouddhisme et du systeme des castes. Cette identité distincte fait
qu’aujourd’hui les Néwar se sentent peu concernés par les velléités de rassemblement
autonomiste des tribus de I’Est, qui se réapproprient 1’ancien ethnonyme de Kirant. Les
Néwar ont des liens beaucoup plus étroits avec la vallée de Kathmandu, que désignait
proprement le mot Népal jusqu’a ce que ce nom soit progressivement étendu a 1’entité
géopolitique moderne résultant de la conquéte du pays par la dynastie indo-népalaise Shah a
la fin du XIXe siecle. Ainsi les noms Néwar et Népal sont étroitement liés (voir I’étymologie
de « Népal » en 3.1.5). Le terme de Néwar lui-méme est attesté en 1654, dans une inscription
du roi Pratap Malla (Toffin 1975 : 34).

Bien qu’ils se présentent depuis plusieurs siécles comme une société de castes, 1’analyse
patronymique menée par Malla (1996) décele des traces du totémisme tribal originel et mene
I’auteur a des hypothéses concernant certaines particularités de la sociét¢ néwar actuelle. En

effet, les « castes » Jyapu et Shrestha, qui représentent les deux tiers des Néwar de la vallée et
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qui connaissent un certaines perméabilité — des Jyapu deviennent Shrestha --, sont pourvus de
noms de lignées claniques, de moins en moins mentionnés dans 1’Etat-civil mais toujours
présents dans les horoscopes. Les noms de lignées claniques renvoient a un totem, par
exemple un animal, une plante, un objet ou un trait physique, qui permettent de distinguer les
lignées afin notamment d’éviter I’inceste en obligeant a contracter mariage hors de la lignée.
Chez les Néwars, chaque lignée (phuki) vénere une divinité lignagere, digu dya, dont le culte
regroupe tous les adultes de la lignée dans une confrérie, digu puja guthi, assurant les
principaux rites du cycle de la vie. L’hypotheése de Malla est que Shrestha et Jyapu ont
autrefois constitué des conglomérats de lignées totémiques exogames, non hiérarchisées entre
elles comme c’est normalement le cas, méme si ¢a n’empéche pas des différences de prestige.
Dans le méme temps, le systeme vertical des castes aurait surtout pénétré les extrémités haute
et basse de la société néwar, c’est-a-dire les prétres hindous Rajopadhyaya et bouddhistes
Bajracharya/Shakya d’un co6té, et les intouchables de 1’autre. Cela expliquerait certaines
caractéristiques de la majeure partie de la société néwar. Ainsi, concernant 1’habitat, on
constate un fort attachement a la localité et un habitat constitué d’unités résidentielles
patrilocales fermées. Il y a non seulement appartenance a des guthis, mais, comme nous
venons de le voir, le rattachement a des lignées subsiste, et dans les deux types de relations,
les ainés jouissent d’une plus grande autorité. Comparativement a la société environnante
indo-népalaise, la société néwar connait une plus faible séparation interne et une relative
fluidité, au moins au sein de ses deux groupes majoritaires, les Shrestha et les Jyapu. De
méme, les relations entre les sexes bénéficient d’une plus grande liberté. Enfin, la
consommation d’alcool et de viande de buffle, ainsi que le gotit pour la danse et la musique
sont aussi des traits qui attesteraient d’un héritage tribal. Cet état de fait justifie la mention du
patronyme dans les questionnaires et les entretiens, car il pourrait y avoir la une explication
d’une éventuelle différence de certaines réponses selon la caste.

L’aspect social de I’hindouisme —le systeme des castes -- a été discuté, pour le Népal, en
3.3.2.2. Cependant, les bouddhistes néwar ayant également adopté un systeme de castes
occupationnelles, et, pour certaines, confessionnelles, nous donnons ci-dessous une liste des
principales castes néwar (d’aprés Toffin 2000 et nos informations de terrain), avec pour
chacune les noms de famille les plus courants, classement que nous utiliserons lors de
I’analyse du profil sociologique de nos enquétés. En caracteres gras sont indiquées les
fonctions avec, entre parentheses, les noms de castes génériques qui y correspondent, et en

caracteres courants les principaux patronymes des membres de ces castes.
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Hindous :

Prétres védiques (Dhyobaju) :
Rajopadhyaya.

Prétres tantriques, nota. culte
de Taleju (Achaju) :
Acharya,

Gurubacharya.
Karmacharya,
Fonctionnaires, commercants
(Shrestha)

Amatya,

Banepali

Bhaju,

Dhaubanjar,

Hada,

Halwai,

Joshi (astrologues & prétres
assistants) ;

Kakchapati,

Kayastha,

Khyaju.

Lakhey,

Madhikami,

Malla,

Maskey,

Mathema,

Mulmi,

Munankarmi,

Munshi,

Nagarkoti,

Nyachhyon,

Patrabansh,

Pradhan,

Pradhananga,

Rajbhandari,

Rajvaidya,

Rajvanshi,

Sainju,

Shivacharya,

Shrestha.

Bouddhistes :
Prétres

(Bajracharya/Gubhaju)”’

Bajracharya

« Religieux » orfevres (Bare)

Shakya
Commercants,
artisans « laiques »
(Uday/Uray/Udas)
Bania,

Halwai,

Kansakar,
Rajkarnikar,
Shilakar.
Sikarmi/Sthapit,
Sikhrakar,
Sindurakar,

Sthapit

Tamrakar,
Tuladhar.

Religion variable :
Agriculteurs &
artisans (Jyapu
Awale,
Chaguthi,
Dangol,
Deshar,
Deshemaru,

78)

Dhunju,
Duwal,
Kahmi
Khaga,
Kharbuja,
Kumah,
Kumbhal,
Maharjan,
Nagarkoti.
Prajapati,
Rajbahak,

Shilpakar,
Singh,
Suwal.
Artisans et professions de
services :
Balami,
Bammala,
Bha,
Byanjankara,
Chamkhalak,
Chitrakar,
Chyame,
Dali,
Darshandhari,
Deola,
Halahulu
Kapali,
Karanyjit,
Kau,
Khadgi,
Kulu,

Kusle,
Malakar,
Mali,
Manandhar,
Nakahmi,
Napit

Naye,
Nepali,
Pode,

Pujari,

Pulu,
Putwar,
Ranjit,
Ranjitkar,
Sayami,
Shabhi,
Tandukar,
Tepe.

Tableau 12 Castes hindoues et bouddhistes au Népal

"7 Buddhacharya=Gubhaju desservant Swayambhunath

8 Se considerent comme les Adivasi de la vallée, par ex. descendants des Licchavi, Ahir, Kirat et autres Gopala,

& infériorisés durant 1’époque Malla.
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4.1.2 Des bouddhistes dans un environnement hindou

Nous traiterons ici principalement du bouddhisme, aprés avoir montré son lien avec
I’hindouisme chez les Néwar’’. Tout d’abord, une des particularités de la vie religieuse des
Néwar est le culte rendu a une divinité féminine qui leur est propre, Taleju. C’est un roi de
Mithila (dans 1’actuel Bihar), fuyant avec une partie des siens les musulmans, qui aurait
apporté une premiere statue de Taleju dans la vallée en 1326. Taleju est incarnée, dans chaque
ville et dans de nombreuses bourgades de la vallée, par une jeune fille pré-pubere appelée la
Kumari, qui bénissait chaque année le roi, pour renouveler son pouvoir et maintenir la
stabilité de la société. Outre Taleju ainsi que des divinités villageoises, les Néwars suivent les
rites hindous, ainsi que le culte bouddhiste présent de maniere ininterrompue dans la vallée
tandis qu’il avait disparu de 1’Inde entre le XVe et le XXe s. Il ne faut toutefois pas imaginer
une nette distinction de nature entre divinités hindoues et bouddhistes dans ’esprit de la
majorité de la population. Si la chose est bien entendue essentielles pour les castes supérieures
de prétres, pour les Néwar en général, c’est plutdt la nature tantrique de leur hindouisme et de
leur bouddhisme traditionnel qui unit leur vie religieuse et la distingue d’autres traditions
hindoues indo-népalaises et indiennes.

Comme I’explique Toffin (1999d), avec la conquéte Gorkha, les Néwar ont perdu leur
indépendance politique, mais ont conservé leurs coutumes et leurs rites. Cependant, chez les
Néwar hindous, les brahmanes, appelés Rajopadhaya, ont subi deux avanies. Tout d’abord ils
ont été dépossédés des revenus d’un certain nombre de villages au profit des prétres gorkha.
Ensuite, ils se sont vus assigner par le Muluki Ain de 1854 un statut inférieur, non seulement
aux brahmanes des Indo-népalais, mais méme a leurs kshatriya, pour la raison que les
Rajopadhaya, dans le cadre de leur pratique du tantrisme hindou, consommaient de ’alcool et
de la viande. Les Rajopadhaya ne partageaient bien entendu pas ce point de vue, et se
considéraient eux comme supérieurs aux brahmanes indo-népalais, en vertu de leur
connaissance des rituels secrets du tantrisme.

Par ailleurs, a la méme époque, le pouvoir Rana persécutait le bouddhisme et cherchait a
éliminer la langue Néwar. Au-dela donc de la domination politique et de la colonisation, ces
atteintes a leur intégrité linguistique et religieuse ont sans aucun doute contribué a créer une

conscience identitaire chez les Néwar qui n’était pas attestée avant. Elle s’est manifestée

" La question du nombre de bouddhistes parmi les Néwar est traitée en 3.7.3.4.
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notamment par des actions de défense de la langue Néwar, et par un engagement dans le
bouddhisme de différentes traditions, y compris le Theravada. En effet, cette tradition
bouddhiste aujourd’hui implantée essentiellement en Asie du Sud-Est s’est, au début du XXe
siecle, répandue chez les Néwar, associée dans une certaine mesure a des mouvements de
contestation politique (4.2.5.4).

En conclusion, pour Toffin (1999d: 5), « bien que les Néwar bouddhistes aient une
conscience plus aigué de leur différence que les Néwar hindous, tous les Néwar considerent
leur actuelle religion tantrique comme une composante de leur identité [...]. Le tantrisme
accentue le sentiment d’étre Néwar, et est [...] aussi important que leur langue commune. » Et
en effet, comme le montrera 1’histoire moderne du néwari, c’est le bouddhisme qui est
davantage li¢ au développement de la conscience identitaire néwar, et c’est sur la présence de

cette religion chez les Néwar que nous allons a présent donner les principaux éléments.

4.1.3 Bouddhisme tantrique néwar traditionnel

Comme mentionné dans notre présentation des religions du Népal, la présence de monasteres
bouddhistes dans la vallée est attestée par 1’épigraphie des la premiere moitié du VIle s. on
voit par exemple le roi Amshuvarman accorder des donations a 24 institutions religieuses : 7
temples shivaites, 4 temples vishnouites, 6 vihara, 7 indéterminés (Lévi 1905 vol.Ill : 92).
L’édification de monuments bouddhistes au Ille s. av. J.-C. est suggérée par la forme des
caitya (monuments commémortaifs) de Patan et les récits historiques locaux, tandis que selon
la version bouddhiste du récit de fondation de la vie urbaine dans la vallée, un premier caitya
a été édifi¢ a 'emplacement de ’actuel stupa de Swayambhu a une époque antique. La
présence de moines de I’école Mahasamghika, a 1’origine du Mahayana d’aujourd’hui, est
attestée par une inscription d’Amshuvarman (VlIle s.). Par ailleurs 1’approche tantrique du
bouddhisme (vajrayana), qui s’est développée en Inde au cours de la seconde moitié du Ier
millénaire de notre €re, a prospéré dans la vallée, comme I’attestent a satiété 1’architecture,
I’iconographie et les rituels Néwar encore aujourd’hui. En un sens donc, la civilisation néwar
est ’héritiere —et la seule — du bouddhisme tel qu’il florissait en Inde jusqu’au XIlle s. A ceci
pres que la vie monastique, telle qu’on la connait aujourd’hui encore dans les traditions

tibétaines et sud-est asiatiques, a disparu chez les Néwar au cours des XIVe et XVes. : le
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dernier moine célibataire résidant dans un monastére néwar est décédé en 1468 (Gellner
1996b : 138), et c’est la prétrise tantrique, exercée en couple, qui a subsisté et a donné
naissance a la caste des Bajracharya.

Un certain nombre de Bajracharya ne partagent cependant pas tout 2 fait ce point de vue®, et
considerent que les bare (c’est-a-dire Bajracharya et Shakya) sont des moines mahayanistes
en plus d’étre des prétres tantriques. Ils se basent sur le fait que les garcons des deux castes
recoivent une initiation monastique qui marque leur entrée dans la vie adulte et leur
rattachement a la caste. En effet, durant cette initiation des deux castes supérieures, appelée
bare chuigu (« fabrication du bare »), les garcons, habillés en moines, vont mendier pendant
quatre jours, a I’issue desquels le maitre, « arguant de la dureté des temps, leur permet de
reprendre des habits laics. » Cette phrase rituelle pourrait étre une trace de la probable
disparition historique du mécénat d’Etat ou privé des institutions monastiques, dont il ne
resterait plus que ’initiation. Ensuite, les garcons devant intégrer la caste gubhaju recoivent
une initiation supplémentaire, acha luigu, faute de quoi ils ne seraient que bare. On remarque
par ailleurs que cette initiation est exactement parallele a celle des deux castes supérieures des
hindou indo-népalais, les bahun et les chettri : entre 7 et 11 ans, le garcon recoit des préceptes
religieux d’un guru. Puis, lors du rite d’initiation, il a le crane rasé et est revétu du vétement
safran des ascetes. On lui demande alors de choisir entre deux existences possibles, devenir
maitre de maison ou renoncer au monde et devenir sannyasin, et il choisit habituellement la
premiere option. On lui remet alors le cordon sacré des « deux fois nés » (I’entrée rituelle
dans la caste est une seconde naissance), et le prétre lui susurre le mantra appelé gayatri,
censé le protéger toute sa vie. De méme, le rite marquant I’entrée dans la puberté des filles
chez les gubhaju et les bare, ihi, est similaire a I’enfermement des fillettes hindoues bahun-
chettri lors de leurs premieres regles. A cette occasion la fillette est retenue dans une picce
obscure durant une période allant de 12 a 22 jours appelée gupha basne ; elle ne doit pas voir
la lumiere du jour, afin de ne pas polluer celle-ci par son état ; elle ne doit pas non plus croiser
le regard des hommes de la maison (pere, freres, etc.), et ne peut sortir que pour se laver avant
le lever du soleil. A I’issue de cette période de réclusion, la fillette recoit un bain purificateur
et se voit offrir des bracelets par son pere et ses freres.

Tout comme les brahmanes, les Bajracharya appellent jajman les peres de famille qui

recourent a leurs services rituels, autrement dit leurs patrons. Les Bajracharya acceptent le

% Notamment, de nos jours, Naresh Man Bajracharya, prétre et enseignant de Kathmandu et chef du projet de
construction d’un « monastere » néwar a Lumbini, que nous avons rencontré (6.6.1.7).
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patronnage de toutes les castes Néwar bouddhistes pures (autres gubhaju, bare, uday, Srestha,
etc.) Jadis, en outre, de méme que les hindous recouraient a un dharmdadhikar comme expert
et arbitre en dernier ressort, les bouddhistes avaient leur « grand gubhaju », nommé par les
rois Néwar (aujourd’hui la fonction survit sans sanction officielle). Ces paralleles structurels
expliquent peut-€tre pourquoi le groupe majoritaire des Néwar, les Jyapu, caste de fermiers a
’origine, ne se positionnent pas toujours clairement en termes d’identité religieuse, tandis que
pour les brahmanes d’un coté, et pour les gubhaju et bar¢ de 1’autre, en rivalité en tant
qu’officiants, marquer cette identité est cruciale.

Depuis plusieurs décennies la situation des Bajracharya en tant que prétres se détériore, pour
deux raisons (Gellner 1996b : 149). Tout d’abord, le déclin du respect pour les castes
supérieures et I’insuffisance des revenus d’un prétre bouddhiste ont provoqué le déclin des
vocations de prétres. Du coup, seuls ceux qui n’ont pas d’autre gagne-pain continuent cette
activité, et la médiocrité de leur condition leur fait perdre encore davantage le respect et le
financement des fideles, en un cercle vicieux. Par ailleurs, depuis 1951, les revenus des
monasteres — et donc la capacité de ceux-ci a organiser de grands rituels et processions
soutenant la foi des fideles — baissent constamment. En effet, d’une part la réforme agraire a
drastiquement limité la part a verser par le fermier au propriétaire. D’autre part, faute de titres
de propriété beaucoup de monasteres se sont fait voler leurs terres. (Il y a des exceptions,
certains monasteres s’en sont bien sortis, comme He Baha qui a investit dans des magasins et
des banques). Les entretiens réalisés lors de notre enquéte de terrain nous permettront de
mieux jauger 1’état actuel de cette tradition et les réactions qui se dessinent.

L’orfevrerie et D’artisanat religieux, autres spécialités des Bajracharya et des Shakya,
s’adaptent a I’évolution de la clientéle et restent florissants : apres la main mise de la Chine
sur le Tibet en 1959, le marché tibétain s’est fermé, mais a partir des années 1960, les
monasteres tibétains en exil ainsi que les touristes ont constitué une nouvelle clientele,

surpassée aujourd’hui par celles des bouddhistes taiwanais, chinois et japonais.
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4.1.4 Autres bouddhismes

Depuis la fin de la vie monastique chez les Néwar, les personnes intéressées pouvaient
prendre les veeux dans les monasteres de tradition tibétaine, au Népal ou dans les pays
voisins. Par ailleurs, notamment en raison de leurs longs séjours commerciaux au Tibet, un
certain nombre de Néwar étaient disciples de lamas tibétains, et deux importants monasteres
de Patan, Kwa Baha et Oku Baha, ont des picces réservées au culte de style tibétain (Gellner,
1998 : 9). Cependant, malgré une commune origine indienne, les traditions tantriques néwar
et tibétaine se sont progressivement et depuis longtemps dissociées. Cette évolution est
imputée en partie a I’hindouisation progressive de la société néwar, notamment par
I’extension du systéme des castes aux bouddhistes par le roi Siddhi Narasimha Malla au
XVlle siecle. Le Tibet, a I’inverse, et dans le méme temps, était devenu, aux yeux des Néwar,
le nouveau grand centre du savoir bouddhiste tantrique (Levine & Gellner, 2005 : 243).

Quant au bouddhisme de Ceylan et d’Asie du Sud-Est, le theravada, il meéne une action
prosélyte efficace au Népal depuis la redécouverte du lieu de naissance a Lumbini dans le Sud
du pays a la fin du XIXe siecle. Apres avoir été persécuté dans ses débuts par les Rana, il a
rencontré un succes certain, en premier lieu parmi les Néwar et notamment les Shakya, ce a
quoi on peut proposer deux explications. D’un c6té, les Shakya sont exclus des initiations
tantriques les plus secretes, privilege des Bajracharya. D’un autre coté, les Shakya déclarent
volontiers étre les descendants soit du Bouddha —dont le clan s’appelait Shakya --, soit de
moines bouddhistes. Cette concepetion est reflété par les deux manieres dont ils se sont
désignés historiquement, a savoir Shakya-bhikshu, « moines-Shakya » avant 1615, puis
Shakya-vamsha, « descendants de Shakya » (Gellner, 1996b :146). Aujourd’hui les
monasteres d’hommes ou de femmes de tradition theravada se rencontrent dans la vallée ainsi
qu’ailleurs au Népal. En plus d’offrir ’opportunité d’une carriére monastique ils tissent des
liens étroits avec la population laique en assurant des visites pour rituels a domicile — et
meilleurs marchés que les Bajracharya --, des programmes d’enseignement et de méditation
pour tous au monastere, et la traduction de textes en néwari. La génération montante trouve
dans cette présentation du bouddhisme simplicité, transparence, égalitarisme, équilibre de
I’¢tude et de la pratique, moins de rituels et davantage de morale et de méditations

personnelles, ainsi qu’un haut niveau de formation des enseignants.
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4.1.5 Religion et langue dans I’identité néwar

G. Toffin (1975) suggere que le systtme des castes néwar, tout en €tant le résultat, dans sa
forme, d’une homologation a 1’organisation sociale du monde indien voisin, résulterait de
I’agrégation progressive d’ethnies périphériques, processus désormais figé mais dont on peut
observer un des stades intermédiaires a travers la situation linguistique des Putuwar et des
Ballam, deux castes néwar plus récentes, dont le néwari est difficilement compréhensible par
les locuteurs des trois grands groupes de néwariphones de la vallée. Un indice de cette origine
multi-ethnique des castes néwar consisterait en I’absence de mythe d’origine commun a tous
les Néwar, tandis que chaque caste possede le sien. Certes, comme nous 1’avons mentionné
plus haut (4.1), pour Malla (1996), la communauté néwar semble étre originellement une
société tribale, constituée de clans, reconfigurée pour s’intégrer a une société de castes®,
selon un processus observé également en Inde, ou plus la caste est basse dans la hiérarchie,
plus les indices de culture tribalit¢ antérieure sont flagrants (p.64). Chez les Néwar
aujourd’hui encore, mais uniquement chez les Jyapu et les Shrestha (soit les deux tiers des
Néwar), qui sont €loignés des castes supérieures tant bouddhistes (Bajracharya et Shakya)
qu’hindoues (brahmanes, notamment Rajopadhyaya), les patronymes de lignées claniques
sont de plus en plus dissimulés dans I’Etat-civil mais figurent toujours dans les horoscopes.
Ces lignées sont égales entre elles (principe tribal), leur nom renvoie a un totem, animal,
végétal, objet ou trait physique, et vénerent chacune une divinité lignagere. Le lien entre tous
les membres d’une lignée est assimilé a un lien de sang, et oblige a se marier hors de la lignée
(mais dans le clan / caste). Cela explique le grand enracinement des groupes Néwar dans leur
terroir, en comparaison avec la mobilité des castes indo-népalaises, qui ont migré d’Ouest en
Est a travers tout le pays. C’est sans doute la raison pour laquelle Toffin (1975) observe chez
les Néwar un plus grand attachement a la caste qu’a la communauté¢ néwar dans son
ensemble. Par ailleurs, pour lui, ce n’est ni la langue, ni la religion qui unissent les Néwar,
puisque le néwari connait différents dialectes géographiques, et que par ailleurs les Néwar
recourent a des degrés divers aux officiants hindous aussi bien que bouddhistes, officiants qui
sont les seuls a affirmer un rattachement religieux exclusif a I’une ou 1’autre foi.

On peut toutefois retourner 1’argument : qu’une langue connaisse plusieurs dialectes, c’est-a-
dire de variétés, en 1’occurrence tout-a-fait intercompréhensibles, est plutdt le signe de la

richesse d’une langue, d’autant plus que les locuteurs de ces dialectes se définissent tous

81 Malla (p.63) cite la formule de Redfield (1960, p.34) : “a tribal society rearranged to fit a civilization.”
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comme Néwar et affirment parler le néwari (nous verrons d’ailleurs lors de I’enquéte de
terrain comment les Néwar se positionnent aujourd’hui a ce sujet). A 1’appui de ce point de
vue, plusieurs auteurs posent le néwari comme le trait définissant la néwarité : Locke (1980),
Malla K.P. (1978), et Sharma, D.R. (1982), cités par Manandhar 2009. Par ailleurs, se
rattacher exclusivement a une seule religion n’est pas forcément un facteur d’identité plus fort
que la pratique de plusieurs cultes, surtout si cette religion unique est en fait partagée par
d’autres peuples. C’est au contraire cette multiplicité confessionnelle elle-méme qui fonde
I’originalité néwar en termes de croyances, de deux manieres : la fluidité des pratiques et du
recours aux officiants de telle ou telle religion (bouddhisme ou hindouisme), et les spécificités
et I’enracinement dans le terroir de 1’ethnie néwar (en termes de lieux de cultes, de divinités et
de mythes) des pratiques religieuses. Cette situation distingue les Néwar des groupes voisins
et fondent leur originalité sur les plans a la fois linguistique et religieux.

C’est en fait ’oppression de la communauté néwar, dans ses manifestations linguistique et
religieuse (dans sa sensibilité bouddhiste), par les premiers ministres Rana a la fin du XIXe
siecle, dans le prolongement de I’invasion de la vallée par les Gorkha népaliphones en 1768,
qui va provoquer chez certains néwar une prise de conscience de leur altérité et la volonté de
résister aux menaces qui pesent sur leur identité. L’histoire du Népal au XXe s. a ainsi vu
s’associer identité néwar, défense du néwari et promotion du bouddhisme. Dans la partie
suivante nous allons voir comment la longue histoire de la langue néwar s’est trouvée plus

fortement associée a I’identité et a la religion a I’époque contemporaine.

4.2 HISTOIRE DU NEWARI ET DE SA DEFENSE

Le regroupement, sous une méme entrée, de la description d’une langue, de son histoire, de
ses genres littéraires et de ’activisme dont elle fait 1’objet, est justifié par le fait suivant.
Depuis deux siecles, 1’histoire du néwari, ses genres littéraires, jusqu’a 1’'usage méme de ses
divers alphabets, sont indissociables de 1’activisme linguistique des Néwar. Celui-ci n’a fait
que se développer depuis que la répression de 1’usage du néwari par la dynastie de premiers

ministres Rana a provoqué la prise de conscience d’une identité néwar — en particulier
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linguistique -- d’autant plus nette qu’elle devenait discriminée. Apres avoir défini la langue
néwar, nous commencerons par brosser un tableau des grandes périodes du développement de
cette langue, ce qui nous menera inéluctablement a I’activisme de la période moderne et aux

e < 82
genres littéraires les plus récents.

4.2.1 Nommer la langue : nepal bhasa v/s néwari

Les choix qui président a ['usage de ’'une ou I’autre dénomination de la langue des Néwar
seront discutés apres avoir précisé le sens des termes qui les composent. Comme nous 1’avons
exposé auparavant (3.6.1.1), le glottonyme néwari est un dérivé moderne de
I’ethnno/toponyme tibéto-birman Néwar sur le modele de népali (glottonyme et ethnonyme)
dérivé de Népal. Ce procédé est fréquent en milieu linguistique indo-aryen sud-asiatique, par
exemple dans Pakistani dérivé de Pakistan, ou Sindhi de Sindh. Quant a bhasha/bhasa et
kura, ces termes signifient « langue » dans les langues d’Inde du Nord dérivées du sanskrit.
Les Néwar ne sont pas unanimes quant au nom précis a attribuer a leur langue. Cela
signifierait-il que le néwari ne constitue pas 1I’un de leurs dénominateurs communs ? Il semble
que nous soyons a cet égard dans une période de transition. En effet, d’une part, en I’absence
de langue concurrente durant de nombreux siecles dans les Etats Néwar de la vallée de
Kathmandu, les habitants, tout comme ils n’éprouvaient pas la nécessité de se définir comme
ethnie, n’avaient pas a définir strictement leur langue par un ethnonyme. D’autre part, la
concurrence du népali, langue de 1’éducation, de 1’administration et des médias, concourt a
I’attrition du néwari chez les Néwar (comme 1’enquéte de terrain le montrera), divise ceux-ci
entre utilisateurs de la désignation népalaise et occidentale de néwari, et partisans d’'un nom
néwar pour la langue néwar.

Le terme de nepal bhasa apparait pour la premiere fois dans les manuscrits Narad Samhita
(1380) et Amarakosha (1389); son usage se répand ensuite dans les inscriptions et
manuscrits. A partir de la seconde moitié du XIVe s., la langue de la vallée est dénommée
nepdlabhdsa, bien qu’une occurrence de newdrabhdsd ait été relevée dans un document de

1652. C’est en 1828 que Brian Hodgson, en poste auprés du résident britannique a

82 Sources principales : Manandhar 2009, Shrestha, B.G, 1999, ainsi que les dossiers en ligne Wikipedia
(anglais) Nepal Bhasa Movement, Nepal Bhasa renaissance, Néwari literature, Classical Néwari et Néwar
language consultés en juillet 2015.
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Kathmandu, a, a I’occasion de ses études des langues himalayennes, rangé le nepalabhasa
parmi les langues sino-tibétaines sous le nom de néwari, premiere occurrence de ce terme, que
I’administration népalaise reprendra un si¢cle plus tard. En effet, durant tout le XIXe s., la
langue tibéto-birmane des autochtones de la vallée était toujours dénommée nepal bhasa.
Celle des Gorkha ou Khas, c’est-a-dire la langue indo-européenne de 1’Ouest du Népal et de
la dynastie Shah, était encore appelée khas kura, langue des Khas, gorkhali, ou encore
parbatiya, langue des habitants des collines, et pas encore népali.

C’est en 1920 que le pouvoir remplace ces appellations par le mot népali (Lienhard 1992) et
remplace nepal bhasa par néwari. Cette évolution va de pair avec celle des ethnonymes :
« Shreeman gambhir », ’hymne composé a la gloire du roi (un autre était composé
parallelement a la gloire des ministres Rana) au début du XXe s., qualifiait le roi de gorkhali
(« habitant -- ou originaire -- de Gorkha »), mais en 1951 le mot a été changé en nepali
(népalais)®. Cette officialisation du nom de néwari déplait immédiatement aux activistes
Néwar, a commencer par Dharmaditya, Néwar converti au bouddhisme théravada®. Ces
défenseurs de I’identité linguistique néwar demandent au gouvernement la reconnaissance du
premier nom historiquement attribué a la langue néwar, c’est-a-dire nepalbhasa, avec
I’argument selon lequel son étymologie rappelle que le berceau de cette langue est 1’ancien
Népal, ce qu’on appelle aujourd’hui la vallée de Kathmandu. On peut imaginer les réticences
du gouvernement a reconnaitre un nom qui évoque et pourrait aviver un sentiment identitaire
territorial. A la demande réitérée des intéressés, le gouvernement annonga en 1995 que
Néwari redeviendrait nepal bhasags, mais sans effet. Trois ans plus tard, le ministere de
I’information et de la communication émit une directive dans le méme sens™, que cependant
le Central Bureau of Statistics n’avait pas encore appliquée dans le recensement de 2012%’. Le
terme nepal bhasa est toutefois appliqué a D'universit¢ (Manandhar 2009). Enfin,
I’anthropologue néwar Manandhar (2009 : X) recommande, elle, de néwariser compleétement
le nom de la langue en newdh bhdy, plutdt que nepal bhasa car nepal est la prononciation non

Néwar et bhasa est issu du sanskrit.

% http://old.himalmag.com/component/content/article/4214-the-kings-song.html [en ligne] consulté le
29/07/2015. La constitution de 1962 fait de ce chant I’hymne national, sous le titre de « Rashtriya gan », jusqu’a
son remplacement par un autre, « Syaun thunga phool ka », exaltant la diversité du pays, choisi en 2007 apres la
chute de la monarchie.

% Ce qui illustre les Néwar bouddhistes et I’activisme linguistique.

% « It’s Nepal Bhasa », The Rising Nepal, 9 sept. 1995.

% « Mass media directed to use Nepal Bhasa », The Rising Nepal, 14 nov. 1998.

87 Part I, 2.9 Mother tongue : Néwar (néwari) est utilisé, et non Nepal bhasa. http://cbs.gov.np/wp-
content/uploads/2012/11/Major-Finding.pdf p.4 [en ligne] consulté le 30/07/2015.
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4.2.2 Elements de description de la langue néwar

Shakya D.R. (1992) identifie cinq dialectes du néwari : Kathmandu-Patan, Bhaktapur, Pahari
(a ne pas confondre avec 1’homophone désignant le népali), Chitlang et Dolakha. Le néwari
écrit classique a été décrit par Conrady (1981, 1983), Jorgensen (1921, 1936, 1941), Kolver et
Kolver (1975, 1978) et Malla (2000). Le néwari moderne a fait I’objet d’études de la part de
Sthapit (1978 : 253-513) et Malla (1985). L’un des premiers dictionnaires est le dictionnaire
néwari-népali de Joshi P.P. (1955/56), puis parurent des dictionnaires néwari-anglais tels que
Manandhar (1986) et Kolver et Shresthacarya (1995), néwari-népali-anglais tels que
Shresthacarya (1997/98) et Sagar (1998), ’anglais-néwari Tuladhar K. (2003), et le néwari-
néwari Joshi S.M. (1987)

Le néwari est une langue tibéto-birmane qui, au contact du monde indien, a été influencée
lexicalement et grammaticalement par les langues indo-aryennes au fil des siecles (Hale et
Shrestha 2006 : xv). De méme, Bradley (1997 : 16-17) classe le néwari parmi les langues
himalayennes centrales de la famille tibéto-birmane occidentale, avec le magar, le raute, le
raji, le kham et le chepang. Le bien fondé de ce rattachement peut s’appuyer entre autres sur
Glover (1970), qui a établi statistiquement une parenté lexicale partielle du néwari avec les
autres langues tibéto-birmanes voisines de ’aire d’implantation du néwari, a savoir le
chepang, le tibétain, le tamang, le thakali, le sherpa, le gurung, le kaike, le manang et le
sunwar. Des auteurs antérieurs avaient proposé d’autres définitions. Ainsi le néwari serait une
langue himalayenne non-pronominalisante pour Grierson (1909), une langue tibéto-birmane
inclassable (Shafer 1955), une langue périphérique du groupe kiranti® (Benedict 1972), une
langue non-pronominalisée du groupe gyarung-mishmi (Voegelin et Voegelin 1977). Pour
écrire le néwari on utilise 12 signes vocaliques et 36 signes consonnantiques. Toutefois,
comme parmi les 12 voyelles figurent 4 semi-voyelles (li, li, ri et ri), certains auteurs

identifient 8 voyelles. Voici les éléments de description du néwari que donne Malla (1985).

% Langues de I’Est du Népal.
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Phonologie :

= 8 voyelles de base ;

=  Structure syllabique CV, CVV, CCV, parfois VC et V ; CVC et CCV se rencontrent
principalement dans des emprunts ;

= Consonnes voisées, non-voisées, aspirées et non-aspirées ;

= Pas de tons.

Morphologie :

= La plupart des mots sont monosyllabiques ; les polysyllabiques (dissyllabiques,
parfois trissyllabiques) résultent souvent de 1’adjonction d’un classificateur a un
radical ;

= Préfixes et suffixes ;

= Un trait caractéristique de I’oral informel : le redoublement de racines, modifiant ou

non la valeur sémantique de celle-ci.

Flexion :

= La flexion ne concerne pas toutes les racines ;

= Déclinaison : les noms connaissent six cas, et deux nombres (singulier et pluriel) ;

= Conjugaison: cinq classes de verbes, quatre aspects (statique/habituel,
événementiel/non-habituel, accompli et inaccompli) ; la flexion temporelle est binaire

(passé et non-passé).

Morphosyntaxe :

=  Pour le groupe nominal : noms, pronoms, adjectifs et classificateurs ;
=  Verbes ;

= Particules ;

®=  QOrdre de la phrase : S.OV.
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Au cours de son histoire, le néwari a intégré des apports du sanskrit, langue introduite par
I’hindouisme et le bouddhisme ; du maithili au XIVe siecle, via le patronnage de la littérature
en diverses langues par les rois Malla ; du persan sous I’influence de 1’empire moghol aux
XVIle-XVlIlle s. ; du népali a partir du XVIlle s. ; de I’anglais et du hindi depuis le XXe s.
Ainsi, aujourd’hui, si 8% du lexique Néwari est commun avec une autre langue tibéto-
birmane de la région, le chépang, plus de 50% proviennent d’au moins 1600 ans de contact
avec des langues indo-européennes, d’abord sanskrit, maithili, persan, ourdou, et aujourd’hui
hindi, népali et anglais (Gellner 1986 :113). En conséquence, 1’anthropologue néwar Sushila
Manandhar écrit: «La langue que [la plupart des Newah] parlent est quasiement
‘contaminée’ par des mots étrangers. Il me semble que la plupart des Newah de Kathmandu
oublient de plus en plus les mots du vocabulaire newah. » (2009 : 44) Par ailleurs, dans son
manuel de néwari elle recourt a la forme simplifiée du devanagari, celle utilisée pour le
népali, pour deux raisons : « premierement, c’est le choix de I’éditeur dans le but d’atteindre
un plus grand nombre de lecteurs ; deuxiemement, parce que, comme la plupart des Newah, je

ne sais ni lire ni écrire I’écriture newah. » (2009 : 65) Les réponses a notre questionnaire

confirmeront cette derniere analyse.

4.2.3 Variété et vitalité des alphabets (lipi) du néwari

Les alphabets néwar et devanagari (celui utilis€é notamment par le népali) constituent des
évolutions des caracteres appelés kutila, eux-mémes issus de la brahmi, appelée au Népal
gupta lipi, du nom de I’empire Gupta du Nord de I’'Inde (-Ille — Vle s.) Les alphabets de
I’Asie du Sud (hors ceux adaptés de I’arabe via le persan) ainsi que du Tibet sont
généralement constitués de lettres qui sont liées les unes aux autres au sein de chaque mot par
la jonction du petit trait horizontal qui constitue la partie supérieure —la téte— de la plupart des
lettres, donnant ainsi I’impression qu’au sein d’un mot les lettres sont, non pas posées sur une
ligne, mais suspendues a une ligne horizontale continue. Les mots sont ainsi en quelque sorte
surlignés.

L’alphabet néwar comprend 48 consonnes et voyelles, et comme dans d’autres alphabets il
existe des combinaisons syllabiques de signes consonnantiques et vocaliques (encastrement
de consonnes, formes suscrites et souscrites des voyelles et de certaines consonnes),

accroissant d’autant le nombre de signes graphiques. Les érudits Néwar identifient neuf
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variantes de leur alphabet, chacune avec une esthétique propre. Elles sont présentées dans les
planches ci-dessous, extraites de Shakyavansha 1993, sauf Pracalita Lipi (référence sous
I’image). Les sept premiéres variantes sont nommées d’aprés la maniere de surligner les

lettres ; les deux dernieres sont les seules a étre encore pratiquées actuellement.

*  Bhujim-mvah® lipi, « téte de mouche » ;

Photo 1 Alphabet bhujinmol

%11y a plusieurs fagons de transcrire le nom de ces écritures ; nous en donnons une version alternative a celle
figurant sur les planches photographiées.
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= Gola-mvah lipi, « arrondie » :

Photo 2 Alphabet golmol
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Pacu-mvabh lipi, «ligne droite » :

Photo 3 Alphabet pachumol
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Him-mvabh lipi, « spirale » :

Photo 4 Alphabet hinmol
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Litu-mvabh lipi, « retour en arriere » :

Photo 5 Alphabet litumol
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=  Kum-mvah lipi, « en forme d’angle » :

Photo 6 Alphabet kunmo
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Kvamy-mvah lipi, « spirale dans la téte et la queue » :

Photo 7 Alphabet kwenmol

142



» Pracalita’ lipi, « courante » '

mﬁzwmm

B EA TR ‘l*& qT mmm q04g [ |
-»Jazammmm qE IR T Tam=ey |
- WY AT R 2040 T AT
w.sM{l e Femter ﬂmaﬁummmamxg

Photo 8 Alphabet prachalit

% La transcription savante du son « tch » pour les langues sud-asiatique est « ¢ ».
! Extrait de la une du mensuel Lipi Pau de juin 2014.
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= Ranjana lipi, « décoratif » :

RANJANA
ALPHABET

Photo 9 Alphabet ranjana
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Les écritures bhujim-mvah et kum-mvah étaient en usage des la fin du Xle s. pour la copie a
I’encre d’or ou d’argent des livres religieux. Progressivement, 1’écriture courante se simplifia
pour aboutir a I’actuelle pracalita lipi. La ranjana est une écriture ornementale, réalisée a
I’encre sur manuscrit, a la peinture sur les murs des temples, ou en sculpture sur bois, pierre
ou métal, pour orner textes et monuments bouddhistes, mais aussi les portes monumentales
traditionnelles des villes, les moulins a prieres, etc. Ce savoir-faire s’est répandu dans les pays
bouddhistes voisins, Tibet, Bhoutan et Chine, mais aussi Mongolie, Corée et Japon. En 1224
I’empereur mongol de Chine, Kubilai Khan, a invit¢é un groupe d’artistes néwar pour la
réalisation de monuments et de statues bouddhistes.

L’écriture manuscrite et la lecture des alphabets néwar ont régressé depuis le XIXe s. pour
quatre raisons : la répression de 1'usage du néwari ; I’absence d’enseignement des alphabets
néwar a I’école ; le remplacement de 1’écriture manuscrite par les machines a écrire et a
imprimer ; et le développement tardif des machines a écrire et a imprimer en alphabets néwar.
Dans les années 1950 furent publiés trois ouvrages sur 1’écriture néwar, par Panna Prashad
Joshi (1951), Hemraj Shakya (1953), et Shankarman Rajbamshi (1954). Remarquons que le
livre de Hemraj Shakya, qui présente les neuf écriture néwar, avec un accent particulier sur la
ranjana, s’intitule « Nepalese Alphabet », et non « Néwar Alphabet ». Certes, a partir de 1952
certaines écoles publiques ont proposé le néwari parmi les langues orientales optionnelles,
mais toujours avec 1’alphabet devanagari En 1974 Hemraj Shakya a commencé a enseigner le
newah lipi (écriture néwar) a Patan. En 1980 a ¢été créée a Kathmandu 1’association Nepala
Lipi Guthi, qui a permis a certains jeunes d’apprendre la pracalita lipi dans plusieurs villes du
Népal. L’association donne aussi des conférences sur les différentes écritures néwar, et a
publié¢ en 1983 un journal en pracalita lipi. Il en existe quatre aujourd’hui : Paubhah, Saga,
Kvati et Mhica-pau. L’écriture néwar n’est pas enseignée en école ; seule 1’association Lipi
guthi organise des stages sporadiques. En 1992 a ét¢ créée a Kathmandu 1’école Jagatsundar
Bwan¢ Kuthi ou toutes les matieres sont enseignées en néwari, mais la aussi avec 1’alphabet
devanagari (6.4.2). En 2002 Robinson Shakya a créé une police de caracteres néwari (basée
sur le pracalita lipi), qui a depuis été reproduite sur support informatique, ce qui facilite son
impression. Malgré ces avancées, il y a encore trés peu de Néwar qui peuvent comprendre et
utiliser les écritures néwar. Aujourd’hui, beaucoup de jeunes ignorent jusqu’a ’existence
méme d’alphabets Néwar. La variété des alphabets néwar et 1’absence jusqu’a maintenant
d’un consensus concernant le choix d’un alphabet, de méme que I’absence d’une autorité
légitime pour opérer ce choix, constitutent certainement un frein au développement de la

pratique écrite du néwari en alphabet néwar.
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4.2.4 Genres littéraires

Il est difficile d’évaluer la quantité de manuscrits écrits en néwari au cours de I’histoire, car
les destructions ont été importantes. D’abord, au Vllle si¢cle, un réformateur de I’hindouisme,
I’Indien Shankaracharaya, aurait fait brller des milliers de manuscrits bouddhistes dans la
vallée de Kathmandu. On ignore dans quelle langue ces textes étaient écrits, bien qu’on puisse
supposer qu’il se ft agi du sanskrit. Quelques siecles plus tard, en 1349, le sultan du Bengale,
Shamsuddin Ilyas Shah, pilla les villes de la vallée et un grand nombre de manuscrits auraient
été détruits dans les incendies. Puis, au XVIlle s., un missionnaire chrétien italien, le Pere
Joseph, aurait brilé 3000 manuscrits au cours des douze années de son séjour au Népal. Et
finalement, de 1846 a 1950, sous le régime des Rana un certain nombre de textes néwari ont
été détruits.

Le néwari écrit couvre historiquement plusieurs genres. Les textes historiques en néwari les
plus anciens consistent en inscriptions sur pierre de la période Malla commémorant
d’importants événements, et souvent des éléments généalogiques du commanditaire de
I’inscription. Moins historiques selon nos critéres, les récits d’origine de la vallée de
Kathmandu, de ses temples et autres monuments notables sont passés du répertoire oral au
patrimoine littéraire, avec une profusion particuliere au XIXe s., lorsque bouddhistes et
hindous ont concuremment produit leurs narration de I’origine du Népal.

Autre genre, également source d’informations historiques, les €crits juridiques renseignent sur
I’histoire socio-politique du Népal, notamment la grande synthése réalisées a I’occasion de la
codification de la société néwar par Jayasthiti Malla (XIVe s.) sur la base des textes normatifs
et religieux hindous, et qui posa le cadre des normes sociales de la vallée jusqu’au Muluki
Ain rédigé sous les Rana dans la seconde moitié du XIXe s.

Corpus de littérature le plus souvent orale, les pieces de théatre traditionnel, épique ou
religieux, étaient, et sont encore dans une certaine mesure, jouées sur des dabu (plateformes)
érigées a certains carrefours et sur les esplanades des temples, a certaines dates du calendrier
néwar (Nepal sambat). Ce sont la plupart du temps des guthi (associations socio-religieuses
traditionnelles) qui sont en charge de ces représentations. Les personnages sont souvent
masqués, et les scenes, accompagnées de musique, alternent avec des chants narratifs.Les
pieces mettent en sceéne 1’apparition de démons compromettant la bonne marche de la société

et de I'univers, et la victoire finale des dieux rétablissant 1’ordre des choses.
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La composition poétique était fort prisée par I’aristocratie médiévale Malla, dont plusieurs
rois étaient des poetes renommés. La poésie narrative est abondante, et certaines histoires
mises en musique sont entrées dans le répertoire populaire et sont chantées a des moments
particuliers de ’année’, telles Sitala Maju, qui narre le calvaire de familles dont les enfants
furent expulsés de Kathmandu au début du XIXe s. par le roi Rana Bahadur Shah qui
craignait que sa famille ne contractit la variole, Ji Waya La Lachhi Maduni, drame d’un
couple dont le mari part commercer au tibet, poeme rédigé en néwari a la fin du XVIlle s., et
Silu, une autre histoire d’un couple séparé¢, cette fois par un pelerinage au lac de Gosaikund.
Pour la période moderne du néwari, on peut mentionner Siddhidas Mahaju et Chittadhar
Hridaya comme deux des principaux poetes.

L’époque contemporaine est celle de la création philosophique, qui constitue une partie de la
production de Siddhidas Mahaju au XXe s., notamment des réflexions sur les normes sociales.
Les romans ont également vu leur audience s’accroitre au XXe s. en proportion des progres de
I’alphabétisation. En plus de [’alphabétisation résultant de la scolarisation de masse,
I’imprimerie moderne, la démocratisation et la mondialisation ont, au cours des dernieres
décennies, intensifié la diversification de la production littéraire néwar, comme nous le

verrons ci-apres en commentant la période post-démocratisation.

4.2.5 Développement du néwari jusqu’a 1950

Tous les éléments ci-dessous, mentionnés par divers autres auteurs, sont synthétisés par
Manandhar (2009), auquel nous nous référons. Le néwari possederait la quatrieme littérature
la plus anciennement attestée parmi les langues sino-tibétaines, apres le chinois, le tibétain et
le birman. Voici les premicres étapes de I’émergence du néwari dans les écrits. En 477
apparaissent les inscriptions sanskrites des Licchavi, écrites en caracteres indiens gupta, et qui
comportent 80% de lexique tibéto-birman (essentiellement toponymes et hydronymes, mais
aussi des termes administratifs). En 953, une écriture locale commence a remplacer la gupta
dans les inscriptions. En 1053, des phrases en néwari apparaissent dans les inscriptions,

phrases concernant donations, paiement de dettes, réglementation de la construction. Le

%2 Certaines de ces chansons sont chantées au moment de I’année durant lequel le drame s’est produit ; ainsi
Sitala Maju en hiver, et Silu en aoGt, mois du principal pelerinage a Gosaikund (le poeéme confirmant qu’il porte
malheur que le mari et la femme se rendent ensemble au pelerinage.)
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manuscrit sur palme dit « d’Oku Bahal » (monastere de Patan) est daté de 1114. En 1233,
premiere inscription royale intégralement en néwari. En 1361, premicre traduction d’un livre
sanskrit en néwari (les contes Hitopadesha). En 1387, premier livre manuscrit partiellement
rédigé en néwari (la chronique Gopala-raja-vamshavali) : premiere partie en sanskrit fautif,
derniere partie en néwari. Commence alors 1’histoire de la littérature néwar proprement dite.

Au ler millénaire av. J.-C., la vallée était occupée par une population de langue tibéto-
birmane, les Kirata, qui comprenaient deux dynasties pastorales, celle des éleveurs de vaches
—les Gopala — et celle des éleveurs de buffles — les Mahisa-pala. A des dates indéterminées
entre la période du Bouddha (Ve s. av. J.-C.) et les premieres inscriptions datées (Ve s. ap. J.-
C.), des immigrants de langues indo-européenne arriverent des basses plaines, issus de
plusieurs clans connus a I’époque du Bouddha : Vrijji, Malla, Shakya, Koli, et Licchavi. Ces
derniers sont présentés dans une chronique comme ayant évincé les Kirata, lesquels se
repliérent dans 1’Est du Népal®®. Les Licchavi dominerent la vallée avec deux clans vassaux,
les Thakuri Varmana et les Abhira Gupta, et ce sont de ces trois autorités que proviennent les
190 inscriptions de la vallée étudiées par Malla (1981) et datant de la période allant du Ve au
IXe s. Pour Malla, ces inscriptions permettent d’apporter une certaine validation linguistique
aux données historiques de la chronique. En effet, d’un co6té le texte de ces inscriptions est en
alphabet syllabique gupta du Nord de I’Inde, et la langue en est le sanskrit, mais 246 noms ne
sont pas sanskrits. Plus précisément, pres de 80% des noms de lieu ne sont pas sanskrits ; les
rares toponymes et hydronymes sanskrits sont soit de sens treés général, soit sont une simple
sanskritisation du mot ; par contre, tous les noms de personne —sauf cinq ou six -- sont
sanskrits et indiens. Par ailleurs, le contenu des textes montre une société déja organisée en
quatre grandes castes —brahmane, kshatriya, vaishya et shudra--, et dix-huit groupes tribaux.
Malla conclut a I’antériorité de ’installation de populations tibéto-birmanes dans la vallée,
puis a un intense apport culturel indien. On peut apporter d’autres hypothéses en faveur de la
these de Malla. Premierement, la région a connu une domination politico-sociale des Indiens
de langue indo-européenne, car ils sont les autorités auteurs des inscriptions, ils sont
suffisamment nombreux ou puissants pour imposer leur systeme de castes. En outre, les
populations indigenes pastorales, les Kirata, composent les dix-huit tribus, et une partie a
migré vers I’Est pour composer ou se joindre aux groupes qui sont les tribus Rai et Limbu

actuelles. D’autre part, la plupart des toponymes non sanskrits apparaissant dans les

% Le Gopala-raja-vamsavali, chronique historique de la vallée compilée 2 la fin du XIVe s.
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inscriptions €tant toujours connus aujourd’hui —avec des évolutions--, il peut y avoir eu au
moins partielle continuité jusqu’a la population et a la langue Néwar actuelles.

L’englobement complet par le systéme des castes’, et I’étroite intrication de Néwari et de
sanskrit dans 1’épigraphie attestée a partir du Xlle s., suggerent que la civilisation Néwar
médiévale résulte de cette rencontre socio-linguistique. De fait, les inscriptions royales étant
rédigées en sanskrit, le plus ancien document daté en Néwari, le manuscrit d’Oku Bahal, daté
de 1114, est un texte écrit sur feuille de palme répartissant les revenus et 1’usage des biens
entre un monastere bouddhiste et les fermiers de ses terres. La langue du document utilise des
mots sanskrits, des mots Néwar, et des mots sanskrits Néwarisés ; on trouve de longs
composés sans verbe comme en sanskrit, et des phrases a verbe final proches de ce que
deviendra le Néwari par la suite. Elle ne porte pas certaines des caractéristiques des langues
tibéto-birmanes telles que structure lexicale monosyllabique, préfixes, et systetme de
classification pour I’énumération des substantifs (Malla 1990).

Il faut mentionner que si les inscriptions en néwari ont certes été principalement découvertes
dans le Nepal mandala, c’est-a-dire les territoires des royaumes de la vallée de Kathmandu et
les entités politiques périphériques qu’ils contrélaient, on a également relevé d’autres
documents. Ainsi, on a trouvé une inscription dans un temple du royaume de Gorkha datée de
1584, et deux autres inscriptions commémorant la donation d’un tympa pour la porte d’un
temple, 'une a Bandipur, dans 1’Ouest du Népal, datée de 1830, 1’autre a Bhojpur dans 1’Est
du Népal et datée de 1891. Des inscriptions similaires ont été découvertes au Tibet,
notamment une inscription sur cuivre, dans un temple de Lhassa, datée de 1661. Ont dispose
également de documents, essentiellement commerciaux, tenus par les Néwar au Tibet.

C’est au XIVe s. que les textes néwari se multiplient dans la vallée mé&me, aussi bien gravés
sur pierre que manuscrits. Parmi ceux-ci, les quatre premiers ouvrages complets datés sont
Haremakhala, un manuel de médecine (1374), Naradasmriti, un ouvrage juridique (1380),
Amarakosha, dictionnaire sanskrit-néwari (1381), et Gopalaraja Vamshavali, une histoire du
Népal (1389). Le premier roman, Tantrakhyan, date de 1518, et la premiere piece de théatre
en néwari fut rédigée par le roi Siddhi Narsingh Malla en 1633.

On peut deés lors parler de littérature néwar proprement dite, et en diviser 1’histoire
subséquente en quatre périodes, a savoir la période classique (1505-1847), la période sombre

(1847-1909), la renaissance (1909-1941), et la période moderne (depuis 1941).

% Inclusion légale des communautés religieuses bouddhistes dans le systeme des castes par Jaya-sthiti-malla 2 la
fin du XIVe s.
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4.2.5.1 Période classique

Avec le début de la période Malla (XIle s.), le néwari investit des domaines jusque l1a occupés
par le sanskrit : poésie, théatre, chants religieux (Manandhar 2009 : 22). C’est en épousant
une princesse de Bhaktapur (alors capitale du royaume) qu’un noble indien, Jayasthiti Malla,
entra dans la politique néwar, monta sur le trone en 1382 et réorganisa la société en 64 castes.
Son petit-fils, Yaksha Malla (1428-1481) a favorisé le développement de la littérature néwar,
notamment les pieces de théatre. Le néwari, déja langue courante, remplace la sanskrit comme
langue de la cour. C’est sous ses successeurs que la vallée va se diviser en plusieurs
royaumes, tandis que la civilisation néwar s’épanouit ; en particulier, le néwari remplace le
sanskrit dans I’administration ; on peut dire qu’il devient ainsi langue officielle du royaume.
Pratap Malla (1641-1674), souverain de Kantipur (Kathmandu), acheve la construction du
temple de Taleju, offre le premier grand vajra® déposé devant le stupa de Swayambhunath. Il
est réputé avoir connu quinze des langues du monde (représentées par différentes citations
gravées dans la pierre), et il a patronné des représentations théatrales jouées en néwari mais
aussi en maithili et en bengali.

Jusqu’a leur chute en 1769, les souverains Malla n’ont eu de cesse de promouvoir la
traduction et la création en néwari dans tous les domaines (sciences, arts, religion, littérature),
sans négliger d’autres langues de culture en faveur a 1’époque telles que le maithili et le
bengali. C’est la période quantitativement la plus féconde, dans des genres vari€s :
chroniques, épopées, histoires, manuels scientifiques —principalement d’astrologie et de
médecine--, poemes didactiques et pieces de théatre. Certaines pieces de théatre chanté
composées au XVIe s. sont encore jouées aujourd’hui a 1’occasion des fétes annuelles.
Plusieurs rois et reines de la dynastie Malla ont composé des chants et des pieces de théatre ;
en particulier, Mahendra Malla (roi 1560-1574) est considéré comme le premier poete néwar ;
plusieurs de ses successeurs se sont illustrés dans I’art poétique : Siddhi Narsingh Malla
(1619-1669), Pratap Malla, Ranjit Malla et Jaya Prakash Malla. Siddhi Narsingh Malla fut le
premier dramaturge néwari ; en 1663, il écrivit une piece en un acte, Ekadashivrata, basée sur
une histoire hindoue ; son chef-d’ceuvre Katti Pyakhan (1641) est toujours représenté chaque
année sur la place royale (Durbar Square) de Patan. De méme, la reine Riddhi Laxmi (1680-
1687) est considérée comme la premiere poétesse en néwarl, et les reines Jaya Laxmi et

Bhuvan Laxmi composerent elles aussi des poemes chantés. Contemporaine de ces

% Sceptre symbole du bouddhisme tantrique.
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souveraines, la poétesse de Banepa, Jagat Keshari, est passée a la postérité pour son hymne a
la déesse Chandeshwari. Ensuite, écrivit Sylvain Lévi (1905), «la conquéte gourkha, en
renversant la dynastie néwar, a décrété la déchéance du néwari. De génération en génération,
la langue néwar recule et perd du terrain au profit du parbatiya, le parler des vainqueurs. »
Cependant, la prédominance du néwari n’a pas cessé brutalement : au début du régne de la
dynastie Shah dans la vallée, le néwari était encore la langue officielle, et par exemple le traité
conclu avec le Tibet en 1775 était rédigé en langue et écriture néwar. La production littéraire
s’est poursuivie durant tout le XIXe s., notamment en dehors de 1’aristocratie, et s’est
diversifiée (histoire, politique, économie...) ; certains souverains Shah furent poetes et ont
composé poemes et pieces de théatre en néwari. A la fin de la période classique, le roi non
Néwar Rajendra Bikram Shah est célebre pour sa piece de théatre en néwari Mahasattva
Pakhyan (1831), basée sur un récit bouddhiste ; Pundit Sundarananda (1793-1833) a écrit des

épopées, et Amritananda composa des poémes mais aussi une grammaire du néwari (1831).

4.2.5.2 « L’age sombre »

Apres la conquéte de la vallée en 1768 et I’avénement de la dynastie des Shah sur le trone des
Malla, le népali, commenga a évincer le néwari. Les Shah étaient rois de Gorkha, petit
royaume de 1’Ouest du Népal actuel. Leur langue était désignée de diverses manieres :
khaskura, ou khay-bhay en néwari, signifiant « la langue des Khas », et gorkhali ou gorkha-
bhasa, le parler du royaume de Gorkha. Ce n’est qu’en 1930, soit plus de 150 ans apres que
les Shah eurent conquis la vallée de Kathmandu, qui s’appelait Népal, que leur langue,
devenue la langue officielle d’un nouveau grand royaume avec Kathmandu pour capitale, fut
rebaptisée népali.”®

C’est a ’aube du XXe s. qu’a été lancée une politique de discrimination linguistique. En
1905, le gouvernement des Rana a décrété que les langues autres que le népali n’avaient plus
de valeur légale et qu’elles ne seraient plus utilisables dans les documents administratifs. En
1913, le gouvernement a créé une instance de controle des publications nommée Gorkha
bhdsa prakashani samiti (« Comité de publication de la langue gorkha », ¢’est-a-dire népali),

qui autorise rarement des publications en néwari. En 1906, les documents officiels ne

% Nous avons constaté nous-méme qu’aujourd”’hui encore nombre de Néwar parlent du népali au premier abord,
mais dans leurs conversations entre Néwar ou lors de discussion sur le theme des relations entre Néwar et Indo-
népalais, ces derniers sont le plus souvent appelés Khas et leur langue khas-kura. A noter cependant qu’un des
enquétés de mon questionnaire a déclaré ne pas connaitre le mot Khas.
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pouvaient plus étre rédigés en néwari, non plus que les documents présentés a I’administration
publique, y compris judiciaire ; 1’utilisation du néwari dans les affaires fut prohibée, ainsi que
dans le domaine littéraire : les livres publiés malgré I’interdiction étaient confisqués et leurs
auteurs emprisonnés.

En conséquence, non seulement la création littéraire mais 1’usage écrit du néwari en général
cessa presque enticrement, et le fossé se creusa entre le néwari parlé et le néwari des écrits
antérieurs. Un petit nombre d’hymnes et de récits religieux furent produits durant cette
période, notamment par Hari Bhakta Mathema, Man Bahadur Joshi, Bir Bahadur Malla, mais
aussi 1I’Indo-népalais Swami Abhayananda, religieux hindou qui, pour avoir été le frere cadet
de Bhimsen Thapa, premier ministre des Shah de 1806 a 1837, n’en écrivit pas moins en

langue néwar.

4.2.5.3 Renaissance

La répression ouverte débuta en 1906 avec ’irrecevabilité¢ des documents en néwari par les
tribunaux. Puis les écrivains utilisant le néwari furent punis (amendes, coups de fouet, prison,
exil). Il fut interdit de chanter des hymnes ou méme de parler au téléphone en néwari. En
réaction, de 1909 a 1941, quelques auteurs braverent les interdits en écrivant, traduisant,
éditant, enseignant et restructurant la langue, en particulier les « quatre piliers du Nepal
bhasa » que furent Nisthananda Bajracharya, Siddhidas Mahaju, Jagat Sundar Malla et Yogbir
Singh Kansakar, ainsi que Shukraraj Shastri et Dharmaditya Dharmacharya. Durant cette
période, les publications se faisaient en Inde, en raison de la censure exercée par les autorités
au Népal, et en alphabet devanagari —celui utilisé par le népali, ainsi que par le hindi
notamment--, car il n’existait alors ni matériel d’impression, ni machine a écrire en caracteres
néwar ; ce n’est qu’en 1949 que fut créée la premiere machine a imprimer en alphabet néwar.
Cette période marque le remplacement définitif de la manuscription par I’impression.

En 1909, N. Bajracharya traduisit du sanskrit et publia un classique du bouddhisme
Mahayana, Ek Vimshati Pragyaparamita, premier livre en néwarl imprimé sur presse a
caractéres mobiles (il a amené d’Inde les caractéres mobiles et a réalisé lui-méme la
composition et I’impression). Nisthananda Bajracharya traduisit le Lalitavistara, une
biographie sanskrite classique du Bouddha ; un des grands mérites de Nisthananda — qui
imprima et publia lui-méme ses livres avec du matériel d’impression en devanagari qu’il

apporta de Calcutta — fut d’écrire pour la premiére fois en néwari parlé, donnant ainsi ses
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lettres de noblesse a la langue orale, tout en rendant ces écrits accessibles également par
I’alphabet utilisé, le devanagari, les alphabets Néwar anciens tombant en désuétude — et le
matériel d’impression en ces alphabets étant inexistant. Siddhidas Mahaju traduisit, également
du sanskrit, I’épopée hindoue Ramayana.

A partir de 1920 des intellectuels Néwar se sont efforcés de sensibiliser les Néwar a la
préservation de leur langue maternelle. L’un d’entre eux, Jagatsundar Malla, a réclamé le
droit a I’enseignement en langue maternelle, et a fait de son domicile une école gratuite ; il
aussi traduit en néwari les Fables d’Esope, et rédigé un dictionnaire néwari-anglais-néwari
ainsi que des manuels. S. Shastri rédigea une grammaire du néwari, Nepal Bhasa Vyakarana,
qui fut publiée hors du Népal, a Calcutta, en Inde, et qui initia la standardisation du néwari.
Les écrivains exilés en Inde, certains fédérés par le Néwar bouddhiste Dharmaditya
Dharmacharya, ont aussi ceuvré a la valorisation du néwari a travers la publication de livres et
de revues en cette langue. D. Dharmacharya publia le premier magazine en néwari, Buddha
Dharma wa Nepal Bhasa (Bouddhisme et néwari) a Calcutta en 1925. Le mouvement pour
les droits linguistiques des Néwars au Népal est né en réaction a I’accentuation des mesures
répressives du gouvernement des Rana au début du XXe s. Ainsi nait a cette époque la
revendication du terme de « nepal bhasa » en lieu et place du terme de « Néwari » utilisé dans
les années 1820 par Hodgson, assistant du résident britannique au Népal et repris depuis lors
par les autorités népalaises.

Nombre d’écrivains Néwar emprisonnés ont poursuivi en prison une ceuvre qui, par la force
des choses, prenait une tournure protestataire et subversive. En 1940, 1’agitation démocratique
s’intensifiant —inspirée par les mouvements indépendantistes indiens --, le gouvernement
voulut la réprimer durement. S. Shastri, dont ’adhésion a 1’Arya Samaj, un mouvement
hindou réformateur indien, lui valut d’étre exécuté par pendaison. Nombre d’auteurs furent
emprisonnés : D. Dharmacharya pendant trois mois, Chittadhar Hridaya six mois,
Siddhicharan Shrestha et Dharma Ratna Yami furent comdamnés a 18 ans et Phatte Bahadur
Singh a la prison a vie.

Les années 1941-1945, qui virent I'ultime effort du régime pour étouffer la renaissance du
néwari, se révélerent ainsi paradoxalement étre les plus fécondes, un certain nombre d’auteurs
ayant mis a profit leur période d’incarcération pour rédiger certaines de leurs ceuvres
majeures. Ce fut le cas notamment de Chittadhar Hridaya, qui écrivit sa biographie du
Bouddha, Sugata Saurabha, de Siddhicharan Shrestha qui composa un recueil de poemes,
Seeswan, publié en 1948, de Man Vyathit, et de Dharma Ratna Yami. Phatte Bahadur Singh

fut incarcéré pour avoir fait imprimer en 1939, en Inde, un recueil de poetes néwar, Nepali
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Bihar, et ’avoir fait entrer au Népal. Il lanca en 1955 le premier quotidien en néwari a

Kathmandu, Nepal Bhasa Patrika.

4.2.5.4 Role du Theravada

Les moines theravada jouerent un role certain dans le développement de la littérature néwar.
Tout d’abord, on observe que la renaissance du néwari coincide avec I’irrésistible vogue du
bouddhisme theravada au Népal. Ensuite, le régime des Rana persécuta autant et
simultanément le néwari que le theravada. Enfin, le prosélytisme theravada utilisa le néwari
pour répandre sa doctrine, bravant ainsi deux interdits simultanément.

A partir de 1930 les Néwar revétus de la robe monastique safran des moines et moniales
theravada se multiplierent dans les rues de Kathmandu, ressuscitant une communauté
monastique au sein de la société néwar qui avait disparu depuis le XIVe s. (les Néwar qui
prenaient les voeux dans la tradition tibétaine rejoignant des monastéres situés hors des
agglomérations néwar).Ces nouveaux convertis avaient besoin de formation, et donc de livres
d’étude. Ceux-ci furent importés d’Inde et traduits en néwari, tandis que d’autres livres
didactiques étaient composés directement en néwari, au mépris de la loi. Parmi les principaux
auteurs figurent Bauddha Rishi Mahapragya, Amritananda Mahasthavir, Dhammalok
Mahasthavir, Pragyananda Mahasthavir et Aniruddha Mahathera.

En 1944, le gouvernement exila huit moines qui persistaient a enseigner le bouddhisme et a
écrire en néwari. Ils se regrouperent a Sarnath, en Inde, ou ils fondérent 1’association
Dharmodaya Sabha, et en 1947 I’association lan¢a le magazine Dharmodaya depuis
Kalimpong. Tout en constituant une tribune pour les nouveaux auteurs, cette publication
contribua a standardiser la langue. En 1946, les moines furent autorisés a rentrer au Népal, et
les écrits religieux en néwari furent autorisés (Levine & Gellner, 2005 : 41-49). La situation
actuelle du theravada au Népal sera abordée lors du compte-rendu de I’enquéte de terrain

(6.6.3).
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4.2.5.5 Role des Néwar de I’étranger

Les Néwar résidant dans les pays voisins —les marchands et artisans a Lhassa, Calcutta et
Kalimpong--, ont constitué des soutiens solides du mouvement identitaire néwar, et ont aidé
les Néwar qui s’exilaient pour fuir la répression. Ces derniers se sont organisés en
associations pour aider les auteurs a €tre publiés. Parallelement a sa publication de la revue
Buddha Dharma wa Nepal Bhasa, premier périodique en néwari, D. Dharmacharya fonda en
1926 la Nepal Bhasa Literature Organization (Nepal Bhasa Sahitya Mandal). De méme,
comme mentionné plus haut, les moines bouddhistes expulsés en 1944 fonderent a Sarnath
une autre organisation, le Dharmodaya Sabha, qui en 1947 lanca a Kalimpong le magazine
Dharmodaya financé par le négociant Maniharsha Jyoti Kansakar, avec pour premier éditeur
le moine Aniruddha Mahathera. Les commercants Néwar de Lhassa soutinrent le lancement
du magazine Taunkanhe a Kathmandu en 1951 ; c¢’était le premier périodique en néwari
publié au Népal méme, et son premier éditeur était un ancien marchand, Purna Kaji Tamrakar.
Enfin, a Calcutta, un cercle littéraire, Chwasa Pasa, « Pen Friend », fut créée en 1950 par
Prem Bahadur Kansakar et Madan Lochan Singh pour regrouper d’autres écrivains en exil.
L’association s’installa au Népal a la faveur de la démocratisation de 1951.

Ainsi, durant cette premiére moiti¢é du XXe s., malgré I’oppression qu’il subissait —ou peut-
étre a cause d’elle--, le néwari a connu une période de renaissance, en grande partie liée a la

pénétration du bouddhisme theravada au Népal et en particulier dans la société néwar.

4.2.6 Développement du néwari depuis 1950

A partir des années 1950, la situation des langues minoritaires va varier au gré des avancées et
des reculs de la démocratie, notamment dans les domaines de I’enseignement public et des
médias. La liberté religieuse et une certaine liberté linguistique ne seront toutefois acquises
qu’au début du XIXe siecle, avec I’abolition de la monarchie hindoue.
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4.2.6.1 Premiere démocratie

En 1951, la chute du régime Rana, la reprise en main du pouvoir par le roi et I’instauration du
multipartisme entraineérent 1’instauration de la liberté pour toutes les langues du pays de se
développer. Le comité de censure alors mis en place pour le néwari autorisa la publication des
115 ouvrages qui lui furent soumis des sa création. Avec la chute des Rana et une premiere
expérience démocratique en 1951, le néwari bénéficia d’une plus grande liberté linguistique
dans le pays, et diverses publications, dont le quotidien Nepal Bhasa Patrika lancé en 1955.
Sur les ondes, la radio d’Etat Radio Nepal proposa un programme quotidien en néwari des
1951. Dans I’administration locale, la municipalit¢ de Kathmandu accepta de recevoir et
d’émettre des communications en néwari, en plus du népali (notamment la publication des
arrétés municipaux.) A 1’école, le néwari, non seulement entra dans les programmes en 1953
comme matiere optionnelle (langue vivante et langue orientale), mais il fut admis comme
medium d’enseignement dans les écoles et colleges publics. Il entra au lycée en 1954, au
premier niveau de 1’université en 1960 et en licence en1962. Le néwari fut alors choisi
comme option par des milliers d’¢éléves durant deux décennies dans tout le pays.

Cette premiere expérience démocratique qui a suivi la chute des Rana en 1951 a procuré un
nouvel environnement de liberté dans lequel sont apparus de nouveaux auteurs, et de
nouveaux genres. Baikuntha Prasad Lacoul appartient a la fin de la période de renaisance et
au début de la vague littéraire moderne ; on lui attribue I’introduction du romantisme
européen dans la poésie néwar. Moti Laxmi Upasika (1909-1997) fut la premiere poétesse et
nouvelliste de la période moderne. Satya Man Joshi (né en 1920) est poete, historien et expert
en culture néwar ; il a notamment publié en 1955 Jaya Prakash, biographie épique du dernier
roi Malla de Kathmandu, et en 1984 Arnikoya Swet Chaitya, qui porte sur 1’artiste Arniko qui
fut invité par ’empereur de Chine au XIlIle s. Ramapati Raj Sharma (né en 1931) est un poete
de la nature. Madan Mohan Mishra (1931-2013) a écrit des poemes épiques et satiriques ; il
publia en 1975 Gajiguluya Mhagasay Pashupatinath, « Pashupatinath”’ dans les réves d’un
fumeur de marijuana », qui reste I’une de ses ceuvres préférées du public. R.R.N. « Syasya »
(1932-2002) était le nom de plume de Rebati Ramanananda Shrestha Vaidya. Syasya
appartient a la jeune génération qui a émergé dans les années 1950. Parmi ses premiers
travaux figurent Malakha, « Dragons », recueil de poemes (1955), Kapan, « Arcs-en-ciel »,

nouvelles (1956), et Uphoswan, « Lotus bleu », récit (1956). Narayan Devi (née en 1935) est

°7 Pashupatinath est une forme du dieu hindou Shiva particulierement révérée au Népal ; son temple a
Kathmandu est un important lieu de pelerinage et de crémation.
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une poétesse de la condition et de la libération de la femme. Durga Lal Shrestha (né en 1937)
est un célebre poéte et auteur de chansons prolifique et éclectique ; son ceuvre comporte aussi
bien un recueil de poemes et de chansons pour enfants, Chiniyamha Kisicha, « Elephant de
sucre », que des compositions romantiques et progressistes qui lui ont valu 1’épithéte de
« poete du peuple ». Grija Prasad Joshi (1939-1987) a également produit des poemes aussi

bien romantiques que progressistes.

4.2.6.2 Ere du Panchayat

Pour les amoureux du néwari, la joie fut de courte durée. Dés 1960, devant 1’instabilité
gouvernementale de la jeune démocratie, le roi reprit les rénes du pays : le parlement fut
dissout, les partis interdits et la représentation de la population organisée selon le systeme du
Panchayat. D¢s lors c’est a nouveau I’utilisation du népali seul qui fut encouragée ; le néwari
fut exclu par étapes de I’enseignement et des médias, malgré de forts mouvements de
protestation.

Avec la dissolution du parlement et 1’instauration du systéme du Panchayat, tous les efforts
furent faits pour imposer 1’'usage unique du népali, et la pratique du néwari en souffrit a
nouveau : en 1965 le néwari disparut des ondes de Radio Nepal. Cette mesure entraina un
mouvement de protestation qui fut fécond sur le plan de la création littéraire en néwari : en
effet, des rencontres littéraires se tinrent hebdomadairement sur des places publiques et dans
des cours d’immeubles durant plus d’une année, et inspireérent une nouvelle génération tels les
poetes Buddha Sayami, nati Bajra Bajracharya, Shree Krishna Anu et Janak Newa, et le
romancier Ratna Bahadur Sayami, qui lancérent de nouveaux styles d’écriture, contribuant
ainsi a I’enrichissement de la littérature néwar. En effet, la réduction de la visibilité officielle
du néwari circonscrivit la défense de la langue au domaine de I’initiative privée et provoqua,
en réaction, la formation de cercles littéraires permettant aux écrivains de présenter leurs
ceuvres au public. Ainsi I'un de ces cercles, le Birat Nepal Bhasa Sahitya Sammelan Guthi,
fut fondé a Bhaktapur en 1962 et organise jusqu’a aujourd’hui des rencontres littéraires
annuelles, ainsi que le Nepal Bhasa Manka Khala, fondée en 1979 a Kathmandu.

Dans un autre secteur de la société, en 1960, les étudiants en néwari du Tri Chandra College
de Kathmandu lancerent un magazine annuel baptisé Jah («lumiere » en néwari) suite au
refus du magazine du college, intitulé Light (« lumiere » en anglais), de publier des articles en

néwari. Puis, du magazine on passa a la création d’une organisation d’étudiants, qui institua
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une rencontre littéraire néwar annuelle inter-college, et qui produisit une émission
hebdomadaire en néwari sur Radio Nepal intitulée Jeevan Dabu. Au cours des années

suivantes, le magazine Jah fut une pépiniere de nouveaux auteurs et activistes.

4.2.6.3 Mouvement de 1965

L’une des premieres étapes du rejet officiel du néwari suite a la reprise en main du pays par le
roi fut la fin de I’utilisation du néwari par la mairie de Kathmandu, en 1963. En 1965, la seule
station du pays, Radio Nepal supprima ses programmes en néwari ; les manifestations étant
interdites, la protestation prit la forme de rencontres littéraires hebdomadaires clandestines sur
des places de marché ou dans des cours, a I’occasion desquelles les participants récitaient des
poemes et chantaient des chansons critiquant le pouvoir. Les autorités réagirent en
emprisonnant un certain nombre de militants, écrivains mais aussi religieux tels le moine
bouddhiste Sudarshan Mahasthavir ; les autres furtent contraints au silence, tels le poete
Durga Lal Shrestha, Hitkkar Bir Singh Kansakar et Mangal Man Shakya.

Privé de ses meneurs, le mouvement cessa au bout d’une année. Bien qu’ayant échoué a faire
fléchir la loi, il avait contribué a sensibilier I’opinion a la question des droits linguistiques et a
aviver le mécontentement envers le régime du Panchayat. Il avait plus que tout fait naitre une
nouvelle génération d’écrivains et de militants qui prirent la reléve de ceux qui avaient résisté
au régime Rana et menerent le combat au cours des décennies suivantes. Nepal Bhasa Manka
Khala, fondé en 1979, est I’'une des organisations qui apparurent durant ces années de
résistance linguistique. Le nouveau Plan éducatif mis sur pied en 1971 enraya la popularité de
I’apprentissage des langues vernaculaires, et particulicrement du néwari, dans 1’enseignement
public. Il fut imposé aux €tudiants de choisir entre les matiéres techniques et 1’apprentissage
de la langue maternelle ; en conséquence, le nombre d’inscription en néwari diminua, ce qui
amena de plus en plus d’écoles a supprimer ’option. A partir de 1977, s’il était possible
d’étudier le néwari au niveau de la maitrise, le diplome ainsi obtenu n’étant pas pris en
compte pour I’acces a la fonction public, les inscrits furent peu nombreux.

All India Radio, qui émettait a partir de Kurseong (district de Darjeeling) sur le Népal, fut
contrainte de cesser la difffusion de chansons néwar. De méme, Sri Lanka Broadcasting
Corporation dut mettre fin a son émission hebdomadaire en néwari lancée en 1983. En effet,
I’activisme linguistique néwar n’était pas limité a la vallée de Kathmandu. Les Néwar établis

dans d’autres régions du Pays ont aussi produit des poetes, tels Ganesh Lal Shrestha, de
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Hetauda, qui composa des chansons et donna des récitals a 1’occasion de festivals dans les
années 1940 et 1950. Par ailleurs, c’est a Pokhara qu’eut lieu, en 1975, la premicre conférence
organisée par le Birat Nepal Bhasa Sahitya Sammelan Guthi. Hors du Népal, le néwari est
parlé en Inde, particulicrement au Sikkim, qui borde le Népal a I’Est et dont le néwari est

I’une des onze langues officielles.

4.2.6.4 La deuxieme démocratie

L’arbitraire du pouvoir attisa le ressentiment envers le régime du Panchayat. En 1988, la
police interpella des participants a une marche célébrant la naissance du poete néwar
Siddhidas Mahaju. Le mouvement populaire lancé en février 1990 (Jana Andolan I) mit fin au
Panchayat et le roi rétablit le multipartisme en avril de la méme année. Apres la chute du
Panchayat et la restauration du multipartisme en 1990, la nouvelle constitution reconnut la
multiplicité ethnique et linguistique du pays. Le népali, en écriture devanagari, était langue
officielle, tandis que toutes les langues du Népal devenaient langues nationales. Le néwari,
nepal-bhasa (np.) ou newah-bhay (nw.), est désormais une des langues nationales du Népal
(Constitution de 1990, c’est-a-dire B.S. 2047). Selon la Constitution de 1991, art. 6.1.4, le
népali est la langue officielle (rdstra bhdsa, langue de 1’Etat), tandis que toutes les langues
parlées sur le territoire sont langues nationales (rdstriya bhdsd, langues de la nation). En
1997, la municipalit¢é de Kathmandu déclarait a nouveau la reconnaissance officielle du
néwari, et les autres villes de la vallée lui emboiterent le pas, mais la pression du lobby
d’opposants a un usage officiel du néwari obtint que la Cour supréme déclarat ces politiques
locales comme anticonstitutionnelles.

Un second pas démocratique fut franchit, aprés une décennie de guerre civile, lorsqu’en 2006
le roi abdiqua son pouvoir absolu. En 2007 la constitution intérimaire autorise les Népalais a
utiliser leur langue maternelle dans les administrations locales ; cependant les pouvoirs
publics refusent d’enregistrer les entreprises ou associations portant un nom néwar au motif
que ce nom ne peut €tre compris ; de méme, les administrations refusent de considérer les
documents rédigés en néwari.

La nouvelle constitution de 2015 (I1.7.2.1), tout en autorisant les provinces a associer au népali
une langue locale majoritaire pour 1’usage administratif, maintient le népali écrit en
devanagari comme langue des affaires publiques nationales («the language of official

business »). Dans le domaine privé, par contre, la nouvelle liberté linguistique a davantage
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lattitude de se manifester, en particulier a travers le développement des médias et des
¢tablissements d’enseignement privés. Ainsi les défenseurs du néwari lancent des périodiques,
des programmes radiodiffusés et télévisés, une remise de prix de chansons néwar (Nepal
Bhasa Music Award) et des sites internet (dont Nepal Bhasa Wikipedia), mais également un
cursus en néwari pour écoles primaires, et le nombre d’écoles enseignant le néwari augmente,

tant a ’intérieur qu’a I’extérieur de la vallée.

4.2.6.5 Dans I’enseignement public

Entre 1952 et 1991, la part de locuteurs du néwari dans la vallée de Kathmandu a chuté de 75
a 44% (Kamal, non daté). Les décennies suivantes ont vu une évolution similaire au niveau
national : 5% des Népalais parlaient néwari en 1999, et plus que 3,5% en 2007 (Manandhar
2009). La — faible — place faite au néwari, comme aux autres langues locales du Népal, dans
I’enseignement public, est sans doute 1’une des principales raisons du déclin de la pratique du

néwari. Voici les étapes des entrées et sorties du néwari dans I’enseignement public.

= 1951: a la demande de la communauté néwar, le Nepal Rashtriya Vidhyapith
(université) de Birganj integre le néwari comme langue optionnelle dans ses
programmes.

= 1952 : dans plusieurs écoles publiques de la vallée de Kathmandu le néwari devient
enseigné comme langue orientale optionnelle.

= 1959 : ’Université approuve des cursus de néwari aux niveaux DEUG (IA) et Licence
(BA) comme matiere principale et matiere optionnelle, en sa qualit¢ de langue
maternelle des Néwar.

= 1957 : I’Académie Royale est créée avec notamment comme objectif de promouvoir
toutes les langues existantes au Népal, mais on lui a reproché par la suite d’avoir
favorisé le Népali.

= 1959 : le roi Mahendra a proclamé une nouvelle constitution faisant du népali la
langue nationale. Le gouvernement s’efforce alors de faire du népali la langue unique
du pays. Les programmes scolaires imposent 1’étude du népali durant 10 ans, du
sanskrit pendant 8 ans, et de I’anglais pendant 7 ans.

= 1964-1965: des étudiants ont obtenu une licence de néwari, mais en 1969 la

proposition de cursus de maitrise de néwari proposée lors de la réunion inter-facultés
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est rejetée en raison de 1’opposition du responsable du département de népali, et
jusqu’en 1980 il ne sera pas possible d’étudier le néwari au-dela de la licence.

= 1971 : le gouvernement a appliqué le modele américain de practical education dans
I’enseignement secondaire ; en conséquence de cette approche, la plupart des
établissements scolaires publics ont supprimé leurs cours de néwari a partir de 1975,
ce qui, a son tour, a automatiquement réduit le flux d’étudiants de cette matiére dans
I’enseignement supérieur.

= 1976 : I’Université crée le diplome de maitrise de néwari, et le doctorat en 1980.

= 1981 : une réforme de I’enseignement supérieur liste 17 maticres possibles, dont le
néwari.

= A partir de 1984, par contre, les maitrises de néwari, hindi, maithili et home sciences
ne sont plus prises en compte pour I’acces aux concours de la fonction publique ni
pour la promotion interne. Désormais, pour des raisons de perspectives d’avenir, la

plupart des étudiants choisissent comme langue soit I’anglais, soit le népali.

Le néwari, qui connait plusieurs dialectes locaux se distinguant par certains aspects de la
prononciation et une partie du lexique, survit cependant, et évolue : aujourd’hui, le néwari de
Kathmandu devient la langue standard, utilisée dans les publications (par exemple dans les
supports pédagogiques du réseau d’écoles néwar de Deepak Tuladhar — 6.4.3) et pour la
communication orale entre Néwar parlant des dialectes différents du néwari.

Les efforts pour la survie et le renouvellement du néwari ont porté certains fruits, notamment
une production écrite contemporaine comprenant poésie, nouvelles, romans, essais, récits de
voyages, biographies, discours religieux, qui connaissent des traductions en népali et en
anglais. Il y a également plusieurs périodiques littéraires en néwari, et des cercles littéraires
poursuivent 1’organisation de rencontres périodiques (nous montrerons 1’état actuel de ses

activités en rapportant nos observations de terrain.)

4.2.6.6 Radio et télévision

En 1950, création de Prajatantra Nepal Radio, a Biratnagar (Sud du Népal) ; d’abord en hindi,
puis des le second mois les informations sont diffusées en quatre langues, népali, néwari,
hindi et anglais. Le mois suivant la radio déménage a Kathmandu et prend le nom de Radio

Nepal. En 1964, deux ans apres I’abrogation du multipartisme et 1’instauration du systeéme du
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Panchhayat, Radio Nepal commence a diffuser un programme culturel en néwari intitulé
« Jivanadabl », mais le supprime I’année suivante, ainsi que les informations en néwari et en
hindi, arguant d’un manque de temps et d’espace sur les ondes. En 1991, suite au
rétablissement du multipartisme, Radio Nepal diffuse a nouveau des informations en
différentes langues, puis des programmes en néwari apparaissent progressivement sur la
bande FM (6.3.2).

La télévision d’Etat, Nepal Television, ne diffuse pas de programme en néwari, par contre elle
diffuse chaque semaine un film indien, en langue hindi, laquelle, méme si elle sert de lingua
franca dans le Terai, est la langue maternelle de moins de 1% des Népalais, et elle diffuse
aussi des séries pakistanaises en ourdou. Cet état de fait alimente un sentiment d’injustice
chez une partie des néwariphones du Népal, ce qui ne manque pas d’étre utilisé par des partis
politiques a des fins électoralistes. On peut ainsi lire sur la photo ci-dessous”, un slogan du
Front de libération de la nation néwar (maoiste) peint en néwari avec ’alphabet devanagari,

a Bhaktapur (cliché mis en ligne en 2008) : « Instaurons la république autonome néwar !

Utilisons notre langue maternelle a I’école ! »

Photo 10 Slogan pour la langue et 1'autonomie néwar sur un mur de Bhaktapur

% https://en.wikipedia.org/wiki/Newar_language#/media/File:Newapolitics.jpg [en ligne] consulté le
31/07/2015.
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Une chaine de diffusion limitée a la vallée, Nepal Mandala, d’expression exclusivement
néwari, a été récemment créée, et constitue une initiative particulierement intéressante a
décrire, ce qui sera fait dans le compte-rendu de notre enquéte de terrain (6.3.1).

Ainsi que nous I’avons vu en parcourant 1’histoire mouvementée du néwari, le devenir de
cette langue a I’époque moderne s’est trouvé étroitement déterminé par la politique
linguistique et religieuse de I’Etat, et s’est caratérisé par un lien étroit avec un renouveau du
bouddhisme dans la société néwar. Nous allons a présent observer en quoi cela a pu

contribuer a la naissance d’un activisme identitaire néwar.

4.2.7 Activisme linguistique et ethnique

Pour exposer les étapes du développement de la conscience ethnique néwar, et de sa
politisation, nous utilisons Shrestha, B.G., 1999 et 2007. Le cas échéant, nous renvoyons au
compte-rendu de nos visites d’organisations militantes et d’établissement d’enseignement et

de nos rencontres avec leurs acteurs et leur public.

4.2.7.1 De la défense de la langue aux revendications ethniques

C’est le Muluki Ain, code civil et pénal, de 1854, qui circonscrit officiellement 1’identité
néwar’ : ils sont considérés comme un groupe ethno-linguistique auquel est attribuée une
place distincte — et subordonnée -- dans la société de castes désormais dirigée par les Indo-
népalais. Cependant, la perception des Néwars comme tels par eux-mémes prit du temps :
’aspiration a la défense des Néwar comme groupe ethnique n’apparut qu’a la fin des années
1970, lorsque 1’hégémonie des Indo-népalais sur toutes les autres ethnies du Népal était de
moins en moins supportée, et se concrétisa en 1995 par la création du Forum National des
Néwar, Newah De Dabu, qui vise a la défense des droits ethniques des Néwar. Avant cela, les
efforts n’avaient porté que sur la défense de la langue.

Un des grands mérites de 1’écrivain Nisthananda Bajracharya présenté plus haut — qui

imprima et publia lui-méme ses livres avec du matériel d’impression en devanagari qu’il

% Pour I’origine du mot, voir en 3.6.1.1.
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apporta de Calcutta — fut d’écrire pour la premiere fois en néwari parlé, donnant ainsi ses
lettres de noblesse a la langue orale, tout en rendant ces écrits accessibles également par
I’alphabet utilisé, le devanagari, les alphabets Néwar anciens tombant en désuétude — et le
matériel d’impression en ces alphabets étant inexistant. Faire du néwari parlé contemporain
une langue d’écriture constituait un premier pas dans la valorisation par les Néwar de leur
identité linguistique. En 1951, juste apres la chute des Rana, de nombreuses écoles publiques
furent ouvertes pour instruire les masses. Le medium d’enseignement était le népali et le
néwari était une matiere optionnelle. Une organisation non gouvernementale, Nepal Rastriya
Vidyapith, qui contribuait a 1’érection du systeme éducatif public, introduisit la possibilité
d’enseigner en néwari, ce qui créa un besoin en matériel pédagogique. C’est pour répondre a
cette demande que des intellectuels Néwar mirent sur pied le « Conseil du Nepal bhasa »,
Nepal bhasa parishad ; d’autres organisations contribuérent aussi a la production de matériel
pédagogique, et les périodiques se multiplierent, dont le premier quotidien en néwari. Mais
des 1956, un gouvernement intérimaire déclara que le népali était la seule langue
d’instruction ; en 1959, la constitution faisait du népali la langue nationale ; en 1959 le
systetme sans partis du Panchayat entreprenait sa politique « une nation, une langue et une
religion » (¢’est-a-dire 1’hindouisme).

Durant les années 1970 et 1980, malgré la répression, les intellectuels Néwar s’efforgaient de
développer I’intérét pour la protection du néwari a travers des réunions, la célébration du
nouvel an néwar (en novembre) et des anniversaires des grands auteurs, mais le soutien
populaire leur faisait défaut. L’une des raisons principales en était I’extréme division sociale
des Néwar, essentiellement basée sur le systétme des castes, méme au sein d’un village ou
d’un quartier (Sankhu compte 21 castes, et est de plus divisée en Nord et Sud, de prestige
différent).

En 1979, suite a un fort mouvement d’opposition estudiantin, le roi Birendra annonga un
référendum pour 1’année suivante, pour décider du maintien du Panchayat ou du retour au
multipartisme. En avril 1979, les réunions publiques furent autorisées, et en aoit fut fondée
I’Association des locuteurs du néwari, Nepal bhasa mamkah khalah, qui appelait tous les
Néwar a réclamer de 1’Etat le respect de leurs droits linguistiques, culturels et ethniques. Les
fondateurs rejetaient la politique « une nation, une langue » du gouvernement et exigeaient
1I’égalité des droits pour toutes les langues, cultures et ethnies du Népal, et notamment le droit
a I’instruction en langue maternelle pour les enfants, I’autorisation d’utiliser toutes les langues
dans les cours de justice, les administrations et les médias publics. En novembre de cette

méme année 1979, le nouvel an néwar fut marqué par une grande manifestation festive
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accompagnée d’un cortege de motocyclettes qui fit le tour des agglomérations néwar de la
vallée. L’événement se répéta au cours des années suivantes et la plupart des communautés
néwar se pourvurent de leur association ethnique.

En mai 1980, le référendum permit le maintien du Panchayat, a une faible majorité. Des lors,
et jusqu’a la révolution de 1990, la situation fut ambigué : les partis étaient autorisés a exister
a condition d’accoler 1’épithéte « interdit » a leur nom ; les Néwar s’efforceérent de ne rien
perdre de la liberté de parole qu’ils avaient assumée au cours des mois précédant le
référendum, et lanceérent 1’hebdomadaire Inap qui sensibilisa les Néwar de tout le pays a la
situation de leur langue. Bien que gagnant en importance, le Nepal bhasa mamkah khala ne
parvenait pas a fédérer les multiples associations Néwar du pays. En 1986, son président,
Padmaratna Tuladhar (présenté en 6.6.3.5), politiquement a gauche, devint trés populaire par
son action auprés de 1’assemblée nationale du Panchayat en faveur du multipartisme et des
droits ethniques, et inspira les autres ethnies du Népal pour créer leurs propres organisations
de défense de leurs droits. C’est dans cette dynamique que naquit la méme année le Forum
pour les droits de toutes les ethnies, Sarvajatiya adhikara mamca, grace aux efforts conjoints
de militants des différentes ethnies, langues et religions du pays. Le forum contribua a
sensibiliser la population a ces problématiques, méme s’il ne parvint pas a fédérer les

nombreuses organisations locales et disparut rapidement de la scene.

4.2.7.2 Aspiration a une fédéralisation ethno-linguistique

La libéralisation de la vie politique amenée par la restauration du multipartisme en 1990 a
permis la concrétisation des revendications identitaires qui s’étaient développées au cours des
trente années du Panchayat sans avoir pu s’exprimer. Les défenseurs de plusieurs minorités
joignirent leurs efforts pour créer la Fédération des peuples du Népal, Nepal janajati
mahasamgha, qui représenta dans un premier temps dix-huit groupes ethniques. La nouvelle
constitution de novembre 1990 reconnaissait la diversité ethnique et linguistique de la
population népalaise. Tout en maintenant le népali comme langue nationale, rastra bhasa, a
usage officiel, la constitution accordait aux autres langues le statut de « langues de la nation »,
rastriya bhasa (art. 6.1 et 6.2) ; elle octroyait le droit a toutes les communautés du royaume
de préserver et promouvoir leurs langues, écritures et cultures (18.1) ; et elle garantissait aux
enfants d’étre instruits dans leur langue maternelle (18.2). Comme geste de bonne volonté, la

station publique Radio Nepal accordait cinq minutes quotidiennes d’informations en chacune
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de douze des langues du pays. En 1993 le gouvernement mit en place une Commission
nationale de recommandation pour la politique linguistique, Rastriya bhasa niti sujhava
ayog ; celle-ci souligna dans un de ses rapports I'urgence qu’il y avait a assurer 1’utilisation
des diverses langues de la nation dans I’enseignement et dans 1’administration locale, mais le
gouvernement ne s’engagea pas dans cette voie.

Le Népal compte plusieurs dizaines de groupes ethniques ; la comptabilisation n’est pas aisée
en raison du recouvrement sémantique partiel des termes d’ethnie et de caste dans la
sociologie du Népal. Ainsi le recensement de 1991 listait 60 « ethnies et castes ». Les
demandes des représentants des diverses minorités, y compris des Néwar, se ramenent pour
I’essentiel a 1’application des droits garantis par la constitution, bien que les demandes de
certains aillent plus loin. Par exemple, en 1995 le Comité de coordination du mouvement
national néwar, Newah rastriya andolan samanvay samiti, demandait le remplacement du
parlement par une Chambre des peuples, dans laquelle chaque ethnie serait représentée
proportionnellement a son importance démographique, 1’abolition du statut privilégié du
népali et I’égal usage de toutes les langues dans les administrations locales et nationales, et
I’acces a ’enseignement en langue maternelle tout au long du cursus. Il se trouve bien siir des
groupes pour formuler des revendications extrémes, telles que le droit a la sécession.

Le parti du Congres est généralement hostile a la représentation des ethnies, a fortiori a une
fédéralisation, tandis que les divers partis communistes y sont plutot favorables, et le parti
maoiste (CPN-maoist) trés favorable. Toutefois les organisations représentatives des
minorités sont peu séduites par les promesses des partis, car les responsables politiques
appartiennent quasiment tous aux deux hautes castes indo-népalaises, les brahmanes et les
chetris, qui sont hindoues et népaliphones. Victorieux aux élections municipales de
Kathmandu en 1997, le parti marxiste-léniniste (CPN-UML) adopta le néwari comme langue
officielle aux cotés du népali, ce qui incita deux districts du Terai a faire de méme pour la
langue maithili, mais I’année suivante le lobby pro-népali obtint I’annulation de ces mesures

par la Cour supréme, ce qui provoqua une grande déception.

4.2.7.3 Nécessité — et difficulté — de pérenniser une instance néwar nationale

En 1991, le Comité pour le nepal bhasa, Nepalbhasa parisad (6.2.5), conclut, lors d’une de
ses conférences, a la nécessité d’une organisation représentative nationale. De son coté,

Cwasapasa fonctionnait comme une académie de littérature, et avec 1’aide de la Toyota
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Foundation, traduisit nombre de livres japonais et sud-asiatiques en néwari, mais aussi en
népali et en maithili. Sa plus grande réalisation est la création des Asha Archives (6.2.1), qui
met a disposition des chercheurs plus de six mille manuscrits népalais portant sur 1’histoire,
I’art, la culture, les religions, rituels et traditions du pays. Par ailleurs, des intellectuels Néwar
fonderent la Nepalbhasa Academy en 1992 (voir notre interview de son co-fondateur en
6.2.5.3). Mais le besoin identifié par le Nepalbhasa parisad n’était pas tant celui
d’associations savantes et citadines que d’une organisation nationale de masse qui puisse
inspirer la jeune génération néwar. En 1992, la seconde convention du Nepalbhasa Mamkah
Khalah suscita une vive controverse en raison de la prépondérance du parti marxist-léniniste
en son sein, alors que la plupart des Néwar étaient attachés a une représentation de leurs
intérét indépendante des partis politiques. En conséquence, les aspirations a une
représentation des intéréts Néwar nationale et indépendante furent portées par le Newah guthi,
créé a cette fin en 1993. Malheureusement des divergences politiques provoquerent
rapidement 1’éclatement de la structure et nuirent a son efficacité. En 1995, a Iinititative du
Nepalbhasa Mamkah Khalah fut fondé le Forum national des Néwar, Newa Dey Daboo, et
Bhaktidas Shrestha, un homme 4gé et pieux, fut choisi comme président en raison de sa
neutralité politique ; cinq autres personnes représentaient les cinq régions du Népal.

Ces mouvements de fond qui travaillent la communauté néwar sont nourris par deux
phénomenes : le recul démographique — et donc culturel et linguistique — relatif des Néwar
dans la population de la vallée, et la fissuration de 1’édifice que constitue le systeme des
castes. En effet, a ’époque des Rana, il était interdit aux Népalais d’autres régions de
s’installer dans la vallée de Kathmandu. En 1951, I’interdiction fut levée, et commenca un
afflux — accru par I’immigration économique d’Indiens du Bihar et par la guerre civile menée
par les maoistes dans les campagnes népalaises dans les années 1990 et 2000 — qui a mené a
la minoration démographique des Néwar dans leur ancien territoire. Par ailleurs, les basses
castes sont de moins en moins enclines a poursuivre leurs anciens devoirs vis-a-vis des hautes
castes ; enfin, le remplacement des champs par des immeubles et I’attrait du mode de
consommation occidental compromettent chaque jour davantage la survie de la société néwar
ancienne. D’un autre coté, apres plusieurs décennies d’enseignement du népali non seulement
a 1’école, mais aussi dans les foyers Néwar — par pression socio-économique --, en 1991
ouvrit la premiere école d’enseignement en néwari, et un intérét pour 1’apprentissage de et
dans leur langue maternelle se dessine chez les Néwar du Népal. Un tel intérét s’observe
également pamri les Néwar résidant dans I’Etat indien voisin qu’est le Sikkim, et le

Nepalbhasa Mamkah Khala envoie maintenant des enseignants du néwari et du matériel
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pédagogique dans toutes ces régions (voir en 6.4.1.3 le compte-rendu de notre rencontre avec
une Néwar du Sikkim en formation dans la vallée de Kathmandu). Une rencontre des Néwar
de I’Inde se tint a Kalimpong en 1995. Par ailleurs, les Néwar vivant aux Etats-Unis ont fondé
en 1991 la Nepal Friends Association puis le International Nepalbhasa Service Committee,
ainsi que des périodiques tels que Dabu, Newah Vijnana et Swonigaa. Bien sir, il y a aussi
des sites web qui alimentent le réseau international néwar, tels celui de la World Newah
Organization'™. La vie au Népal est cependant bien différente de celle de la diaspora néwar
aux Etats-Unis par exemple, notamment en termes de maitrise de I’anglais et de I’accés a
internet, les deux points étant partiellement liés (mais 1’acces a internet présente également
des difficultés techniques et financieres au Népal.) L’ organisation sociale différe également :
au Népal, les relations de castes continuent de structurer — et de diviser — la société néwar,
elle-méme environnée et en interaction avec d’autres ethnies utilisant un systéme similaire.
Autant les Néwar (et les Népalais en général) installés dans des démocraties occidentales
peuvent se sentir unis par une langue commune — quelle que soit leur maitrise de celle-ci --,
autant les Néwar vivant au Népal se sentent encore souvent unis au sein d’une caste se
distinguant des autres castes néwar. En effet, la communauté de langue a encore du mal a
permettre de surmonter les divisions sociales. Ainsi, bien que le Nepalbhasa Mamkah Khalah
ignore toute distinction de castes, d’autres organisations sont d’authentiques outils de défense
de privileges de caste, des Bajracharya de Kathmandu jusqu’aux balayeurs. Parmi les plus
connues, citons Jyapu Maha Guthi, la « grande association Jyapu », et Jyapu Samaj, « Jyapu
Academy », qui représentent le groupe, tres largement majoritaire dans la société néwar, des
agriculteurs (6.7.1).

Une premicre organisation politique néwar globale, a principe ethnique, le Comité de
coordination du mouvement national néwar, Newah rastriya andolan samanvaya samiti, se
constitua pourtant peu avant les élections locales de 1997, mais ne trouva pas de candidat a
présenter dans la vallée de Kathmandu. On peut dire que les politiciens Néwar ont jusqu’alors
été plus fideles a leurs affiliations politiques classiques qu’a leur identité ethnique.

L’un des plus sérieux obstacles a I’union des Néwar dans leurs revendications identitaires est
bien le risque constant de récupération politique et donc de fragmentation. Ainsi, alors que le
Newah De Dabu était en gestation, des Néwar proches du Nepali Congress accusaient les
créateurs du mouvement d’avoir des affinités communistes, et fondérent 1’Association

démocratique du nepal bhasa, Prajatantrik Nepalbhasa Khalah. D’autres organisations du

100 http://www.worldnewah.org/
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méme type surgirent, toutes suspectes de manipulation par tel ou tel parti : Newah Guthi,
Nepal Néwar Samaj, Newah Maha Guthi... 1l est donc possible que I’implication de Néwar
dans le jeu du multipartisme dévie vers la politique nationale des énergies qui pourraient,
sinon, étre canalisées vers un combat politique communautaire.

Un autre frein a I’'union des Néwar résulte de ce que la culture que les activistes — des hautes
castes — voudraient préserver par cette union de tous est fondée sur I’inégalité du systeme des
castes lui-méme. En effet, dans toutes les actions quotidiennes de la vie sociale,
professionnelle et religieuse des Néwar, y compris dans les grands événements de la vie
individuelle (mariage, funérailles), chaque acte est la prérogative d’une caste. Or le nouveau
code juridique de 1964 a aboli les distinctions de castes, et le respect de ces coutumes
commence a s’éroder, & commencer bien sir chez les castes qui étaient les plus méprisées.
Pour citer un exemple, dans le village de Sankhu les membres de la caste des bouchers ont
cessé de remplir leur réle de musiciens lors des funérailles des autres castes ; des lors, aucune
musique n’est plus jouée a ces occasions ; c’est donc un €lément de la culture qui disparait.
L’ambition de rendre tous les Néwar solidaires d’une entreprise de sauvetage de cette société
telle qu’elle a fonctionné jusqu’a récemment souffre d’une contradiction fondamentale :
comment les basses castes discriminées d’un coOté, et de l’autre les femmes, fortement
subordonnées aux hommes, pourraient accepter de s’associer a ce projet ?

Jadis maitres du foncier, de 1’agriculture, du commerce, de 1’artisanat et de la politique dans
leur vallée, les Néwar sont aujourd’hui un groupe minoritaire dans le Népal moderne et dans
la vallée méme, leur langue et leur mode de vie soumis, comme ceux de bien d’autres
groupes, a des forces centrifuges — importance du népali et de I’anglais, concurrence des
commercants indiens, attrait du mode de consommation moderne, des études et de la carriere
a I’étranger, recul du religieux et des traditions. Dans ce contexte, les activistes Néwar n’ont
pas encore su proposer un programme cohérent, réaliste et attractif pouvant mobiliser les
Néwar sur une base culturelle. Pour I’instant, 1’¢1ément identitaire qui a, depuis le début du
XXe s., réussi a mobiliser un nombre tant soit peu important de Néwar — principalement des
intellectuels --, est la langue néwar.

Plusieurs organisations ont ¢ét¢ fondées a la méme époque, portant la revendication d’une
autonomie des Néwar partout ou ils sont massivement présents. C’est le cas du Mouvement
national néwar, Newah Rastirya Andolan. De méme pour 1’Organisation nationale néwar,
Newah De Gu, fondée en 2003, et renommée en 2005 Organisation nationale néwar du Népal
mandala, Newah De Guthi Nepal Mandal (Népal mandala étant I’ancienne désignation du

territoire des Néwar). Mentionnons également deux créations maoistes, I’Organisation néwar,
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Newah Khalah, et le Front de libération néwar, Newah Mukti Morcha. Les maoistes ont mis
sur pied de tels « fronts » pour les principales ethnies du pays. Le Newah Dey Daboo s’aligne
désormais lui aussi sur la méme demande d’autonomie.

A défaut d’une représentation de tous les Néwar sur une base ethno-culturelle ou linguistique
commune, la rencontre de ces grandes organisations politiques nationales et des associations
de castes ou de localités pourrait constituer une étape vers 1’union. En effet, aujourd’hui,
comme nous 1’avons vu, chacune des principales castes Néwar a aussi sa propre organisation,
celle des Shrestha étant 1’une des plus récemment formées (2004), celle des Jyapu datant, elle,
de 1993. En 2005, 18 castes — sur les 24 traditionnellement décomptées — participerent a la
quatrieme convention du Newah De Dabu. Ces associations basées sur la caste peuvent donc
constituer un maillage intermédiaire utile entre la masse et les organisations Néwar globales,
et représentent peut-étre une solution a I’apparemment impossible unification politique d’une

société socialement inégalitaire.

4.2.7.4 Muter ou disparaitre ?

Il est probable que la survie de I’entité ethno-culturelle néwar passe par son évolution, qui
implique 1’abandon de certains traits désormais peu viables — notamment I’oppression des
basses castes et des femmes --, et par contre la mise en exergue d’autres éléments identitaires
qui feraient I’unanimité. Un modele pourrait venir de Néwar de 1’étranger. Ainsi, depuis le
milieu des années 2000, la Newah Organization of America'" propose des cours de néwari
pour les enfants de la diaspora aux Etats-Unis, et en Grande-Bretagne Pasa Puchah Guthi
UK'™ mene des actions similaires, qui pourraient communiquer aux Néwar restés au pays le
golit de maintenir la culture via la transmission de la langue. Au Népal, I’évolution des
revendications ethniques se caractérise depuis la deuxieme moitié des années 2000 par une
certaine unanimité des minorités, communiquant entre elles via la Nepal Federation of
Indigenous Nationalities, autour du ressentiment contre ce qui est per¢u comme le
chauvinisme linguistique et culturel des « Khas », c’est-a-dire des Indo-népalais et parmi eux,
principalement des deux castes dominantes, brahmanes et chetri, et de la confiscation des
pouvoirs qu’ils ont opérée méthodiquement — et qu’ils poursuivent -- depuis la conquéte du

pays par les Shah.

1" Fondée a Washington en 1991 ; http://newah.org/
192 Fondé a Londres en 2000 ; http://www.ppguk.org/
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La proposition d’une fédéralisation ethnique du Népal est donc aprement discutée depuis
plusieurs années. Tandis que les uns la redoutent et y voient un risque de désintégration du
pays, d’autres la considerent comme le meilleur moyen d’éviter les conflits ethniques, sans
qu’aucun compromis n’ait encore été trouvé. Une clé explicative du relatif blocage de la
situation est sans doute le fait que tous les partis politiques, méme les plus a gauche, et quelles
que soient leurs déclarations d’intention, sont dirigés par des brahmanes et des chetri. C’est en
effet I’espoir d’une promotion des minorités, entretenu par le mouvement maoiste, qui, aux
yeux de certains, a jusqu’a présent ¢évit¢ au Népal de sombrer dans des violences
interethniques. Mais les gouvernements successifs, méme maoistes, ont démontré leur
inaction dans ce domaine, et la déception est grande. C’est ce qui attise les craintes de
certaines des personnes ayant répondu a notre questionnaire (5.2.11.10) quant au risque
d’explosion de conflits inter-communautaires.

Cet apercu des initiatives dans lesquelles des Néwar sont impliqués, qu’elles visent a
promouvoir les intéréts de certains Néwar, de tous les Néwar, ou de partis politiques non
communautaires, montre que les Néwar sont loin d’étre passifs, mais que leurs énergies sont
utilisées dans des directions diverses et variées. Conformément a notre axe d’analyse, nous
rechercherons, lors de notre enquéte de terrain, nous seulement a actualiser les constats
précédents et a les rendre concrets a travers visites et rencontres en milieu militant, mais aussi
a mettre au jour les éventuels pdles linguistiques et religieux qui seraient actifs et structurant

dans les activismes culturels néwar aujourd’hui.

4.2.8 Activisme en diaspora

Dans cette section vont étre brossés les parcours des deux diasporas néwar dont les
problematiques proches en raison de la proximité géographique de leurs implantations a
I’étranger ainsi que de la continuité de leurs interactions avec le territoire historique de leur
communauté. Nous verrons qu’ils conservent un sens communautaire qui, sans englober les

autres Néwar, révéle une capacité d’évolution et un dynamisme importants.

171



4.2.8.1 Les Néwar au Tibet

Comme le rappelle Corneille Jest (1998 et 2011), les liens entre Tibet & vallée du Népal sont
anciens : mariage du roi tibétain Songtsen Gampo avec une princesse népalaise dans la
premiere moitié duVlle s., pélerins bouddhistes et émissaires chinois se rendant au Népal et
au-dela en Inde des cette méme époque. Les déplacements a motif religieux se sont
rapidement doublés d’échanges commerciaux, et une communauté marchande Néwar s’est
constituée a Lhassa, la capitale tibétaine, aprés qu’une expédition militaire des Malla et
extorqué aux Tibétains des privileges, notamment fiscaux.

Les Néwars installés au Tibet étaient membres de castes bouddhistes, prétres Bajracharya et
Sakya, en particulier de Patan, Udays, c’est-a-dire laiques, marchands & artisans (Tuladhar,
Kansakar, Tamrakar, Manandhar, etc.) de Kathmandu, et habitants du petit village de Sankhu
(au Nord-Est de Kathmandu dans la vallée, sur la route du Tibet). Comme le maintien des
regles de commensalité était difficile a maintenir hors de la vallée (conditions de voyage, et,
au Tibet, faiblesse numérique de chaque caste et environnement social structuré
différemment), en quittant la vallée on perdait sa caste, qu’on retrouvait au retour par un rituel
de purification et I’acquittement d’une taxe.

En se rendant voire en s’installant au Tibet, les Néwar n’en conservaient pas moins leur
identité linguistique (langue écrite & orale, et écriture Néwar) et religieuse, et s’étaient
organisés en pala, fraternités rappelant leurs gurhi de la vallée de Kathmandu'®. Chaque pala
était une association, dirigée par le membre le plus anciennement installé a Lhassa, assisté
d’un secrétaire et d’un trésorier, et placée sous la protection d’une divinité-ancétre. Le pala
accueillait les nouveaux venus, assurait le service de son sanctuaire et I’organisation des fétes
religieuses annuelles. Par ailleurs, comme les marchands Néwar se rendant au Tibet étaient
exclusivement des hommes, il arrivait souvent qu’ils aient des enfants de femmes locales. Ces
enfants, appelés khatsara (« métis ») avaient un statut inférieur et tenaient de petits
commerces ou représentaient les grands patrons (sahu) et dirigeaient leurs caravanes. Lors des
cérémonies ils se distinguaient des Néwar de souche par le port du vétement tibétain.

Jusqu’a 1959, en I’absence d’accord permettant le commerce direct entre Tibétains et
Népalais, ce sont ces Néwar au statut particulier qui faisaient office d’intermédiaires de part et
d’autre de la frontiere. En 1959, cette forme de commerce combinant troc et prét d’argent fut

arrétée brutalement par I’annexion du Tibet par la Chine, et la plupart des Néwars du Tibet se

195 Au Népal, pala désigne le groupe de membres d’un gurhi chargé de certaines tiches pour une durée d’un an,
et qui est remplacé par un autre pala pour 1’année suivante.
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sont réinstallés dans la vallée de Kathmandu. Plusieurs familles sont ainsi aujourd’hui
installées dans le quartier kathmanduite de Chetrapati, ot les négociants avaient coutume
d’effectuer leurs transactions lors de leurs passages saisonniers dans la vallée. Ils y ont
construit des maisons modernes, qu’ils louent principalement a des Tibétains, leurs anciens
clients. De méme, si le troc du sel et de la laine tibétains contre les céréales népalaises
n’existe plus, on observe une certaine continuité : les réfugiés tibétains arrivés au Népal
depuis 1961 ayant développé, pour subsister, I’industrie du tapis, les Néwar ont investi dans
ce domaine et controlent le commerce de la laine utilisée dans cette industrie, important
notamment de la laine d’ Australie & de Nouvelle-Zélande.

Maintenant leur identité et se souvenant de leurs anciens privileges, des membres de la
communauté des marchands Néwar des principales villes tibétaines se sont regroupés, a
Kathmandu, en un comité d’entraide, le Kalyankari Sewa Samiti, qui fournit notamment une

aide sociale et une assistance a 1’obtention de licences d’importations.

4.2.8.2 Les Néwar au Sikkim

Les seules communautés Néwar hors vallée de Kathmandu a avoir été étudiées sont
principalement celles des autres régions du Népal, et celle qui était jadis active au Tibet.
Cependant, les Néwar sont nombreux au Sikkim voisin depuis le XIXe siecle, et leur attitude

vis-a-vis de la préservation de I’identité néwar présente un intérét particulier.

Origines

Les Néwars se sont installés a Darjeeling, Kalimpong et au Sikkim actuel a partir du milieu
du XIXe s., lorsque les Britanniques ont ouvert leur propre route commerciale du port de
Calcutta vers le Tibet via ces régions afin de ne plus étre dépendants du Népal. Leur nombre
s’est grandement accru au cours du XXe s. : 727 (sur 30.558 habitants du Sikkim) en 1891,
20.000 en 1994, entre 30.000 et 35.000 au moment de la rédaction de 1’article de B.G.
Shrestha (2005).

Comme les Néwars installés a Lhassa, leur sentiment de participer a une histoire commune
s’est développé autour de la mythisation du réle d’un des premiers commercants néwar dans
la région, Lakshmidas Pradhan, jouant désormais le role d’ancétre fondateur dans la mémoire

collective. Du dernier tiers du XIXe s. a aujourd’hui, les Néwar du Sikkim n’ont pas été
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seulement marchands (la majorité) ou agriculteurs, mais aussi fonctionnaires, magistrats,

ministres, enseignants et réformateurs.

Structure sociale : castes et guthis

La hiérarchisation en castes a disparu chez les Néwar du Sikkim ; la quasi-totalité porte le
méme nom de famille de Pradhan, qui désignait une caste Néwar au Népal ; il y a deux
théories pour expliquer cette désignation unique : une volonté de Lakshmidas Pradhan, une
grande figure des Néwar du Sikkim de la fin du XIXe s., de gommer les divisions de castes en
encourageant tous ses compatriotes a adopter ce patronyme valorisant, ou bien la
recommandation, par ce méme Lakshmidas, de procéder ainsi afin de masquer leur identité
suite au massacre de Kot en 1846 qui porta les Rana au pouvoir. Les Pradhan sont associés
aux Bahun et aux Chetri dans la politique sikkimaise, et les trois sont collectivement désignés
comme N.B.C. : Néwar-Bahun-Chetri.

Au Népal, les guthi sont attestés sous le nom sanskrit de gosthi des les inscriptions Licchavi
datant du Ille au VIlle siecles. Ces associations regroupent leurs membres sur la base de la
caste et du temple ou sont effectués les rituels du cycle de la vie, par-dessus tout les
funérailles, principale préoccupation des membres puisqu’elles déterminent le destin post-
mortem. Mais parallelement a ses fonctions religieuses (fondation et entretien de temples et
de rituels), le guthi est le lieu de discussion et de prise de décisions concernant
I’approvisionnement en eau, 1’agriculture, la santé et les fétes, ainsi que la gestion des terres
dont les revenus financent toutes ces activités.

Les Néwar installés au Sikkim et dans les collines situées immédiatement au Sud de celui-ci
(régions de Darjeeling et de Kalimpong) ont soit maintenu le lien avec leur guthi d’origine
dans la vallée de Kathmandu, et donc continué de réaliser leurs rituels ancestraux (au prix de
voyages annuels, d’eux-mémes vers le Népal ou de brahmanes -- indo-népalais -- du Népal
vers le Sikkim), soit, ce qui est le cas de la majorité, ont fondé des guthi locaux, non plus sur
une base de castes (cette hiérarchie ne s’étant pas maintenu chez les Néwar du Sikkim) mais
ethno-culturelle, regroupant les Néwar d’une localité donnée, quelle que soit la caste d’origine
de leurs ancétres au Népal ou leur préférence religieuse actuelle (plutot hindoue ou plutot
bouddhiste, et méme chrétienne). Une autre de leurs particularités est 1’ouverture aux autres
ethnies en recevant les voisins quels qu’ils soient —et leur aide financiere — en cas de déces,

suivant en cela la coutume des autres ethnies sikkimaises.
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Le militantisme ethnique

Le Sikkim Newah Guthi milite pour les droits politiques de I’ethnie Néwar, et via ses
branches locales encourage 1’entraide (participation financiére obligatoire de tous aux frais de
funérailles, par exemple) et le revitalisme de la langue et de la culture. A Darjeeling existe
depuis 1921 le Newah Samaj (Néwar Society), qui réalise un travail social et le maintien des
traditions religieuses (réunions régulieres de chants dévotionnels), et qui depuis les années
1990 ceuvre pour un redéveloppement des fétes Néwar dans la diaspora de Darjeeling.

En 1993, a Darjeeling également, les Néwar créerent, dans I’optique de promouvoir la langue
et la culture Néwar, le Darjeeling Néwar Sangathan, qui en cinq ans ouvrit vingt branches
dans I’Etat du West Bengal, puis qui fut rebaptisée All India Néwar Organisation et ouvrit des
branches dans tout le pays, avec un bulletin d’information paru pour la premiere fois a
Kalimpong en 1997 sous le titre de Sukunda.

Bien que les Néwar, au Sikkim comme au Népal, suivent des coutumes religieuses
mélangeant en proportions variables ce que nous sommes habitués a considérer des traits
hindous ou bouddhistes, depuis la publication du code civil et pénal Muluki Ain au Népal en
1856 donnant une place prééminente a 1’hindouisme, les Néwar comme d’autres
communautés népalaises avaient tendance a se déclarer hindous. C’est le cas au Sikkim ;
cependant, malgré 1’adoption du patronyme générique d’origine hindoue Pradhan, un certain
nombre de Néwar appartenant originellement aux castes bouddhistes Vajracharya et Sakya se
déclarent comme adeptes du bouddhisme.

A part les deux grandes fétes de Dasain et de Tihar, les Néwar du Sikkim ne suivent plus les
nombreuses fétes religieuses de moindre envergure que leurs semblables maintiennent au
Népal, d’ou les initiatives de revitalisme menées par le Sikkim Newah Guthi telles que les

célébrations de Mha Puja depuis 1995 et d’Indrajatra depuis 2000.

Développement d’une identité néwar spécifique

On observe un désir de reconstruction d’une identité Néwar locale. Outre la restauration de
fétes Néwar du Népal, on note une initiative originale : la construction d’un temple Néwar a
la fois hindou et bouddhiste, le Swayambhu Bhimakali & Gangtok, qui intégre aussi des
divinités indiennes (Sai Baba) ou plus locales (y compris le culte bouddhiste tibétain) afin

d’accueillir les dévots locaux d’autres communautés (Shrestha 2015).
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Dans le but de réintroduire les rituels du cycle de la vie dans leur intégrité, le Sikkim Newah
Guthi souhaiterait faire venir des officiants Néwar, hindous (brahmanes) et bouddhistes
(Vajracharya). D’autres initatives ont vu le jour dans les communautés Néwar de I’Inde, telles
que la traduction, par le All India Néwar Organization, de manuels de rituels du Néwari vers
le nepali, la lingua franca des Néwar en Inde. En effet, les rituels du cycle de la vie encore
réalisés chez les Néwar de 1’Inde se sont éloignés des rituels du Népal en raison du recours
aux services de brahmanes indo-népalais (faute de prétres Néwar en nombre suffisant dans la

diaspora.)

Reconnaissance comme caste dans [’Etat du Sikkim

En 1982 Rajiv Shankar Shrestha fonda, avec un groupe de jeunes, le Sikkim Newah Guthi,
organisme militant pour les droits de la communauté Néwar. L’initiative rencontra des
obstacles et fit long feu. En 1993, le nom fut reprit par une nouvelle organisation qui mena
campagne pour la reconnaissance des Néwar comme OBC (ce qui fut obtenu en 2003). En
2000, le guthi fut rebaptisé All India Néwar Organisation, Sikkim, pour la rapprocher des
organisations homonymes d’autres Etats de 1’Inde agissant sous 1’égide de la All India Néwar
Organisation nationale.

La quasi-totalité des Néwar du Sikkim qui ont perdu le contact avec leurs proches de la vallée
de Kathmandu ont désormais le népali pour langue maternelle. Néanmoins, la création du
Sikkim Newah Guthi a inspiré des initiatives visant a réactiver la pratique du Néwari par
I’invitation d’enseignants depuis le Népal et I’envoi de Sikkimais en séjour linguistique au
Népal. en 2000 fut fondé le Namthang Kothi dans le Sud du Sikkim, association de promotion
de la langue & de la culture Néwar. Des rencontres d’activistes et d’artistes (danseurs &

musiciens Néwar) ont également lieu des deux cotés de la frontiere.

Mieux reconnus en Inde qu’au Népal

De son c6té, le gouvernement sikkimais a introduit le Néwari dans le programme de certaines
écoles et a fourni quelques enseignants, et a publié des manuels. Puis, dans les années 1990, le
Sikkim Democratic Front, majoritaire a 1’assemblée, a formé un gouvernement et a favorisé
les divers groupes ethniques de I’Etat via des lois établissant notamment 1’égalité des langues

locales, parmi lesquelles le Néwari. Il est donc désormais possible de s’exprimer en Néwari a
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I’assemblée législative, et le Sikkim Herald, un hebdomaire, est publi¢ par le gouvernement
dans les diverses langues de 1’Etat.

Le Sikkim a été en avance sur le Népal en ce qui concerne les droits culturels et linguistiques
des minorités : des lois et des budgets assurent la présence du Néwari comme langue
enseignée a 1’école, I’interprétation des discours délivrés en Néwari vers les autres langues
locales dans les juridictions de I’Etat et, depuis 2003 les Néwar sont reconnus comme un
groupe défavorisé'™, bénéficiant de quotas dans I’enseignement supérieur et I’emploi publics.
En 2000 a été inauguré, par les autorités du Sikkim, le premier Institut de Langue et de
Culture Néwar a Namthang.

Depuis 2003 les Néwar, de méme que d’autres groupes existant aussi au Népal tels que les
Bahun, Chetri, Sannyasi et Jogi sont inclus dans la liste des OBC au Sikkim (mais pas encore
en Inde), et se voient de ce fait réserver 14% des places dans 1’enseignement supérieur et la
fonction publique (c’est moins que ce qu’obtiennent les Bhutia et Lepcha, considérés comme
les plus indigenes et listés au niveau fédéral parmi les Scheduled Castes).

Les Néwar du Sikkim ont su utiliser les possibilités de reconnaissance et de discrimination
positive offertes par les lois de I’Etat du Sikkim et de la fédération indienne. On peut imaginer
que leurs homologues du Népal sauraient faire de méme si la constitution du Népal évoluait
vers une reconnaissance de droits plus étendus pour chaque communauté. Cependant, les
Néwar du Sikkim ne constituaient pas une réplique de la société néwar originelle : ils n’en
constituaient que des bribes, qui ont dii le sauvetage de leur identité ethno-linguistique a une
redéfinition de leurs critéres d’appartenance, de la caste a la localité. Si ce processus est
transposable, pour qu’un méme désir d’unité anime les Néwar de la vallée de Kathmandu, il
faudrait que le systtme des castes devienne suffisamment inutile pour cesser d’étre la
référence, et que ce qui unit — la langue — suscite un sentiment d’adhésion plus fort que ce qui

divisait — la caste.

104 0.B.C., « Other Backward Class », une des trois catégories bénéficiant de discrimination positive, avec
certaines castes (S.C., « Scheduled Castes ») et tribus autochtones (S.T., « Scheduled Tribes »).
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4.2.9 Synthese : contemporanéité des revitalismes linguistique et religieux

Une présentation de la société népalaise, de ses composantes et de son histoire a permis
d’esquisser le milieu dans lequel la communauté néwar s’est développée et cherche a présent
son avenir. Les forces de dispersion que représentent d’autres langues et leur pouvoir
économique — le népali, le hindi, I’anglais notamment — ainsi que ’attrait du mode de vie
moderne, d’une part, et les forces de dissolution a 1’ceuvre depuis plusieurs décennies au sein
de la société néwar — diminution des revenus agricoles des guthis, baisse du respect pour la
hiérarchie des castes et pour la religion traditionnelle — d’autre part, ont entamé la dislocation
de la structure sociale traditionnelle. Par ailleurs, nous avons vu que les efforts de maintien
culturel opérés par des Néwar depuis un siecle ont essentiellement porté sur la langue ;
toutefois, sans étre la religion de tous les Néwar, le bouddhisme, et singulierement sa forme
d’importation récente, le theravada, a a la fois attiré et mobilisé un grand nombre de Néwar —
et continue de le faire -- et a contribué a redynamiser la langue néwar en tant que vecteur du
bouddhisme, processus ayant méme abouti a la publication, au XXe s., d’un périodique
(Buddha Dharma wa Nepal Bhasa) alliant la défense des deux éléments culturels.
Troisiemement, si d’un c6té I'union de tous les Néwar du Népal dans un mouvement
revendicatif commun peine a se réaliser malgré la création d’institutions dédiées (Newa Dey
Daboo notamment), les forces se divisant en militantismes reflétant les aspirations de groupes
et d’individus divers mais qui n’en constituent pas moins la réalité de la société néwar
actuelle, le point saillant de cette évolution est la prise de conscience d’intéréts communs a tel
ou tel groupe de Néwar, a défaut d’étre commun a tous. En comparaison du militantisme
néwar de la premiere moiti¢ du XXe s., qui n’animait qu’une élite intellectuelle, littéraire ou
religieuse, la mobilisation des Néwar, comme nos visites et interviews le confirmeront (partie
6) est aujourd’hui bien plus intense, quels que soient les intéréts qu’elle vise a défendre —
castes, partis, région autonome néwar, langue, bouddhisme tantrique ou theravada, etc. En
particulier, 1’aspiration a une reconnaissance politique de I’ethnie, pouvant aller jusqu’a la
revendication d’un territoire propre, originellement attisée sur tout le territoire par le parti
maoiste pour accélérer 1’effondrement du systéme politico-social précédent, a trouvé un écho
chez un certain nombre de Néwar, encouragés par des demandes semblables chez d’autres
groupes de la société népalaise, et il est permis de déceler un fil conducteur menant des
premiéres réactions a I’oppression dont la langue néwar a fait 1’objet au tout début du XXe s.,

jusqu’aux actuelles exigences les plus audacieuses d’une minorité, en passant par les patients
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efforts réalisés pour pourvoir la langue néwar de dictionnaires et de matériel pédagogique,
maintenir la réunion d’intellectuels et de poctes malgré I’hostilit¢é des autorités, et la
réclamation de I’application de la constitution en termes d’enseignement dans la langue
maternelle.

Le Népal connait actuellement une période de transition entre une monarchie qui voulait
imposer le népali, ’hindouisme et les castes a des peuples composites, souvent tribaux et
animistes, bouddhistes ou de langue tibéto-birmane, et un projet de fédération de peuples
autonomes qui peine a se réaliser, période également de désagrégation de la société néwar
jadis maitre de la Vallée et d’émergence possible d’une nouvelle identité néwar qui naitrait de
I’entente de ses composantes, existentes ou en formation, animés d’intéréts divers mais aux
points communs réels, produits d’une histoire commune. C’est dans ce contexte que nous
avons réalisé une enquéte de terrain aupres de Néwar, en particulier bouddhistes, impliqués
ou non dans le militantisme, afin de relever des indications de I’état de la langue néwar, de
I’attachement ou non des locuteurs a son maintien, de ses liens avec le bouddhisme, afin aussi
de percevoir 1’idée que se font les Néwar de leur identité, de saisir les actions militantes sur le
vif, et leur perception par la population interrogée. Il s’agissait enfin d’intégrer le cas des
Néwar en tant qu’une modalité de ce que peut étre 1’identité d’un groupe, dans le jeu
d’interrelation de ses composantes les plus flagrantes aux yeux de 1’observateur et les plus

affirmées par les acteurs eux-mémes : la langue et la religion.
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5. ENQUETE DE TERRAIN PAR QUESTIONNAIRE

L’objectif de I’enquéte de terrain est de dresser autant que faire se peut un état des lieux a un
moment donné, a ces trois niveaux : la vitalité du néwari, la vitalité du bouddhisme chez les
Néwar, et le role du lien entre néwari et bouddhisme dans la dynamique actuelle de 1’identité
néwar. Le recueil de données de terrain a constitué en trois types d’actions, menées
principalement en juillet-aolit 2014 dans la vallée de Kathmandu. Tout d’abord, un sondage
de la littérature néwar, et une étude plus exhaustive de la presse écrite et audio-visuelle néwar.
Ensuite, I’administration de questionnaires portant sur les pratiques linguistiques, la
perception de la vitalité linguistique du néwari et 1’identité néwar. Parallelement, nous avons
procédé a la visite de structures ainsi qu’a des entretiens avec des acteurs de la préservation et
de la promotion de la langue et de la culture néwar, et de la religion bouddhiste en milieu
néwar. La vallée de Kathmandu est le berceau de la civilisation néwar et demeure le foyer de
cette culture. C’est donc le lieu tout désigné pour observer 1’état actuel de la culture néwar et
des mouvements qui la traversent. Parmi ces mouvements, nous nous sommes notamment
intéressé a 1’éventuelle transition entre un monolinguisme néwari ancien et un bi- ou tri-
linguisme néwari-népali ou néwari-népali-anglais, processus au cours duquel la part du
néwari irait en s’amenuisant. En tant que principale zone urbaine du pays, la vallée de
Kathmandu connait une concentration de population, de moyens financiers et d’activités
intellectuelles et culturelles, ainsi que des lieux saints du bouddhisme et de I’hindouisme. Par
ailleurs, la zone accueille également des formes de bouddhisme allogenes plus ou moins
proches — et plus ou moins concurrentes -- du bouddhisme tantrique ancien des Néwar, par le
biais des réfugiés tibétains d’une part, et des religieux missionnaires du bouddhisme
théravada d’Asie du Sud-Est d’autre part. Enfin, c’est aussi dans la capitale et sa région que
les tendances politiques diverses trouvent a s’exprimer, a travers les modes de représentations
politiques institutionnels comme sous la forme des partis, médias, associations et de leurs
modes d’expression, dont le défilé de masse n’est pas le moins utilisé.

L’acces a I’information nous a été facilité par trois facteurs. D’une part, un niveau correct de
I’anglais écrit et oral, et une certaine connaissance du népali. Puis une familiarité avec la

région acquise au cours de pres de quatre années de résidence dans la vallée de Kathmandu
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ainsi que de nombreux séjours plus brefs. Et, outil essentiel, un réseau amical et professionnel
développé, notamment en milieu néwar, lors de nos activités d’enseignant de francais langue
étrangere a Kathmandu, réseau qui nous a procuré non seulement des informateurs ainsi que
des enquétés pour notre questionnaire, mais aussi d’anciens étudiants — devenus des amis —
qui nous ont aimablement rendu d’indispensables services d’intermédiation et, souvent,
d’interprétariat.

Parmi les obstacles a notre enquéte de terrain figurent principalement notre manque de
compétences en langue néwar, la durée limitée de notre séjour sur le terrain du fait de notre
activité professionnelle en France, ainsi que I’absence de tout financement en dehors de nos
ressources propres. Cependant, la disponibilité, la bonne volonté et souvent la bienveillance
des personnes-ressources ainsi que les encouragements et I’aide de nos directeurs de
recherche ont grandement contribué a la collecte de données. Ces données, malgré leurs
insuffisances, semblent qualitativement et quantitativement satisfaisantes eu égard aux
contraintes de temps et de ressources qui étaient les notres.

La restitution des informations collectées prendra successivement la forme d’une analyse des
réponses aux questionnaires portant sur la langue et ’identité, de la littérature et de la presse

écrite et audio-visuelle en néwari, et de ’action des activistes culturels Néwar et de leurs

organisations.

5.1 RECUEIL DES DONNEES

Afin de relever auprés des personnes interrogées d’éventuels conflits diglossiques et
identitaires, et de pouvoir en analyser par la suite les causes et les conséquences, les items du
questionnaire ont été répartis selon trois axes principaux. Le premier axe porte sur les
compétences et pratiques langagieres déclarées, afin de mettre en lumiére 1’usage pluriel des
langues dans la société néwar. En effet nous savons, compte-tenu des politiques linguistiques
passées et récentes de 1’Etat, que les Népalais utilisent généralement et a des degrés divers,
deux ou trois langues au moins, a savoir une langue maternelle, le népali officiel enseigné a
I’école, et éventuellement 1’anglais (ceci ne s’applique pas aux Indo-népalais, dont la langue
maternelle est le népali). Le deuxieme axe concerne la perception de la situation de la langue

maternelle, les causes attribuées a cette situation, et les souhaits des enquétés quant a I’avenir
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de leur langue maternelle. Cela permettra ¢galement de mettre en regard I’auto-évaluation des
compétences linguistiques d’une part, et les propositions de remédiation a 1’éventuelle
attrition de 1’usage de la langue maternelle d’autre part, et de voir quelles responsabilités les
locuteurs attribuent a leurs propres comportements, tant au niveau des causes qu’a celui des
solutions. Le troisiéme axe concerne la production d’auto-représentations identitaires, c’est-a-
dire les représentations qu’un individu donne de lui-méme et a travers lesquelles il se
catégorise socialement, culturellement et ethniquement. Ce type d’informations est collecté
également en demandant a I’enquété d’indiquer les différences qu’il congoit entre son groupe
et des groupes avec lesquels il est en contact.

Quant a P’exploration des liens entre langue et religion a travers 1’administration de ce
questionnaire, elle suit un cheminement indirect, car elle consiste a filtrer les réponses aux
questions portant sur les pratiques linguistiques par 1’appartenance religicuse des enquétés.
C’est la raison pour laquelle, dans la partie du questionnaire concernant le profil sociologique

de ’enquété, la question sur I’affiliation religieuse est essentielle.

5.1.1 Population cible

L’enquéte a porté sur la perception subjective des comportements langagiers de citoyens
népalais ayant le néwari comme langue maternelle et résidant dans [’une des trois principales
villes de la vallée de Kathmandu, a savoir Patan, Bhaktapur et Kathmandu. Cette aire urbaine
est a la fois I’aire culturelle néwar historique et le si¢ge d’institutions politiques étatiques
ayant le népali comme langue officielle. Elle concentre en outre la plupart des institutions
d’enseignement secondaire et supérieur du pays, qui utilisent le népali et 1’anglais comme
media d’enseignement. Elle représente ¢galement la destination de migrants ruraux non
néwariphones. Enfin, elle constitue le cadre d’un marché du travail dans lequel des non
népalais prennent une part croissante (Indiens et Chinois).

La vallée de Kathmandu nous semble ainsi €tre un terrain privilégié pour observer une
éventuelle transition, au sein de la population néwar, de ’ancien monolinguisme en néwari
vers un trilinguisme néwari-népali-anglais, voire un bilinguisme népali-anglais, en passant par

un bilinguisme néwari-népali (soit : néwari -> néwari-népali -> (néwari)-népali-anglais). La
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confirmation de cette hypothése équivaudrait au constat d’un recul relatif du néwari. Nous

recueillerons d’ailleurs le sentiment des enquétés sur ce phénomene.

5.1.2 Composition de la population enquétée

La population enquétée représente 192 individus se reconnaissant comme Néwar, 90 femmes
et 100 hommes (2 non réponses), agés de 15 a 72 ans, étudiants, actifs, au foyer ou retraités,
nés pour 90% d’entre eux dans la vallée. Tous parlent néwari, sauf trois personnes, d’ailleurs
nées en dehors de la vallée, qui ne parlent que népali ou népali + anglais. Certes, le nombre
d’enquétés (192) peut sembler faible eu égard a I’'importance de cette communauté (1,3
millions). Toutefois, le foyer d’un enquété abritant en moyenne 6 personnes, les réponses aux
questions sur les pratiques linguistiques au foyer nous renseignent directement ou
indirectement sur les pratiques linguistiques de 1159 personnes (192 x6). Ce type de questions
s’étendant aux voisins Néwar et autres interlocuteurs, c’est la vitalité du néwari chez quelques
milliers de personnes qui est ainsi approchée. Concernant I’identité religieuse, 100 personnes
se sont déclarées hindoues, 81 bouddhistes, et 6 les deux a la fois. L’intérét de la
représentation des deux confessions dans I’échantillon est, pour notre problématique, de
pouvoir déceler 1’éventuelle corrélation entre la religion et la pratique de ou 1’attachement a la
langue néwar. Un échantillon qui serait totalement représentatif de I’ensemble des Néwar de
la vallée en termes d’age, de catégories socio-professionnelles, de lieu de naissance et de
résidence, etc., demanderait, pour €tre construit, des ressources en temps, en finances et en
interprétariat importantes. Nous n’en disposions pas, et avons di recourir a nos fonds propres
ainsi qu’aux congés limités que nous octroie le salariat du secteur privé.

Ainsi, le profil de la population enquétée porte la marque des canaux par lesquels nous avons
eu acces a elle, en particulier concernant le niveau d’études. En effet, une partie des
questionnaires a été remplie par des étudiants de 1’Alliance Frangaise de Kathmandu, ainsi
que par des enseignants et ¢tudiants du cursus de néwari de I'université de Patan, qui ont
généralement un niveau d’études supérieur ; méme chose pour les activistes de la langue
néwar que nous avons rencontrés, qui sont aussi, pour ainsi dire par définition, des lettrés. 1l
faut en tenir compte dans I’interprétation des résultats, et en tirer profit pour comprendre
I’évolution de la situation du néwari dans cette partie de la population qui croit avec 1’acces

de plus en plus important a 1’enseignement supérieur.
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Une autre conséquence de I’importance relative de ce profil parmi les enquétés consiste en la
forte représentation (37%) des castes qu’on peut regrouper sous le terme générique de
Shrestha, normalement hindoues, bien placées dans 1’administration et le commerce, et qui
présentent la particularité d’avoir manifesté, au cours des deux siécles de domination hindoue
et népaliphone, deux attitudes opposées mais parfois rencontrées chez les mémes individus :
d’une part un rapprochement religieux (hindouisme) et linguistique (népali) avec le nouveau
groupe dominant (les Indo-népalais), d’autre part un role pionnier dans la défense de la langue
néwar sous le régime des Rana des la fin du XIXe siecle (c’est-a-dire lors de I’accentuation de
la répression). La position sociale généralement favorisée des Shrestha explique leur fréquent

b b

acces a I’enseignement supérieur et donc I’importance de leur présence parmi la population
enquétée.

Comme on le voit avec cet exemple, la caste, indiquée par le nom de famille, reste, malgré la
loi ainsi que I’influence des idéologies égalitaires d’extréme-gauche (n’oublions pas que le
Népal vient de connaitre dix années de guerre civile menée par des mouvements maoistes et
marxistes-1éninistes), un marqueur d’identité essentiel incontournable a des moments-clés de
la vie sociale népalaise tels que les alliances matrimoniales, I’exercice des cultes et des
professions, et il était essentiel de I’intégrer a I’enquéte. De ce point de vue, ce qui pourrait
étre considéré comme un handicap pour le chercheur, a savoir son extériorité aux divers
cercles d’identité népalais (la nation, le parti politique, la communauté linguistique, le groupe
ethnique, la caste, la religion, mais aussi, chez les Néwar, la ville et méme le quartier), a
tourné a son avantage dans une société aussi cloisonnée en groupes antagonistes. En effet,
solidaire d’aucun groupe, il ne pouvait €tre suspecté de partialité envers les autres. Au
contraire, animé d’une bienveillante curiosité envers la communauté linguistique néwar, qui
par définition regroupe toutes les castes, il était sans doute dans la meilleure position possible

pour recueillir la libre expression du sentiment des locuteurs sur 1’état et ’avenir de leur

langue.
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5.1.3 Instrument de recueil : le questionnaire

Ces données collectées 1’aide d’un questionnaire écrit, administré, au choix de ’interlocuteur,
soit en népali, soit en anglais, langues dans lesquelles les personnes interrogées et nous-méme
pouvions nous comprendre (dans la limite de nos compétences) pour une éventuelle
explicitation des questions. L’utilisation d’un questionnaire a été motivée par la comparabilité
des réponses et la relative facilit¢ du dépouillement qu’il permet. Le questionnaire a été
administré a I’écrit, sauf pour deux personnes agées analphabetes et non népaliphones, pour
lesquelles on a eu recours a un interprete. Nous reproduisons ci-dessous le questionnaire dans
sa version francais. Un exemplaire du questionnaire dans sa version anglaise et un dans sa

version népali, complétés par des enquétés, sont reproduits en annexe (9.1).

5.1.3.1 Typologie des questions

Les questions sont au nombre de 73, mais chaque ligne d’un tableau étant une répétition de la
méme question avec des variantes (par exemple la langue parlée selon I’interlocuteur), on
peut compter selon cette optique 123 questions. Les questions peuvent toutes €tre mises en
relation avec le tableau des 33 questions proposées par Edwards dans sa typologie des
situations de langues minoritaires, qui constitue le cadre théorique de cette enquéte.

Il s’agit de questions de contenu qui se répartissent en questions de fait (ex. lIL.1. : En quelle
langue vous adressez-vous a votre mere ?) et questions d’opinion (ex. IV.4. : Aimeriez-vous
que soient diffusés davantage de programmes télévisés en néwari ?) ; les premieres sont plus
souvent des questions fermées, les secondes des questions ouvertes ou une combinaison des
deux, la premicre partie de la question, fermée, faisant alors office de filtre, par exemple
VL7.:

Y a-t-il des différences entre les Néwar de la vallée et ceux vivant en Inde et au Tibet ? oui O

non 0

Si oui, la/lesquelle(s) ?
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Les questions ouvertes ont un effet motivant sur I’interviewé qui y trouve un espace de
liberté ; de plus, elles ponctuent une succession de questions fermées qui autrement pourraient

étre pergues comme monotones.

5.1.3.2 Structure du questionnaire

Le questionnaire comprend 6 parties :

I.  Profil sociologique
II.  Compétences langagieres
ITI.  Langues et contextes : interlocuteurs, lieux, situations et sujets de conversation
IV.  Langues et médias
V.  Langues et identité

VI.  Le projet de « Newa Mandala » dans la vallée

Les parties 2, 3 et 4 concernent les pratiques langagieres déclarées par les locuteurs —et non
des pratiques observées par le chercheur. Dans la partie 2 en particulier il est demandé au
locuteur d’évaluer ses compétences respectives dans les trois langues en présence (et en
compétition) : le néwari'”, le népali et I’anglais ; les réponses 2 ces questions seront 2 mettre
en relation avec le désir ou non de voir le néwari plus présent dans les médias, 1’enseignement
et les institutions (a travers la question de son statut légal). La troisieme partie a pour objet la
détermination des domaines sociaux et contextes d’utilisation du néwari —toujours par rapport
a I'utilisation du népali et de I’anglais -- afin de tenter d’éclairer le questionnement de base de
cette étude : le néwari est-il en recul, voire en danger ? La 5° partie vise a cerner la part de la
langue dans 1’identit¢ néwar, laquelle justifierait, pour certains, le création d’un territoire
néwar, projet soumis a I’appréciation des enquétés dans la 6° partie. En effet, les Néwar se
trouvent dans la situation paradoxale d’étre toujours au centre géographique du pouvoir mais
d’étre désormais minorés linguistiquement et démographiquement ; quels seraient des lors le
sens, et la possibilité, d’une délimitation spatiale et institutionnelle d’un territoire néwar, dans

un pays certes travaillé par des mouvements autonomistes locaux et un projet fédéraliste ?

105 2 . J) e , . ey ,
% Néwari désigne la langue néwar chez les non Néwar, tandis qu’une majorité de Néwar (et surtout les

activistes linguistiques) 1’appellent nepal bhasa, la « langue du Népal », c’est-a-dire de la vallée de Kathmandu.
Pour cette raison, nous avons utilisé nepal bhasa dans le questionnaire.
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Voici la version frangaise du questionnaire, qui a été administré en quasi-totalité en népali, et

quelques exemplaires en anglais.'*

106 . :
Voir ces deux versions en annexe.
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QUESTIONNAIRE ECRIT

Administré sur place

Lieu: ...
I. PROFIL SOCIOLOGIQUE
1. Nomdefamille: .................c..oooiiiiiiiiie e, 2. Sexe : M
FL]
3.Age: cieeiennnnn. 4. Lieu de naissance :
S5.Lieuderésidence : ..................ooiiiiiiiiii e
6. Religion : Bouddhisme [] Hindouisme[] AutelL ]
Aucune D
7. Niveau d’études : néant[] primaire ] collégeD
lycée ] supérieur ]
8. Nombre de personnes au foyer: ...................

9. Profession du chef de famille :
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11. Revenus mensuels du foyer (en roupies) :

II COMPETENCES LANGAGIERES

1. Quel est votre langue maternelle ?

Nepal bhasa (Néwari) L1~ Nepali 1~ Anglais []

Autre I:' ............................

2. Que signifie pour vous « langue maternelle » ?

3. Combien de langues utilisez-vous ?.............

4. Quelles langues utilisez-vous?

Nepal bhasa [] Nepali [] Anglais [1  Hindi [

5. Dans quelle langue vous exprimez-vous le plus aisément ?

Nepal bhasa ] Nepali ] Anglais (] Hinai[d Autre

langue O,
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6. Evaluez votre niveau en Nepal bhasa, népali et anglais :

1 nul, 2 faible, 3 moyen, 4 bon, 5 tres bon

Nepal bhasa Nepali Anglais
Echelle 112131451 (2(3]4[5]|1]2|3]4/|5
Compréhension
Expression
Lecture
Ecriture

7. Comparez vos niveaux en Nepal bhasa, népali et anglais :

1 : beaucoup plus faible ; 2 : plus faible ; 3 : équivalent ; 4 : meilleur ; 5 bien

meilleur
a. Comparé au népali, mon niveau en Nepal bhasa est : 1 2 3 4
b. Comparé a I’anglais, mon niveau en Nepal bhasa est: 12 3 4 5
c. Comparé a I’anglais, mon niveau en népaliest: 1 2 3 4 5
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III LANGUES ET CONTEXTES DE COMMUNICATION

Interlocuteurs, lieux, situations et sujets de conversation

1. En quelle(s) langue(s) vous adressez-vous aux personnes ci-dessous ?

Nepal
bhasa

Népali

Anglais

Autre langue

(spécifiez)

1

. Votre mere

. Votre pere

. Vos freres et soeurs

. Votre époux/se

Vos enfants

. Votre grand-mere

. Votre grand-pere

2
3
4
5.
6
7
8

. Les autres membres de la

famille

2. En quelle(s) langue(s) les personnes ci-dessous s’adressent-elles a vous ?

Nepal
bhasa

Népali

Anglais

Autre langue

(spécifiez)

1.

Votre mere

. Votre pere

. Vos freres et soeurs

. Votre époux/se

Vos enfants

. Votre grand-mere

. Votre grand-pere

2
3
4
5.
6
7
8

. Les autres membres de la

famille
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3. En quelle(s) langue(s) communiquez-vous avec les personnes ci-dessous ?

Nepal
bhasa

Népali

Anglais

Autre langue

(spécifiez)

1. Vos amis Néwar

2. Vos autres amis

3. Vos voisins Néwar

4. Vos autres voisins

5. Les Néwars des deux autres villes de la

vallée

6. Les chauffeurs des transports en

commun et de taxi

7. Les commercants

8. Les employés des Postes

9. Les fonctionnaires de la commune, du

district ou de I’Etat

10. Les policiers

11. Les médecins

12. Vos supérieurs hiérarchiques ou

professeurs

13. Vos collegues

14. Vos subordonnés ou étudiants

15. Un prétre

16. Un inconnu

4. Quelle(s) langue(s) est/sont parlée(s) a la maison ?

Népal bhasa [] Népali L] Anglais

Autrelj
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5. Quelle(s) langue(s) utilisez-vous dans les lieux ci-dessous ?

Népal
bhasa

Népali | Anglais | Autre langue

(spécifiez)

1. A la maison

. Dans le quartier

. Au marché

B W N

. Au travail

. A 1’école

. Chez des membres de la famille

. Chez vos amis

0 | N[ W

. Dans les lieux publics tels qu’hopitaux,

Poste, administration locale ou de 1’Etat

6. Quelle(s) langue(s) utilisez-vous dans les situations ci-dessous ?

Népal
bhasa

Népali

Anglais

Autre langue

(spécifiez)

1. Jeux, loisirs

2. Mariages

3. Cérémonies religieuses

4. Lors des réunions de guthi

4. Funérailles

5. En déplacement dans la Vallée

6. En déplacement hors de la

Vallée
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7. Quelle(s) langue(s) utilisez-vous pour parler des sujets ci-dessous ?

Nepal bhasa | Népali Anglais

Autre
langue

(spécifiez)

1. Sujets quotidiens (famille,

travail...)

2. Sujets sociaux ou politiques

3. Sujets culturels

4. Sujets religieux

IV LANGUES & MEDIA

1. Regardez-vous la télévision ?

ouiD non D

2. Y a-t-il des programmes télévisés en Népal bhasa dans la Vallée ?

non D

3. Vous regardez des programmes télévisés en quelle(s) langue(s) ?

Nepal Bhasa [] Népali []

AUtre(S). .

Hindi [] Anglais []
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4. Aimeriez-vous qu’il y ait davantage de programmes télévisés en Népal bhasa ?

oui ] non [] POUIQUOTL 7.t
5. Allez-vous au cinéma ? oui[] non[]
6. Y a-t-il des films en Nepal bhasa au cinéma ? oui ] non[_]

7. Vous allez voir des films au cinéma en quelle(s) langue(s) ?

Nepal Bhasa L]~ Neépali [  Hindi 1 Anglais[]

AUtre(S).ovvveiii i

8. Ecoutez-vous la radio ? oui D nonD

9. Y a-t-il des stations de radio utilisant le Népal bhasa dans la Vallée ? oui []

non D

10. Si non, y a-t-il des programmes radio diffusés en Népal bhasa par d’autres stations ?

oui D non D

11. Vous écoutez la radio en quelle(s) langue(s) ?

Népal bhasa ] Népali [] Anglais ] Autre(s)

langue(s) e,
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12. Aimeriez-vous qu’il y ait davantage de programmes radiodiffusés en Népal bhasa?

oui ] non [] POUIQUOTL 7.ttt e

13. Ecoutez-vous de la musique ? oui ] non ]

14. Vous écoutez de la musique en quelle(s) langue(s) ?

Népal bhasa ] Népali [] Anglais ] Autre(s)

langue(s) D .................................

15. Aimeriez-vous qu’il y ait davantage de chansons en Népal bhasa ?

oui[] non [] POUIQUOTL 7.
16. Lisez-vous les journaux ? oui [] non []
17. Y a-t-il des journaux en Népal bhasa dans votre ville ? oui [] non []

18. En quelle(s) langue(s) lisez-vous les journaux ?

Népal bhasa ] Népali [] Anglais ] Autre(s)

langue(s) I:I ...........................

19. Aimeriez-vous qu’il y ait davantage de journaux en Népal bhasa ?

oui ] non ] POUIQUOTL 7.ttt e
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20. Lisez-vous des livres ? oul D non D

21. Si oui, vous lisez des livres en quelle(s) langue(s) ?

Népal bhasa [] Hindi [] Anglais [] Autre(s)

langue(s) D ....................................

22. Aimeriez-vous qu’il y ait davantage de livres en Népal bhasa ?

oui[] non [] Pourquoi 2...co.eeeiiieieee e

V LANGUE ET IDENTITE

1. Vous sentez-vous davantage :

Néwar[] Népalais ] Autre ........o.ooon
2. Pour vous, étre Néwar signifie :

Parler le Népal bhasa ] Appartenir a un guthi (] EBtrede parents Néwar ]
Avoir un des deux parents néwar ]

Autre D ..................................................................
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3. Selon vous, le Nepal bhasa est-il le méme a Kathmandu, Patan et Bhaktapur ?
oui L] non L] commentaire : ........ccooovieeeeiieii .

4. Pouvez-vous comprendre le Népal bhasa parlé dans les deux autres villes de la

Vallée ?

oui D non D

5. Selon vous, quelles sont les deux principales différences entre les Néwar et les Khas ?

7. Selon vous, y a-t-il des différences entre les Néwar de la Vallée et les Néwar des autres
régions du Népal ? oui [ non []

Si oui, la/lesquelle(s) ?

8. Selon vous, y a-t-il des différences entre les Néwar de la Vallée et les Néwar vivant en

Inde et au Tibet ? oui L] non [

Si oui, la/lesquelle(s) ?

9. Selon vous, y a-t-il des différences entre Les Néwar de la Vallée et les Néwar vivant

dans d’autres pays (Europe, Etats-Unis, Corée, Etats arabes, etc) ?  oui D non

L]

Si oui, la/leSqUelle(S) 2 couviiiniiiieiiieiiiiiiieieieieineessetosascsnstssasosssssnssosnsosnses
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10. Y a-t-il des Néwar qui ne parlent pas le Népal bhasa ?

Oui, beaucoup |:| oui, quelques-uns D Non, aucun D

sais pas ]

11. Y a-t-il des Néwar qui ne parlent pas népali ?

Oui, beaucoup [] oui, quelques-uns ] Non, aucun ]

sais pas []

12.Y a-t-il des Khas qui parlent le Népal bhasa ?

Oui, beaucoup I:l oui, quelques-uns D Non, aucun D

sais pas []

13. Trouvez-vous que les gens parlent de moins en moins le Népal bhasa ?

non I:I

Si oui, 2 votre avis PoUrquoOi ?.............cccoevieiiiiieiieniee e

14. Aimeriez-vous que le Népal bhasa soit enseigné a I’école ? oui []

Pourquoi 2......cooieiiiiiii e
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15. Aimeriez-vous que le Népal bhasa soit langue d’enseignement a I’école ?  oui []

non D

Pourquor 2....ooeeiieee e

16. Pensez-vous que le Népal bhasa doive étre la langue officielle de la Vallée de

Kathmandu ?

oui [] non [] Pourquoi 2.......cooiiiiiiii e

17. Pensez-vous que le Népal bhasa doive étre langue co-officielle du Népal (avec le

népali) ?

oui [] non [] Pourquor 2.......cooiiiiiiiiiice e

18. L’instauration de la démocratie en 2006 a-t-elle changé quelque chose pour la langue

et la culture néwar ? oui D non D

19. Si oui, qu’est-ce qui a changé ?

20. Selon vous, ces changements sont-ils positifs ? oui [] non []

(01031013115 11£:11 (RN
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VI LE PROJET DE CREATION D’UN “NEWA MANDALA” DANS LA VALLEE

1. Avez-vous entendu parler de ce projet ? : ouil] non []

2. Si oui, en quoi consiste ce projet ?

3. A votre avis, la création du Népal Mandala serait une chose :
positive [] plutdt positive [ neutre [ plutdt négativelj négativeD

Expliquez :

4. Pensez-vous que la langue néwar va se maintenir ? [ Décliner ? []

5. Que faire pour que la langue néwar se maintienne ?

MERCI !
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5.1.3.3 Administration du questionnaire

L’administration des questionnaires s’est déroulée dans la vallée de Kathmandu, au cours du
mois de juillet 2014, principalement dans les villes de Kathmandu et de Patan. Les
questionnaires ont été soit remplis, soit transmis par les personnes rencontrées, y compris des
responsables d’institutions telles que YMBA, Patan Campus, ou I’ Alliance Frangaise. A noter
que personnes interviewées (notamment activistes et responsables d’institutions culturelles,
cultuelles ou éducatives) et enquétés du questionnaire sont deux catégories qui ne se

recoupent pas forcément.

5.1.3.4 Outils et codage

Afin d’étre saisies pour étre traitées par le logiciel Microsoft Office Excel 2007, les variables
ont été codées de la maniere suivante. Les variables indépendantes sont le nom de famille, le
sexe, 1’age, le lieu de naissance, le lieu de résidence, la religion, le niveau d’études, le nombre
de personnes au foyer, la profession du chef de famille s’il n’est pas I’enquété, les revenus
mensuels du foyer, et constituent la partie I du questionnaire, « Profil sociologique ». La
codification des patronymes en noms de castes est réalisée en référence a notre tableau donné
en section 4.3. La codification du nombre de personnes au foyer est élaborée en référence au

107
8.

nombre moyen de personnes par foyer au Népal en 2011 qui était de 4,8 La codification

des tranches de revenus suit la catégorisation en trois tranches retenues pour le calcul de

108
1.

I’impo6t sur le revenu au Népa Le codage du niveau d’études est une simplification des

catégories du systeme éducatif népalais détaillé dans le tableau ci-apres.

' (CBS, 2012, 1.1.13).
108 http://www.aaptaxlaw.com/World-Taxes/Nepal-Income-Tax-Rates-FY-2014-2015-Corporation-Tax-Rate-
Personal-Income-Tax-in-Nepal.html (consulté le 08/11/2015).
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Numéro / intitulé
Age Nom de I’école
de classe
12 Higher Secundary109 (et
Proficiency Certif. Level,

1 PCL, pour aller a I’'université)
15-16 10

9 Secundary

8

7

Lower Secundary School

6
10-11 5

4

3 Primary School

2

1

UKG Upper Kinder Garden
LKG Lower Kinder Garden
2,50u3 Nursery

Tableau 13 Systeme éducatif népalais

Dans notre codage, « élémentaire » correspond a « primary school », « college » regroupe
«lower secundary » et «secundary», «lycée» transcrit «higher secundary », et
« supérieur » désigne les études menées au-dela, en université ou en école supérieure. Afin de
pouvoir situer notre échantillon lors de I’analyse des réponses a la question portant sur I’auto-
évaluation des compétences en langues a I’écrit et a I’oral, nous donnons les indications

statistiques suivantes pour la période 2008-2012, 4% des adultes (a partir de 15 ans) étaient

19 Certaines écoles utilisent I’intitulé britannique O Level (par ex. Ordinary Level) pour la classe 11, et A level
(par ex. Advanced Level) pour la classe 12.

204



alphabétisés en 2002-2012, mais 83,4% des jeunes (15-24 ans, moyenne filles-garcons), ce
qui révele un fort accroissement récent de I’alphabétisation ; et pour situer le niveau d’études
des enquétés, pour la méme période 2008-2012 notons qu’il y a eu 93,8% de scolarisation en
primaire, et 70,1% dans le secondaire.''’ Nos variables indépendantes ont été codées comme

suit :

= Nom de famille: regroupés sous le nom générique de la caste a laquelle ils se
rattachent : PRE (prétres hindous, qu’ils soient brahmaniques ou tantriques), SHR
(Shrestha''"), UDA (uday, laiques bouddhistes clients des Bajracharya et des Shakya),
BAJ (Bajracharya, prétres bouddhistes), SHA (Shakya, prétres et orfevres
bouddhistes), JYA (jyapu, agriculteurs), SER (diverses castes de services).

= gsexe : F/M (féminin/masculin) ;

= 3ge: JEU (jeunes, 15-29 ans), ADU (adultes, 30-59 ans), SEN (seniors, 60+) ;

= religion : BUD (bouddhiste), HIN (hindou), BUD HIN (bouddhiste & hindou), CHR
(chrétien), NIL (sans religion) ;

= niveau d’études : NIL (sans niveau d’études), ELE (élémentaire), COL (college), LYC
(lycée), SUP (supérieur) ;

= nombre de personnes au foyer : INF (1 a 5), MOY (6 a 10), SUP (>10);

= la profession (du chef de famille, ou du Enquété si différent) a été catégorisée en :
SER (services, hors commerce), COM (commerce), GOU (gouvernement, hors
enseignants), ENS (enseignants), AGRI, professions agricoles ; ART (artisanat et
beaux-arts), MED (médias, cinéma et arts du spectacle), REL (religieux), FOY (au
foyer), ETU (étudiant), RET (retraité) ;

= revenus du foyer, demandés sur une base mensuelle puis multipliés par 12 mois,
codés : INF (< 250.000 NPR''?), MOY (250.000 < x < 350.000 NPR), SUP (>
350.000 NPR)

Les variables dépendantes concernent la langue et 1’identité. Les langues sont codées ainsi :
NEW (néwari), NEP (népali) , ANG (anglais), HIN (hindi), ALL (allemand), FRA (francais).
L’identification a la communauté¢ néwar est codée NEW, népalaise NEP ; les criteres

d’appartenance a la communauté néwar sont codés ainsi: LANG (langue), GUT

"9 https://www.unicef.org/french/infobycountry/nepal_nepal_statistics.html (consulté le 23.01.2017).
"' Nous mettons une majuscule aux noms de castes qui sont aussi des noms de familles.

"2 Roupies népalaises. 250.000 NRP équivalaient, le 08/11/2015, 4 2.211,88 € (revenus annuels)
http://www.xe.com/fr/currencyconverter/convert/? Amount=250000&From=NPR&To=EUR
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(appartenance a un guthi), 2 PAR (les deux parents sont Néwar), 1 PAR (un parent est néwar).
Les criteres de différenciation des diverses communautés sont codées LANG (langue), CULT
(culture), MODE (mode de vie). Quant aux appréciations quantitatives demandées : OUI BCP
(oui, beaucoup), OUI QQN (oui, quelques-uns), NSP (ne sait pas). Les questions portant sur

ces variables dépendantes se répartissent en :

= [’auto-évaluation des compétences langagieres [partie II] ;

= Jutilisation des langues en fonction des contextes (interlocuteurs, lieux, situations et
sujets de conversation) [partie I11] ;

* Ja consommation des médias dans la langue, le souhait d’une plus grande
représentation de la langue dans les médias [partie IV];

* Je lien qu’établit ’enquété entre langue et identité, le souhait de 'utilisation de la
langue dans I’enseignement et son accession a un statut officiel, les changements
apportés par la démocratie dans ce domaine [partie V] ;

* ]a connaissance ou non du projet de Newa Mandala, et la vision de I’avenir du néwari

[partie VI].

Le niveau en langues auto-évalué par les locuteurs a été codé sous la forme de la langue dans
laquelle le locuteur se considere comme le plus compétent. Les réponses concernant les
médias étaient déja codées en OUI/NON, de méme pour celles portant sur I’assimilation ou
non de la langue et de I’identité. Enfin, I’évaluation des bienfaits de la démocratisation a été
codée pour la saisie en OUI/NON selon qu’elle était positive ou négative, de méme pour la
connaissance ou non du projet de Newa Mandala.

Quant aux réponses a la question II.2. « Que signifie pour vous ‘langue maternelle’ ? », elles
ont fait apparaitre trois catégories numériquement dominantes, et deux autres moins
fréquentes, dans lesquelles elles peuvent toutes étre réparties. Une premiere catégorie, codée
PREM, correspond a la qualité de premiere langue avec laquelle la personne se déclare avoir
été en contact a partir de sa naissance. Une deuxieme catégorie de réponses, codée IDEN,
désigne la langue maternelle comme marqueur de I’identité collective. Lorsque la langue
maternelle est désignée comme la langue parlée dans la famille, les réponses sont codées
FAMI, et lorsque c’est I’ancienneté de la langue qui est mise en avant, les réponses sont
codées ANCI. Les réponses présentant la langue maternelle comme la langue dans laquelle le
locuteur se sent a 1’aise ont été codées AISE. Nous verrons plus en détail ce que recouvrent

ces catégories et les illustrerons par des citations caractéristiques.
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5.2 ANALYSE DES DONNEES

Dans cette partie nous allons analyser les données en relation avec les axes d’analyse de notre
recherche et nos hypothéses de départ a I’aide de graphiques et tableaux croisés, et lorsque la
corrélation entre deux variables est significative (p<=0.005=) nous présenterons le test de khi
2. Les six parties de 1’analyse ci-dessous correspondent aux six parties du questionnaire
(numérotées en chiffres romains dans celui-ci).

La restitution des réponses aux questions est volontairement détaillée ; en particulier, pour
certaines questions, une liste intégrale des réponses est proposée (dans le corps du texte ou en
annexe) avant que celles-ci soient regroupées en catégories pour pouvoir en extraire des
tendances et les commenter. Ce choix résulte d’un souci de transparence quant au
raisonnement qui a mené aux conclusions avancées et au traitement des données sur
lesquelles ce raisonnement s’appuie ; il s’agit aussi de permettre 1’émergence ultérieure
d’analyses différentes.

Dans la premiere partie, « Profil sociologique », les questions étant croisées de multiples fois
afin de tenter de déterminer des profils-types parmi les enquétés, 1’intitulé des questions est
inséré dans la légende des histogrammes par souci de clarté. Dans les cinq autres parties,
chaque question est simplement rappelée en téte de 1’analyse qui la concerne. Nous allons
commencer par la présentation et 1’analyse des variables sociologiques. Dans cette analyse
des questionnaires administrés, les non réponses ne sont pas prises en compte pour le calcul

des pourcentages, sauf dans les cas ou leur importance a motivé un commentaire.

5.2.1 Profil sociologique de I’échantillon

Nous commencerons par donner, par effectif, la répartition de la population étudiée en
fonction des critéres de caste, de sexe, d’age, de lieu de naissance et de lieu de résidence, de
religion, de niveau d’études, du nombre de personnes au foyer, de la profession du chef de

famille, ou de I’enqueté si celui-ci n’est pas le chef de famille, et des revenus du foyer.
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5.2.1.1 Caste, sexe, age, lieux de naissance et de résidence, religion

Les noms de famille renvoient a des castes, et bien qu’il y ait plusieurs noms de famille par

caste, les noms de familles népalais sont moins vari€s que les noms de familles européens, par
. . . » c . 4 11

exemple. Parmi les 192 questionnaires ont été relevés 53 noms de famille (2 non réponses'?),

71 personnes appartiennent a la

lesquels se répartissent en 7 castes ou groupes de castes
haute caste hindoue des Shrestha; il y a également 46 Jyapu (agriculteurs), 35 Shakya
(orfevres et prétres bouddhistes), 10 Bajracharya (prétres bouddhistes); 9 Uday (laics
bouddhistes), et 2 prétres hindous. Par ailleurs, 1’échantillon est composé de 90 femmes et
100 hommes (2 nr). L’age moyen est de 35,7 ans (25 nr), soit 8 seniors (60 ans et plus), 89
adultes (30-59 ans), et 70 jeunes (15-29 ans). Les villes de naissance sont, par ordre
décroissant d’effectifs (1 nr), Kathmandu (77), Patan (62), Bhaktapur (32), autre localité (20).
Les villes de résidence sont (1 nr) Kathmandu (87), Patan (70), Bhaktapur (31), autre localité
(3). Quant aux religions, sont déclarés (1 nr) ’hindouisme (100), le bouddhisme (81), les deux
ensemble (6), aucune (3), le christianisme (1).

Comme nous le voyons, 1’échantillon semble assez bien équilibré entre femmes et hommes,
jeunes et adultes, bouddhistes et hindous. Comme dans I’ensemble de la population de la
vallée, dans notre échantillon les habitants de Kathmandu sont les plus nombreux, suivis par
ceux de Patan puis ceux de Bhaktapur. Cependant, dans I’échantillon les habitants de Patan
sont surreprésentés (37%) par rapport a leur part dans 1’ensemble de la population des trois
villes (16%). Patan abritant davantage de bouddhistes, cette relativement forte présence
d’habitants de Patan assure 1’obtention d’une proportion de bouddhistes (presque la moiti¢ de

I’échantillon) qui autorise numériquement la comparaison de leurs réponses avec celles des

hindous.

113 4 .
Désormais « nr ».

114 o .
Selon la classification donnée en 4.3.
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5.2.1.2 Niveau d’études, effectif par foyer, profession

Quatre niveaux d’études sont représentés (10 nr) : supérieur (108), lycée (44), college (18),
¢lémentaire (11), et une personne qui n’a indiqué n’avoir aucun niveau d’études. Le nombre
moyen de personnes au foyer est de 6,1 (3 nr). 120 foyers sont de petite taille, c’est-a-dire
qu’ils comptent entre 1 et 5 personnes ; dans cette catégorie, la trés grande majorité (102) se
situent dans la tranche haute de la catégorie, avec 4 ou 5 personnes au foyer. 51 foyers sont de
taille moyenne, soit 6 a 10 personnes ; la moitié (25) est dans la tranche basse de la catégorie,
avec 6 personnes. 18 foyers comptent 11 personnes ou davantage. Le type d’activités du chef
de famille (8 nr), et de I’enquété si celui-ci n’est pas le chef de famille (5 nr) se lit dans le

tableau suivant :

Types d’activités Chef de | Enquété non

famille chef de

famille

Agriculture 23 3
Art et artisanat 8 2
Commerce 83 24
Commerce et agriculture 1 0
Enseignement 10 27
Au foyer 1 3
Fonction publique (hors enseignement) 4 3
Retraite 2 0
Médecine 0 1
Services 51 40

Tableau 14 Types d'activités des enquétés

Pour évaluer les revenus annuels du foyer, nous avons mulitplié par 12 les revenus mensuels
déclarés (74 nr). 35 foyers sont dans la catégorie inférieure (revenus annuels inférieurs a
250.000 NPR), 8 sont dans la catégorie moyenne (revenus situés entre 250.000 et 350.000
NPR), et 72 foyers ont des revenus de catégorie supérieure, c’est-a-dire supérieurs a 350.000

NPR annuels.
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II ressort de ces chiffres que le niveau d’études supérieur est le plus représenté (59%), suivi
par le niveau lycée (24%). Concernant le nombre moyen de personnes au foyer (6,1), il est
supérieur a la moyenne nationale en 2011 (4,88) et méme proche du maximum enregistré par
district (6,44), ce qui pose la question de la maniere dont les enquétés ont compris la question.
Il n’en reste pas moins que 63% des foyers des enquétés se situent dans la catégorie basse (1 a
5 personnes) de I’échantillon. Professionnellement, les types d’activités les plus représentées
chez les enquétés sont d’abord le commerce, puis les autres services. 63% des foyers ont des
revenus supérieurs, 30% des revenus faibles, et seulement 7% des revenus moyens (selon les
criteres du ministere népalais des finances définis plus haut).

Nous avons ainsi a faire a une population enquétée de jeunes et d’adultes, presqu’autant de
femmes que d’hommes, et de bouddhistes que d’hindous, et qui, aux deux tiers environ, ont
fait des études supérieures et vivent dans des foyers relativement peu peuplés et a revenus

élevés.

5.2.2 Croisement des variables sociologiques

Nous allons d’abord affiner notre connaissance du profil sociologique général de 1’échantillon
en croisant les données d’age, de niveau d’études, de catégorie socioprofessionnelle du chef
de famille et de revenus du foyer, puis nous affinerons davantage dans le sens de notre
recherche en observant dans quelle mesure ces données varient en fonction de la religion
(seuls les bouddhistes et les hindous, les deux groupes de loin les plus importants de notre
échantillon sont pris en compte.) Dans ces tableaux, par souci de lisibilité les pourcentages
sont arrondis au point le plus proche ; a chaque fois, la proportion la plus importante de la

catégorie considérée est en caracteres gras.
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5.2.2.1 Niveau d’études en fonction de I’age

Niveau d’études

Age |ELE |COL |LYC |SUP | Total
SEN [43% |14% | 0% 43% | 100%
ADU | 9% 7% 28% | 56% | 100%
JEU | 0% 11% | 25% |65% | 100%

Tableau 15 Age et niveaux d'études

Plus I’individu est jeune, plus son niveau d’études est élevé, ce qui illustre le développement

de la scolarisation au Népal au cours des dernieres années

5.2.2.2 Revenus du foyer en fonction du niveau d’études

Niveau d’études

Revenus | ELE COL LYC SUP

du foyer
SUP 45% | 40% |55% | 70%
MOY 0% 20% | 0% 8%
INF 55% |40% |45% | 22%
Total 100% | 100% | 100% | 100%

Tableau 16 Revenus et niveaux d'études

Plus les revenus du foyer sont importants, plus le niveau d’études de I’enquété est élevé.
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5.2.2.3 Revenus du foyer en fonction de la C.S.P. du chef de famille

CSP du chef de famille
Revenus | AGR | ART |COM |ENS |GOU |RET |SER
du foyer
SUP S50% |40% |(69% |71% |50% |100% | 62%
MOY 6% 20% | 2% 0% 50% | 0% 8%
INF 44% |40% |29% |29% | 0% 0% 30%
Total 100% | 100% | 100% | 100% | 100% | 100% | 100%

Dans notre échantillon, les revenus de catégorie supérieure sont majoritaires quelle que soit la
C.S.P. du chef de famille, sauf chez les artisans ou la proportion de revenus supérieurs et
inférieurs est égale, et chez les fonctionnaires, ou la proportion de revenus moyens égale celle

des revenus supérieurs. A 1’exception de cette derniére catégorie, on note la trés faible part de

revenus moyens.

Tableau 17 CSP du chef de famille et revenus du foyer

5.2.2.4 Nombre de personnes au foyer en fonction de la religion

Le nombre de personnes dans le foyer des enquétés varie peu en fonction de la religion.

Nombre de personnes au foyer

Religion | INF MOY | SUP | Total
BUD 61% |30% |9% 100%
HIN 67% | 23% 10% 100%

Tableau 18 Religions et nombre de personnes au foyer
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5.2.2.5 Niveau d’études en fonction de la religion

Niveau d’études

Religion | ELE | COL | LYC | SUP | Total
BUD 1% 13% | 27% | 59% | 100%
HIN T% | 7% |24% |61% | 100%

Tableau 19 Religions et niveaux d'études

Le niveau d’études est quasiment identique chez les bouddhistes et chez les hindous.

5.2.2.6 Revenus du foyer en fonction de la religion

Religion Revenus du foyer

INF | MOY | SUP | Total
BUD 38% | 10% | 52% | 100%
HIN 27% | 4% 69% | 100%

Tableau 20 Religions et revenus du foyer

La proportion de revenus supérieurs dans les foyers hindous est un peu plus importante (+9%)
que dans les foyers bouddhistes ; on note également que les revenus des foyers hindous sont
plus contrastés : 69% de revenus supérieurs mais seulement 27% de bas revenus, contre 52%

et 38% respectivement chez les bouddhistes.
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5.2.2.7 C.S.P. du chef de famille en fonction de la religion

CSP du chef de famille

Religion | AGR | ART | COM | ENS | FOY | GOU | RET | SER | Total
BUD 9% % |54% |4% |1% | 1% 0% | 20% | 100%
HIN 14% (1% |44% |5% |0% |3% 1% | 32% | 100%

Tableau 21 Religions et CSP du chef de famille

Dans les deux groupes religieux, I’activité commerciale est la plus représentée.

Notre échantillon, qui nous semble assez bien équilibré en termes de sexes et de religions, est
majoritairement de haut niveau d’études et de revenus, et actif dans le secteur tertiaire, sans
que la religion n’influe sur ces variables. Ceci permettra de considérer comme d’autant plus
fiables les variations liées a la religion dans les réponses aux parties suivantes du
questionnaire. Cela permettra également de donner toute son importance au facteur religieux

lorsqu’il semblera intervenir nettement dans la variation des réponses.

5.2.3 Significations attachées a I’expression « langue maternelle »

153 personnes (soit 79,7% du total) ont répondu a cette question « Que signifie pour vous
‘langue maternelle’ ? » Ces réponses, qui sont souvent proches (I’intégralité des réponses est
donnée en annexe 9.2.1), font émerger cinq catégories. La langue maternelle est d’abord, pour
43,9% des personnes, la premiere langue avec laquelle celles-ci sont entrées en contact. Elle
est aussi, pour 27,7% des gens, un marqueur de I’identité. Le caractére de langue familiale
recueille un pourcentage de réponses moins important que le précédent, avec 19,7%. Enfin,

9,2% des enquétés considerent que c’est I’ancienneté de son usage dans la communauté qui
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caractérise la langue maternelle, et 4,6% d’entre eux déclarent que la langue maternnelle est la
langue dans I’usage de laquelle ils se sentent a ’aise.

Le total des pourcentages que nous venons d’indiquer dépasse légérement les 100% (105,1%),
car ces catégories ne sont pas exclusives 'une de 1’autre, et quelques définitions incluaient
des éléments correspondant a deux catégories. En effet, rien n’empéche un individu de
considérer que sa langue maternelle, a la fois, corresponde a sa premiere expérience
linguistique, soit objectivement identifiée comme utilisée depuis longtemps dans sa
communauté, et constitue un marqueur de 1’identité d’une entité plus ou moins large
(Pindividu par rapport a ses collegues, la famille par rapport aux voisins, les habitants d’une
ville, par exemple). Toutefois, bien que, rappelons-le, la question flt ouverte, la quasi-totalité
des définitions données sont univoques, ce qui permet de penser que les enquétés se font une
idée précise de la signification de la langue maternelle. D’autre part, ces définitions sont assez
souvent semblables, ce qui nous permet de penser que les catégories qui se dégagent de la

lecture des ces réponses sont pertinentes.

5.2.3.1 La premiere langue avec laquelle on est entré en contact

Pour les personnes interrogées, la langue maternelle est avant tout la premiere langue parlée,
la langue transmise par la mére, entendue, parlée dans I’enfance, autrement dit une langue
caractérisée par sa période de transmission (la prime enfance) et son canal (la mere), ceci sans
référence a son emploi réel au moment de 1’enquéte. C’est « la langue apprise des parents
apres la naissance » (enquété n°l), «la langue apprise de ma mere » (n°48), «la toute
premiere langue, que j’ai apprise avec ma mére et ma famille » (n°101). Par ailleurs, il n’est
pas rare que la langue soit vue comme héritée non seulement des parents, mais de la
communauté et de son histoire, « la langue parlée depuis des temps anciens et enseignée par
maman » (n°121), «la premiere langue de mes ancétres, de mes parents et de moi-méme »
(n°177). Cette extension diachronique de la langue se double parfois d’une extension
synchronique, lorsque c’est « la langue parlée depuis la naissance, et la langue de la caste »
(n°139). On voit 1a qu’a partir d’un certain point, la caractéristique de primauté dans la vie de
I’enquété n’est pas dissociée de 1’ancienneté et du caractére collectif — et unitaire — de 1’usage
de la langue. Alors, si la plupart des personnes ont mis en avant la primauté de leur langue
maternelle dans leur histoire langagiere individuelle (premiere langue entendue ou apprise),

cela pourrait signifier qu’elles en ont, depuis, appris au moins une autre. Celle-la a-t-elle
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supplanté celle-ci dans leur pratique linguistique ? C’est ce sur quoi nous renseigneront les
réponses aux questions concernant les compétences langagicres déclarées. Pour 1’instant, on
peut observer que certaines définitions de la langue maternelle suggerent que celle-ci remplit
bien une fonction au moment de I’administration du questionnaire, comme lorsque 1’enquété

n°84 dit qu’il s’agit de « la langue apprise de ma mere et utilisée pour la vie quotidienne. »

5.2.3.2 La langue utilisée dans la famille

Les enquétés ont fréquemment défini la langue maternelle comme « la langue parlée a la
maison, dans la famille » (n°180), « apprise de la famille et utilisée dans la famille » (n°39),
« parlée a la maison par les parents » (n°103). C’est donc la langue parlée dans le lieu de
naissance, par les parents ou la famille. Certaines des réponses de la catégorie précédente en
font aussi la langue en usage dans la communauté. C’est donc une langue parlée avec des
interlocuteurs ou dans un lieu physique ou un contexte humain particuliers, notamment « dans
le lieu ol on est né » (n°92), mais sans précision temporelle, donc une pratique qu’on peut
supposer toujours actuelle, sans toutefois connaitre le degré d’implication du locuteur dans
ces situations et donc dans son emploi réel et actuel de la langue maternelle. On comprend
néanmoins que la vie familiale, a la maison, constitue un contexte d’usage privilégi¢ de la
langue maternelle selon ces définitions, car c’est « la langue d’usage quotidien » (n°8). La
famille est ici encore mise en relation avec la continuité historique de la communauté
linguistique, car la langue maternelle est «la langue apprise des parents, et une langue

traditionnelle » (n°67).

5.2.3.3 Un marqueur de I’identité individuelle et collective

En effet, apres le caractére de premiere langue avec laquelle I’individu est entré en contact
dans son histoire personnelle, c’est la valeur de rattachement a la communauté qui est la plus
fréquemment attribuée a la langue maternelle. Elle est « la langue qui représente les Néwar »
(n°13), «la langue de I’ethnie [jat] » (n°49), « I’identité de la caste [jati] » (n°138). C’est « la
langue associée a notre culture » (n°26), car « plus que notre culture, c’est notre langue qui
fait notre identité » (n°115). Cette identification est aussi individuelle, lorsque la langue
maternelle est «mon identité » (n°58), «ma fierté » (n°33), et méme «la langue

indispensable a I’expansion de notre culture » (n°179). On voit 1a un aspect d’attachement
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marqué, auquel fera écho la demande quasi unanime de produits médiatiques en néwari que
nous constaterons plus loin.

Il nous semble important de souligner ici que le taux de 27,7% de réponses « identité » tombe
de moitié (a 14,3%) ches les personnes qui n’ont pas désigné le néwari exclusif comme leur
langue maternelle. Or, ces personnes sont quasiment toutes hindoues, tandis que les personnes
qui ont le néwari comme langue maternelle sont pour moitié des bouddhistes. Il peut y avoir
la une premicre indication d’un lien éventuel entre religion et attachement au néwari, lien que

nous ne manquerons pas de souligner le cas échéant dans les sections suivantes.

5.2.3.4 « La langue de nos ancétres »

Une proportion moins importante de personnes a choisi de présenter la langue maternelle
comme un élément ancien, non dans le sens d’étre périmé mais dans celui de faire partie
depuis longtemps du patrimoine transmis de génération en génération au sein de la
communauté. C’est « la langue héritée de nos ancétres » (n°7), « parlée depuis des temps
anciens » (n°104) Il est bien vrai que, de nos jours, le néwari est circonscrit au cercle
communautaire néwar, lequel constitue une minorité dans la population actuelle du Népal.
Cela signifie-t-il ¢galement que la seule importance du néwari est d’étre 1a depuis longtemps,
avec la force statique d’une coutume ou d’un monument, mais qu’il est exclu du champ plus
vaste de la recherche d’avenir professionnel individuel ? Qu’il ne peut pas constituer
I’instrument de nouvelles dynamiques, faire jouer de nouveaux rdles aux composantes de la
communauté néwar, dans un Népal multilingue lui-m&me partie intégrante d’'un monde en
interaction et en évolutions de plus en plus rapides ? On ne peut I’affirmer car, aussi ancien
qu’il soit, le néwari est bien considéré comme toujours vivant, étant «la langue parlée
traditionnellement et utilisée dans la culture et la vie quotidienne » (n°186), c’est « la langue
parlée par nos ancétres, et notre propre langue » (n°187). On peut cepedant se demander si
cette intimité, familiale et historique, avec la langue maternelle, en fait pour autant une langue

d’usage aisé pour les enquétés.
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5.2.3.5 Une langue de communication aisée

Peu nombreux (3%) sont en effet les enquétés qui mettent en avant la faculté de la langue
maternelle a s’exprimer facilement. Certes, elle est parfois « La langue que je parle avec ma
famille, et la seule que je parle sans accent » (n°14), « La langue qu’on peut parler tres
couramment et sans aucune difficulté. » (n°147).Si on se sent en confiance avec cette langue,
c’est aussi qu'on s’y sent une certaine compétence, car c’est « la langue de ma famille,
[langue] que je connais et que je comprends » (n°17). On a dans ces réponses des indications
d’une pratique réelle de la langue déclarée comme maternelle

On remarque toutefois que la langue maternelle n’est présentée comme permettant de
communiquer facilement que par 3% des enquétés. Autrement dit, dans cet échantillon, pour
15 personnes qui ont été familiarisées avec le néwari avant toute autre langue, une seule
personne, une fois adulte, la considere comme son medium de communication le plus
efficace. C’est que I’efficacit¢ de la langue maternelle pour le locuteur est peut-étre ici
confondue avec son utilit¢ dans les contextes d’usage auxquels le locuteur est le plus
fréquemment confronté. Si c’est « la langue apprise avec notre mere et la société, et grace a
laquelle on peut se faire comprendre d’autrui » (n°99), la société dont il s’agit ne peut que
désigner la communauté néwar, la maitrise du néwari par des non Néwar étant extrément rare.

C’est pourquoi c’est avant tout « la langue pour communiquer entre les gens du pays » (143)

Il est clair que pour les personnes interrogées, la langue maternelle constitue un patrimoine
individuel, familial, communautaire, hérit€é du passé et permettant une communication intime
avec I’entourage familial et communautaire. Cela n’est pas étonnant de la part d’un groupe
minoritaire, dont la langue maternelle est également minoritaire, et soumis depuis plus d’un
siecle a la pression linguistique du népali officiel. Au cours de cette analyse des définitions de
la langue maternelle, nous nous sommes aussi interrogé sur 1’éventuel contraste entre
précocité de la familiarisation avec le néwari et son usage a 1’age adulte d’une part, et entre
son statut ou son prestige de langue ancienne et identitaire et la réalité de sa vitalité d’autre
part. Ces questions vont nous servir de lignes directrices dans I’interprétation des réponses

aux questions de compétences langagiéres puis des contextes d’usage.
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5.2.4 Langues pratiquées

Apres la définition de la langue maternelle, il a ét€¢ demandé aux enquétés quelle était leur
langue maternelle, combien de langues ils utilisaient, et lesquelles. Nous allons utiliser ces
données pour nous approcher de la question centrale de notre problématique, la relation entre
pratiques et loyautés linguistiques et religieuses. Pour ce faire, nous mettrons en rapport la
langue maternelle et les langues utilisées avec la religion et la caste des enquétés, en
commengant par les trois castes ou groupes de castes les plus représentés dans 1’échantillon.
Sur les 192 enquétés, 71 (36,9%) sont Shrestha (en incluant les sous-castes rattachées au
groupe Shrestha), 46 (24%) sont Jyapu (traditionnellement fermiers'"” ), et 43 (22,4%) sont
Bajracharya et Shakya (prétres et artisans bouddhistes).

Le diagramme en secteurs ci-dessous permet de visualiser 1’importance relative de ces
groupes dans I’échantillon. On voit que les Shrestha et sous-castes assimilées constituent le
groupe le plus important parmi les trois groupes de castes les plus représentés dans
I’échantillon. 11 est également celui des trois qui comporte la plus grande proportion
d’hindous, et pour cette raison nous le prendrons pour ainsi dire comme groupe témoin de
’attitude des hindous de I’échantillon dans leurs relations avec les langues. Les deux castes
de prétres bouddhistes, les Bajracharya et les Shakya, par définition donc tous bouddhistes,
nous éclairerons de la méme maniere, pour ce qui est de la relation des Néwar bouddhistes

avec les langues.

151 *organisation de la société change rapidement, et les occupations attribuées jadis aux castes ne sont plus
systématiques (et désormais dépourvues de tout fondement l1égal) ; ainsi, parmi les 46 Jyapu interrogés, 15 chefs
de famille travaillent dans 1’agriculture, 16 dans le commerce, et 10 dans les services, les nombres devenant
respectivement 2, 4 et 12 pour ce qui est des enquétés non chefs de famille.
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Castes : proportions respectives des trois principaux
groupes

M Shrestha
M Jyapu
I Bajracharya-Shakya

Figure 4 Castes : proportions respectives des trois principaux groupes dans 1'échantillon

Nous mentionnons ci-apres les résultats chiffrés de la plupart des recoupements possibles
entre les variables concernées, c’est-a-dire la caste, le néwari langue maternelle, et le néwari
langue utilisée (seul ou en combinaison avec d’autres langues. Des recoupements
supplémentaires ont confirmé les résultats, mais ne sont pas reproduits ici pour ne pas alourdir

la quantité de chiffres.

5.2.4.1 Coincidence de la caste et du rapport au néwari

85% des personnes interrogées ont déclaré avoir le néwari comme langue maternelle, 13% le
népali, 2% les deux. Les 28 personnes ayant déclaré le népali seul comme langue maternelle
sont a 88% des Shrestha, réputés s’étre le plus tot intégrés a la société dominée par les Indo-
népalais au XIXe siecle, notamment par la langue et par I’entrée dans 1’administration. Voici
les combinaisons de relations entre le néwari comme langue maternelle et le néwari comme
langue utilisée (souvent associée a d’autres), en nombre d’enquétés, en nous intéressant

particulierement ici aux pratiques des Shrestha, qui sont en tres grande majorité hindous.
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= Langue maternelle et pratiquée, 151 (dont 39 Shrestha, soit 25,8%)

= Langue maternelle mais non pratiquée, 16 (dont 10 Shrestha, soit 38,5%)
= Langue non maternelle mais pratiquée, 12 (dont 11 Shrestha, soit 91,7%)
= Langue non maternelle et non pratiquée, 13 (dont 12 Shrestha, soit 92,3%)
= Langue pratiquée, 163 (dont Shrestha 49, soit 12,5%, hindous a 87,8%)

= Langue non pratiquée, 29 (dont 22 Shrestha, soit 75,7%, hindous a 100%)

En proportions et comparés aux deux autres principaux groupes, les Shrestha ont le moins
souvent le néwari comme langue maternelle, sont les moins nombreux a utiliser le néwari, et
sont les plus nombreux a n’avoir aucun lien avec le néwari (ni maternel, ni pratiqué). Ce
groupe est donc le plus ¢éloigné de I"usage du néwari. Il est réputé s’étre le plus tot efforcé de
s’intégrer a I’administration des Rana par ['usage du népali et le rattachement a 1’hindouisme.
Cependant ce groupe a également produit certains des principaux activistes de la langue
néwar sous le méme régime, et par ailleurs dans notre échantillon les Shrestha qui n’ont pas le
néwari maternel sont cependant les plus nombreux (en proportion) a I’utiliser.

Qu’en est-il chez les autres castes ? Sur les 192 enquétés, 58 (30,2%) n’utilisent que le
néwari, dont 24 Jyapu (soit 52,2% de cette caste), 17 Bajracharya-Shakya (soit 39,5% de cette
caste), et 5 Shrestha (soit 7% de cette caste). On pourrait imaginer que les Jyapu sont
proportionnellement beaucoup plus nombreux a n’utiliser que le néwari parce que ce sont des
fermiers accédant peu aux études et a I’éducation. Il s’agit pourtant d’une représentation qui
n’est plus d’actualité. En effet, d’une part ils ne sont plus majoritairement fermiers. D’autre
part, leur proportion de haut revenus par foyer est bien supérieure a celle des autres groupes
considérés, comme on le voit dans ce tableau qui présente les revenus du foyer dans les trois

groupes de castes, en nombre de foyers (la plus haute valeur de chaque est en gras) :
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Castes Revenus Revenus Revenus
inférieurs moyens supérieurs
Jyapu 6 4 21
Jyapu n’utilisant que le néwari 5 4 9
Bajracaharya-Shakya 10 2 7
Bajracharya-Shakya n’utilisant 6 1 1
que le néwari
Shrestha 17 1 29
Shrestha n’utilisant que le 2 0 3
néwari

Tableau 22 Castes, langues pratiquées et revenus

Ainsi, pour le dire de maniere lapidaire, le néwari n’est pas la langue des pauvres ni le népali
celle des riches. Par ailleurs, sur les 192 enquétés, 162 ont le néwari maternel, dont 44 Jyapu
(soit 95,7% de cette caste), 43 Bajracharya-Shakya (soit 100% de cette caste), et 48 Shrestha
(soit 67,7% de cette caste). Ainsi, si les Jyapu sont plus nombreux a utiliser exclusivement le
néwari, seuls les Bajracharya-Shakya sont unanimes a déclarer le néwari comme langue
maternelle et utilisée. Le lien entre néwari et caste est donc plus étroit chez les Bajracharya-
Shakya, étroit mais pas exclusif chez les Jyapu, et plus lache chez les Shrestha. Voila pour le
lien qui apparait entre caste et langue néwar (maternelle et utilisée) dans I’échantillon.
Voyons a présent si I’on peut déceler un lien entre religion et langue, en particulier entre

bouddhisme et néwari d’une part, et népali et hindouisme d’autre part.
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5.2.4.2 Coincidence de la langue et de la religion

Nous croisons ci-dessous les critéres d’appartenance a la caste Shrestha, a I’hindouisme, et a

la communauté réellement néwariphone.

=  Sur les 192 enquétés, 71 (36,9%) sont Shrestha ;

= sur les 192 enquétés, 100 (52%) sont hindous seulement (c’est-a-dire hindouisme non
associé au bouddhisme) ;

= gsur les 100 exclusivement hindous, 65 (65%) sont Shrestha ;

= gur les 71 Shrestha, 65 (91,5%) sont exclusivement hindous, 2 bouddhistes-hindous, 4
bouddhistes ;

= surles 71 Shrestha, 22 (31%) n’utilisent pas le néwari, tous hindous ;

= sur les 65 Shrestha hindous, 22 (33,8%) n’utilisent pas le néwari ;

= sur les 29 personnes n’utilisant pas le néwari, 22 (75,9%) sont des Shrestha hindous.

A Dopposé des Bajracharya-Shakya qui sont 100% a étre bouddhistes et a avoir le néwari
comme maternelle et pratiquée, les Shrestha sont les plus hindous et les moins liés au néwari.
De la méme manicre, les hindous de I’échantillon sont plus souvent des Shrestha et sont
moins liés au néwari. Et enfin, les personnes les moins liées au néwari sont le plus souvent
shrestha et hindoues.

Pour terminer, analysons de la méme maniere les Jyapu, deuxiéme catégorie la plus
représentée dans 1I’échantillon. Sur les 46 Jyapu, 15 (32,6%) sont exclusivement bouddhistes,
27 (58,7%) exclusivement hindous. ur les 27 Jyapu hindous, 26 (96,3%) ont le néwari
maternel, 15 (55,6%) utilisent uniquement le néwari, 3 (11,1%) utilisent uniquement le népali.
Sur les 15 Jyapu bouddhistes, 15 (100%) ont le néwari maternel, 8 (53,3%) utilisent
uniquement le néwari, aucun (0%) n’utilise uniquement le népali. Chez les Jyapu, il y a
presque deux fois plus d’hindous que de bouddhistes. La relation au néwari est trés proche
dans les deux confessions : trés grande fréquence du néwari maternel, et majorité d’individus
utilisant uniquement le néwari. Cependant, on note un rattachement plus exclusif a la
néwariphonie chez les Jyapu bouddhistes : tous ont le néwari pour langue maternelle, tous

utilisent le néwari (associé ou non a d’autres langues.)
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5.2.4.3 Chez les autres castes

Sur les 9 Uday (typiquement commercants bouddhistes de Kathmandu), 9 (100%) sont
bouddhistes, 9 (100%) ont le néwari maternel, 8 (88,9%) utilisent le néwari (dont 3
exclusivement.). Sur les 19 membres de castes de service, 11 (57,9 %) sont bouddhistes, 4
hindous (21,1%) ; 18 (94,7 %) ont le néwari maternel (dont 1 associé au népali), 18 (94,8%)
utilisent le néwari, dont 8 exclusivement (I’individu qui n’utilise pas le néwari est sans

religion.)

5.2.4.4 Langues maternelles et langues pratiquées different selon les castes

Nous avons observé, d’une part, la coincidence systématique du bouddhisme et du néwari
(langue maternelle et pratiquée) chez les Bajracharya-Shakya, et d’autre part que les Shrestha
hindous sont les enquétés dont le lien avec le néwari est le plus lache, les Jyapu occupant
quant a eux une position intermédiaire (lien fort avec le néwari, particulierement chez les
bouddhistes.) Quant aux deux castes ou groupes de castes les moins représentés dans notre
enquéte, la coincidence du néwari et du bouddhisme est presque totale chez les Uday, tandis
que les castes de service sont plus liés au néwari qu’au bouddhisme (religion quand méme 2,5
fois plus représentée que 1’hindouisme.) Ceci nous conforte dans 1’idée que s’il y a un lien
entre langue et religion chez les Néwar, c’est chez les Néwar bouddhistes (Bajracharya et

Shakya au premier chef) que ce lien pourrait étre mis en évidence.
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5.2.5 Langues de communication préférées

L’histogramme suivant restitue les proportions des différentes langues et combinaisons de
langues indiquées par les enquétés lorsqu’il leur a ét¢ demandé dans quelle(s) langue(s) ils se

sentaient le plus a I’aise pour communiquer.
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Figure 5 Langues de communication préférées

Sur les 192 enquétés a cette question, le néwari totalise 109 réponses (56,7%), loin devant le
népali, 46 (24%), 1’association néwari-népali, 21 (10,9%), I’association népali-anglais,7
(3,6%) et la combinaison néwari-népali-anglais, 6 (3,1%), et D’anglais seul, 3 (1,6%).
Rapportons a présent ces réponses a la langue maternelle, puis aux langues utilisées, et enfin a

la caste.

5.2.5.1 Aisance et langue maternelle

Toutes les personnes se disant plus a 1’aise en néwari ont décla