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 Resume: A partir des annees 1920, le bouddhisme theravada
 s'est implante au Nepal en proposant une nouvelle orientation
 au bouddhisme local, pratique par les Newar. Recemment, ce
 mouvement s'est adresse a d'autres groupes ethniques hin
 douises. La confrontation entre les traditions locales et cette

 forme moderne de bouddhisme nous porte a nous interroger
 sur la categorie de la conversion et sur son applicability au
 contexte nepalais. Dans le Nepal traditionnel, ou la religion est
 le principe qui structure la societe, la categorie de conversion
 n'est pas operante, elle est meme constitutionnellement niee.
 Elle semble devenir une notion pertinente quand la religion
 generalise son message et depasse les contextes sociaux aux
 quels elle se destine, ce qui est le cas de la diffusion du moder
 nisme bouddhique dans le Nepal contemporain.
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 Abstract: Beginning in the 1920s in Nepal, Theravada Bud
 dhism was adopted by the Newars who were attracted to its
 novel approach. Recently, this movement has spread to other
 Hinduized ethnic groups. The confrontation between local tra
 ditions and this modern form of Buddhism leads us to question
 the applicability of the idea of conversion in the Nepalese con
 text. In traditional Nepal, religion is the principle that struc
 tures society and conversion is not possible and is even consti
 tutionally prohibited. It seems to become relevant, however,
 when traditional religion generalizes its message beyond the
 social contexts for which it is intended as is the case of the dif

 fusion of Buddhist modernism in contemporary Nepal.

 Keywords: Nepal, Buddhism, Theravada, Newars, Magars,
 Tharus, conversion

 Au cours des annees 1920 et 1930, un mouvement de renouveau bouddhiste theravada a commence a se

 repandre chez les Newar. Cette population indigene de la
 vallee de Katmandou pratiquait traditionnellement une
 forme locale du bouddhisme mahayana et vajrayana. La
 diffusion du mouvement theravada a entraine une confron

 tation entre deux formes de bouddhisme, ce qui nous
 amene a nous demander si on peut parler d'une ?conver
 sion? des bouddhistes (newar) au bouddhisme (theravada)1.
 La question de la pertinence de la categorie de la conver
 sion religieuse pour expliquer ce phenomene se pose d'au
 tant plus que ce mouvement a recemment commence a
 s'etendre a d'autres groupes ethniques nepalais, et meme
 a des groupes qui sont hindouises depuis deux siecles,
 comme les Tharu et les Magar. Dans ce cas egalement,
 s'agit-il vraiment d'une ?conversion? des Tharu et des

 Magar au bouddhisme?
 C'est ce a quoi j'essay erai de reflechir dans les pages

 qui suivent, en commengant par des considerations gene
 rales sur la notion de conversion et l'opportunite de son
 application, en tant que categorie, au contexte nepalais.
 Ensuite, j'aborderai la notion de conversion en tant que
 crime prohibe dans la constitution nepalaise. Enfin, en
 examinant plus avant les mecanismes de la diffusion du
 Theravada et en tenant compte de phenomenes sociopo
 litiques auxquels il est associe, j'apporterai des points de
 vue plus nuances sur l'applicabilite de la notion de conver
 sion.

 La pertinence de la categorie
 de conversion
 La question de la conversion religieuse pose le probleme
 de la religion en tant que telle : peut-on parler de conver
 sion en presence de traditions autres que le christianisme

 avec lequel le terme de conversion est historiquement,
 voire genetiquement associe?

 Nock (1933:6-7) remarque que dans les cultures
 anciennes, prechretiennes, les conquerants incorporaient
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 les divinites et les rituels des vaincus dans leur propre
 systeme. Cette incorporation n'impliquait pas pourtant
 une acceptation de dogmes, car il n'y avait pas vraiment
 de dogmes a accepter. Dans ces cultures, on ne peut pas
 observer de phenomene de passage d'une frontiere reli
 gieuse a une autre, dans lequel une vieille religion est defi
 nitivement abandonnee pour une nouvelle. Au lieu de cela,
 les nouveaux cultes sont pris comme des supplements
 utiles et n'impliquent pas un nouveau mode de vie. C'est
 ce que Nock definit comme l'adhesion, un terme que j'uti
 liserai dorenavant pour indiquer toute adoption de nou
 veaux rituels qui n'implique pas un changement de
 croyance ou de cadre cognitif.

 La conversion, par contre, n'est nee qu'avec le chris
 tianisme et l'auteur la definit de la maniere suivante :

 By conversion we mean the reorientation of the soul of
 an individual, his deliberate turning from indifference
 or from an earlier form of piety to another, a turning

 which implies a consciousness that a great change is
 involved, that the old was wrong and the new is right.
 [Nock 1933:7]

 La conversion dans le sens propre (chretien) du terme
 repose d'abord sur la notion d'individu et sur le choix d'une

 foi; le converti suit un rituel d'initiation, qui implique l'ac
 ceptation exclusive d'une serie de dogmes et l'abandon de
 toutes les autres pratiques et croyances. La notion de
 conversion sous-entend ainsi des notions d'orthodoxie ou

 d'exclusivite qui sont etrangeres aux religions prechre
 tiennes ou non chretiennes. En effet, plusieurs ?religions
 autres? n'ont pas de dogmes ni d'Eglise, et sont beaucoup
 plus des systemes d'orthopraxie que des systemes d'or
 thodoxie (Fuller 1976:67; Staal 1959). D'ailleurs, dans le
 monde ancien, on ne retrouvait pas de religion ayant une
 organisation ou une theologie. Ainsi, les citoyens de l'Em
 pire romain etaient prets a accepter de nouveaux cultes,
 considered comme un moyen supplemental de se pro
 teger contre differents perils, mais cet usage ne menait
 pas a un rejet de leur passe ethique ou religieux. II ne
 menait pas non plus a l'etablissement d'une theologie, ni
 a la participation a une organisation cecumenique avec
 des croyances definies. II y avait pourtant un cas dans le
 monde ancien ou on pouvait parler de conversion dans le
 sens d'une reorientation de la vie : c'etait le cas ou on choi

 sissait de suivre les dogmes d'une ecole philosophique. Et
 c'est justement de la philosophie grecque que provient la
 notion de conversion (epistrophe), comprise a l'origine
 comme un passage d'une vie de luxure, de lassitude et de
 superstition a une vie de discipline et de contemplation
 (Nock 1933:179). Le mot est passe dans le latin de Cicero
 comme conversio et a pris son sens final dans le christia

 nisme : le paradigme central de la conversion en Occident
 est la conversion de Paul sur le chemin de Damas racon

 tee dans les Actes, 22.
 Le mot conversion fait done reference a la religion

 chretienne; c'est pourquoi tout chercheur qui veut l'ap
 pliquer a d'autres cultures est oblige, soit de ne pas recon
 naitre sa validite dans le domaine etudie, soit d'elargir la
 portee du terme meme, afin de lui donner de nouvelles
 significations (Robinson et Clarke 2003).

 La possibility de considerer pertinent le terme
 ?conversion? dans notre recherche depend de notre dis
 position a etendre cette categorie hors du systeme qui l'a
 historiquement produite, de la meme maniere que cela
 s'est produit avec le terme ?religion?. Eexemple n'est pas
 accidentel: en fait, l'idee de conversion sous-entend une
 idee de religion qui elle-meme est difficilement applicable
 a des phenomenes que nous observons dans d'autres cul
 tures (en essayant de les lire sub specie religionis). La
 langue grecque ancienne n'avait pas meme un mot pour
 rendre le terme religion dans le sens ou nous l'entendons2.
 En fait, la categorie de religion s'est historiquement for
 mee pour definir les Chretiens dans l'Empire romain (Sab
 batucci 1987:39). Mais la religion en Grece et dans la Rome
 ancienne n'etait pas un aspect distinct de la vie sociale et
 cette absence de distinction caracterise toutes les cultures

 hors du christianisme3. C'est pourquoi les missionnaires
 Chretiens se sont souvent trouves devant un probleme dif
 ficile a resoudre, a savoir quels phenomenes observes chez
 d'autres cultures pouvait-on faire rentrer sous la catego
 rie ?religion? propre a la culture chretienne : le systeme
 de castes, par exemple, devait-il etre interprets selon le
 code civil ou religieux4? II est tres interessant de voir que
 la categorie de religieux a ete dilatee ou reduite selon les
 perspectives, et revelait beaucoup plus le code religieux
 des observateurs que celui des observes. La notion de
 conversion presuppose une religion comme un systeme
 de croyance et meme d'exclusivite des croyances (ortho
 doxie), mais, en Inde comme au Nepal, la croyance ne me
 semble pas vraiment un code prioritaire de la ?religion?.
 Burghart ecrit a ce propos :

 The question of belief may be paramount in mono
 theism where the presence of one true god discounts
 the possible existence of all other gods, but nothing
 could be further from the spirit of Hinduism. Hindu
 believe in many things, but their religious life is not

 predicated on belief. [1996:287]5

 Meme si la remarque selon laquelle les hindous se
 preoccupent davantage de l'orthopraxie que de l'ortho
 doxie est un lieu commun de la sociologie de l'lnde, je
 pense qu'elle est pertinente dans le cas qui nous occupe.
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 C'est pour cette raison que j'hesiterais en principe a appli
 quer sans qualification le terme ?conversion? dans le cadre
 de mouvements religieux au Nepal, ou le dharma, ce que
 nous traduisons par ?religion?, me semble etre avant tout
 un systeme de rituels a executer correctement et qui met
 tent en scene un ordre hierarchique commun a l'hin
 douisme ainsi qu'au bouddhisme. Dans la vallee de Kat
 mandou, par exemple, la grammaire rituelle tantrique est
 la base du langage religieux commun au bouddhisme et a
 l'hindouisme malgre les differences doctrinales6.

 Eune des valeurs fondamentales de la conversion, l'af
 firmation d'un choix religieux de la part d'un individu, me
 semble encore une fois etrangere dans un contexte comme

 celui du Nepal traditionnel ou le choix individuel d'une
 religion ne se pose pas : le devoir religieux est simple
 ment defini par la naissance dans une caste determinee et
 par le fait de suivre l'exemple des generations prece
 dentes. Eemergence de la notion meme du Soi et de la
 conscience de l'individu compris de fagon distincte de sa
 communaute me semble etre un produit de la moderni
 sation au Nepal.

 Eclaircir la notion de conversion et la categorie de
 religion qu'elle sous-entend et reconnaitre qu'elle ne
 semble pas applicable a premiere vue dans le contexte
 du Nepal traditionnel, n'equivaut pas pour autant a renon
 cer a cette categorie; au contraire cette demarche permet
 de mieux comprendre (par opposition et par individua
 tion des differences) la specificite du contexte nepalais
 et permet surtout d'evaluer les changements qui nous
 portent actuellement a reconsiderer l'usage de la notion
 de conversion.

 D'une facon generate, il me semble qu'au Nepal, ou
 on peut observer un lien d'identification entre religion et
 structure sociale, la conversion est inconcevable, tandis
 qu'il est toujours possible d'observer des cas d'adhesion.
 Une conversion dans le sens technique du terme entraine
 le converti a cesser de s'identifier au contexte social d'ap
 partenance. Ceci nous aidera a comprendre comment on
 en est arrive a considerer la conversion comme un crime
 menacant la cohesion sociale.

 La conversion comme crime et la
 construction du Nepal en tant
 que royaume hindou
 Les premiers moines bouddhistes theravada au Nepal ont
 du agir dans un contexte politique tres hostile : pendant
 toute la premiere moitie du XXe siecle ils ont ete expulses,

 menaces et surveilles a cause de leur activite proselyte
 (Kloppenborg 1977). Eactivite de predication des moines
 bouddhistes (et encore plus celle des missionnaires Chre
 tiens) etait considered comme un acte portant atteinte a

 l'integrite de l'ordre social. Deux faits nous aident a com
 prendre cette hostilite a la predication : le fait que depuis
 150 ans, le Nepal n'a jamais cesse de se definir comme un
 Etat hindou7 et le fait que la constitution nepalaise inter
 dit toute ?conversion?. Convertir quelqu'un (dharmapari
 vartan garaune, ?provoquer le changement de religion?)
 constitue un crime susceptible d'emprisonnement et d'ex
 pulsion du pays, et de lourdes amendes punissent la per
 sonne qui s'est rendue coupable de se convertir en quit
 tant la religion qui lui a ete transmise depuis les temps
 anciens.

 Les guides de voyage et les publications du gouver
 nement nepalais nous rappellent que le Nepal est le seul
 royaume hindou au monde. Les trois principales periodes
 de l'histoire politique nepalaise, c'est-a-dire le regime
 Rana (1846-1951), la periode Panchayat (1960-1990) et la
 restauration de la democratic (apres 1990), ont en commun
 la definition du Nepal comme un Etat hindou8.

 LEtat du Nepal a ete cree a la fin du XVIIIe siecle,
 quand le roi de Gorkha fit la conquete d'un territoire geo
 graphiquement et ethniquement heterogene, qui s'eten
 dait de l'Himalaya aux plaines du Gange et qui etait habite
 par des groupes de langue et de culture tres differentes.
 Des l'origine, l'hindouisme fut utilise comme ciment des
 nombreux royaumes et populations soudainement unifies
 dans le ?Grand Nepal?. En 1846 un ambitieux courtisan,
 Jang Bahadur, s'appropria le pouvoir grace a un coup
 d'etat; ses descendants, les Rana, resterent au pouvoir
 pendant un siecle et transformerent finalement le Nepal
 en un Etat hindou moderne. Eun des plus importants pas
 a cet egard fut la promulgation, en 1854, du MulukiAin
 (Code national), dont le principe fondamental etait d'or
 ganiser la diversite de la nation selon un modele social
 etabli en fonction de degres de purete et d'impurete. Les
 groupes ethniques du Nepal furent inseres parmi les
 basses castes et durent accepter la superiorite rituelle et
 sociale des brahmanes (Hofer 1979:46)9.

 Le regime Rana encouragea le culte de la vache et
 des brahmanes, et la celebration de la fete hindoue de
 Dasain, qui mettait rituellement en acte la hierarchie des

 castes. A partir de cette periode, on remarque au Nepal
 un processus d'hindouisation, c'est-a-dire une graduelle
 adoption de pratiques hindoues dans tout le pays. Beau
 coup de membres des groupes ethniques minoritaires
 adopterent alors la langue nepali et la culture du groupe
 dominant. Pour notre reflexion sur la conversion, notons
 au passage qu'il est difficile d'appliquer la notion de
 conversion a cette ?hindouisation? des groupes ethniques
 nepalais mise en oeuvre par le Muluki Ain. II me semble
 en effet que l'essence de cette adoption de l'hindouisme
 n'est pas la notion de la croyance. Lhindouisme ne pos
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 sede pas un systeme defini de croyances et de pratiques
 et la condition de base pour etre considere ?hindou? est
 d'etre membre d'un groupe hereditaire a l'interieur d'un
 systeme de caste base sur la reconnaissance de la supre
 matie des brahmanes. Done, le terme ?hindou? designe
 bien davantage un membre d'une hierarchie sociale que
 l'adepte d'une tradition religieuse specifique (Sikand
 2003:99).

 Le Nepal s'est ainsi explicitement constitue comme
 un royaume hindou et a considere les normes morales
 hindoues comme des bases pour la classification sociale,
 l'administration et la loi. Conscients que la vision hierar
 chique hindoue du monde etait une force decisive pour
 soutenir leur pouvoir, les Rana ont agressivement sou
 tenu la religion ancienne ou originale (sanatana dharma),
 soit l'hindouisme traditionnel, contre des formes hetero

 doxes plus anciennes et des reformes modernistes. Les
 conversions religieuses et le proselytisme etaient interdits
 et vigoureusement reprimes : les Newar qui furent ordon
 nes moines bouddhistes furent invites deux fois a quit
 ter le pays (Bechert et Hartmann 1988; Gellner 2002).

 Le code civil de 1935 est tres explicite : ?I1 est inter
 dit de mettre en usage et de precher.. .les croyances irre
 ligieuses et etrangeres...qui ruinent la religion tradi
 tionnellement pratiquee par la communaute hindou et la
 distinction de castes ?10.

 Eassimilation de l'hindouisme a l'identite nationale
 est clairement posee et la menace que constitue le pro
 selytisme est pergue comme une atteinte a l'ordre social
 et par-la meme comme une manoeuvre de destruction de
 l'Etat.

 Avec la fin du regime Rana en 1951, les rois Shah
 retournerent au pouvoir avec la tache de rebatir un Etat
 dans une ere post-coloniale. Une fois encore, le gouver
 nement utilisa 1'hindouisme comme un symbole d'identite
 (et d'homogeneisation) nationale. Le regime autoritaire du

 Panchayat gouverna le pays pendant 30 ans (1960-1990),
 en promouvant l'unite de la nation, exprimee par le slogan
 ?une langue, un vetement, un pays? (ek bhasa, ek bhes,
 ek desk) et la construction d'un sentiment ^identification
 nationale. Pendant le Panchayat aussi, l'hindouisme fut
 declare religion officielle de l'Etat, alors que le boud
 dhisme, le jainisme et le sikhisme furent considered
 comme des branches de l'hindouisme. Le danger des
 ?conversions? au bouddhisme etait ainsi annule par cette

 negation de sa diversite essentielle.
 Depuis 1951, les moines theravada regoivent la per

 mission de pratiquer et de precher librement puisqu'ils
 se trouvent dans une nouvelle situation : le bouddhisme

 theravada n'est plus considere comme une religion etran
 gere et dangereuse au meme titre que le christianisme et

 l'islam, mais comme une sous-secte de l'hindouisme. Le
 bouddha est encense comme une incarnation de Visnu, et
 le bouddhisme est presente comme une religion autoch
 tone qui a la vertu d'etre nee sur le sol nepalais - puisque
 le Nepal est declare terre de naissance du Bouddha - et
 qui peut done demontrer une certaine continuite avec la
 tradition et avec la fierte nationale11.

 Pendant la periode du Panchayat, les lois continuent
 d'interdire tout proselytisme et a prevoir des peines dures
 pour les individus qui essaient de propager toute religion
 qui risque de ?demembrer? la religion traditionnelle et
 pour ceux qui acceptent d'etre convertis12. Les legisla
 teurs ne se preoccupent que des conversions qui pour
 raient etre operees sur les hindous, mais ne font pas refe
 rence aux bouddhistes, aux musulmans ou aux jainas
 presents dans le royaume. Ces dispositions visent en effet
 a proteger la tradition hindoue et prennent beaucoup de
 sens dans la strategie politique du gouvernement nepalais
 en tant que royaume hindou. C'est dans ce sens qu'il faut
 lire l'enonce du droit a la religion dans la Constitution de
 1962, selon lequel ?toute personne a le droit de professer
 sa propre religion comme elle lui a ete transmise depuis
 les temps anciens et de la pratiquer selon les traditions.
 Cependant, personne n'a le droit de convertir une autre
 personne d'une religion a une autre ?13. On trouve ici
 exprimee l'une des valeurs fondatrices de la culture nepa
 laise telle qu'elle a ete forgee par l'Etat et qui a aussi
 influence les strategies du mouvement bouddhique nepa
 lais : la force de la tradition, le poids des temps anciens et
 la continuite historique de sa propre religion. Meme si la
 clause n'y refere pas directement, les mots utilises font
 reference a l'hindouisme. II semble evident que la conver
 sion est pergue comme un danger et que la loi essaie de
 proteger la continuite de l'identite hindoue contre les
 agressions des religions proselytes14.

 Au printemps 1990, le regime du Panchayat fut aboli.
 Apres une insurrection populaire, le roi annongait la levee
 de l'interdiction des partis politiques, le 9 novembre 1990
 une nouvelle Constitution etablissait la souverainete du

 peuple et reconnaissait le multipartisme. La victoire du
 mouvement pour la restauration de la democratic et la
 promulgation de la nouvelle Constitution ont donne lieu a
 un fort activisme parmi les minorites ethniques du pays,
 aujourd'hui ditesjanajati un neologisme qui se refere a
 tous ces groupes qui ne font pas partie de l'ordre social
 dominant hindou15. Cette pluralite ethnolinguistique s'ex
 prime, notamment, a travers un nombre croissant de nou
 velles formations politiques qui affichent leur identite eth
 nique et dont les discours s'accordent a denoncer la
 domination exercee par les brahmanes sur les institutions

 politiques, economiques et educatives du pays16. En juillet
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 1990,22 associations ethniques s'unissaient pour former
 le Nepal Janajati Mahasangh, une entite visant a creer
 une majorite ethnique la ou n'existaient autrefois que des
 minorites ethniques.

 De leur cote, les communistes, nombreux et puissants
 au Nepal, voulaient un Etat seculier, un desir partage par
 les minorites religieuses musulmanes et chretiennes, sou
 dainement visibles dans la vie publique. Pour leur part,
 les bouddhistes emergeaient pour la premiere fois comme
 une force politique (Sunanda 1991). Ils furent 30 000, le
 30 juin 1990, a descendre dans les rues de Katmandou a
 l'appel de 1'Association des Bouddhistes du Nepal pour
 demander un Etat seculier. Dans les rues de Katmandou,
 on defilait aux cris de : ?Donnez-nous un Etat seculier.

 Le bouddhisme n'est pas une branche de l'hindouisme !?
 (Raeper et Hoftun 1992:57). Cette campagne pour le secu
 larisme n'etait pas tant une campagne pour la separation
 entre Etat et Eglise, qu'une demande pour une conside
 ration egale et des opportunites egales pour toutes les
 religions. Toutefois cette campagne se termina avec une
 grande deception : la nouvelle Constitution, si elle recon
 naissait le caractere multiethnique et multilingue de la
 nation, n'est pas allee jusqu'a ajouter le terme ?multire
 ligieux? et faisait toujours du Nepal un Etat hindou, gou
 verne par un roi ?adherent de la culture aryenne et de la
 religion hindoue?17.

 Les redacteurs de la nouvelle constitution etaient divi

 ses selon differentes tendances, notamment entre l'affir
 mation de Y ?hindouite? comme ciment de l'unite nationale

 et le secularisme qui respecterait le vceu des minorites.
 La Constitution issue de ces debats adopte sur le plan de
 la liberte religieuse une position ambigue : elle affirme le
 droit de chacun de pratiquer la religion de ses ancetres
 mais interdit encore, du moins formellement, la conver
 sion18. Meme si la lettre de la loi n'a pas change sur ce
 chapitre, en accord avec l'esprit de la Constitution, la loi
 n'est pas appliquee. Apres 1990, il n'y a plus eu aucune
 poursuite pour le proselytisme.

 II est desormais clair que la notion de religion que
 sous-entendent les dispositions constitutionnelles nepa
 laises est bien differente de la notion de religion comme
 relevant de la conscience individuelle, un fait prive entre
 homme et Dieu, qui est propre aux constitutions euro
 peennes, ou l'Etat se limite a proteger les droits de tout
 citoyen de choisir la religion qui lui convient, et ne juge pas
 la valeur des croyances et des pratiques. Dans les socie
 tes occidentales, la secularisation, consequence de la
 modernite, a entraine la privatisation des croyances : les
 religions se sont fait discretes dans la sphere publique
 depuis que les elites les ont releguees a 1'arriere-plan dans
 leur entreprise de modernisation de la societe. Mais au

 Nepal traditionnel la religion n'est pas le fait de choix
 individuels. Burghart ecrit a ce propos :

 Religious beliefs in Nepal are not merely a private mat
 ter between "a man and his Maker"; nor are the reli
 gious beliefs of the nation merely a summary of the
 beliefs of its individual members. Rather society itself
 is an auspicious ritual unit. Religious conversions are
 not a private matter; rather, they disturb society as a
 whole. [1996:296]

 On a vu qu'au Nepal traditionnel, ou la religion est le
 principe qui innerve toutes les relations sociales et les
 formes de pouvoir, la categorie de conversion n'est pas
 operante, elle est meme niee. La conversion etant une
 categorie du domaine du religieux, elle presuppose un
 principe du religieux distinct de la civilisation. Le chan
 gement de religion dans les textes constitutionnels nepa
 lais a justement ete prohibe dans la mesure ou il vient

 miner l'identite du religieux a la civilisation, et menace
 de porter ainsi atteinte a la structure sociale et politique.

 Ceci dit, je crois que la conversion peut eventuelle
 ment devenir une notion pertinente, mais uniquement
 quand la religion depasse les contextes sociaux auxquels
 elle se destine, c'est-a-dire dans le cadre de la diffusion
 de structures religieuses qui generalisent leur message
 hors de la structure sociale d'appartenance : ce qui me
 semble etre le cas de la diffusion de la forme moderne de

 bouddhisme theravada et qui nous permet de reconside
 rer la notion de conversion au Nepal contemporain.

 Le modernisme bouddhique
 Nock ecrit que dans le cas des religions qui precedaient
 ou qui etaient contemporaines du christianisme primitif,
 comme dans les cultes d'lsis ou de Mithra, le mot conver
 sion dans le sens strict du terme n'est pas pertinent:
 ?Genuine conversion to paganism will appear only when
 Christianity had become so powerful that its rival was, so
 to speak, made an entity by opposition and contrast?
 (1933:15).

 Le meme discours peut etre applique a notre cas : s'il
 y a maintenant une possibility de parler de conversion a
 l'hindouisme ou au bouddhisme, c'est parce que le boud
 dhisme moderne et l'hindouisme moderne ont commence

 a partir de la fin du XIXe siecle a se construire en oppo
 sition au christianisme, tout en prenant modele sur lui,
 comme des systemes de ?foi? pouvant attirer des conver
 tis, doues de rites canoniques, avec des preceptes, des
 obligations et une strategic de conversion. Au cours du
 XIXe siecle, toutes les categories comme l'islam, l'hin
 douisme, le sikhisme et le bouddhisme ont commence a
 se cristalliser et a poser des limites d'orthodoxie, souvent
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 comme une tentative de restauration de la vraie religion
 perdue a cause des missionnaires Chretiens19. En se defi
 nissant par opposition au christianisme (et sur son
 modele), les structures religieuses se sont ?globalisees?
 et sont devenues religieuses au sens propre a la suite de
 leur detachement des contextes sociaux d'appartenance.
 Si l'on peut maintenant parler d'une notion de conversion,
 c'est parce qu'on a opere un passage d'une religion locale
 a une religion de portee universelle. On a dit que la conver
 sion ne peut pas etre consideree comme notion pertinente
 dans une societe qui n'a pas opere la distinction entre reli
 gieux et civilisation. Or, au Nepal moderne, le rapport
 entre religion et societe est en train de se rompre et c'est
 seulement a present qu'une notion de conversion devient
 possible. Plus precisement, le terme conversion peut etre
 utilise au moment ou le bouddhisme tend a se generaliser
 et a etre pense comme un systeme applicable aussi au
 Nepal20.

 Les origines de la forme de Theravada qui est arrivee
 au Nepal remontent au Ceylan du debut du XXe siecle,
 ou, sous l'influence du colonialisme et de l'activite mis
 sionnaire chretienne, le bouddhisme theravada avait ete
 rationalise, modernise et reformule dans un sens natio
 naliste, missionnaire et anti-occidental par la Societe Theo
 sophique et la bourgeoisie singhalaise (Gombrich 1988). Ce
 mouvement bouddhiste, parfois appele ?modernisme
 bouddhique? (Bechert 1978,1990) ou ?bouddhisme pro
 testant?, (Gombrich et Obeyesekere 1988:5-6; Obeyese
 kere 1970) donnait une grande valeur aux laics : l'acti
 visme social et la meditation etaient consideres comme le

 devoir de chaque bouddhiste et on voulait porter les laics
 a un niveau de vertu bouddhiste qui auparavant n'etait
 exige que des moines. On soulignait aussi l'importance de
 l'instruction, de l'education, de la predication, de la publi
 cation de livres et periodiques et on voulait creer un reseau
 d'ecoles bouddhistes. Ce bouddhisme etait caracterise
 notamment par la volonte de se distinguer clairement de
 l'hindouisme. II s'associait aussi avec les reformes sociales

 et considerait la religion comme un moyen d'emancipa
 tion sociale, scientifique et moderne21. Einfluence de ce
 bouddhisme moderniste est parvenue jusqu'au Nepal
 grace aux interventions de l'Anagarika Dharmapala (1864
 1933) et de sa Mahabodhi Society, fondee en 1891 avec le
 but de restaurer le bouddhisme en Inde; de proteger et
 promouvoir le bouddhisme au Sri Lanka et de fagon plus
 generale, dans le monde; d'imprimer et publier des livres
 et journaux concernant l'education, la religion et la culture
 bouddhiste, et de travailler pour la propagation de la reli
 gion bouddhiste a travers une activite missionnaire. Dhar
 mapala fut le pionnier du renouveau bouddhiste en Inde
 et il a ete le premier bouddhiste des temps modernes a

 enseigner la doctrine bouddhique en Europe, en Asie et
 en Amerique. II eut une enorme influence sur le premier
 bouddhiste moderniste du Nepal, Dharma Aditya Dhar
 macharya (1902-1965) (Levine and Gellner 2005:8-9, 27
 29)22. La liste des objectifs que les moines nepalais publie
 rent en 1951 dans le journal de la Buddhist Society of

 Nepal, fut modelee sur le programme de la Mahabodhi
 Society*?.

 La diffusion du Theravada chez les Newar :
 entre continuity et ruptures
 Les moines theravada furent moins persecutes que les
 missionnaires Chretiens; la raison en est qu'ils s'adres
 saient non pas a des hindous, mais a des bouddhistes
 newar, et que leur activite etait presentee comme une
 reforme du bouddhisme, plutot qu'une innovation ou
 conversion religieuse. Les missionnaires theravada decla
 raient vouloir ramener le bouddhisme newar a ses formes

 ?authentiques?, le purifier de ses elements hindous, et
 reveiller les bouddhistes endormis du Nepal a leur veri
 table religion24. Malgre la tentative de se presenter comme
 une reforme interne au bouddhisme, le Theravada moder
 niste est porteur de valeurs nouvelles qui peuvent etre
 les premisses d'une conversion proprement dite.

 Le bouddhisme newar appartient a la tradition du
 bouddhisme mahayana et vajrayana, mais a developpe
 des caracteristiques qui lui sont propres25. Par exemple,
 il n'y a plus de communaute monastique (sangha), parce
 qu'au XIVe siecle, les moines commencerent a se marier
 et le sangha se transforma en un groupe patrilineaire. De
 plus, le bouddhisme newar a adopte de nombreuses divi
 nites hindoues, les rites hindous du cycle de la vie et une
 hierarchie de castes organisees selon des regies de purete
 rituelle, avec a son sommet l'ancienne communaute monas
 tique divisee en deux groupes hereditaires, les Sakya (les

 moines) et les Vajracarya, des pretres tantriques dont la
 fonction est de celebrer les rituels domestiques pour leurs
 clients (Gellner 1992; Toffin 1984).

 En depit des changements radicaux que le Theravada
 allait porter dans sa diffusion, il trouvait dans les traditions
 bouddhistes newar un terrain fertile (Gellner 2002:232).

 Les Sakya etaient ouverts a ce message de monachisme
 authentique parce qu'ils se pretendaient descendants du
 clan du Bouddha qui aurait migre au Nepal dans un passe
 ancien. Ils se voyaient done comme des descendants ou
 des parents du Bouddha lui-meme26. Le theme de la perte
 du statut de moine dans le bouddhisme newar est un ele

 ment recurrent: les jeunes garcons Sakya et Vajracarya
 s'habillent et agissent rituellement comme des moines pour

 quatre jours pendant le rite d'initiation (Gellner 1988:61-63);
 ils rendent leur robe a la fin du rituel et recoivent les ensei
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 gnements du bouddhisme vajrayana. De plus, leur mytho
 logie raconte que les Sakya et les Vajracarya sont les des
 cendants des anciens moines forces a la laicisation par le
 roi champion de l'hindouisme Sthiti Malla.

 Malgre les elements de continuity relates plus haut,
 le bouddhisme theravada etait porteur de messages inno
 vateurs, rationalisants et modernisateurs, qui le distin
 guaient radicalement du bouddhisme traditionnel. Le mes
 sage des missionnaires etait axe sur la metaphore du
 reveil: dans leur discours, les bouddhistes newar etaient
 accuses de suivre aveuglement la tradition de leur famille
 et de leur guru, de justifier leur adhesion au bouddhisme
 par le fait d'etre nes au sein de families bouddhistes, sans
 avoir aucune connaissance de la doctrine du Bouddha. Les

 missionnaires voulaient les detourner des pratiques dites
 superstitieuses de la religion ancestrale et leur presen
 taient le bouddhisme theravada comme un bouddhisme

 plus proche de la purete des origines. Ils les poussaient a
 exercer un choix base sur la connaissance et sur la pra
 tique des enseignements et ou chaque individu est res
 ponsable de sa religion (Bajracharya 1995).

 A la suite d'une intense activite proselyte, la majorite
 des bouddhistes newar s'est progressivement detournee
 des rituels et des croyances du bouddhisme newar pour
 adopter le bouddhisme theravada, un processus qui,
 d'abord limite aux hautes castes, est a l'oeuvre desormais
 chez la caste des paysans (Maharjan)27. On observe un
 rejet progressif des pretres maries (les Vajracarya - accu
 ses d'etre peu familiers de la doctrine bouddhique et des
 textes Sanskrits - et des rituels tantriques, compliques et
 couteux, necessitant des sacrifices animaux et encoura
 geant la consommation d'alcool.

 Or, le passage du bouddhisme newar au Theravada
 implique un grand changement, dont le resultat est une
 nouvelle identite socioreligieuse. Le bouddhisme newar
 est indissociable des relations sociales, accessible par la
 naissance dans une caste determinee et a travers une serie

 d'initiations, alors que le Theravada se veut ?universel?
 et proselyte (done extra ethnique et extra caste) et consi
 dere la religion comme un fait de ?conscience privee?. Le
 nouveau bouddhisme se presente en effet comme une
 ethique generalisante jouant sur une egalite qui se situe
 hors du systeme social auquel il se destine. Le bouddhisme
 newar definit le dharma (la ?religion?) en termes sociaux,
 en placant l'autorite morale dans la societe et enserrant
 l'individu dans un reseau de relations sociales, tandis que
 le Theravada accorde une grande valeur a la conscience
 personnelle et confie la responsabilite de Taction ethique
 a l'individu, qui est concu comme une unite autonome
 (Leve 2002). Les devoirs ethiques ne sont done plus en
 relation au systeme famille-dieux-ancetres-roi, comme

 c'est le cas dans le bouddhisme traditionnel. Pour le boud

 dhiste newar, le devoir religieux est celui de marier ses
 filles, d'accomplir l'initiation des fils, de venerer les dieux
 et ses ancetres: en un mot, c'est un devoir rituel. Une
 serie, presque une chaine de rituels oriente toute la societe

 newar, du rite de la naissance jusqu'aux grandes cere
 monies collectives qui mettent en scene le pouvoir et la
 royaute. Le bouddhisme theravada rompt cette chaine de
 transmission rituelle en proposant des rituels substitu
 tifs pour les rituels du cycle de la vie, surtout pour les
 rituels d'initiation a la caste et de puberte pour les gar
 50ns (Hartmann 1996)28. En effet, de cette initiation the
 ravada sort un individu qui n'est plus un membre de sa
 caste, mais plutot un membre d'une communaute inter
 nationale pan-bouddhique. Les devots theravada sont
 ainsi separes du modele traditionnel d'insertion dans une

 religion - le bouddhisme newar - qui les definissait socio
 logiquement. On a montre que l'Etat a produit des concep
 tions de l'individu et de ses droits selon un modele hin

 dou. L'identite religieuse, ou - plus exactement - les
 devoirs impliques par son propre dharma, sont inextri
 cablement connectes a ce modele politique. Dans cette
 perspective, les changements religieux operes par le The
 ravada sont en train de creer une nouvelle identite socio

 religieuse et une nouvelle construction de la personne
 (Leve 2002). Avec l'arrivee du Theravada, on remarque
 done chez les Newar une juxtaposition de deux traditions
 bouddhiques qui repondent a des logiques tres differentes
 (voir Tableau 1).

 TABLEAU 1
 Serie euristique d'oppositions qui ont oriente les
 recherches sur le terrain sur le bouddhisme
 theravada chez les Newar_

 bouddhisme theravada preche par les
 bouddhisme newar traditionnel missionnaires au Nepal

 pas de distinction laic/religieux distinction laic/religieux
 le rituel se justifie lui-meme: preeminence de la doctrine sur le rituel:
 ?orthopraxie? orthodoxie

 conduite rituelle conduite morale
 hierarchie de castes egalite des pratiquants
 religion comme un systeme de religion comme un fait prive

 relations sociales

 rites esoteriques rites ouverts a tous
 acces par naissance proselytisme
 pretres hereditaires communaute des moines
 culte dirige vers un riche pantheon culte centre uniquement sur le Bouddha

 Sakyamuni

 Ces juxtapositions theoriques sont a nuancer dans l'ob
 servation des pratiques : elles donnent lieu a une grande
 variete de reponses et il ne me semble pas qu'on puisse
 parler de conversion dans tous les cas. Plutot, on peut
 observer un spectre de comportements differents dont
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 les extremes sont d'un cote l'adhesion au bouddhisme

 selon la logique traditionnelle, et de l'autre le rejet total
 de la religion traditionnelle pour une conversion (pro
 prement elite) aux nouvelles valeurs proposees par le The
 ravada.

 II y a plusieurs elements qui suggerent que l'adhe
 sion au nouveau bouddhisme se fait dans une logique tra
 ditionnelle qui n'implique pas du tout une conversion.

 Dans le passage progressif du bouddhisme tradition
 nel newar au bouddhisme theravada, le remplacement du
 rituel constitue un pas de transition essentiel. Les trois
 pratiques fondamentales de la tradition theravada sont
 la buddha puja, (rite de devotion aux ?trois joyaux? : le
 Bouddha, sa doctrine et la communaute monastique), la
 prise des cinq preceptes29 et le rituel de protection du
 paritrana (LeVine and Gellner 2005:65,305). Ces rituels
 ont progressivement remplace les rituels newar30. II est
 important de remarquer que la plupart des laics conti
 nued de visiter les centres traditionnels du culte et de

 celebrer les rituels du bouddhisme vajrayana tout en
 s'adressant aux moines theravada; en general, les families
 newar celebrent les rituels des deux bouddhismes en

 meme temps et ils n'ont pas le sentiment que les deux
 pratiques sont inconciliables. Dans la logique du boud
 dhisme newar, essentiellement ritualise, l'orthodoxie n'est
 pas un concept operant, au contraire du bouddhisme the
 ravada, qui n'accepte pas de rituels contrevenant a ses
 principes.

 A ce propos, Leve (2002:847) cite le cas emblematique
 d'un newar qui avait invite les moines theravada pour son
 anniversaire. Les moines celebrent une buddha puja pour
 l'occasion, puis ils se rendent a la cuisine pour manger.
 Entre temps, l'homme se retire pour celebrer le rituel
 vajrayana pour l'anniversaire, au cours duquel on boit de
 l'alcool et on mange de la viande. Un moine theravada le
 voit et le lui reproche : ?Tu viens de prendre les cinq pre
 ceptes dont le cinquieme interdit l'alcool! Ne prends pas
 les preceptes si tu n'as pas l'intention de les suivre!? Le
 devot est etonne : il a interprete la buddha puja comme
 une action purement rituelle, qui s'est terminee quand les
 moines sont alles manger et qui n'entraine aucun chan
 gement dans sa vie et ses comportements, et encore moins
 l'abandon de ses pratiques traditionnelles. Ce cas nous

 montre comment l'adhesion au Theravada se passe dans

 la plupart des cas, selon des logiques tout a fait tradi
 tionnelles.

 A ce sujet, il est aussi important de faire une remarque

 plus generate : le bouddhisme newar est souvent qualifie
 d' ?hindouise?, mais cette expression presuppose une dis
 tinction doctrinale entre le bouddhisme et l'hindouisme,

 laquelle est rarement effective au niveau de la vie reli

 gieuse de la vallee de Katmandou. En verite, le tantrisme
 a unifie la religion newar en contribuant a l'emergence
 d'un systeme commun et de pratiques rituelles homo
 genes et au bouddhisme et a l'hindouisme. Les hindous
 (sivamargi, ceux qui suivent la voie de aiva) et les boud
 dhistes (buddhamargi, ceux qui suivent la voie du Boud
 dha) sont definis par le specialiste rituel qu'ils utilisent, soit
 un brahmane soit un Vajraearya. On est bouddhiste parce
 qu'on fait appel a un pretre bouddhiste (Gellner 1992:52).
 Dans cette logique, faire appel aux moines theravada pour
 une celebration de rituels veut simplement dire ajouter un
 autre specialiste rituel a la liste des possibilites, peut-etre
 un specialiste qui, en vertu de sa soi-disant authenticity,
 pourra etre plus efficace.

 II y a quand meme des cas qui nous permettent de
 parler de conversion : certains laics, notamment les intel
 lectuels impliques dans la diffusion du Theravada, res
 sentent un conflit entre leur conviction religieuse et leur
 statut dans la societe, qui leur impose de continuer de
 pratiquer les rituels du bouddhisme traditionnel. Dans ce
 cas, les rituels vajrayana sont celebres avec la plus grande
 simplicity et sont consideres plus comme une coutume
 familiere qu'une pratique religieuse, un fait qui a ete
 remarque et amerement ressenti par les pretres
 Vajraearya.

 D'autres Newar, enfin, ont completement rejete le
 bouddhisme traditionnel newar. Ils se sont totalement

 integres a la vie du monastere theravada et ont remplace
 la plupart des rites newar du cycle de la vie par de nou
 veaux rituels proposes par les moines. A mon sens, ces
 differentes attitudes permettent d'envisager le passage
 de l'adhesion a la conversion. Le fait que plusieurs laiques
 newar pratiquent assidument la meditation peut contri
 buer a cette transformation radicale de leur attitude: Leve

 (2002:850-852) montre le changement radical opere par
 le Theravada a travers son rejet de la fete de Dasain -
 qui definit rituellement une identite sociopolitique dans
 l'Etat incarne par le roi hindou - et le remplacement de
 cette fete par des retraites de meditation, des techniques
 qui privatisent et interiorisent la religion et mettent en
 acte un nouveau processus de construction de la personne:

 ce qui compte n'est plus ce qui se passe dans une cele
 bration collective, mais ce qui arrive dans son propre corps
 et son propre esprit.

 La diffusion du Theravada chez les Tharu
 et les Magar

 Les moines et les activistes laics newar ont joue un
 role fondamental dans la diffusion initiale du bouddhisme

 dans d'autres groupes ethniques, notamment les Magar
 et les Tharu, qui sont traditionnellement consideres
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 comme hindous31. Cette diffusion doit d'abord etre com

 prise dans le contexte des mouvements de revendication
 ethnique nes apres la restauration de la democratic en
 1990, a l'encontre de la domination exercee par les hautes
 castes hindoues. D'autre part, elle se manifeste par l'ela
 boration et la presentation d'une nouvelle mythologie de
 reference. Et enfin, elle opere dans une societe qui vit au
 rythme de ses rituels, par le developpement de nouveaux
 rituels et d'un nouveau specialiste des rituels. Nous ver
 rons plus loin que, bien que ces facteurs soient en principe
 plutot contraires a l'application de la notion de conver
 sion religieuse, ils recelent des elements qui permettent
 de reconsiderer cette application. On a vu plus haut que
 les bouddhistes du Nepal avaient ete des protagonistes
 de la campagne pour la secularisation de l'Etat. Des jeunes
 activistes bouddhistes newar, sentant que leur lutte pour
 le secularisme de l'Etat avait echoue, formerent alors une
 association des jeunes bouddhistes (Yuba Bauddha
 Samuha) a Katmandou dans l'espoir de recruter d'autres
 groupes pour leur campagne (LeVine et Gellner 2005:234).
 Mais selon le president de l'association, Harsa Muni
 Sakya, leur activite glissa bientot vers la religion :
 ?Puisque l'activite revolutionnaire avait echoue, on a pense
 porter la conscience bouddhiste chez les janajatft2. Nous
 n'etions plus un groupe politique, mais une association de
 conscience religieuse?. Les membres de la Yuba Baud
 dha Samuha organiserent des meetings dans les monas
 teres Theravada, ou ils inviterent les principaux leaders
 des janajati. Ces rencontres menerent a la creation en
 1995 de VHimalayan Buddhist Education Foundation
 a Lalitpur (HBEF), une fondation ayant pour mission
 d'eduquer au bouddhisme les differents groupes du Nepal
 (LeVine et Gellner 2005:234-236). Eune des premieres
 propositions de cette fondation fut le projet des ?Camps
 d'enseignement de la Conscience Bouddhique? (HBEF
 Newsletter 1996,1997,2000). Ainsi, 64 ?camps? residen
 tiels furent organises dans des villages tharu, tamang,
 gurung et surtout magar entre 1995 et 2001, apres quoi
 l'insurrection maoiste provoqua l'arret des activites. Ces
 camps etaient toujours organises en partenariat avec les
 associations ethniques. Les enseignements n'etaient pas
 seulement dispenses par des moines, mais aussi par des
 instructeurs laiques de la meme ethnie que les partici
 pants et qui parlaient done a leurs propres gens dans leur
 propre langue. On enseignait a une cinquantaine d'eleves
 les fondements du bouddhisme : les cinq preceptes, les
 trois refuges, les quatre nobles verites et la vie du Boud
 dha (Buddhist Awareness Camps 1995,1997,1998). Mais
 ces instructeurs ne faisaient pas que dispenser des ensei
 gnements bouddhiques. Dans chaque cas, on s'attardait
 sur le lien historique entre les Tharu (ou les Magar) et le

 bouddhisme en tant que religion ancestrale redecouverte.
 Enfin, on presentait le bouddhisme comme facteur de pro
 gres pour la communaute tharu ou magar.

 Ces observations nous amenent a considerer l'inte

 ret que peuvent avoir des leaders ethniques a adherer a
 ce mouvement de propagation du bouddhisme et a rede
 finir l'identite fondamentale de leur propre ethnie. Des
 associations ethniques magar et tharu, la Nepal Magar
 Sangh et la Kalyankarini Sabha, oeuvrent pour la diffu
 sion du bouddhisme dans le cadre de leur lutte pour la
 reconnaissance de droits politiques et sociaux face a la
 domination de l'Etat hindou. Depuis la promulgation de
 la nouvelle constitution, les groupes ethniques n'ont cesse
 de se definir en opposition a l'hindouisme. En meme
 temps, on note la proliferation de nouveaux recits histo
 riques des origines ethniques qui vont dans le sens inverse
 des histoires ?sanskritisees? anterieures. Dans ces nou

 veaux recits, les groupes ethniques ne situent plus leurs
 origines dans un passe hindou lointain, mais dans un passe
 bouddhiste et indigene, et ils soulignent leurs differences
 vis-a-vis des populations hindoues. Par exemple, la theo
 rie du savant Tharu Ramanand Prasad Singh - selon
 laquelle les Tharu seraient les descendants du clan du
 Bouddha - est de plus en plus presentee comme la veri
 table histoire des Tharu? (Singh 1991). En 1991, les resul
 tats du recensement ont montre pour la premiere fois un
 declin des populations se declarant hindoues. Galvanises,
 certains leaders politiques magar ont decide de renverser
 deux siecles d'hindouisation en adoptant le bouddhisme.
 En 1998, la premiere conference internationale des Magar
 a declare le bouddhisme comme etant leur religion (Thapa
 Magar 1998). En 2001, le conseil de la Nepal Magar Sangh
 a demande a tous les Magar de se declarer bouddhistes
 lors du recensement national. Depuis, les militants se
 pressent de diffuser leur message : les Tharu et les Magar
 etaient a l'origine bouddhistes et ils ne sont hindous qu'a
 cause d'une hindouisation forcee et violente. La recherche

 des preuves historiques et scientifiques de ce passe boud
 dhique est tellement poussee que ma venue a ete saluee
 comme une contribution a leurs efforts. Comme me le

 disait un militant Tharu: ?Avec tes recherches, nous aide
 ras-tu a prouver que les Tharu sont biologiquement et
 anthropologiquement bouddhistes? Qa nous donnerait
 plus d'efficacite?.

 Eadoption du bouddhisme est presentee a ces deux
 groupes ethniques comme un retour aux origines et une
 prise de conscience de leur ?veritable? passe. II s'agit de
 reecrire leur histoire, de se construire une identite boud
 dhiste. Cette construction est fondee sur l'affirmation que

 le Bouddha etait magar (ou tharu) et sur la presentation
 de toutes sortes d'arguments visant a prouver que les
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 Tharu ou les Magar, selon le cas, ont toujours ete boud
 dhistes33. A la question: ?Pourquoi etes-vous en train de
 passer au bouddhisme??, on m'a plusieurs fois repondu :
 ?Nous ne sommes pas en train de passer au bouddhisme,
 nous avons toujours ete bouddhistes. Tout ce que nous
 faisons est bouddhiste, mais on lui a donne le nom d'hin
 douisme parce que nous avons ete gardes dans le men
 songe?. II s'agit done simplement de se reveiller a ce fait.
 Cette metaphore du reveil etait presente aussi dans le
 discours des moines missionnaires qui ont porte le boud
 dhisme theravada chez les Newar dans les annees 1930,
 mais elle prenait une tournure differente. Pour les acti
 vistes tharu et magar, le bouddhiste endormi est simple
 ment celui qui a oublie ses origines et qui ignore qu'il n'est
 pas hindou. Se reveiller equivaut pour lui a retrouver son
 bouddhisme ancestral. Pour les moines missionnaires, il
 s'agissait au contraire de se detourner de la religion ances
 trale (le bouddhisme newar) pour se tourner vers le boud
 dhisme theravada.

 Meme si, a un niveau theorique, on affirme que l'on
 n'est que nominalement hindou et qu'en realite, on est
 deja bouddhiste, les activistes se sont trouves a devoir
 operer des changements importants pour s'eloigner de la
 tradition hindoue, surtout du cote rituel. II faut com
 prendre que, de facon pratique, le passage au bouddhisme
 se fait a travers les rituels et qu'il ne pourrait pas en etre
 autrement dans la societe nepalaise, ou le dharma (la
 ?religion?) est essentiellement un devoir rituel. Comme
 dans le cas de la diffusion du Theravada chez les Newar,
 les activistes bouddhistes chez les Tharu et les Magar se
 sont d'abord attaque aux rituels, en interdisant tout sacri
 fice sanglant, en excluant les brahmanes et en ne cele
 brant plus la principale fete hindoue nepalaise, Dasain.
 Puis, on s'est efforce de changer les rituels du cycle de la
 vie et d'en fournir une version bouddhiste. Un pas impor
 tant a ete la creation de nouveaux specialistes du rituel,
 charges de celebrer les rituels du cycle de la vie, une tache
 jusqu'alors reservee aux brahmanes. Les nouveaux offi
 ciants sont des bouddhistes laiques, magar ou tharu, qui
 suivent un manuel rituel bouddhiste en lisant des textes

 dans une ancienne langue bouddhique, le pali, au lieu du
 Sanskrit et qui celebrent les rituels domestiques pour les

 membres de leur communaute34. Ces officiants forment un

 reseau et se connaissent entre eux parce qu'ils ont parti
 cipe aux memes camps d'?Enseignement de la Conscience
 Bouddhique?. A leur tour, ils ont organise des camps pour
 leur district respectif, ou ils sont devenus des instruc
 teurs. Ils se deplacent de village en village pour la cele
 bration des rituels et pour leur activite proselyte en exhor

 tant les villageois a ne pas appeler le brahmane, qui
 demande de l'argent pour des rituels superstitieux. Pour

 les rituels, ils proposent plutot de faire appel a un spe
 cialiste de leur propre communaute, qui ne demande pas
 de compensation. Les nouveaux officiants essaient de
 prouver aux villageois leur affirmation que les Tharu et les

 Magar sont bouddhistes avec des arguments d'autorite
 (par exemple en leur annongant les decisions de leaders
 ou les decouvertes des savants) ou en leur montrant les
 vestiges bouddhistes dans le sanctuaire du village. Ils leur
 proposent des rituels bouddhistes du cycle de la vie, qui
 sont celebres a I'aide des nouveaux manuels rituels boud

 dhiques (Chaudhari 1998; Shakya 2003).
 Mais quelle est la reponse des villageois a ces propo

 sitions? Ce phenomene est tres recent et demande des
 recherches plus approfondies sur ses developpements
 ulterieurs. A present, le processus de diffusion du boud
 dhisme reste beaucoup plus au niveau des activistes qu'a
 celui des villageois. Au niveau des villageois, il m'appa
 rait encore superficiel. Par exemple, les villageois tharu
 du district de Saptari donnent aux nouveaux officiants
 des rites le nom de bahun, ?brahmane? sans vraiment
 faire une difference entre les specialistes rituels boud
 dhistes et hindous, pourvu qu'il y ait quelqu'un qui celebre.

 En general, la possibility de reduire les depenses en appe
 lant un membre de son propre groupe sans devoir faire des

 offrandes couteuses aux brahmanes est tres appreciee
 par les villageois. La reponse positive vient surtout des
 jeunes instruits, tandis que les gens ages, surtout chez
 les Tharu, ont mai reagi. La difficulte plus grande est liee
 a l'abandon de pratiques hindoues tres enracinees, comme
 l'offrande de boulettes de riz (pinda) au mort pendant les
 rites funeraires.

 Revenons-en a notre question fondamentale : s'agit
 il vraiment d'une ?conversion? des Tharu et des Magar au
 bouddhisme? Dans le cas des Magar et Tharu, on a vu
 que les motivations politiques et de revendication eth
 nique sont prioritaires : s'il y a des adhesions au boud
 dhisme, elles sont collectives et dues principalement aux
 arguments d'autorite des associations ethniques. Le choix
 du bouddhisme est essentiellement un choix negatif: on
 est bouddhiste pour ne pas etre hindou et l'adoption du
 bouddhisme sert a constituer une nouvelle identite face a

 la domination de l'Etat hindou. II s'agit d'abord de s'ex
 traire d'un paysage hierarchique religieusement defini,
 de se soustraire a la condition de basse caste imposee par
 l'Etat pour se reunir dans une strategic communautaire
 sous le signe d'un nouveau dharma. La reelle conversion
 de l'individu peut survenir ou pas, ce n'est pas important.
 Dans la plupart de mes entretiens, les Magar qui ont
 adopte le bouddhisme datent leur passage au bouddhisme
 au moment de l'annonce officielle de leurs leaders que les

 Magar sont bouddhistes. Tres souvent cette ?conversion?
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 est associee a une connaissance presque inexistante de la
 nouvelle religion ?choisie?. Dans le discours des activistes,
 ce qui compte vraiment c'est de changer le rituel, c'est-a
 dire le code prioritaire de transmission de la connaissance,
 et le passage au bouddhisme ne semble pouvoir se pas
 ser de la mythologie fondatrice du bouddhisme originaire.

 Les valeurs proposees par les missionnaires theravada
 de la responsabilite individuelle, de la rationalite et du
 choix conscient de sa foi semblent contredites d'une part,
 par des conversions collectives decidees par des leaders
 ethniques dans le contexte d'une strategic d'emancipa
 tion de leurs communautes et d'autre part, par la refe
 rence au bouddhisme comme religion ancestrale.

 Ceci dit, il y a tout de meme des elements qui pointent

 vers quelque chose qui depasse une simple ?adhesion?.
 On a vu que le passage de l'hindouisme au bouddhisme
 theravada se fait par le rituel, et plus precisement par le
 remplacement de rites du cycle de la vie hindous par de
 nouveaux rituels bouddhistes conduits par les nouveaux
 specialistes rituels. Les structures rituelles hindoues sem
 blent demeurer les memes et, a l'exception d'un change
 ment de signe (le simple remplacement des textes Sans
 krits par les sutta bouddhistes), les nouveaux rites suivent
 une demarche tout a fait traditionnelle.

 Pourtant, dans la meme structure, de nouveaux mes
 sages sont vehicules. Dans ces rituels bouddhiques, la plus
 grande attention est accordee au contenu, a la significa
 tion des mots. Comme j'ai pu l'observer, dans les rituels
 bouddhistes magar, tout comme dans une classe de cate
 chisme, l'officiant explique le contenu de tout ce qui est
 chante en pali. II preche, demande le silence, de l'attention
 et une attitude concentree, et ne cesse de reprimander
 les gens qui ne sont pas attentifs. Or, ce comportement
 n'a pas d'equivalent dans la tradition. Dans les rituels tra
 ditionnels, la comprehension de la signification d'un rituel
 n'est pas essentielle a son efficacite. Les paroles pronon
 cees par le brahmane servent de formules mantra, effi
 caces par le simple fait d'etre chantees. La valeur des
 rituels traditionnels est dans leur execution meme, dans
 leur deroulement a des moments, dans des lieux, et selon
 des modalites codifiees. Les rituels bouddhiques, par
 contre, comme le buddha puja (dans lequel on fait le voeu
 d'observer les cinq preceptes et on ?prend refuge? dans
 le Bouddha, la doctrine et la communaute des moines), ne
 sont pas des rituels dans le sens traditionnel de ce terme,

 mais plutot l'affirmation d'une intention morale qui pre
 suppose la connaissance de la doctrine. D'ou la necessite

 des instructions qui caracterisent les rituels bouddhiques
 magar que j'ai observes.

 On peut affirmer qu'a l'interieur de ces modalites tra
 ditionnelles de transmission de la connaissance, des conte

 nus nouveaux sont vehicules dans le rituel theravada: le

 rituel n'est plus simplement un acte performatif, mais l'af
 firmation d'une intention morale et l'occasion de precher
 et de diffuser une nouvelle connaissance. De plus, une
 nouvelle modalite de transmission s'ajoute, soit l'education
 religieuse par Tintermediaire de publication de livres et
 d'opuscules, destines a transmettre a des lai'cs Texpertise
 de la doctrine.

 D'autre part, on peut considerer que les affirmations
 des activistes tharu et magar sur le passe bouddhiste avec
 la presentation de theories savantes et de donnees scien
 tifiques n'ont finalement pour but que de passer une bar
 riere emotive, pour que la nouvelle tradition puisse etre
 acceptee d'emblee comme ?la vraie?. Eargument cle de la
 diffusion du bouddhisme a ete la redefinition du contenu

 de Tancestralite, presente comme une correction de la
 realite, un reajustement des faits autrefois inconnus, voire
 sciemment caches. Une fois cette barriere passee, la tra
 dition hindoue redefinie en une tradition bouddhique, les
 nouvelles valeurs avancees par le Theravada pourront
 etre percues en tant que tradition ancestrale. C'est a tra
 vers une modalite tout a fait traditionnelle qu'on acceptera
 une doctrine, qui elle-meme apporte une nouvelle vision
 du monde et une redefinition de la personne non plus defi
 nie simplement par son appartenance ancestrale, mais
 par les notions de conscience et de responsabilite indivi
 duelle.

 Grace au pont ainsi etabli pour le passage a une nou
 velle identite, un Tharu, un Magar ou un Newar finale
 ment ?converti? au bouddhisme a le sentiment d'etre lie

 a la fois a ses ancetres et a la tradition de son groupe eth
 nique particulier, tout en participant d'une communaute
 bouddhiste mondiale. II a ainsi le sentiment de sortir de

 son cadre traditionnel et de participer a une globalite de
 pays developpes et modernes, puisque Tadoption du boud
 dhisme est presentee comme partie integrante d'un pro
 cessus de rationalisation et de modernisation.

 Pour conclure, je veux rappeler ici que les echanges
 entre le Theravada et les traditions locales n'ont pas ete
 a sens unique. Gellner (1997:280-281) a montre que le
 bouddhisme theravada ancien offrait a ses devots une
 soteriologie et un code moral, mais n'offrait pas une
 reponse a d'autres exigences telles que la legitimation et
 Texpression du groupe familial (ou bien du village, du
 group ethnique ou de la nation) et la ?sanctification? des
 stages du cycle de la vie. Ceci signifie que le bouddhisme
 theravada a toujours coexiste avec un autre systeme reli
 gieux qui satisfaisait les autres exigences pour les boud
 dhistes theravada. Les developpements du bouddhisme
 tantrique avec ses rituels elabores et Taccent mis sur les
 enseignements secrets qui definissaient une elite d'ini
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 ties, a encourage et legitime la naissance d'une pretrise
 bouddhiste qui pouvait repondre a ces exigences de legi
 timation et fournir aussi des rites marquant les etapes de
 la vie. C'est exactement ce qui est arrive au N6pal avec le
 bouddhisme newar, qui a notamment legitime les castes
 des pretres bouddhiques Vajraearya.

 Le bouddhisme theravada au Nepal est actuellement
 en train de creer de plus en plus de rituels pour rempla
 cer les rites traditionnels newar. Au lieu d'imaginer une
 conversion statique du bouddhisme newar au bouddhisme
 theravada, on doit reconnaitre que le Theravada lui-meme
 passe par des transformations que je ne dirais pas syn
 cretiques, mais a tout le moins rituelles et pratiques. La
 reflexion sur la notion de conversion nous a permis de
 comprendre comment tout changement religieux au Nepal
 doit d'abord se confronter avec le code prioritaire du rituel.

 Ce n'est que dans un deuxieme temps qu'il peut toucher
 le domaine de la croyance.

 Dans son processus de diffusion au Nepal, done, le
 bouddhisme theravada lui-meme s'adapte et prend des
 caracteristiques qu'il n'avait pas a l'origine : une prolife
 ration de rituels substitutifs des rituels traditionnels du

 cycle de la vie, et une reference aux valeurs locales de la
 tradition et de l'ancestralite.
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 Notes
 1 Le Theravada etait Tune des 18 ecoles du bouddhisme

 ancien. II est aujourd'hui la religion predominante en Bir
 manie, en ThaiQande, au Laos, au Cambodge et au Sri Lanka.
 Ce bouddhisme monastique est centre sur la vie et les ensei

 gnements du Bouddha historique, et sur la pratique de ses
 enseignements pour atteindre le but ultime du nirvana. Le
 bouddhisme mahayana, ne au debut de notre ere, propose
 de nouvelles ecritures et un nouveau pantheon qui com
 prend d'autres Buddha et les Bodhisattva, etres pleins de
 compassion qui ont renonce au nirvana pour aider les etres
 vivants. Le bouddhisme mahayana se trouve au Nepal, au
 Tibet, en Chine, en Coree, au Japon et au Vietnam. A l'in
 terieur du Mahayana s'est developpee la plus recente des
 ecoles bouddhistes, le Vajrayana, une forme esoterique et
 tres axee sur le rituel qui est au coeur du bouddhisme nepa
 lais et tibetain.

 2 Eusebeia etait le mot pour indiquer Texecution du culte obli
 gatoire avec la bonne attitude, tandis que hosiotes decrit
 plutot la purete rituelle dans tous ses aspects (Nock
 1933:15).

 3 La religion est souvent etudiee comme Tobjet d'une science
 analogique, dans le sens qu'on cherche dans les autres cul
 tures ce qui ressemble le plus a ce qu'on designe avec le
 terme ?religion? dans la culture occidentale. En reaction a
 cette tendance, Sabbatucci (2002) a effectue la deconstruc
 tion de la categorie meme de religion, en remettant en cause
 Tautonomie et la specificite de T ?objet religieux?.

 4 Les aventures des missionnaires montrent que la reponse
 n'etait pas facile: dans Tlnde du XVIIe siecle, les Jesuites
 interpreterent le systeme de caste comme un code civil, et
 done ne le considererent pas en conflit avec le code reli
 gieux des Chretiens. En convertissant les hindous au catho
 licisme, ils accepterent d'etre consideres comme des ?Brah

 manes Romanes? et accepterent aussi les distinctions de
 caste a l'interieur de TEglise. Les Jesuites avaient vrai
 ment saisi ce qu'on peut definir comme le code prioritaire
 de la culture a laquelle ils s'adressaient. Mais un autre ordre
 religieux, celui des Capucins, vit les castes comme un code
 religieux de la societe et le respect des Jesuites pour les
 brahmanes fut considere comme un cas d'idolatrie (Bur
 ghart 1996:291).

 5 Burghart cite Texemple assez interessant des intouchables
 du Maharastra qui se convertissent au bouddhisme et qui,
 apres la conversion, ne detruisent pas le temple de village,
 mais adoptent plutot la procedure traditionnelle hindoue
 pour ?congedier? le dieu. En abandonnant Timage du dieu
 a Teau de la riviere, il ne lui disent pas ?on ne croit plus en
 toi? ou ?tu n'existes pas?, mais lui disent plutot au revoir,
 en disant: ?S'il te plait, pardonne-nous et oublie-nous?. Que
 les dieux existent n'est pas une question de croyance, a
 abandonner lors d'une conversion : ils existent et voila tout

 (Burghart 1996:287).
 6 Apparu en Inde des le debut de notre ere, le tantrisme a

 incorpore de nombreux elements hindous orthodoxes en les
 reinterpretant et il s'est developpe tres vite a l'interieur de
 l'hindouisme, puis du bouddhisme. II a rapproche ces deux
 traditions sur quantite de points et a donne a la religion
 newar sa physionomie particuliere. Le tantrisme se dis
 tingue par la primaute qu'il donne au rituel: Tessentiel de
 la litterature tantrique ne concerne que la pratique rituelle,
 et comme dans tout systeme rituel, la symbolique y est
 extremement developpee.

 7 Le 18 mai 2006 (4 Jeth 2063), le nouveau parlement nepa
 lais (le premier parlement a sieger apres que le roi Gya
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 nendra a dissolu le parlement et s'est arroge les pleins pou
 voirs, le ler fevrier 2005) a adopte une proclamation annon
 gant entre autres que le Nepal sera dorenavant un Etat
 laique. A cette date historique, qui renverse des siecles d'al
 liance entre 1'hindouisme et le pouvoir, se sont finalement
 realisees les demandes qui avaient inspire la grande cam
 pagne de 1990 pour la secularisation de l'Etat.

 8 Gellner (2001) a montre comment le sens du terme ?hin
 dou? a considerablement varie au cours du temps.

 9 Les groupes ethniques du Nepal ne sont pas des entites
 avec des limites bien arretees qui existent depuis toujours:
 en realite, il existait de grandes differences entre les groupes
 qui partageaient un ethnonyme commun, et eux-memes se
 consideraient comme profondement differents. La taxono
 mie du Muluki Ain et l'hindouisation qui en a resulte, puis
 les etudes ethnologiques a partir des annees 60, et enfin les
 recents mouvements de revendication ethniques a partir
 de 1990, ont contribue a la reification de ces groupes eth
 niques.

 10 Code du 1935. vol. 5,15 art. 19, dans Gaborieau 1994:63.
 11 En 1952, l'anniversaire de naissance du Bouddha (Buddha

 Jayanti) fut reconnue comme fete nationale et en 1956 le
 roi Mahedra interdit la vente de viande a cette date, en
 accordant ainsi au bouddhisme une reconnaissance jamais
 permise a d'autres minorites religieuses (Gellner 1986:136).

 12 On lit dans le Code Penal de 1956 : ?Personne ne doit inten

 tionnellement diffuser ou precher des religions etrangeres
 comme le christianisme et l'islam, etc., ni convertir aucune
 personne de race hindoue avec le but d'empieter sur la reli
 gion traditionnelle de la race hindoue dans le Royaume du
 Nepal. Ceux qui font de telles choses et ceux qui convertis
 sent ou sont convertis dans lesdites religions sont coupables.
 Quiconque essaie de diffuser des religions ou de convertir
 un autre est susceptible d'etre puni par trois ans d'empri
 sonnement. Si l'auteur de ce crime est un etranger, il sera
 expulse du pays. La personne qui a tente d'adopter une reli
 gion etrangere devra payer une amende de 100 roupies. S'il
 a deja ete converti, il devra, apres avoir satisfait les exi
 gences de la punition dans un delai d'un an, rejoindre la
 classe des intouchables de la race hindoue? (Code Penal du
 Nepal 1956, Chapitre 16, clause 1-2: ?Crimes concernant la
 Religion?, paru dans le Nepal Gazette, Part 4, No 17, Sep
 tember 1956, cit. par Perera 1999).

 13 Constitution du Nepal de 1962 partie 3 : Droits et devoirs
 fondamentaux, clause 14 : Liberte de Religion citee par Per
 era 1999.

 14 II ne faut pas penser que le cas nepalais soit isole : le natio
 nalisme, relativement recent en Asie du Sud, a tres souvent
 pris une forme religieuse. Comme il est montre par la fre
 quence des amendements constitutionnels, la position de la
 religion dans la constitution est une question sensible et
 significative dans tous les pays de l'Asie du Sud (Van der
 Veer 1994). Je pense par exemple aux mouvements des lob
 bies nationalistes indiens qui demanderent a l'assemblee
 constituante (1946-1950) d'inserer dans la constitution des
 dispositions pour bannir la conversion, vue comme une
 menace vis-a-vis l'hindouisme (Viswhanathan 2001:x-xx).
 II s'agissait la d'un affrontement entre les missionnaires
 Chretiens et les nationalistes hindous, ces derniers essayant
 de presenter la conversion comme un danger pour l'unite

 nationale. Selon ces nationalists hindous, les mineurs, les
 intouchables, les pauvres et les ignorants etaient vulne
 rables a la conversion parce qu'incapables d'exercer un juge
 ment critique. On demandait done que l'Etat protege le
 droit a la conscience religieuse de ceux qui etaient separes
 de leur religion par la force en profitant de leur condition.
 Comme Viswhanathan le remarque, ?freedom of religion
 came to be an euphemism for freedom from religion?.

 15 Le neologisme jemq;ata se refere aux groupes ethniques du
 Nepal, ou mieux a toutes les populations du pays qui ne font
 pas partie du groupe dominant hindou (comme les Magar,
 les Gurung, les Tharu, les Tamang, etc.) et qui auparavant
 etaient designees par le terme ?tribus?.

 16 Sur l'ideologie des janajati, voir Fisher 1993; Kramer 2003.
 17 "Nepal is a multiethnic multilingual, democratic, indepen

 dent, indivisible, sovereign, Hindu and Constitutional
 Monarchical Kingdom"; "In this Constitution, the words
 "His Majesty" mean His Majesty the King for the time
 being reigning, being a descendant of the Great King Pri
 thvi Narayan Shah and an adherent of Aryan Culture and
 the Hindu Religion. His Majesty is the symbol of the Nepa
 lese nationality and the unity of the Nepalese people." Dans
 Constitution of the Kingdom of Nepal 201*7 (1990): Part 1.4.
 "The Kingdom"; Part 5.27 (1-2) "His Majesty."

 18 ?1. Toute personne est libre de professer et de pratiquer
 sa propre religion comme elle lui a ete transmise depuis le
 passe ancien, eu egard aux pratiques traditionnelles, pourvu
 cependant que personne n'ait le droit de convertir une autre
 personne d'une religion a une autre. 2. Chaque communaute
 religieuse a le droit de maintenir une existence indepen
 dante et, a cette fin, de gerer et de proteger ses sites reli
 gieux et ses fonds.? In Constitution of the Kingdom of
 Nepal 201*7 (1990): Part 3.19, Right to Religion.

 19 En ce qui concerne l'hindouisme, la conversion - dans le
 sens classique chretien comme Tadoption volontaire d'une
 autre religion et Tincorporation dans une communaute de
 croyants - n'est devenue possible pour les hindous qu'avec
 YArya Samaj, fondee en 1875. Yoginder Sikand (2003:98)
 ecrit: ?Conversion to Hinduism was now enabled by the
 process of the construction of Hinduism as a distinct reli
 gion, a project in which Christian missionaries and colonial
 administrators as well as the brahminical elite, seeking to
 provide a shape of Hinduism in the manner of Semitic reli
 gions, had a crucial role to play?. HArya Samaj a choisi
 deliberement l'islam et le christianisme, qu'elle considerait
 comme des rivales, comme des modeles a emuler. La
 croyance dans les Veda etait le pilier central de ce nouvel
 hindouisme. Avec un systeme de croyances standardises et
 une serie de pratiques rituelles associees, il etait mainte
 nant possible pour les non hindous de se convertir a l'hin
 douisme a travers un rite formel de conversion, le suddhi
 karan. La suddhi etait avant tout un moyen de reintegrer
 dans l'hindouisme ceux qui avaient ete convertis a l'islam
 et au christianisme (Clementin Ojha 1994; Jaffrelot 1994).

 20 Le bouddhisme theravada se prete a cette generalisation
 par sa nature meme, puisqu'il fut au depart un mouvement
 essentiellement monastique et s'est developpe au sein d'une
 societe dont Torganisation lui echappait entierement.

 21 Voir a ce propos LeVine et Gellner 2005:17-19; Gombrich
 1988:ch. 7; Gombrich et Obeysekere 1988:7.
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 22 Dharmacharya etait un newar Sakya de Lalitpur qui unis
 sait dans son activite l'opposition contre les Rana, un mou
 vement nationaliste newar, centre surtout sur la langue
 newar, et le mouvement pour le bouddhisme theravada. La
 relation entre le mouvement pour la langue newar et le
 bouddhisme theravada dans l'activite de Dharmacharya a
 ete analysee par Gellner 1986.

 23 Ces objectifs s'enongaient comme suit: ouvrir des ecoles
 bouddhistes dans tout le Nepal; construire un monastere
 bouddhiste dans chaque ville ou village a majorite boud
 dhiste et y installer des moines residents pour offrir l'ins
 truction religieuse et une assistance medicale gratuite;
 publier la traduction des textes canoniques et d'autres livres
 sur le bouddhisme en nepali et en newari; eduquer les Nepa
 lais a la propagation du bouddhisme; publier un journal en
 anglais et un en nepali; persuader les autorites nepalaises
 a faire le necessaire pour preserver les monuments boud
 dhistes (Lumbini, Kapilavastu); encourager les bouddhistes
 d'autres pays a visiter le Nepal; accueillir les savants boud
 dhistes; et enfin, prendre garde a des institutions qui vou
 draient convertir les gens a d'autres religions (ici, on fai
 sait surtout reference aux missionnaires Chretiens)
 (Kloppenberg 1977:307).

 24 Earrivee du Theravada au Nepal et son developpement chez
 les Newar a fait l'objet d'un certain nombre d'etudes: Klop
 penberg 1977; Bechert et Hartmann 1988; Bechert 1992;
 Hartmann 1993 et 1996; Leve 2002; Gellner 2002. Grace a
 la gentillesse de David Gellner, j'ai eu acces aussi a son eth
 nographic precieuse et tres detaillee de ce phenomene bien
 avant sa publication (LeVine et Gellner 2005).

 25 Pour la definition des traditions mahayana et vajrayana du
 bouddhisme, voir note 2.

 26 Gellner 1989 montre qu'a Katmandu par exemple, les Sakya
 utilisaient le nom de Sakyabhiksu, ?moine Sakya? et qu'a
 Lalitpur, ils utilisaient le titre de Sakyavamsa (?du lignage
 de Sakya? i.e., du Bouddha).

 27 On note en meme temps, que de plus en plus de Newar desi
 rent prendre les voeux monastiques dans la tradition The
 ravada. Moins d'une dizaine dans les annees 1930, on en
 denombrait environ 200 en 2001 et leur nombre s'est encore

 considerablement accru depuis, sans compter les moines
 partis etudier en Birmanie et en Thailande, en plus des
 novices et des nombreux laics impliques dans les activites
 liees aux monasteres. II n'y avait pas de monasteres the
 ravada au Nepal dans les annees 30, alors qu'il y en a aujour
 d'hui 98, situes pour la plupart dans la vallee de Katmandou.

 28 Certains moines ont commence a assumer des fonctions de

 pretre domestique et certains chefs de famille ont com
 mence a inviter les theravadin pour celebrer les rituels du
 cycle de la vie. Les moines offrent une alternative boud
 dhiste aux rituels d'initiation a la caste et aux rituels de

 puberte; les moines theravadin invitent les jeunes garcons
 newar au monastere ou ils rasent leur tete, portent la robe
 de moine, prennent les dix preceptes et restent au monas
 tere pendant quelques jours pour etudier le Dharma (la
 doctrine bouddhique). Un petit nombre de parents, qui aug
 mente progressivement, choisit ce rite substitutif pour ses
 enfants. Pour beaucoup de ces parents, ce rituel permet de
 marquer le passage de leur fils a l'age adulte sans depenser
 des sommes exorbitantes pour les banquets, comme il est de

 coutume a Toccasion d'un rite traditionnel d'initiation. De

 meme, les filles newar peuvent passer quelques jours au
 monastere en substitution du rituel newar de reclusion
 menstruelle (Hartmann 1996; LeVine et Gellner 2005:65
 66, 90-93).

 29 Les cinq preceptes sont les suivants: ne pas tuer, ne pas
 voler, ne pas mentir, n'avoir des relations sexuelles qu'avec
 son conjoint et ne pas consommer de drogues ou d'alcool.

 30 LeVine et Gellner (2005:65) remarquent que la pratique
 paritrana (pendant laquelle on recite des textes en langue
 pali) est le remplacement theravada des rituels bouddhistes
 newar de protection, ou les pretres Vajracarya recitent des
 mantra et lisent des sutra pour invoquer les pouvoirs bene
 fiques des Bouddha et Bodhisattva sur celui qui a commis
 sionne le rituel. Ainsi, les devots laiques invitent de plus en
 plus les moines theravada pour chanter les textes paritrana
 lors d'un anniversaire ou de funerailles.

 31 Lors d'une recherche post-doctorale en 2003-2004 financee
 par la Fondation Fyssen, j'ai commence a etudier la diffu
 sion du Theravada chez les Magar et les Tharu des districts
 de Udayapur, Rupandehi et Saptari.

 32 Je rappelle que le neologisme janajati designe les groupes
 ethniques du Nepal (voir note 13).

 33 Quelques exemples des elements apportes pour justifier
 cette affirmation: Tanalyse des caracteristiques physiques
 et morales des Tharu et des Magar prouverait leur des
 cendance du Bouddha. Par exemple, on dit que la nature
 honnete et innocente des Tharu et Magar prouve qu'ils ont
 la nature du Bouddha. Eanalyse de leurs propres traditions
 revele des traces d'anciens cultes bouddhiques. On dit, par
 exemple, que l'autel de certaines divinites collectives tharu,
 fait en boue, rappelle la forme d'un sanctuaire bouddhiste.
 Inversement, l'etude des textes bouddhiques indiquerait
 que le Bouddha et sa famille suivaient des coutumes magar
 ou tharu. Par exemple, la mere du Bouddha a accouche pen
 dant qu'elle allait chez ses parents. Or, dans les villages
 magar, une femme doit aller accoucher chez ses parents.
 On dit done que la mere de Bouddha etait en train de suivre
 une regie magar. De plus, les communautes s'approprient
 des lieux saints hindous oii elles retrouvent des vestiges
 declares bouddhiques et interdisent a partir de ce moment
 tout sacrifice aux pelerins hindous.

 34 La presence de cette figure intermediate, laique, qui bene
 ficie en meme temps d'un statut parallele a celui du moine,
 doit sa raison d'etre au role fondamental donne aux laics
 dans le modernisme bouddhique. Les laics qui ont pris les
 preceptes peuvent remplacer les moines dans toute activite
 rituelle. Dans les communautes magar que j'ai visitees, ces
 officiants sont appeles uapa (qui en langue magar voulait
 dire ?maitre?, mais qui a pris le sens de pretre). Chez les
 Tharu, ils sont parfois appeles ?tharu pandit?.
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