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AVANT PROPOS

Pour la traduction des versets coraniques, noossagu recours essentiellement a la
traduction du Professeur Muhammad Hamidullai™i&dition, 1985, ainsi que la traduction
du professeur Jacques Berque, Albin Michel, 20@ar¥hoins, Nous avons choisi de traduire
nous méme les versets coraniques cités dans cal teav consultant les deux traductions
mentionnées.

La traduction des hadiths est totalement la ndiesge directement sur le récit en
arabe avec l'aide des dictionnaires disponibles.

A chaque fois que nous avons cité un verset comarig un hadith, nous avons vérifié
et mentionné les références. Vu le grand nombreafésences, nous en citons généralement
une pour ne pas alourdir le texte.



LA COMPASSION DANS LEBOUDDHISME

ET DANS L'l SLAM

1. INTRODUCTION

a. Pourquoi la compassion dans le Bouddhisme et ddissdm?

D'abord, nous essayerons d'aborder le conceftodgpassiomon seulement comme
attitude de se pencher avec miséricorde au béndfaérui, mais également comnédan du
coeur de celui qui a atteint un niveau de réalisatjwar voix de sagesse ou de connaissance,
telle que la compassion déborde spontanément dieéfonds pour englober tous les étres.

L'lslam est souvent présenté comme l'une des tmeligions monothéistes, notre
propos n'est pas de reconsidérer ce constat maiét pl'étendre les liens vers d'autres
horizons spirituels, notamment le Bouddhisme, ets pparticulierement dans sa forme
Mahayanagui se croise avec I'lslam dans sa ver§lonfiea différents égards.

La compassion nous semble un théme important brexgar elle s’inscrit et aura a
inscrire au sein des plus belles concrétisatiorgjieases, sur les plans artistiques,
philosophiques et spirituels. C'est seulement quasdcroyances religieuses se montrent
capables de transcender leurs particularismes,osgremt capables d'atteindre le divin dans
sa dimension universelle, qu’elles retrouvent lee\a la voix de la&aompassioret de lAmour
universel

Nous avons conscience de I'étendue du sujet. Nausns pas la prétention de vouloir
le mener au bout. Si nous réussissons a fairerdargoncept de la compassion dans I|'écriture
religieusé d'abord, dans la pratique spirituelle ensuite tiacune des deux religions
concernées, puis procéder enfin a une étude cotiveapur dégager les points communs
éventuels. Si nous parvenons a susciter le débatirade cette question, nous aurons pleine
satisfaction.

Notre choix s'est porté sur le Bouddhisme du grasdhicule Mahayana et
particulierement celui de I'école de la Terre pémmle qui a su développer la compassion au
plus haut degré, celui d'étre le moyen du saluhdade.

L'lslam ne manque pas d'ouvertures textuelles upes miséricorde ou compassion

divine qui englobe toute chose. Nous serons ingitee référer aux textes sacrés, le Coran et

! Principalement I'lslam, dont la doctrine est réduujourd’hui, & I'expression exotérique la plimpdiste et
relative : La Shari'a. Pour le Bouddhisme, le théada compassion semble lui étre lié de nature.
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le Hadith, mais notre choix se portera délibérénsemtle Coran comme principale source
scripturaire.

Le Coran a incité de nombreuses personnes etséaolsein de l'lslam a emprunter la
voie de I'amour de l'autre, conséquence directa dennaissance vraie de Dieu. Le Soufisme
et les soufis peuvent étre considérés comme dedgreprésentants de cet état d'étre, et
spécialement lbn 'Arabi I'Andalou dont I'amour wrsel fut au centre de sa vie et de son
ceuvre.

Notre attention a été attirée par la similituddrerndeux récits qui illustrent la
compassion, I'un dans le Bouddhisme, le second ttem. Nous étions loin d’estimer
I'étendue de la question, son ancrage dans la pamsd@aine et son ampleur grandissante,
probablement, une des conséquences de la rencamipéfiée des diverses conceptions

philosophiques et du développement accru de I'usalsation des idées.

« Et Nous ne t'avons envoyé que miséricorde paumiendes %

« Mohammad le Prophéte arabe a ascensionné jusqukaix les plus hauts puis il est revenu sur terre
Je jure par mon seigneur! Si j'étais parvenu & t#ttion, je ne serais jamais revenu. Abdul Qudidus

Gangoh %,

« Quand le Bienheureux eut entendu la requéte @bnB, plein de compassion pour les étres, il

regarda le monde avec I'eeil d'un bouddha »

Ces citations nous amenent d'emblée au cceur dudsujenous tenterons de rendre
compte a travers notre étude comparative Bouddha, fondateur du Bouddhisme — Vieme
siecle avant notre ere — et Mohammad, le Prophetédslam — Viéme siécle PCN -, deux
personnages historiqgues importants dont prés dg ndliards de personnes se réclament
aujourd’'hui. L'un et l'autre ont atteint selon tedoctrines respectives le niveau le plus haut
de réalisation spirituelle et pourtant, ils chaisir délibérément de rester, de demeurer parmi
les étres inaccomplis, encore voilés. Bouddha comwtakammad décideront de prolonger
leur séjour dans le monde des fantdmes (au setanjgi@n) dans le seul but de délivrer les
étres des chaines des apparences, de les guiderlalamie de la délivrance, celle de
I'illumination.

Notre démarche prend comme hypothése une possibiétude ontologique de la

conception islamique de l'existence, sous sa fosmefie au moins, et la conception

2 Coran, XXI, 107. Notre traduction se distingue adlecde M. Hamidullah par I'attribution directe dz
miséricorde a I'envoyé (Mohammad) sans l'intermigdide "comme une", absente dans le verset aprarén
arabe.

M. Igbal, 2000. p. 147. Notre traduction.

4 Mahavagga, dansA¥ID-NEEL, 1977. p. 36.



bouddhique. Toshihiko Izutsu, islamologue japoreispécialiste du Bouddhisme, considére
que la vision de la réalité, que l'lslam a adoptgéedonné un systeme métaphysique
typiquement oriental, basé sur un jeu délicat edyique entre l'unité et la multiplicité.
Effectivement, comme dans le Bouddhisme, il exmtelslam toute une dynamique qui
exprime et tend vers un apaisement de la tensioexgste entre la conscience individuelle
&, (la séparation, la distinction) et la prise de c@rsce de 'unité de I'existenBessll ( la
totalité) & l'instar dedtmanet de Kinsit€ dans le Bouddhisme.

Atteindre lavacuité (sGnyata)bouddhique ou l'extinctiortdl al-fand’ soufie c'est
faire I'expérience métaphysique de la disparitiotale de I'ego, c'est voir la réalité telle
gu'elle est. Comment faire, I'expérience effectitme telle réalisation? C'est en faisant acte
de foi et en suivant les pas de Bouddha pour leldiniste, du Prophéte pour le musulman,
tous deux ayant traversé toutes les étapes sfigguent atteint le dévoilement total. Sauf
que Bouddha et Mohammad retournent par compaskasona ou rahma s, font
volontairement le choix étre dans le monde sans pour autant étre de ce enqgulr guider
les étres a l'ultime unité.

La voie ascendante qui mene a lillumination estcheminement long et ardu.
L'aboutissement suppose de vaincre autant d'embuahelécourager les plus résolus.
Cependant, le Bouddhisrmeahayanadéveloppera l'idée de pouvoir connaitre la délieean
gu’elle est accessible a tous, religieux ou laiqu@nme ou femme, en faisant foi dans le
BouddhaAmida,et sans devoir éprouver toutes les étapes.

Le soufisme en Islam envisage également le chengnear lavoie de labeauté
Jwall &k, celle de la confiance et de I'acte de foi. La vedeifie classique est laie dela
majestd Sl &,k | celle de I'étude, de I'effort et de la pratiqeeédique, I'équivalent du
petit véhiculgheravadadans le Bouddhisme.

C’est un fait que des points de rencontre et ohiliside existent, et en nombre entre
I'lslam et le Bouddhisme. Le travail de Toshihikous a conforté dans cette idée. Il ne

manque pas, tout au long de son étude de l'lslanfiaice appel a des concepts équivalents

°T. 1zuTsy, 1980, p. 23.

®«Quant a Existenceelle est atteinte aprés |'élévation au-dessu®ie ¢ lit. Le trouvé, le senti), etil n'y a
pas d'existence difrai sauf aprés extinction de ys«2 endormissement, calme) dé&umanitude(comme
individualité), car il n'y a pas d'existencendmanitudeavec l'apparition de la puissance devkxité (Réalité
ultime) ». AL.-QUSHAYRI A., Al-rissalah,1990,p. 62.Notre traduction.

" « Ainsité (tathatp: nature authentique, non conditionnée, de touteecho&alité ultime ; ce qu'est réellement
tout phénomeéne (tout dharma) mais qu'il est impdessle définir ou d'exprimer. Certaines écoles Madfika
(voie du miliey considérent l'ainsité comme synonyme de la véeuitVoir parfaite ainsité Dictionnaire
Miaofa.

8 Aljalal a la méme racine cai-Jalil : important, grave, illustre, glorieux et vénérabzhil-jalal (le
Majestieux) est I'un des Noms de Dieu en Islam.
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dans le Bouddhisme et d'établir la similitude. QGelaat, nous nous occuperons
exclusivement d'un concept commun aux deux tradifioelui de l&€ompassion.

Il importe donc de voir les sens que revét le teonmpassion dans ses différents
usages dans un premier temps, voir ensuite le testar@ique qui lui correspond, mettre en
lumiére I'acception du terme dans les deux tradgiooncernées, et déterminer le sens dans

lequel nous entendons utiliser le terme compasians ce travail.

b. Compassion et pitié

La compassion selon le petit Robert est un « semtirgui porte a plaindre et partager
les maux d'autrui® Etymologiquement en Latin, le mot compassioncestposé du préfixe
com et de la racingyassio,trées proche de la sympathie du Grecsym avec etpathos
souffrance ¥. Pris dans ce sens, le teremmpassiorévoque le sentiment de pitié envers la
personne souffrante, de solidarité avec les fajilblexharité et de partage avec les démunis.

Les deux termes se situent donc du coté de l'affamnpatir ou sympathiser, c'est
éprouver avecc'estse laisser affecter par I'émotion d'autriCependant, dans le langage
courant, la sympathie est utilisée pour exprimgrddage d'une émotion positive, alors que la
compassion n'est employée que comme sentimentrdgeale souffrance.

La compassion connait donc un usage plus prochsedtiment de pitié, qui est
pénible au regard de la misére d'autrui, et fagei@lunous nous sentons charger d'apporter du
soulagement. Dans les langues dérivées du latmpok compassion signifie que I'on ne peut
regarder d’'un cceur froid la souffrance d’autruutrament dit : on a de la sympathie pour
celui qui souffre. Un autre mot, qui a & peu peesiEme sengitié (en anglaigity, en italien
pietd etc.), suggere méme une sorte d’indulgence er\é&rs souffrant. Avoir de la pitié
pour une femme, c’est étre mieux loti qu'elle, £'€mcliner, s’abaisser jusqu’a elf€.

Déja les stoiciens rejetaient la compassion @itld comme néfastes. Sénéque voit
dans ce type d'émotions le vice des ames troptsesgDe la clémence, 11, 6.

Claudine Haroch@ a étudié I'émergence du concept de compassion ecamour
social dans la société du XVilsiécle. Les siécles se caractérisent dit-seivent par des

tonalités affectives, des climats psychologiques, sensibilités différentedinsi le XVIII°®

® « Compassion: du Latin chrétieompassipde compatisouffrir. V. compatir. Sentiment qui porte a plaindre
et partager les maux d'autrui. &pitoiement, commisération, miséricorde, piti€. Avoir de la compassion pour
quelqu'un.Ceoeur accessible a la compassivnHumanité, sensibilité » (Le petit Robert).

9 « Sympathie: Du Grec sym (avec) et pathos (soufpnParticipation & la souffrance d'autrui ». (etit
Robert).

1 M. KUNDERA, L'Insoutenable Légeéretd 989, p. 36.

2 bictionnaire d’éthique et de philosophie moral®96, p. 1141.

13 C. HAROCHE, La compassion comme amo@URAPP.
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siecle, semble étre le siecle tlépanchement de sentiments trop longtemps retehus,
apparait sous le visage de la sensibilité a autieila compassion
Nul doute pour Harochd,a spontanéité, la générosité, le dévouement eaisde la pitié

Cependant, il faut distinguer deux formes de cosipas

- la compassion des moralistes écossais, cellendth @n particulier qui s'accompagne d'un
tempérament mesuré, une forme de sympathie quia@oon juste équilibre entre amour de soi,
sensibilité & soi et sensibilité & autrui ; qutrseluit par un comportement, une disposition diephrs
réservé : de la prudence, de la circonspectioda aeodération qui exige un certain empire sur soi-
méme.

- La compassion rousseauiste qui nourrira I'amausemblable, I'amour du genre humain
dans la Révolution francaise : une compassion epise sur une sensibilité, un tempérament fait de
spontanéité, d'exces et de débordement; d'entlsousiat de générosité ; qui porte vers autrui, qui

pousse a l'oubli et I'effacement de soi, qui conpaiifois a la rébellion contre soi méme.

Dans son Ethique, Spinoza considére que gitié dans I'homme qui vit sous la
conduite de la raison, est par soi mauvaise efilmet®. Pour Iui, éprouver de la compassion
serait un ajout de souffrance a de la souffrantc@ugmenter la souffrance c'est freiner la
capacité d'agir a cause de la tristesse, qaar«Joie j'entendrai donc, dans la suite, une
passion par laquelle I'esprit passe a une plus deaperfection. Et, par tristesse, une passion

par laquelle il passe & une perfection moindte »

La compassion pour Nietzsche et Spinoza deviemredaublement de la souffrance,
puisqu'il faut souffrir de la souffrance d'autdietzsche se distingue cependant, du fait qu'il
dénonce surtout l'aspect condescendant a I'égacgldiequi en est I'objet. Faire preuve de
compatissance est qualifiée d'arrogance pour l@n «érité, je ne les aime pas, les
miséricordieux qui cherchent la béatitude dans lemié : ils sont trop dépourvus de
pudeur %°. Nietzsche dénonce la condescendance du dispensptiedu fait de son geste,
atteint le démuni dans ce qui est le plus valeurauxegard de Nietzsche, sa dignité de
personne libre, €ar jai honte, a cause de sa honte, de ce quevyasouffrir celui qui

souffre; et lorsque je lui suis venu en aide, ljl@issé durement sa fiert&' »

14 B. SPINOzA, Ethique partie IV, propos. L, p. 419.

> Idem, partie 111, propos. 11, scholie, p. 223.

'°F. NIETZSCHE, Ainsi parlait Z.,2°™ parti Des miséricordieux,926, p. 121.
Y E. NIETZSCHE Ainsi parlait Z.,2°™ partie Des miséricordieux,926, p. 122.
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Kundera M. souligne le lien étroit dans les langlagges, entre compassion et la
souffrance d’autrui, car la personne souffranteciseignotre sympathie. Le mot pitié pour

Kundera a le méme sens. Il suggére méme une siordielldence envers I'étre souffrant :

« C’est pourquoi le mot compassion inspire généralg la méfiance ; il désigne un sentiment
considéré comme de second ordre qui n'a pas graoseca voir avec I'amour. Aimer quelgu’un par

compassion, ce n'est pas I'aimer vraimefit »

Ce débat ne nous empéche pas de nous demander gutlurs antagonistes au
sentiment de compassion comme le souligne Tappolet commettent pas une confusion
entre celle-ci et la pitié. D'aprés Tappolet, «surs auteurs contemporains soutiennent que
la pitié et la compassion sont deux émotions diffées $°. Ainsi Lawrence Blum reproche &
Nietzsche de ne pas voir dans la compassienqualité moralement supérieuada pitié qui
comporte effectivement de la condescendance. Capgndappolet s'interroge s'il y a
réellement concomitance entre pitié et condescarmdan

Une autre distinction entre compassion et pitiésisia a envisager la question du
point de vue de la perception de l'objet de laeptette fois-ci. « Ainsi, Eamonn Callan
affirme que celui qui éprouve de la pitié percbjet de son émotion comme submergé par
son infortune, alors que l'objet de la compassish pergu comme ayant maintenu son
autonomie (op. cit.,, p. 2). Cette caractéristiqu@liqgue que, contrairement a celui qui
éprouve de la pitié pour autrui, celui qui compatiec autrui se sent égal a lui et le considere
comme un de ses pairs (op. cit., p. %) »

En général, la question de la compassion et |lé pi&t abordée comme conséquence
de la souffrance d'autrui. Néanmoins, des autearsre Scheler soulignent qu'il ne suffit pas
gu'il y ait seulement une relation de causalitgile et la compassion ne sont pas seulement
des états causés par la souffrance, ce sont desréentionnels ayant cette souffrance pour
objet. Sinon, la pitié et la compassion seraierd garte de contagion émotionnelle; elles
seraient comparables au baillement suscité pailemment d'autruidp. cit.,p. 24-25%2

Quant a la valeur morale de la compassion et &, pméme les auteurs les plus
controversés, lui accordent une valeur morale. &gairreconnait qu'il apparait moralement

bon de ressentir de la pitié et de la compassiate méme que la Pitié, la Honte aussi,

8 M. KUNDERA, L'Insoutenable Légeéretd989,p. 36.

19 Dictionnaire d’Ethique et de Philosophie Moral996, p. 1142.
% Dictionnaire d’Ethique et de Philosophie Moral996, p. 1142.
%I Dictionnaire d’Ethique et de Philosophie Moral996, p. 1142.
%2 Dictionnaire d’Ethique et de Philosophie Moral996, p. 1142.
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quoiqu'elle ne soit pas une vertu, est borfiie Pour Spinoza, «entre la Pitié et la
Miséricorde, il semble qu'il n'y ait aucune difféce, sinon peut-étre que la Pitié concerne un
affect singulier, et la Miséricorde |'affect devemaniére d'étre3.

Comment nait la piti€ en nous? C'est que I' « iloitades affects, quand elle se
rapporte & la tristesse, s'appelle Pifi& et « une chose qui fait pitié, nous nous effanser
autant que nous pouvons de la délivrer du malh®uiGe désir de faire le bien, qui est en
guelque sorte, le désir de faire cesser la tristga$l provoque en noug'est la bienveillance.

La tristesse donc n'est pas tout a fait négativeltafait naitre en 'homme le désir du
bien, de vivre honnétement, ce qui l'installe danstat de perfection supérieur a celui qui
reste indifférent au spectacle de la misére. «rhfhe qui a honte d'une chose qu'il a faite soit
en Vérité triste, il est cependant plus parfait duepudent qui n'a aucun désir de vivre
honnétement?$. Autrement dit, 'homme qui est affecté par laldaud'autrui, qui ressent de
la pitié en lui, qui décide de bien agir afin delsger ou de supprimer la douleur, qui entre en
scene comme acteur, celui-la est plus parfait @@ qui se cantonne dans sa situation de
Spectateur.

c. Compassion et altérité

La question de l'altérité ne se pose pas uniquemerterme éthique, elle occupe
également les versants politiques, juridiques eioséconomiques de la réalité humaine.
Ainsi, la question se dévoile au grand jour comme problématique fondamentale.

L'autre c'est le proche ou le lointain, mais l'autlest également cet autre qui habite
chacun d'entre nous, avec qui nous dialoguonscemse. Non seulement nous sommes l'autre
d'autrui mais également l'autre de nous-mémes.|@dpiement, dire qui est l'autre c'est se
définir soi-méme par rapport a lui,dennais-toi toi-méme'impose comme une évidence.

Cette parenthese nous semble importante car, eydiuisant la compassion comme
lien privilégié dans l'altérité, c'est dire quectampassion est aussi une question fondamentale
dans la relation a soi. Ainsi, nous dévoilons di&jgens que nous acceptons bien volontiers de
donner au concept de la compassion, dans notr@tamtalu terme. La compassion est un
affect, une forme de sympathie certes, mais ploddmentalement, elle se révele comme un
principe inhérent a |'étre.

L'autre m'appelle a dépasser ma centralité de 'llednvers l'autre comme un "je"

différent mais égal. « L'autre n'est pas condamresi@r un étranger, mais peut devenir mon

23 B. SPINOzA, Ethique, IV, propos. 58, scholie, p. 431.

24 |dem, IIl, des Affectsdéfinition 18, explication, p. 315.

% |dem, Ill, des Affectspropos. 27, démonstration, scholie, p. 245.

% |dem, IIl, des Affectspropos. 27, corollaire 3, p. 247.

'B. SpINOzA, Ethique IV, propos. 58, démonstration, scholie, p. 431.
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semblable, & savoir quelqu'un qui, comme moi,jdlt $*®. Chez Ricoeur « le sujet s‘apprécie
lui-méme d'abord a titre primaire, parce qu'il #umE ses actions et parce qu'il est capable
d'influer sur le cours des chosés Mais c'est I'amitié qui ajoute & I'estime de sdilié que

I'un et l'autre s’estiment mutuellement dans I'ée « Si "je" peux m’estimer moi-méme
comme capable, c’est parce que "toi aussi”, tu agmlde de t'estimer toi-méme. Le soi
s’estime alors comme un autré.»

Ricoeur nous intéresse, en ce sens qu'il pose latiguede l'identité en termes
d'altérité. Il s'interroge sur l'identité humairegu'est ce qui demeure identique dans le cours
d'une vie humaine®s pour revendiquer une identité comipséitéet non commenémeté.
C'est que pour Ricoeutant que I'on reste dans le cercle de l'identitéya®, I'altérité de
l'autre que soi ne présente rien d'origindllors que le couple altérité-ipséité annonce une
altérité telle qu'elle puisse étre constitutive de l'ipsé@tie-mémePour Ricceursoi-méme
comme un autresuggere que l'ipséité dwi-mémene peut se concevoir sans l'altérité. Le lien

est tellement intime qu'il implique: « soi-mémetant que ... autre®.

d. Compassion et amitié

La compassion peut étre envisagée aussi, a trgeardien avec l'amitié, darsoi-
méme comme un aufriRicoeur fait appel aux livres VIII et IX dé&thique & Nicomaqupour
développer une éthique de l'amitié, qui s'intégrasdsa vision globale d'une éthique dont la
perspective est: « viser la vraie vie avec et pautre dans des institutions justés >Pour
Ricoeur : « Non seulement l'amitié a un caracteheqé® incontournable, mais en plus
I'éthique nécessite I'amitié*

Le thémedirecteur qui traversesoi-méme comme un autest bien entendu celui de
I'identité. Nous avons vu que l'identité est envisagée par Riatre dewpdles identité-
mémetéet identité-ipséité.Le premier pble est ce qui rend la personne itiabke, son
caractere. Tandis que le deuxieme pole, celui de lidenp&gité « c'est par la notion,
essentiellement éthique, du maintien de soi golisna paru représenté. Le maintien de soi,
c'est pour la personne la maniére telle de se cderpgu'autrui peut compter sur elle. Parce

que quelqu'un compte sur moi, je suis comptabl@ele actions devant un autré.»

8 P RICEUR, Soi-méme comme un autpe,386.
%9 G. AASSE, L'autre et I'amitiép. 25.

% G. FASSE, L'autre et l'amitiép. 25.

3L Cité dans FGAELLE, L'autre et I'amitiép. 21.
%2 p RICEUR, Soi-méme comme un autpe,13.
3P RICEUR Soi-méme comme un aytpe 202.
3 F.GAELLE, L'autre et I'amitié...p. 45.

% P.RICEUR, Soi-méme comme un autpe,195.



Ricceur substitue doncaui es-tu?La questionou es-tu?C’est ainsi qu'il franchit le
pas pour développer et faire valoir la dimensiéhique de lidentité-ipséité L'autre
m'interpelle parou es-tu? La réponse est"Me voici" Réponse qui dit le maintien de sdi. »

La seconde composante (avec et pour l'autre) diséa éthique (la vie bonne), « que
nous désignons du beau nom de sollicitulelent I'aspect réflexif est caractérisé pestime
de soi,porte en elle le risque depli sur soide par sa réflexivitéau rebours de l'ouverture
sur le grand large, sur I'horizon de Taie bonné&. Malgré le risque persistant du repli sur soi,
Ricoeur soutient la these que « la sollicitude apwwe pas du dehors a I'estime de soi, mais
qu'elle en déplie la dimension dialogafé. »

C'est qu'avec Ricceur, c'est au niveau d'une piplos de l'action qu'on se situe.
L'individu ne se concoit qu'a travers les liensiaac qui lui sont intrinséquement liés. La
personne n'est pasardé de droit avant I'entrée en sociétggst méconnaitre le rble du
« médiateur de l'autre entre capacité et effecinaf.

Ricceur nous dit que c'est exactement ce mideliateurqui est célébré par
Aristote dans son traité demitié puisque I'amitié, chez Aristote lui-méme, fadrtsition
entre la visée da vie bonneyui se réfléchit danselstime de sat lajustice.

Cette transition par Riccoeur dans sa lecture d@tasnous a permis d'établir le lien
gue nous présentions intuitivement, emtwepassion, autrui et amitié

Une telle réciprocité suppose d'une part qu'il f&wé ami de soi pour étre ami de
l'autre, c'est-a-dire que I'existence de I'hommabide soit désirable pour lui-méme, et d'autre
part que 'nomme bon et heureux a néanmoins be&nimis. A I'estime de soi I'amitié ajoute,
sans rien retrancher, l'idée de mutualité et soallaire, I'égalité, qui méne sur le chemin de
la justice, Paul Ricceur estimant complémentaitese|de I'autre I'éthique aristotélicienne de
« la vie bonne » et la morale kantienne de la norme

Ricceur observe darSoi-méme comme un auti@mpossibilité de construire une
dialectique unilatéralelu Mémeet de |Autre Husserl fait dériverdlter egode legag Levinas
pour lui, c'est I'Autre qui assigne le soi a saoesabilité. Ricoeur tente alors une troisieme
modalité de l'altérité : « J'ai toujours su quaitte n'est pas un de mes objets de pensée, mais,
comme moi, un sujet de pensée; qu'il me percoitm@@ne comme un autre que lui-méme;
qu'ensemble nous vivons le monde comme une nadmenane %, celle del'étre-enjoint en
tant que structure de l'ipséjtéelle qu'elle puisse se concilier avesstime de soét s'attester

dans uneéciprocitéqui n‘aurait plus rien d'asymeétrique.

% P.RICEUR, Soi-méme comme un autpe,195.
37 P.RICEUR, Soi-méme comme un autpe,195.
% P RICEUR, Soi-méme comme un autpe,195.
% P.RICEUR, Soi-méme comme un autpe,213.
P RICEUR, Soi-méme comme un aytpe 383.
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Le sujet moral, met en jeu une dialectiqueSdiiet de lutre que soielle que l'altérité
puisse étre constitutive de l'ipséité elle-mémautre m'interpelle, me supplidoi, aime-
moi !, réponse que Paul Ricceur bapssdicitude.Cet élan de soi vers l'autre qui constitue la
réponse a cette interpellation et qui ne consiste gxclusivement en I'obéissance a un
devoir : lintention éthiqueprécéde lanorale.Or, sur le plan de Isollicitude c'est Emitié qui
caractérise les relations interpersonnelles etpguimet une égalité entre deux individus
uniques.

Seule la réciprocité institue l'autre comme mon kdable et moi-méme comme le
semblable de l'autre. La condition pour que 'ad&meure un autre que moi et ne se réduise
pas a uralter egq une réduplication du moi, tient dans cette retatnutuelle qu'est I'amitié
oU chacun aime l'autre "en tant que ce qu'if‘ést"

La relation amitié ou amour avec l'autre, est nemies, « il n'y a pas de relation sans
point commun, sans «pble-il », dirait Ricodfrpour lui, chez Aristote il n'y a pas d®ncept
franc d'altérité "Cependant, I'amitié est au cceur méme de son éttduC'est ce qui fait
dire a Fiasse G. que chez Aristote, «la relatiofadtre homme constitue la base de la
moralité [...]. Il y a donc une place certaine dampensée pour la notion d'altérifé »

Nous avons souligné plus haut, que la compassa@gvele fondamentalement
comme un principe inhérent a I'étre, nous pouvojwiter maintenant, suite a ce
développement sur l'altérité et I'amitié chez Atistet Ricoeur, que la compassion se situe
alors au niveau de l'éthique en tant quse (Aristote), caractérisée par sa perspective
téléologiqueet articulée a des normes caractérisées par ligaité et la contrainte (Kant),
donc par un point de vue déontologiqudous partageons donc l'idée ricceurienndade
primauté de I'éthique sur la moraleégalement, l'idée qua morale constituerait une
effectuation limitée, quoique légitime et mémespensable, de la visée éthiqie la méme
maniere, donc, nous soutenons la primauté de rgassion commeisée éthique sur sa
traduction dans les faits parpailia dont parle Aristote.

Dans I'épilogue de son remarquable travaihs§e G. soutient que, chez Aristote,
I'amitié vraie, est fondée sur la relation que I'homme entretiet dui-méme, il soutient
I'ami jusqu'ayrix d'unsacrifice de soi mais non d'un déni de soi.

L'amitié parfaite impligue une estime et une resadulité mutuelles. Elle est une

bienveillance consciente et réciproguiistote instaure ihtimité et la réciprocité dans la

“1 ARISTOTE, Ethique & Nicomaqué/Ill, 3, 1156 al7.
“2G. AASSE L'autre et I'amitiép. 31.
“3G. AASSE L'autre et I'amitiép. 31.
4 G. AASSE L'autre et I'amitiép. 31.
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relationamitié qui nécessite chez lui, une vie en commun. Malgta et malgré les préjugés
de son époque, Aristotgablit la possibilité d'une amitié avec tout homaoesimple fait qu'il
est homme.

Pour Aristote e rapport de justice et plus encore celui d'amsét envisagées aussi
bien avec l'esclave que la femniea philia ne concerne pas exclusivement un rapport
privilégié entre deux personnes dealité. La philia pour luijouit d'une grande extension,
vers toutesles formes de relation humaine nommées amitié paseamblance a l'amitié
parfaite,basée sur la vertu et visant I'excellerfsener I'autre pour ce qu'il est, et vouloir son
bien.L'amitié avec l'autre ne s'impose pas de maniegelab,une certaine forme d'amitié est
envisageable avec len tant qu'homme.

L'estime de soi chez Ricceur appelle une relatialialegique ou le soi s'estime
comme un autre et ol l'un et 'autre s'estimerarawiu’eux-mémes'> Cette relation reprend
un autre niveau grace arhitié qui convoque lghilautia aristotélicienne, s'aimer soi-méme,
c'est s'estimer soi-méme, et donc, dans « uneorelamicale et réciproque ou I'homme peut
reconnaitre ses capacités et les estimer borffiestinsi, Ricceur dévoile une vérité
incontestable, comme le soulignR$SE G., « parce que 'homme vise le bonheur, il aibeso
d'autrui pour étre heureus’» On aime l'autre pour ce qu'il est, mais c'eshil'aomme
médiationqui est mis en avant plus que I'ami comme finafgibn morale.

FIASSE, considéere que Ricceur a revalorisé I'amitié tarpbienpercu la nécessité d'un
ancrage éthique particulier avant I'ouverture vearsacun.Dans sa définition de laisée
éthiqueen trois momentd:a vie bonngavec et pour autruét dans des institutions just&s
Ricoeur, considére lg@stice aussi comme relation fondamentale, elle permetrgiil le
rapport & l'autre glle élargit la notion de sollicitudé®.

Nous avons vite pris conscience, du lien étroitsspudessine entratérité, amitié et
compassionPoser la question de la compassion nous paraisgaér d'emblée a la réflexion
sur la relation a l'autre. La lecture d'AristotedetPaul Ricceur nous a permis de montrer le
lien organique a I'ceuvre dans cette relation, corsatiecitude élargie a tout autre.

Comprise dans un sens élargi, plus large, plubbagt, 'amitié serait I'amour de ce
qui est en tant qu'il est et, si nous pouvons neghre I'expression d’Aristote sur I'ami, et ce,
avec une portée universellous soutenons queathitié élargie n'est autre chose dlanour
universelqui est lacompassiora laquelle nous entendons apporter un éclairagacyen de

cette étude comparative.

%> G. AASSE L'autre et I'amitiép. 49.
°G. AASSE L'autre et I'amitiép. 50.
*"G. AASSE L'autre et I'amitiép. 50.
“8 P RICEUR, Soi-méme comme un autpe,202.
49 G. FASSE L'autre et I'amitiép. 50.
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e. Le concept de compassion dans le Bouddhisme

Dans le Bouddhisme, la compassion est incontesteslie un théme majeur.

Probablement, c'est par la compassion que le Basméhs’'est fait le plus connaitre en

Occident, car Iimage qu'on se fait de cette doetorientale est caractérisée d'abord, par la

tolérance et lamon-violencenotion qu'on rencontre déja dans I'Hindouisad@msa.Ensuite,

cela est probablement di a la place qu'occupeengetit labienveillance, maitricomme

sentiment de vouloir procurer le bonheur a tougtess. Ainsi que la compassikarinaqui

consiste a vouloir délivrer tous les étres du cges renaissances.

Nous cédons volontiers la parole a Bouddha, dams enseignement de la

bienveillance a ses disciples inspirant au bien:

« Que tous les étres soient heureux.

Qu'ils soient en joie et en sdreté.

Toute chose qui est vivante, faible ou forte, langgrande ou moyenne, courte ou petite, visible ou
invisible, proche ou lointaine, née ou a naitres thus ces étres soient heureux.

Que nul ne décoive un autre ni ne méprise aucunsétpeu que ce soit; que nul, par colére ou par
haine, ne souhaite de mal a un autre.

Ainsi qu'une mere au péril de sa vie surveille rettgge son unique enfant, ainsi avec un esprit sans
limites doit-on chérir toute chose vivante, aimemonde en son entier, au-dessus, au-dessoust et tou
autour, sans limitation, avec une bonté bienve#anfinie.

Etant debout ou marchant, assis ou couché, tantajuest éveillé, on doit cultiver cette penséeciC

est appelé la supréme maniére de vivfe »

Comme le rappelle Jérome Dutrle Bouddhisme se veut une voie spirituelle

compléte, les notions de bienveillance et de cosipase se congoivent pas d'un point de

vue purement spéculatif, elles s'intégrent dans auiire mentale au quotidien. On les

retrouve danges quatre pensées immesurablgse le pratiquant oriente vers les étlesis

les dix directions:

Puissent tous les étres vivants posséder le boetiearcause !

Puissent tous les étres vivants étre séparéssieiftance et de sa cause !

Puissent tous les étres vivants ne jamais étreé&gga bonheur qui ne connait aucune souffrance !
Puissent tous les étres vivants demeurer dansabémité sans attachement ni répulsion de prés ni de

loin !

0 Metta-Sutta, L'amour universalansRk. WALPOLA, L'enseignement du BouddH#®61,p. 130.
*1J. Ducor, La bienveillance et la compassion dans le bouddijge08.
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Cependant, la grande bienveillance et a la grandgassionmahamaitri & maha-
karQna qui, avec la sagespeajna, sont bien supérieures aguatre pensées immesurables.
Compassioret sagesse sont intimement liés et constitutifdadetalisation des bouddhas
réalisés. Et c'est dans le cadre du Bouddhisme rhndGVeéhiculemahayanaque se
développera de maniere encore plus universelleotapassion pour tous les étres sans
exception. Le veeu doodhisattvan'estplus uniquement de se délivrer de sa souffrances ma
de s'accomplir en tant qu'un bouddha et de demeéares le monde apres la réalisation, afin
de guider tous les étres vers la délivrance.

« La domine le souci du salut d'autrui » diraitllusac H.>% et & lui de citer le poéte

mystique tibétain, Milarépa:

« Celui qui ne pense qu'a son salut, récolte lesSean
Celui qui ne dispense ce qu'il a amassé,

Aurait beau méditer, il resterait sans vertu ».

La encore, dit LUBAC, « est exaltée la joie dans le don. La les mots de
bienveillance et de pitié ne suffisent plus: iltfgarler [...] de tendresse compatissarite »
DE LuBac commente en des termes forts le passage du Boundgliscet idéal universel et
altruiste: «nous touchons ici au sommet du Bowidhi a l'un des sommets de
I'humanité 3*.

Nous lui reprenons I'une des citations qui exprinerceu dlBodhisattva:

« A chaque instant, pour chaque créature, le Batthes voudrait fabriquer des mondes aussi nombreux
que les grains de sable du Gange et tout rempliselgt joyaux. Car sa tendance au don est inkgtiab
et il est plus joyeux en donnant que les créataregsecevant. |l considére les créatures auxquilles
rend service comme plus bienfaisantes que lui-mé&meg disant qu'elles sont la charpente de la-tout

parfaite et insurpassable llluminatiori® »
Et encore:

« Alors, "O merveille! Si évidente que soit leurpassibilité a I'égard de leurs propres souffrances,

mémes grandes, les Bobdhisattvas compatissantaf§ectés par la misére d'autrui, méme petite. »

2 H. DE LUBAC, Aspects du Bouddhismk951, p. 24.
3 H. DE LuBAC, Aspects du Bouddhisme. 25.
> H. DE LUBAC, Aspects du Bouddhisnme, 25.
> H. DE LUBAC, Aspects du Bouddhisime. 26.
% H. DE LuBAcC, Aspects du Bouddhisme. 26.
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Ce veeu ou cettpensée d'EveilDucor la résume dans les quatre voeux universels

suivants:

« Les étres vivants innombrables, je m'engage ddkxgrer !
Les passions innombrables, je m'engage a les &ahch
Les doctrines innombrables, je m'engage a les éwana

L'éveil insurpassable, je m'engage a le réalisét !

Le Bodhisattvaou I'étre en voie d'Eveilarrive & un moment de son cheminement
spirituel a I'étape cruciale ou il s'affranchit déssions, tout est videlinyade nature propre,
ce qui constitue le vrai caractere des chosestdtie stdéterminé par I'obtention définitive
de I'"endurance de la non-naissance des chpgpslifié depierre angulaire du Mahayana
par Lamotte (cité dans Ducor, J., 2008).

Les commentateurs du Mahayana distinguent seloooR, en fait, trois sortes de
bienveillance :

1- la bienveillance ayant les étres pour olgattvalambana c'est celle pratiquée en

début de carriere spirituelle, notamment dans lerecades Quatre pensées

immesurables;

2- la bienveillance ayant les choses pour ottfetrmalambana elle est pratiqué par

les étres plus évolués, qui voient le vide dampéaence illusoire des étres : «Quand

ils pensent avec bienveillance aux étres, ce gléatdu videslinyaissu en continuité
des causes et conditions réunies. L“étre”, ciesf agrégats»;

3- la bienveillance sans objahalambana: elle est pratiquée par les seuls buddha,

dont la pensée, de par leur sagesse, ne reposer nies conditionnés ni sur

l'inconditionné : «Les buddha emploient la sagesdative au vrai caractére des
choses et font en sorte que les étres I'obtiennetdst cela la bienveillance sans
objet.» C'est elle seulement qui mérite I'app@iatile grande bienveillancemaha-

maitri, (Lamotte,Traité 3, p. 1245, 1250 1254, 1272- 1273)

Le grand véhicule va développer donc l'idée d'umebte réalité ou vérité: laérité
absolueet la vérité relative.« En vérité relative, ou mondaine, ou encore «@ppement»
(sanvéti-satya), il y a des étres plongés dansu#france; mais du point de vue de la vérité
absolue (paraamtha-satya), on ne peut rien distinguer d'autrelgwéde universel 3

" J. DUCOR, La bienveillance et la compassion dans le bouddig2e08.
°8 J. DUCOR, La bienveillance et la compassion dans le bouddige08.
%9 J. DUCOR, La bienveillance et la compassion dans le bouddige08.
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Il est cependant essentiel de noter le caracteéeedépendant de ces deux veérigs,
défaut de tomber dans I'un des deux extrémes auédesnihilisme ou le réalisme

Le bodhisattva donc, fait I'expérience concoméatd sa connaissance du réel comme
videet de son altruisme compatissant.

Le bodhisattva, par compassion pour les étresydait de délivrer tous les étres. Par la
perfection de son énergie, et bien qu'il sache tquées les choses sont non-nées, non-
détruites, pareilles au nirvana continue d'exercer ses qualités et ses péofet Pourquoi ?
Parce qu'il demeure dans la perfection de sageass ¥ demeurerc'est-a-dire sans eaisir
les caractéristiques.

Ayant exercé les pratiques, le bodhisattva, paeléection de sagesse, connait le vrai
caractere des choses, et, dans un élan de biemeeil il compatit aux étres qui ne
connaissent pas ce vrai caractere des choses,'afisickent aux illusions du monde et
connaissent toutes sortes de souffrances physiguesentales. Ici deux choses sont a
considérer :

1- par la force de sa perfection de sagesse, Ghidattva n'éprouve aucun

attachement pour les choses.

2- bien qu'il connaisse le vrai caractere des chdseforce de ses moyens habiles,

upay, est telle qu'il n'abandonne pas les étrass 8bandonner les étres, il connait le

vrai vide des choses. (Lamotte, Traité 2, p. 656-@5p. 1797§°

Nous reprendrons dans le chapitre réservé a la@ssign dans le Bouddhisme, l'idée
de compassion, dés ses origines dans I'Indouisab®rd’ puis son développement dans le
Bouddhisme en général et plus particulierements datMahayana,notamment I'école du
maitre Shinran,considéré comme I'un des plus révolutionnairesgeesens qu'il enseignait
que seule l#oi est la vraie cause pour aller naitre dans la Tire et atteindre leirvana

Shinran a souligné les mérites defda qui s'éveille lorsque nous recevons le coeur
sincére de la compassion d'’Amida. « A ce momen$dd, mérites absolus deviennent les
notres a travers son saint nom «Namo Amida Buts$ubs @ous assurent 'état supréme du

nirvana 3%,

f. Le concept de compassion dans I'lslam
Nous avons abordé la notion de compassion daittlaiure au début de ce travalil, et

nous retenons que le terme ne se préte pas a srusamgue, mais plus tét s'appréhende

€0 J. DUCOR, La bienveillance et la compassion dans le bouddfige08.
®1 RvoseTsu FuJwArA, Un modeéle de la foi du Jédo-Shinshtgduction, adaptation et notes avec cing
appendices par Jérdme Ducor, 2009, p. 27.
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comme un concept global qui s'exprime exclusivementtoujours dans le sens de
commisérationdebienveillancede miséricorde et de clémence.

Le terme le plus proche, voire, sans hésitationcguiespond exactement a se sens
dans le vocabulaire musulman et dans l'usage ecpramvec abondance est celuatieahma
4es L Nous nous référons essentiellement au travaiueien son genre, a notre
connaissance en langue francaise de&eT D. (les Noms Divins en Islam, 198&e travall
est assez exhaustif au niveau lexicographique mMasuyl « celui que pratiquent peu ou prou,
tous les commentateurs, et qui vise a établir daifstation, ou les diverses significations
possibles, d'un qualificatif divin, compte tenu sten étymologie, de l'usage qui en est fait
dans la langue courante, dans le Coran si tekestd, compte tenu aussi de ce que l'on sait
par ailleurs de Dieu, de ce que dit de Lui le Cpdinla fagon dont on se représente son étre,
son action dans l'univers, sa relation a 'homfie »

GIMARET entend étre le plus complet possible, aujourd’tauichercheur intéressé
comme il dit, disposed'une documentation considérable, qui n'autorise plus les
approximations de jadis Ainsi que des commentaires issus klam ~>< ou dialogue,
comme dialectique du discours religieux, qui opposies points de vue, notamment
mu'taziliteet sunnite.

Nous consacrerons un chapitre entier a la notarrahma 4~~_Jlcomme compassion
en Islam qui a la fois exprime un attribut divim, état d'étre du croyant et d'une maniere plus
globale, un lien principiel qui se retrouve a teesniveaux de |'existence.

Notre étude du conceptatfrahmadonc, va traiter la compassion comme qualificatif
divin, sifa 4é= 'un des plus important si ce n'est le qualiffdat plus essentiel. Toutes les
sourates du coran (sauf la IX) débutent par la fibenbien connue de touBismi al-lahi al-
rahmani al-rahim, Au nom d'Allah Le tout Miséricordieux c=s_J| Le trés
Miséricordieuxas_J°,

Allah d'écrit I'étendue de sa compassion commeobaglt toute chose dans le verset
156 de la sourate VIIEnglobant toute chosest pris ici dans le sens de pénétration du
qualificatif divin dans la création toute entietede partage de ce qualificatif entre toutes les
créatures comme lien organique et naturel. c'estraisiéeme point que nous aborderons
également avant de passer vers une vision plugugie en puisant notre propos dans la
littératuresoufieet plus particulierement chez$naykh al-Akbar, Muhyi al-dine Ibn 'Arabi.

2D, GIMARET, Les Noms Divins en Islarh988, p. 10.
3 M. Hammidullah utilise le Tout Miséricordieux poAl-rahmanet le Trés Miséricordieux poual-rahim.
D'autres traductions utilisent: le Clément et leséficordieux.
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2. LA COMPASSION DANS LEBOUDDHISME

a. La naissance du Bouddhisme
Le développement du Bouddhisme et son histoire sbmitement liés. Si ce lien est
également vrai pour d'autres conceptions philosqpds ou religieuses, pour le cas du
Bouddhisme, cette remarque est d’autant plus esiergour mieux saisir les soubassements
philosophiques, le contexte historique de sa natgsat de son développement.

Les racines du Bouddhisme sont indiennes, malgré sa présence en Inde
aujourd’hui soit faible et que sa réintroductioneété* dans ce grand continent soit sans trop
d’influence. Le Bouddhisme est une religion/phileisie indienne, il est né en terre indienne
et il a en commun des croyances qu’il partage descreligions du sous-continent qui
constitueront plus tard I'Hindouisme. On peut médirte que le Bouddhisme est né et s’est
développé par opposition a 'Hindouisme.

Dans I'Hindouisme orthodoxe, 1500 - S5@CN, le védismeet le brahmanisme
constituent deux composantes essentielles de lgdiische mais non le tout de 'Hindouisme.
Le védisme vient dweda savoir, qui constitue les textes révélés de aetigion. C’est une
religionritualiste centrée sur lsacrifice.Et ce sont les brahmanes qui sont les dépositaires
les transmetteurs des textes sacrés veédiques.

Tout est souffranceloutes les philosophies et les techniques médistimdiennes
auront lesalut, mokshdou nirvanapour le Bouddhisme) comme but, c’est la méme lauwral
de toute science. La condition humaine obéit a yatecsans fin de renaissan@amsara-,
conditionnée par l&karman.La question de lalélivrancede ce cycle de laeproduction
conditionnéesera la question principale qui caractérise leesrprofondés du moment qui
verra naitre le Bouddhisme comme tentative d’egpios parmi d’autres tentatives.

L’Hindouisme, propose, selon ses tendances, plissieoies dedélivrance, qui est
I'objet essentiel de ctte religiorProgressive ou instantanée, a la mort ou du vident
I'individu, le salutreste le souci et 'apanage d’'une catégorie deopees et non celui du
commun des mortel. Trois voies sont distinguées :

1- La voie des acteselle de la pratique du sacrifice et du ritualigée, considérée

comme voie inférieuredans la mesure ou il s’agit des formes extérieuteda

dévotion.

% Disparu totalement de I'Inde, le Bouddhisme arébétroduit au XX™ siécle par la conversion de nombreux
intouchables,encouragés par le leaddmbedkar.D’origine intouchablejuriste, homme politique, principal
rédacteur de la constitution en Inde.

% M. ELIADE, Histoire des croyance$l, p. 48-49.
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2- La voie du renoncememui dépasse le ritualisme qui entraine la réimaon. La
voie de l'ascétisme qui se maintient loin des ptépations mondaines, en vue de
la délivrance définitive du cycle de la transmigmat Sont comprises également, la
voie de la connaissance ou de la réalisation edtlelle, I'équivalence entre ame
individuelle, &tmanet absolubrdhman ;ainsi que la voie diYogaqui utilise des
techniques de méditation et de concentration déittaindre la fusion objet-sujet
dite samadhi

3- La voie de la dévotignla bhakti, plus accessible a tous'est la participation
affective de 'homme au divin, 'amour-faésir d’'union au divin par un abandon
au Seigneur et aux maitres qui guident vers lué &dnsiste en la dévotion d’'une
divinité supréme qui fait grace a son dévot, quivient en secours pour des

préoccupations mondaines, et pour la libératioaléfi

Vers 500ACN, la voie du renoncement connait un développenatigitil sera a
I'origine de la naissance de deux religions : l@i3ane et le Bouddhisme.

Le renoncant vit seul ou en petit groupe d’'ascatéécart du village. Il appartient a
ces religieux qui ont pris des distances par rapgax sacrifices et a la vie mondaine. Pour
Eliade, « Certains types d'ascétes errants renamitaaux temps védigues et post-
védiques ¥'. L'idée du renoncement doit elle étre considémmme endogéne ou exogéne
au brahmanisme ? On ne sait pas exactement, nuge tle prendre distance par rapport a la
vie en société et par rapport au sacrifice, semastonter auJpanishad®®

On connait peu de choses sur eux, et sur leursegxt Probablement, ont-ils renoncé
au monde par dégout de la futilité de I'existenaenhine et de la doctrine contenue dans le
rituel brahmanique : le mécanisme des transmigrates leurs moteur, I'acte d&arman,que
le renoncant s’efforcait de comprendre et de nsaifil Le sacrifice védique servait des
préoccupations mondaines -maintien de l'ordre cqasti et ultra-mondaines -s’assurer une
place au ciel-. Or, justement, le renoncant ne pas a la libération par la voie du sacrifice.

Le nceud de la question se situe au niveau de ¢ai¢héukarman.Tout acte produit
un fruit qui a son tour devient cause d’un autrgtfou effet. Le sacrifice était considéré
comme l'acte par excellence, acte qui, si bien eéégroduisait un effet visible ici-bas ou
invisible dans l'au-dela. L'effet produit n'est pg@ermanent dans les deux cas. D'un coté

I'effet visible n’est pas éternel dans la durée/detre coté. L'effet invisible s’estompe dés

% |, Renou, L'Hindouisme p. 59-63.

7M. ELIADE, Histoire des croyance$l, p. 84.

% E. FrANCIS, Hindouisme (notes de cour§)CL, 2009-2010, p. 41.
%9 M. ELIADE, Histoire des croyance$i, p. 84.
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que la réserve d'effet des actes est épuisée. Nadlee définitive, point de salut, d'ou la
souffrance de la transmigration infinie des étdesleur ame individuellgtman

L'idée de la doctrine dgalut va donc naitre, le but, ce n'est plus de prendmt @
'ordre cosmique mais de se libérer du monde, eiiadire I'état de délivrance de la
soumission a la loi dkarman. Elle se définit d’abord et surtout négatiemt’. C’est aussi
I'idée de se libérer de la souffrance issueldsir, désir mondain et ultra-mondain. C’est dans
ce milieu probablement que le futur Bouddha a peadg au débat intellectuel, débat ou se
développaient des conceptions de la libération mizkshabrahmanique et lenirvana
bouddhique.

Rappelons aussi que le Bouddhisme va naitre daeuie du sacrifice rituel védique,
car le culte védique repose sur le sacrifice. @etdates sont violents, I'animal est immolé
par étouffemerit. Le Bouddhisme considérait comme inutile et viole rite du sacrifice. I
considérera I'analyse un plus loin, et va considgque ce n’est pas seulement l'acte qui est
condamnable mais c’est le désir méme qui motivad’'gui est la cause de la souffrance.

Ces deux traits caractéristigues du Bouddhismes mesl trouvons comme base du
principe de la non-violenca-himsa déja dans ce débat pour la délivrance, au sein de
I'Hindouisme au Vi siécle avant notre ére. Idée qui sera adoptéetdarBouddhisme et le

Jainisme.

b. A-himsa, les germes de la compassion bouddhiquesddtindouisme

« L’ahimsa(littéralement "absence du désir de tuer”), dontsnavons fait la "non-violence",
ne se congoit a la rigueur, en effet, que dangitjop du renoncant. Elle est 'opposé direct de
la mise & mort d’animaux que comportent les grasaisifices védiques's Ce n'est pas
seulement I'idée de ne point commettre de violesoeers un étre quel gqu'il soit, ne fut-ce
gu’un insecte, mais c’est beaucoup plus profondendC’est atteindre un état psychologique
ou la pensée violente méme n’a plus lieu d’étresCextirper la racine de la violence en
supprimant le désir de la violence méme.

A partir de la-himsa,le chemin vers une attitude altruiste et bienveilaenvers les
étres est entrepris.

C'est en Inde également que se déroulent cesseamaies du futur Bouddha que
rapportent lesjatakas. Une succession de vies actives, riches en expésepositives,

précédents la toute derniére, celle du Bouddhdlévei

0. RENoy, L'Hindouisme p. 64.
" L. Renou, L'Hindouisme p. 15.
"2 M. BIARDEAU, L’Hindouisme 1995, p. 54.
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Le Bouddhisme, renferme toute une littératurejatakas mettant en scéne le futur
bouddha, le bouddha historig@&&kyamundans des situations d’exemplarité débordante en
bienveillance,en don, en sacrifice de soi et en compassion ele@itres?

Lesjatakassont des récits probablement, composés entredesseines siecles avant
et apres Jésus-Christ. Cependant leur intéréteesttthcer le cheminement spirituel du futur
Bouddha, de raconter les épreuves endurées dame$esuccessives dgakyamuni (le sage
des sékyaavant la toute deniere, celle Bouddha (I'Eveillé).

Le but premier defatakasest de montrer que I'Eveil est possible. Ellesacsnt les
vies passées dBodhisattvaen quéte d’illumination. Ces contes témoignentadpdssibilité
de se libérer de ce qui obscurcit I'esprit et dseskr s’exprimer en nous les qualités. En ce
sens, elles mettent en lumieres les valeurs aveulgén vue de la libération telles que la
génerosité, la patience, la connaissance et biem@um, lacompassion

DansLa liane magique, les hauts faits du Bodhisdftva titre d’exemple, le futur
Bouddha, incarné dans un lievre, fait don de soisenjetant sans hésitation dans des
broussailles en feu, afin d’éviter a son ami I'eenaffamé de reprendre le chemin de la ville
qui ressemble au samsar&8auverin extremispar I'ermite interloqué par tant de courage, le

lievre lui répond avec des paroles qui témoignenidt d’altruisme :
« Je souhaite, pour le bien de tous les étresseédincomparable perfection de I'esprit d’Evei’.

Le cent huitieme conte cléture la série par larggdu Bodhisattva en un prince qui,
pris d’'une irrésistible compassion, offre son coepse laisse dévorer par lgarudas,a la
place de l'unique fils détenteur de la lignée, @loelle femmdNaga.ll sera sauver de la mort

miraculeusement, et c’est dans la liesse généuilditice veeu :

« Par le mérite d'avoir, pour sauver la vie d'aytroffert mon propre corps, puissé-je obtenir la
bouddhéité omnisciente qui me permettra de metimeafix souffrances de tous les étres de

I'univers ! »'®

c. Le développement du concept de compassion dan®iel8hisme
Dans le chapitre précédent, nous avons essayé deemque lacompassiorcomme
valeur éthique, trouve son origine dans le mouvéndes renoncants qui répugnaient aux

exces des sacrifices védiques. De ce refus n&tisirhsa,concept plus subtil qu’une simple

3 J.ScHEUER Bouddhisme (notes de cours)CL, 2008-2009.
"4 K SHEMENDRA La liane magique2001.

> KSHEMENDRA La liane magique2001, p. 532.

% KSHEMENDRA La liane magique2001, p. 549.
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négation de la violence. C’est un travail en prdfur dont il s’agit : celui d’extirper léésir
de nuire comme racine de la violenBeuddhane se contentera pas de la formule négative :
tu ne..., il utilise la formule positive, fine etge@nte : respecter le vivdht

Dans un deuxiéme moment,dampassiorse retrouve mise en valeur dansjétakas.

Le comportement altruiste est poussé a l'exigeredatte don de soi-méme, quelles que
soient les circonstances. Parfois, c’est par simmnté de soulager une souffrance
mondaine, mais souvent et surtout en vue d’aidker @élivrance du cycle des existences
conditionnées ou renaissancesdesara.

Le troisieme moment, et non des moindres, esti @dul'instant crucialou le
Bouddha atteint I'éveil, plus aucune illusion neufpkatteindre, et ou, au lieu de ce laisser
aller dans lenirvana il choisit délibérémentde resterdans le monde des illusions sans s’étre
entaché.

Assis sous un figuier sauvage, l'arbre de I'Evebbohd), Bouddha avait tout
expérimenté comme moyen de délivrance. Il avaitiquré I'ascétisme et le jeline rigoureux,
la méditation et la concentration, pris le risg@endourir sans atteindre le but ultime. C’'est
alors qu'il décide de prendre ¢ébemin du miliepévitant I'exces de sombrer dans le plaisir ou
de dépérir de privations. Bouddha découvrit paréeepce la quatrieme noble vérité,
sentier du miliewqui méne a la cessation dediakkha,« qui donne vision et connaissance, qui
conduit au calme, a la vision profonde, & I'EvailNirvana »°.

Une nuit au moment de I'éveitelui du jour et celui de son illumination a la goi
sakyamunidevient Bouddha Car « il saisit la loi qui rend possible ce cyatdernal de
naissances et renaissances, la loi dite des dpuaductions en dépendance mutuelle"

(8 157), et il découvre en méme temps les conditiokcessaires pour arréter ces
"productions”. Désormais il possede les quatre Tehbérites": il est devernuddha
I Eveillé ", au moment, au moment méme ou le jeeréve 5.

C’est a ce moment qu’entre en scéi@ra, le tentateur, qui va essayer une derniére

tentation. « Que le bien heureux entre immédiatémans |Ieparinirvana, sans proclamer la

doctrine du salut qu'il venait de découvrff»Les textes décrivent un Bouddha hésitant :

« La voie que jai suivie est trés difficile a phéc a ceux qui habitent les huttes et des

cavernes. Ceux qui sont pleins de désir, de haidemeur ne peuvent pénétrer cette doctrine »

" J.SCHEUER Bouddhisme (notes de cours)CL, 2008-2009.
8 R. WALPOLA, L’enseignemendu Bouddhal961, p. 70.

"9 M. ELIADE, Histoire des croyances$l, p. 78.

8 M. ELIADE, Histoire des croyance$l, p. 79.
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« Allant a contre courant, retournant le sens dasstnigrations, profonde, subtile, trés difficile a
comprendre, de ceux qui S'attachent au désir esaptirecouverts par la masse des ténébres deurerr

il n’en est aucun qui la voie®%

Bouddha demeura silencieux, perplexe a l'idée dmeitl ce qu’il vient de découvrir
apres tant d'effort aux étres. C’est alors dd@hma, le roi des dieux, intervient pour
persuader Bouddha de la nécessité de faire entémbnne loi du salut te monde est en

ruine, mais certains sont susceptibles d’étre salB@uddha sort de son silence et proclama :

« O dieu Brahma, je tinforme, jouvre dés maintenses portes de limmortalité. Que ceux qui

entendent recoivent mes paroles avec confiancegecalest certes pas pour leur nuire que je parle »

« O dieu Brahma, cette doctrine subtile est calkelg Munf? a acquise. %

Bouddha se dirigea vers Bénares ou il retrouvaaims disciples qui remarquent sur
lui les signes de I'Eveil, et il leur expose tgsatre nobles vérités.

Cet épisode de la vie du Bouddha marque, a not® $& moment ou la compassion
Bouddhiste s’exprime avec le plus d’intensité efatee.

Les sages parmi les humains donnent corps a legsighements en éprouvant
souvent dans leur chair, les valeurs éthiquesgydigpensent.

Apres tant d’efforts, tant d’épreuves héroiquespéul de sa vie, Bouddha arrive au
but ultime, a ladélivrance finale plus de transmigrations, plus dekkha.ll suffit désormais
de se laisser aller dans parinirvana. Mais le bienheureuxplein de compassion pour les
étres, regarda le monde aveeil'd'un bouddH4

Dans le Bouddhisme, la conduite éthiqusila, est fondée sur la vaste conception
d’amour universel et de compassion pour tous lesativants»™.

Cependant, comme le soulign@HRLA, la compassignkaruna,est étroitement liée
dans le Bouddhisme a la sagegmmnaou parajna.La compassion sans la sagesse conduit a
la sottise et la sagesse sans la compassion tauensécheresse intellectuelle. Compassion et

sagesse sont constitutives « de la réalisatiodaddha parfaitement accompli® »

8 vVianayapitaka des Dharmagupakéd. De Taishd Issaikd, n° 1428, p. 786b. Cité dAnSCHEUER
Bouddhisme (notes de courd)CL, 2008-2009.

8 Muni : silencieux, sage.

8 Vianayapitaka des Dharmagupakéd. De Taishd Issaikd, n° 1428, p. 787b. Cité dAnSCHEUER
Bouddhisme (notes de courd)CL, 2008-2009.

8 Ou I'ceil divin, qui permet de connaitre exactenieatnaissances et les morts des étres vivantstolaies les
directions de l'univers. J. ILOR, La bienveillance et la compassion dans le boudd&ig608.

8 R. WALPOLA, L’enseignemendu Bouddhal961, p. 71.

8 J. Ducor, La bienveillance et la compassion dans le bouddige08.
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Cet idéal altruiste, va prendre un développemért profond avec lenahayanagui
introduit le veeuou la pensée d’Eveihodhicitta, qui consistede, non seulement, se libérer
soi-méme mais de également se réaliser comme baudifitn d’aider tous les étres a la

délivrance. Nous verrons ce développement avecdauetail dans le chapitre suivant.
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3. LA COMPASSION DANS LEMAHAYANA DE LA TERRE PURE

Dans I'ensemble, les Bouddhistes s’accordent sutréés joyauxqui constituent le
tronc commun du Bouddhisme : premiérementBouddha lui-méme, fondateur du
Bouddhisme, dont le parcours spirituel comme Bathia avant Eveil constitue un
enseignement concret pour le bouddhiste ; deuxiemgreDharmaqui est I'enseignement
théorique en vue de la pratiquemprendre pour pratiquer et expérimenter par, sbien fin,
le Sangha,ou la communauté de moines et de laiques bouddtgsieforment ensemble le
cadre propice au cheminement vers la libératide salut.

Nul besoin donc de se faire moine ou moniale poyrenter la voie de la libération.
le bouddhiste est celui ou celle qui s’engage demacte de foi. Qui prend « le bouddha, le
Dharmma(son enseignement) etdangha(ordre des moines) — généralement appelés "Triple
Joyau"- comme refuges®b.

Mais le noyau dur est constitué tout de méme deolamunauté des moines. Les
moines observent la pauvreté, le célibat, I'ensmggnt du Bouddha ainsi que la discipline
monastiquedharmavinayale laique bouddhiste pratique en vue d’améliorer kssrma, et
revenir dans une autre vie en moine. Seul le mébdré des attaches mondaines peut
prétendre au salut final. Cette vision élitiste eshtestée par certains bouddhistes. lls
critiquent I'attitudeégotiquedu moine dont le seul souci est son propre salut.

Nous assistons donc déja en Inde a la naissansedelex grands mouvements
bouddhistes : Iélinayanadit « petit véhicule » et IMahayanadit « grand véhicule ». Il n’est
pas aisé d'expliquer les schismes ou les développtmidéologiques, en se référant a
quelques faits notoires, sans tomber dans le smpli

Une explication multifactorielle demande une cossance dérudit et une
investigation en temps et en moyens dont nous sentns dépourvus a ce stade de notre
étude du Bouddhisme.

Nous insisterons donc sur les éléments qui diséingleMahayanadu Hinayanaet
du Theravadaja voie des anciens, et qui apporteront un églaisupplémentaire dans notre
étude du développement de la compassion dans lédR@mme.

Le Mahayanasemble exprimer la volonté de rendre plus accessilibus I'accés au
salut La place des bouddhistes laiques en son seplesprépondérante. |l représente une
interprétation plus ouverte a tous, accessibleutleomonde et non pas seulement au moine
silencieux. Leslatakasnous apprennent, entre autre, que le Bou®filgyamunlui-méme a
connu des vies de laique en tant @mhisattva,avant d’atteindre lenirvana. Dans le

8" R. WALPOLA, L’enseignemerdu Bouddhal961, p. 114.
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Theravada,cette possibilité n'est pas accessible a tousput Te monde ne peut se faire
moine, ni se retirer dans une grotte ou dans urée. &’

Ce point nous semble important. Mahayanaa franchis le pas vers un@iversalité
plus grande, plus ouverte. En ouvrant la portesalut aux laiques hommes et femmes, le
Mahayanava utiliser le concept &veil au lieu deNirvana, car le Bodhisattvadans le
Mahayanagst I'étreenEveil ou en voie vers I'Eveil. L'acte de foi est a la tger decelui qui
fait le voeu d’aller vers I'Eveil non seulement paurméme, mais pour tous les étres vivants.
Dans leTheravada,le Bodhisattvadésigne le Bouddha avant d’arriverrawana.

L’engageant duBodhisattvadans la voie qui mene aENeil, est unengagement
double Dés le départ fait voeu de prendre en charge son propre salaelei de tous les
étres. « Aussi longtemps que quelques-uns seraotepris dans les filets diamsaraet des
renaissance®».

Concretement, lorsque Bodhisattvaatteint le seuil duirvana,sans hésitation, fidele
a son veeu initial, il fait demi-tour, retourne ddesmonde parmi ceux qui sont encore
prisonniers de leurdésirs,de leursllusionset de leursouffrances.

Parvenu a ce stadie Bodhisattva ne subit plus la loi #arma.C’est par son propre
choix qu’il décide de renaitre autant de fois gfdildra jusqu’a la libération de tous les étres.
« Il assumera donc librement, jusqu'a la fin desps, c'est-a-dire jusqu’a la plénitude
d’Eveil de tous les étres, les conditions humaamémale, divine, infernale.?%.

Dansle Sodtra du filet de Brahmé& bouddha Sakyamuni s’adressa aux bodhisattvas

pour annoncer les grands préceptes du Grand Veéhigatmi lesquels ceci :

« Enfants des bouddhas, prétez-moi toute votrataite! Peu importe que celui ou celle qui reces |
préceptes des bouddhas soit un roi, un prince, inistne@ ou un haut fonctionnaire, un moine ou une
none, un dieu des six cieux du désir, un hommeneufemme du peuple, un eunuque, un débauché, une
courtisane, un ou une esclave, peu importe q@gisse d'un dieu ou d’un esprit des huit classesed
déité armée d'un vajra, d’'un animal ou méme d'ure &e fantasmagorie : il suffit que cet étre

comprenne les paroles de son maitre de dharma@oewoir les préceptes dans toute leur purété »

Ce texte énumere avec précision qu'il est possibleclure dans le voeu du

bodhisattva, a savoir tous les étres sans exceptianseule condition qui demeure

inébranlable est de faire entendre la parole delBloa qui mene a la délivrance finale.

8 R. WALPOLA, L’enseignemerdu Bouddhal961, p. 108.

89 J. SSHEUER Un chrétien dans les pas du Bouddhessius, 2009, p. 153.
% J. SSHEUER Un chrétien dans les pas du Bouddhessius, 2009, p. 153.
1 Sodtra du filet de Brahméraduit par P. @8RRE, Fayard, 2005, p. 74.
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Nous avons fait plus haut allusion a ce double gegeent. Bien que la question de
I'altérité s’y retrouve posée avec acuité, bien gade question nous rappelle les notions
d’estime de soiet de sollicitude chez Ricceur, ne nous retrouvons pas dans le veceu
d’engagement du Bodhisattva la réciprocité qui datla bienveillance entre f@le-jeet le
pole-il ou nous une relation symeétrique, car la vraie amitié impéiget I'estime et la
responsabilité mutuelles. Elle est une bienveillanonsciente et réciprogtieDans le vaeu
d’engagement du bodhisattva, I'estime de soi dti¢aveillance semblent s’exercer dans un
seul sens!

Pour apporter un éclairage supplémentaire a catstign, nous rappelons l'idée que
nous avons avancée plus haut, & savoir que nooaopbur la primauté de I'éthique sur la
morale, et que si la compassion releve de I'éthigas expressions altruistes relévent quant a
elles du domaine de la morale.

Nous pensons donc, qu’au niveau de l'action moiafgerprétation qui va dans le
sens d’une bienveillance réciproque et consciesttpassible dans le Bouddhisme.

Le Bouddhisme introduit la notion d®uddhéitéqui habite chaque étre et qui installe
sur le méme pied d’égalité tous les étres. Tous sapables d’emprunter la voie dalut.
Tout est question de temps etlkdema.« Tant qu’il y a la’soif” d’étre et de devenir, le cycle
de continuit§samsara)se poursuit. Il ne pourra prendre fin que lorsigurce qui le meut,
cette”soif” méme, sera arrachée, coupée, par la sagesserguaausion de la réalité, de la
Vérité, duNirvana »°.

Peu de temps apregieil, Bouddha hésita a exposer au monde la vérité gerihit
de réaliser. Il compara le monde a un étang olbtes se situent en-dessous, a la surface et
au-dessus de l'eau et ce sans étre touchés paAwle les hommes se situent a différents
niveaux de développement.

La bouddhéitése fonde sur le postulat suivardi la loi se transmet, et la voie se sulit,
cela suppose que le Bouddha et les existaatagent une méme natuten Inde, en Chine
ou plus tard au Japon, des maitres d’école iron$ tkasens d’une bouddhéité universelle, a
'instar du maitre Dbégen, qui trancha d’emblée ewetir de la compréhension la plus
dynamique et la plus ouverte qui permettrait & tes®xistants d’accomplir la bouddh@fté

La bouddhéitéen d’autres termes, est le dénominateur commue éntis les étres.
C’est un potentiel qui s’exprime selon le degrédse de conscience de la personne et qui se

traduit au niveau de la qualité morale dans laieiza autrui. Nulle exigence d’entreprendre

92 \/oir notre chapitre sur la compassion et 'amifié3.

% R. WALPOLA, L’enseignemendu Bouddhal961, p. 58.

 Nous renvoyons & ce sujet au livre de RkINOvITCH, Dogen et les paradoxes de la Bouddhéidéoz,
Genéve, 1999.
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la voie du Bodhisattva pour mettre en pratique ikcidline moralesila, fondée sur la
conception d’amour universel et de compassion.

C’est seulement lorsque cette relation atteintus paut degré de I'éthique altruiste, le
vceu du bodhisattva en ce qui nous concerne, guisigeent de laCompassionen tant
gu’Amour universeinconditionnel.

Nous reprenons P. Ricceur d&@m-méme comme un auwa moment ou il traite du
soi et la visée éthiqu&our P. Ricceur, I'amitié est le lieu ou le soi’atifre partagent a
egalitéle désir de vivre ensemble. Mais il formule une aemoe importante. Trop préoccupé
par la distinction entre I'amitieertueusest le couple de I'amitiétile et de I'amitié plaisante
Aristote ne voit pas la dissymétrie soulignée par_&vinas, et sur laquelle édifie son
éthique « celle qui oppose le souffrir au jouit»C’est I'autre qui m'interpelle.

« Dans le cas de I'injonction venue de l'autre eflest rétablie que par la reconnaissance parildeso
la supériorité de l'autorité de l'autre : et, ddascas de la sympathie qui va de soi a l'autrgydliéé

n'est rétablie que par I'aveu partagé de la fragikt finalement de la moralité®»

Ce qui fait dire a G. Fiasse, que Ricceur sembleneine I'amiti€, non plus comme un
rapport d’égal a égal, mai®mme un exces, un surcroit de boné;sens qui s’apparente au
vieux terme deniséricordé”.

Ce dépassement de I'amitié chez Ricceur de la mamifpra I'inégalité dans le rapport
a autrui, nous le retrouvons dans le rapporhpatissantiu Bodhisattva aux existants, pour
qui il a fait voeu de tous les libérer deslauffrance Justement, Ricceur considére que « la
souffrance n’est pas uniquement définie par la elauphysique, ni méme par la douleur
mentale, mais par la diminution, voire la destauttide la capacité d'agir, du pouvoir-
faire.. »°,

Cette capacité d'agir ou de pouvoir-faire, nousréérouvons tout au long de
I'enseignement du Bouddha. Le Bouddhisme est, @apsatique, une voie de la libération de
la souffrance de chacun, par la compréhensionreida en pratique des quatre nobles vérités
qui constituent le coeur de I'enseignement du Boaddh

Le Bodhisattva prend la résolution de sa proprgainre de suivre la voie qui méne a
la libération finale non seulement pour lui seuhisnégalement, pour tous les étres qui ne
savent pas, qui ne voient pas, qui ne peuvent fp@igdre le salut sans la compassion. Cette

initiative unilatérale, Ricceur en parle dans unsseinavec des mots fort semblables : «ici,

% P.RICEUR, Soi-méme comme un autpe,223.
% P.RICEUR, Soi-méme comme un autpe,225.
" G. FASSE, L'autre et l'amitiép. 56.

% p.RICEUR, Soi-méme comme un autpe,223.
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l'initiative, en termes précisément de pouvoir€aisemble revenir exclusivement sai qui
donnesa sympathie, sa compassidn »

Comment établir I'égalité dans cette inégalitélédaut de tomber dans la pitié et le
rapport de condescendance ? P. Ricceur, tente piyndée en situant le rapport dai et de
I'autre dans la dynamique de la sollicitude, celle « quini la sollicitude sur la trajectoire
de I'éthique 3%

La sollicitude ajoute un élément essentieminque Nous avons besoin d’amis. C'est
ce qui institue dans lI'amitié la mutualité, maisalégnent linsubstituabilité.L’autre est
irremplacable et paransfert d’autrui sur nous-mémegsur l'autre je suis irremplacable. Des
lors, grace a son caractéere spontansgoliicitudene se réduit pas a ummorne devoir.

Si nous nous replagons dans un registre puremetdbaue, la question de I'égalité
dans l'inégalité ne se pose plus en termesalest d'autrui puisque «le Bouddhisme se
dresse, unique, dans I'histoire de la pensée haimiant I'existence d’une telle Ame, d’un

101

Soi, ou de Atman»'’". C’est ainsi que le professeur Jacques Scheuer persk libération

de I'un hormis les autres est insenseée, je le cite

« Précisons en outre que, dans une perspectiveod@ualité, alors que le Bouddhisme écarte la
croyance illusoire en un Soarf-attd et dés lors que le "moi-je" a été progressivenggatiqué, la
libération d'un individu isolé et prétendument axdme n’'a pas de sens. L'Eveil d'un seul,

indépendamment de I'Eveil de tous, voila qui egeine concevable'.

Plus loin dans ce travail, nous reprendrons ce ¢hémlien entre Uin et letout, dans
la perspective musulmane daricité de I'existencess s/ s2s 5 initiée par le maitre soufi Ibn
‘Arabi, et dans laquelle Uin ne se concgoit que dans une dynamique exidtencorme une
unité. Si dans le Bouddhismedtman est une illusion, dans l'lslar I'est aussi dans la
mesure ou il estoilé par l'illusion qu’il constitue un étre entier edi@pendant de 'ensemble,
mais non pas comnan-atta,unnon-étre impersonnel, vide de tout essence.

Quant au développement de la Bodhicita dans le @usche mahayaniste, nous y
reviendrons avec plus de détails lorsque nous ltddyons dans la partie pratique, celle de

I’ école véritable de la Terre pud@®do-Shinsh@u maitre Shinran.

% P.RICEUR, Soi-méme comme un autpe,223.

1%p RICEUR, Soi-méme comme un autpe,225.

191 R. WALPOLA, L'enseignemerdu Bouddhal961, p. 77.

192 3. S HEUER Un chrétien dans les pas du Bouddhessius, 2009, p. 155.
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4. LA COMPASSION DANS Ll SLAM

a. Introduction

Le lecteur attentif ne manquera pas de remarquemniprésence de la
Miséricordeis~~ !l divinetout au long du texte sacré du Coran. Allah dardran se qualifie
lui-méme d’emblée commpliséricordieuxa:>,. C’est saMiséricordequi est mise en avant
par rapport a I'ensemble de g#8s Beaux Noms< a Dieu appartiennent les plus beaux noms,
invoquez-Le par eux, don¢® Ce deuxiéme verset encore : « Dis : "InvoqueziBidlah),
ou invoquez le Tout Miséricordieux, quel que seduel que vous invoquiez, c’est a Lui les
beaux noms.." »***

L’lslam se veut la conception primordiale, celld gitablit le lien direct sans aucun
intermédiaire entre 'humain et son Créateur. Qecisdeverticalité spirituelle est fortement
soutenu dans le discours coranique, canéationde Dieu est la quintessence du rite. Le rite
du pélerinage matérialise le lien étroit entre i@indcomme Axe central de I'existence,
symbolisé par l&ka’ba (la Cubique) ; 'humain - en tant qu’essence ietllielle, ou sont
« principalement contenues toutes les possibilises déployant dans le mond@>
(macrocosme) -, serait la manifestation extériéomerocosme) évoluant autour de ce centre.
L’'univers est un au regard de I'Unicité de I'Essgnkhumain en est le réceptacle. « Et il a

apprit & Adam tous les nom&5
« Connaitre I'lslam "en esprit et en vérité", c’eshnaitre cette soif dévorante de I'Un que seul So
"effusion” dans le coeur peut étancher, - ce "déboeiht" de Dieu qui inonde tout I'étre et le ramane

I'Unité ; 1& réside le mystére du soufisme ou Esstée musulman®y’.

i.  Al-Tawhid
Notre propos soutenu sAi-Tawhidx 53l (I'Unicité), entendue I'Unicité divine d’'un
point de vue musulman, nous semble justifié paolaception musulmane de I'Existence en
tant que Une dans son essence, multiple dans sefestations.
S’il nous est permis d’ouvrir une parenthese pfaure une comparaison avec le
Bouddhisme, nous pouvons affirmer que dans ce @ertoiut ce qui est mis a disposition au
sein des trois corbeilles ou joyaux — qui constitigmn essence — ne vise que le seul et unique

but de la délivrance ultime ou hervana; tout comme dans I'lslam ou tout I'enseignement,

193 Coran, VII, 180.

1% Coran, XVII, 110.

1957 BRUCKHARDT, Introduction aux doctrines ésotériques de I'lslar8f9,p. 105.

1% Coran, I, 31. Tous les noms : « c'est-a-dire toutes &serces des étres et des choses »
T. BRUCKHARDT, |.D.E.I., 1969, p. 105.

197, ScHAYA, La doctrine soufique de I'Unitd®aris, 1962, p. 10.
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les rituels, la conception philosophique et socialent en vue de libérer 'lhumain, de le
délivrer de tout ce qui estutreque Lui, I'Un, ’Absolu.
Le texte sacré dont la lecture est le Rituel mmsml par excellence, requiert cette

qualité hautement symbolique, parce gu’il est upgeaet une Invocation de I'Un.

« Cette importance accordée, en Islam, aux nonissdvincontestablement son origine dans le Coran,

ou I'énoncé de tels qualificatifs représente, peudire, un fait detylemajeur, quasi omniprésent®®

Le texte coranique décrit le cosmos comme un eblgestructuré selon une seule et
méme architecture, celle-la méme qui se refletavets lesyats<LY (signes) formant un
tout transcendant, la Parole de Dieu. Aussi biecokmos indique I'Unicité divine que les
versets §yat9 coraniques en tant que signe ramenent a cet@télnbes lors, tout est mis en
ceuvre dans le texte sacré pour enracineettdans la conscience du lecteur qui se voit
porter, subtilement, de mot en motaghtenayat par une lecture rythmée tant par la cadence
gue par la sonorité , vers une circumambulatiort Hon et nul autre que I'Un est le centre.

Nous reprenons encore D. Gimaret dans sa descripéoétrante tant de la structure

que de la musicalité du verset dont le point cusmtrreste I'Unicité divine :

« Le plus souvent placés en fin de verset, misadeuv en cette place par I'effet de rime, par l&tc
placé inévitablement sur la voyelle longue des &sranfa’il, oufa’'oul, oufa”al qui les caractérisent

généralement, ils obsédent la mémoire, s’y incnist&®

C’est cetétat d’étre qu’exprime le soufisme en affirmant que Déast le seul Réel.
L’ ipséitéde Dieu ne se confond pas aveadtérité du monde dans cette conception, puisque
le monde eshon-existencell est de I'ordre de €xistent-possibles>sl! (S~ dans la réalité
Divine. Dieu étant Bxistant-nécessairss sl sl s 110

La doctrine soufie s’octroie des libertés d’intétation du texte sans pour autant
trahir I'esprit du texte. L’inspiration, fruit deekpérience personnelle, se meut dans le cadre
de la regle dictée par le texte. Mais si le tex$¢ @té, c’est pour dire I'expérience
individuelle. Les soufis ont régulierement recoarane lecturgridimensionnelledu dogme
ou des rites musulmans. Elle trouve sa source lgdmesdithconnu sous le qualificattiadith
de Jibril Dans ce hadith, le Prophete défimltdin ¢»dl (religion) par trois degrés ou

dimensions successives : le degré supérieur éddwihsan Jw=Y (le bien-agir ou

1% H GMARET, Les Noms Divins en Islarh988, p. 7.

199D, GMARET, Les Noms Divins en Islarh988, p. 7.

110 Nous reprenons ici la terminologie propre & Abumifith Al-Ghazali dExistence nécessairéDieu) et
d’Existence possiblécréation). B. Spinoza exprime la méme idée emtudas termes Nature naturanteet
Nature naturée.
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I'excellence), le moyen étart-iman oY (la foi ou la conviction religieuse) et celui de
baseAl-Islam Y (se remettre &, adhérer a).

Al-Tawhidest le terme générique qui exprime en un conceptdomusulman :
La illaha illa Allah (point de divinité sauf Allah). D’un point de vueusi, le credo musulman
comporte une réalitéridimensionnelle,lequel, situé au degré deeXcellence,mene a
I affirmation de I'Unet I'extinction du voile de la dualité. C'est en ce sens qu@nt de
divinité sauf Allahdevient ésotériqguemeitin’y a qu’Allah.

Ainsi, nous rejoignons la doctrine développée daihi Al-Din Ibn ‘Arabi,celle de
I’ Unicité de I'existenceMais avant d’entamer cette partie de I'étude, ralusrderons deux
themes solidaires de la doctriaébarienne,abordés bien avant lui pde théoricien de
I’Amour, le soufi et savant polyvaleAl-Hakim Al-Tirmidh] & savoir le theme deaimouret
le theme de l@onnaissancegui seront développés dans la doctrikdariennecomme une

voie du milieu dont I'expression sublime egtrtiour Universel.

ii.  Dieu et ’hnumain, un amour mutuel
Un deuxieme trait sur lequel nous voudrions atliegtention serait le fait que le lien
entre Dieu et 'humain est par essence un lien dianSans essayer d’occulter les versets qui
parlent de menaces et de chatiments envers lesufauinous aurons a traiter cette question
lorsque nous parlerons de I'étendue de la compassiade la miséricorde divine. Mais nous
pouvons dire d’emblée que le lien d’amour est ergjui se dégage de la lecture des textes.
Ainsi les versets suivants expriment, sans equigptjdée d’amour mutuel entre Dieu et les

humains :

« Dis : < Si vous aimez Dieu, suivez-moi donc, Dieus aimera et vous pardonnera vos péchés,

Dieu est tout pardon, Miséricordieux’'%

Dans ce verset, la voie prophétique est mise ergegecar elle est la voie qui méne a
I'amour réciproque entre Dieu et les humains. Liz w@ I'amour est celle de I'élan sincére du
coeur de 'lhomme qui est en chemin de réalisatiitisglle, dont IHommeUniversel est le
symbole humain parfaign I'occurrence le Prophéte.

« Et parmi les humains,
Certains adoptent en place de Dieu, des Rivaux,lels aiment comme d'un amour de Dieu.

Certainement, ceux qui croient sont plus fort ambur de dieu..»™2

11 Coran, I, 31.
12 Coran, I, 165.
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Ici Dieu distinguent ceux qui I'adorent de ceux hyiassocient des rivaux, non pas
par I'application de la régle exotérique ou forragthais par l'intensité de I'acte d’amour que

lui vouent ceux qui croient en Lui.

« Oh, vous qui croyaient, quiconque parmi vous&ewtne de sa religion...
Alors, Dieu fera venir un peuple qu’ll aime et duaime, humble envers les croyants, superbe envers
les méconnaissants, s’efforcant sur le sentierida ans craindre le blame d’aucun blameur,

Telle est la grace de Dieu, Il en gratifie quiéiu, Dieu est immense, Connaissgnt.

Comme suite logique aux deux versets précédentslogiquement, 'amour mutuel
entre Dieu et les humains serait la cause de l'agtateur divin. L'univers en tant que
macrocosme divers et multiple, se reflete néanmaéngar sa conception comme un tout uni,
dans cette réalité microcosmique gu’est ’humaia.dernier s’est vu attribuer la charge de
porter ledépot™® que les cieux et la terre ont refusé de portercpainte de ne pas pouvoir
assumer. C'est a lui alors que la connaissanceersglle a été confié® pour qu'il soit
capable d’aimemDieu. Dieu LeSublime~s!l (33° Noms) Le Trés AimantLe Trés Affectueux
3550 (48 Noms) « est Beau atmela beauté ¥°.

Nous verrons que chez Ibn ‘Arabi, la beauté atissociable de 'amour. Etant Beau,
Dieu s’aime lui-méme. Dés lors, de par son épighdans le Normil-Jamil Jx«all (Le Beau),

la beauté serait la source intarissable de I'amour.

iii. La Miséricorde Divine

La derniére caractéristique sur laquelle nous vmilosister pour qualifier Dieu a
partir des références scripturaires et qui housitepde mettre en évidence dans ce travail,
c’est lamiséricorde ou la compassiaont la source principale est Dieu Lui-Méme. L’huma
en bénéficie en tant que créature et en dispemse &tteur et qualifié’ pour assumer cet
attribut divin comme sien.

Dieu aime le monde qui est le lieu de manifestate sa beauté, a fortiori 'humain
qui incarne les attributs divins par excellencetdta de ce principe, la miséricorde de Dieu
est donc acquise pour I’hnumain qui est voué a domnkafélicité ou ladélivrancedont il est

question dans le bouddhisme et ce, malgré les esancil faudrait apporter a ce sujet.

13 Coran,V, 54.

14 Coran, XXXIII, 72.

115 v/0ir note 106.

118 Hadithdans Muslimjman, 147.

17 Nous pensons au verset coranique qui qualifiethin dekhalifa (lieutenant) Coran, |1, 30.
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Nous céderons volontiers la parole au texte cqemiinsi qu’aux hadiths pour se
laisser exprimer [l'importance qu'occupe la Compassidans [lslam. Le Tout
Miséricordieux, Le Trés Miséricordieux, c’est aimgi’Allah se manifeste dans sa création,

jusqu’a n’en exclure personne, car sa Miséricordgabe toute chos& .

b. La compassion dans le Coran

Dans la perspective coranique, Dieu accorde saridisde a tous les étres sans
distinction. Cependant 'humain occupe une pladélggiée. Il est capable de Dieu, puisqu’il
est capable d’amour. L'amour de Dieu est la vois Ventimité ou le moi individuel s’efface
dans le dévoilement total gltinction: Il n'y a que Dieu.

Néanmoins, I'amour de Dieu reste une prétentioilefa’il n’est pas authentifié par la
compassion envers les étres, « certainement, laéridisde d’Allah est proche des
bienfaisants ¥° du fait qu’ils dispensent le bien par compassibou par amour universel.
Ainsi, ils se rendent capables d’intimité avec Dgau Il aime les compatissants. « Et faites
largesses, dans le sentier d’Allah, et ne vouselamas par vos propre mains dans la
destruction. Et agissez bellement : Allah aimeblelsagissants™s".

L’homme capable de Dieu agit par excellentsgn ¢! en toute chose jusqu’au
moment ou I'excellence devient sa qualité prin@pdl devient alors umuhsing~=« (bel-
agissant)digne de la proximité divine, «la miséricorde d&k est proche des bel-
agissants %

La proximité intime de Dieu est d’autant plus éogue le voilement est de moins en
moins épais, et I'espoir en la miséricorde de Risude plus en plus grand. Ainsi ce sont les
étres voilés qui désesperent en la grace de Dieukkqui désespere de la miséricorde de son
seigneur, sinon les égarés'*»

Nous avons recensé le m&ahma (miséricorde), le motAl-Rahman (Tout
Miséricordieux) et le mol-Rahim(Tres Miséricordieux) dans le texte coranique aisno

obtenons respectivement : 79 fois , 57 fois et @5 &ugmenté de 24 fois dans la forme

118 Référence au vers&oran, VIl, 156.

119 Coran VII, 56.Le terme al-muhsinin traduit ici par les bienfaisafM. HAMMIDULLAH ) est trés fréquent
dans le texte coranique. JERQUE emploie : « les bel-agissants » qui rend la sigaifon plus proche de la
racine hasan (beau ou bien) d’'otAl-lhséan qui représente le degré supérieur du cheminerg B&u qu’on
retrouve dans la lectutdgdimensionnelle soufie.

120 « Nous ne vous nourrissons que pour 'amour deuDNMous n’attendons de vous ni récompense ni
gratitude ». Coran, LXXVI, 9. J. BERQUE, Essai de traduction

2L coran 11, 195.

122 Coran, VII, 56.

123 Coran XV, 56.
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excessive neutr®ahint?*. Les dérivés de la raciRHM, selon certaines études, ont été
estimées au environ de 547 féfs

Nous nous concentrerons uniqguement sur le t&atenaque nous entendons dans le
sens deCompassionLa limite de notre étude nous impose de ne pas amslre plus. Les
attributs de DieltAl-Rahmanet Al-Rahimseront donc ainsi abordés avediahmacomme
gualificatifs essentiels de Dieu.

Parmi les nombreux versets dont il est questiomidéricordedivine, nous devions
opérer un choix, celui-ci n'a pas été arbitrairaisgi bien la mémorisation (partielle) du
Coran que le contact direct avec le texte en anag ont permis de relever les versets qui
nous paraissaient exprimer la compassion au plés, glans une autre langue et un autre
contexte que ceux du Coran.

Il ressort de notre lecture I'établissement d’'uassement, en quelques catégories, de
la compassion dans ses diverses expressions :gyem@nt comme attribut divin ou humain,
ou deuxiemement comme guidance et inspirationtgplle incarnée par le message ou la
personne du propheéte, soit encore comme lien afeagt et amoureux, soit enfin comme
expression du pardon et du salut social.

Notre classement n’est certainement ni exhaustdonnplet mais il reflete, nous le
pensons, I'idée explicite qui se dégage du coraet le texte sacré au sujet de la compassion

dans I'lslam.

i. La Rahmacomme attribut de Dieu

Les versets suivants, classés ici précédemment,saolement mettent en avant la
miséricorde comme attribut de Dieu, mais soulignemtc insistance, que Dieu lui-méme
s’est prescrit la miséricorde. Dieu I'Omnipotengnd son absolue liberté, s'impose a lui-
méme une miséricorde aussi immense qu'elle embrasse Il est immensément
Miséricordieux.

Il est Tout Miséricordieux, Tres Miséricordieux.n&i débute la lecture des sourates
du Coran. Le Prophete débutait ses actions pa€laerformule appeléeassmalailew, et
c’est cet enseignement qu’il a recommandé aux atsyde pratiquer, que ce soit pour des

activités spirituelles ou mondaines.

124 Nous nous sommes basés pour ce recensemele digtionnaire des termes du Saint Coran. FOUAD
‘ABD AL-BAQI, 1981.

125 A, MOUSA ADELEKE, God of Rahmah: A Study in the Qur‘anic Concept wiri2 Mercy McGill University,
Montreal, 1980.
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« Dis : < a qui appartient ce qui est dans lesxcet la terre ? > Dis : < a Dieu. Il s’est preséri

lui-méme la miséricorde... > ». VI, 13.

« Et lorsque viennent & toi ceux qui croient en sigges, alors dis : < Paix sur vous ! Votre

seigneur s’est prescrit a lui-méme la miséricorde VI, 54.

« Et ton seigneur est riche (autosuffisant), déteande la miséricorde. S'll veut, Il peut vous
anéantir et vous substituer aprés vous ce quildwmude méme qu’ll vous a procréés d'une

descendance, un autre peuple ». VI, 133.

« S'ils te démentent, alors, dis : < Votre seignest détenteur d’'une immense miséricorde.

Mais Il ne détourne pas sa rigueur d’'un peuple icin ». VI, 147.

« Et votre Dieu, est un Dieu unique. Nul Dieu qud,lLe Tout Miséricordieux, Le Tres

Miséricordieux ». I, 163.

ii. La Rahmadivine englobe toute chose
Une autre particularité de la miséricorde de Deeulien avec son immensité, c’est
quelle est englobante, inclusive, elle inclut léation toute entiere sans exception. Dans une
anecdote, on raconte que Satan lui-méme avaitregpa@alut final en prenant connaissance
de cs versets. Cette anecdote, montre combiende gaur tous sans exception a gagné la
conscience musulmane, les soufis non rien faiiredd compte qu’hisser le débat au niveau

métaphysique.

« «...Et prescrit pour nous dans cette vie-ci un biesiague dans la vie derniére. Oui nous
revenons vers toi guidés ». Dieu dit : < mon chéatitratteindra qui je veux. Et ma miséricorde englob
toute chose..x ». VII, 156.

« ...Invoquent la louange de leur seigneur et croéentui, et implorent pardon pour ceux qui

croient : < Seigneur Tu englobe toutes choses sérmorde et en science.». XL, 7.

iii. Le prophete commeRahmapour tous
Si la miséricorde de dieu est immense et inclydavenission prophétique ne saurait
étre autrement. C'est le sens que donnent les tgessgvants. Le Prophéte en tant que

miséricorde voila encore une conviction doctrinaherée dans les consciences musulmanes
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en général, et chére a la vision soufie encore pkiséangage courant y fait mention ainsi que
dans les chants liturgiqué8

Le verset XXXI, 10, est souvent le plus repris puisque le plus unelef3n peut se
poser la question sur la portée de cette univégsale faut-il pas I'entendre comme une
généralité restreinte. Et le Coran et le Hadithldent appuyer avec insistance et de maniere
répétitive le caractere universel de la prophétiaous plairait de citer ici un hadith, parmi
d’'autres, ol le prophéte parle d’un amour récipeogmtre lui etuhud xs§, une petite

montagne célebre aux alentours de la vill&/éeline:
« CertainementJhud, est une montagne qui nous aime et que nous aintdhs »

Bukhari a consacré un chapitre spécial pour cetnéch. 25),

Dans d’autres hadiths, le Prophete est décrit saluéson passage, par des arbres, par
des palmiers et par des rocHétsDans d’autres hadiths, les choses de la natuné so
considérées comme une audience qui partage avpesence humaine, les moments de

louanges et d’invocations & I'adresse de Bitu

« Et Nous ne t'avons envoyé que miséricorde pesiuhivers ». XXI, 107.

« C'est par quelque miséricorde de Dieu qui tedaisx envers eux, si tu étais rude, au coeur

dur, ils se seraient dispersés d’autour de tei.lll, 159.

« ...l croit en Dieu, et croit pour les croyantswséricorde pour ceux qui croient d’entre

vous...». IX, 61.

iv.  Le Coran commeRahmaspirituelle
Dans le méme ordre de cohérence, le message aoeaest) aussi la Miséricorde que
Dieu a dispensée aux croyants. Dans ces verseBnrin est la guidance vers le salut et la
félicité éternelle. N'y a-t-il pas la une contra@ho avec la prétention a l'universalité ? Qu’en

est-il des messages précédents ou difféerents ?

126 Al-burdapar exemple, est connue par I'ensemble des musalriie est chantée pendant les fétes et durant
les occasions importantes. C'est un long poeémeiailggdu Prophéte ou le Messager-Miséricorde est
prépondérant.

127 BukHARI, chp. 25, 3855-3856. Le hadith est cité plusidais par Bukhari et par les traditionnistes et est

rapporté par plusieurs voies également.

128 AL-TIRMIDT, chp. 20, 3705. Et AHAKIM , Al-mustadrak 4238.

129 BUKHARI, chp. 5, 723.
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La caractéristique principale de I'lslam est I'Cité al-tawhid,« connaitre l'islam < en
esprit et en vérité >, c’est connaitre cette seif'dn »"*°. L’'un est donc la valeur intrinséque
du message coranique qui est, rappelons-le, urériousde pour tous. Pour I'lslam, la Vérité
est une dans sosssencamais multiple dans stbbrme Les soufis dirontil y a autant de
chemins que de cheminants

C’est ainsi que le message coranique répéte a esaiaprises quie Prophete n’est
pas une innovation parmi les messag&sn message constitue mnoment dans un cycle de

prophétiequi ne dit rien de plus que : I'Un est le Réel.

« L'Infini pour communiquer sa Vérité aux hommesgaumé la diversité incalculable de ses
possibilités révélatrices dans un certain nombreralgion ; celles-ci répondent aux besoins des

diverses mentalités fondamentales qui constitwefetde pluriforme de 'humanité3}.

C’est encore ce méme message qu’on retrouve dangelsets suivants. D’ailleurs
certains de ces versets parlent du message réaédeuth moment historique et géographique

antérieur et différent de celui de la révélationGhran.

« Et certainement, Nous sommes venu a eux avéovum détaillé en connaissance, guidance

et miséricorde pour des gens qui croient ». VII, 52

« Ceci, est clairvoyances aux humains et guidataaiséricorde pour gens de convictions ».
XLV, 20.

« Seigneur ! Ne fais pas dévier nos cceurs aprés aeoir guidés, et dispense-nous de ta part

miséricorde. Certainement, tu es, Toi, le Treésetfispteur ». Ill, 8.

« Et nous faisons descendre, du Coran, ce quilgsispn et miséricorde aux croyants...»
XVII, 82.

« Ceux qui lorsqu’un malheur les atteint disenCertainement, nous sommes a Dieu et vers
Dieu nous retournerons>. Ceux-1a, sur eux prieededr seigneur et miséricorde et ceux-la sont les
guidés ». Il, 157.

v. La Rahmacomme félicité éternelle
Les messagers sont des guides et les messagetesagides pour le salut de

I'’humain et la félicité éternelle.

1301 . scHAYA, La doctrine soufique de I'Unitd®aris, 1962, p. 10.
131 . ScHAYA, La doctrine soufique de I'Unitd®aris, 1962, p. 10.
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« Et quand a ceux dont les visages s’éclaircinsatgest dans la miséricorde de Dieu ou ils

demeureront éternellement ». 1, 107.

vi. La Rahmacomme Pardon et salut social

Par ailleurs, le salut ici-bas, dont le fondemennhgipal est I'indulgence et la
compassion, n'est pas omis. Les catégories quiestiigxpriment clairement cet esprit que
promeut I'lslam pour la paix et la fraternité humai

Il ne peut y avoir action sans erreur, de mémesipaut y avoir apprentissage si ce
n'est en procédant par correction et par erreupédagogie divine veille a rappeler qu’il ne
faut jamais désespérer de l'accueil hautement ctisspat de Dieu. Les fautes ne le sont
réellement que si elles sont marquées d’acharneddittéré en connaissance de cause, et
encore, en est-on certain ? Le verset laisse emendaucun péché n’est cause d’exclusion

de la grace divine.

« Dis : <« O Mes adorateurs, qui vous fites ouierecontre vous-méme, ne désespérez pas de
la miséricorde de Dieu. Certainement, Dieu pardotng les péchés. Certainement, il est Lui le

Pardonneur le Trés Miséricordieux > ». XXXIX, 53.

«Des degrés de sa part et pardon et miséricorde. @eu demeure Pardonneur

miséricordieux ». 1V, 96.

vii. La Rahmacomme mansuétude, comme miséricorde envers meres
et péres ainsi que dans le lien conjugal
Dans ces trois dernieres références coraniques, netnouvons la compassion comme
expression hautement humaine au sein du noyauidméns le couple, envers les ainés et
particulierement les parents au moment ou leureftear fait défaut, ainsi que dans la société
globalement a travers une attitude d’indulgencdespardon envers les fauteurs contre qui
I'esprit de vengeance ne fait qu'attiser la revend.e texte coranique souligne qu’il vaut

mieux pardonner et qu’au pire, la réegle commune@rsur la volonté personnelle.

«...Celui qui bénéficie de mansuétude de la partsoie frere pour quelque chose, une
poursuite selon les convenances et un dédommagdeemtilleur. Ceci est un allégement de votre
Seigneur, et une miséricorde. Quiconque transgrapses cela, alors il y a pour lui un chatiment

douloureux ». II, 178.
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« Et ton Seigneur a décrété que vous n'adorez wjuetl le bel-agir envers les deux parents
[...] Et abaisse sur eux l'aile de I'numilité par diiorde, et dis : <« O mon seigneur, accorde-leus t

deux miséricorde comme ils m'ont élevé tout petit XVII, 23-24.

« Et parmi ses signes, qu'il ait créé pour vousvdes-mémes des conjoints, afin qu’aupres
d’elles vous trouviez I'apaisement, et Il a établidre vous amour et miséricorde».. XXX, 21.

c. Lacompassion dans le Hadith

Nous avons dés le début marqué notre préférenael@texte coranique. Ce choix est
dicté en premier lieu par les limites de notre drvLes hadiths exigeraient un surplus
d’effort étant donné la densité propre a leurs re@e et commentaires. Ensuite, non
seulement le Coran est un texte assez riche ernl swus offre une large possibilité pour
illustrer notre sujet, mais également il constitae source premiere et commune pour
I'ensemble des musulmans.

Cependant, nous citerons quelques hadiths qui rmatqué les consciences
musulmanes parmi les plus réputés et les plus g&ékes commentateurs classiques. Certains
hadiths ont eu la préférence des soufis car ilsieegnt, a leur sens, la profondeur de leurs
doctrines. Pour les spécialistes des sciencédsdith <xsll) les soufis n'ont pas été toujours
assez regardants sur leur authenticité. Ce quiingoarte, il nous semble, c’est de prendre en
compte urhaditheu égard a sa diffusion, son usage et ses effeiisls ou sociaux.

Les hadiths repris ci-dessus sont les fruits deamtres effectuées lors de nos lectures
personnelles et qui ont marqué notre mémoire. Gigrgnnous avons fait usage d’'un moteur
de recherche informatique en arabe qui a I'avantegerasser un maximum de hadiths

Ainsi que pour notre choix d’extraits du texte @aran, nous avons veillé a retenir
plus particulierement les hadiths qui corrobor@st Versets coraniques. D’ailleurs, certains
hadiths constituent une reprise des versets enefa@ndialogues. Nous avons aussi évité la
redondance autant que possible car le méme hastigoavent repris par différentes sources
et différents traditionnistes. Encore une foisigls’agissait pas pour nous d'étre complet dans
nos citations, mais bien d’illustrer nos proposaatijue possible.

Les hadiths repris ici, en général, sont desgmde hadiths. Nous n’avons pas cité la
longue chaine de transmissions ni le contenu dansestiéreté. Nous avons surtout mis
I'accent sur la partie qui nous intéresse. Néanmoous avons toujours veillé & ne pas trahir

le sens.

132 Encyclopédie du noble Hadith prophéticndslamSpirit.com.
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Toute les rubriques ne seront pas nécessairemenmaagnées de commentaire, soit
parce que celui-ci a été établi dans une rubriguiaire pour les extraits du Coran, soit parce
gue nous n'avons pas jugé utile de le faire puidgsiparoles étaient suffisamment explicites.

i. L’absence de laBRahmaest un signe de souffrance

« La miséricorde ne s’extirpe que d’'un malheur bu®awud, 4942,

« ‘Aisha rapporte, que des bédouins ont interdegBrophéte : embrassez-vous vos enfants ?
(Le Prophéte et I'assistance probablement) lisdinbui. Ills (les bédouins) ont dit : < quant & apu
jamais par Allah >. Le prophéte a dit: < Et quasga pour vous si Dieu a extirpé de vous (de vos

caeurs) la miséricorde > ». Ibn Majah, 3665.

Deux éléments attirent notre attention dans cesthsadPremierement, le verbe
« extirper » rend correctement le sens du veidma’'a ¢ » en arabe, sous entendu dans le
hadith que c’est bien Dieu qui extirpe la misénimrdu coeur de celui qui est «en
souffrance ». Accueillir la miséricorde est enwoé gratitude divinggecevoir la miséricorde
est une miséricordeDeuxiemement, le malheureushaqiy &% en arabe est celui qui est
peiné, infortuné, désemparé, égaré, « voinsangage soufi.

Nous retrouvons dans ces hadiths I'expression exete que nous essayons aussi de
mettre en lumiére le long de ce travail c'est-a-de lien étroit entrealtérité, amitié et
compassionLa compassion invite cettsollicitude élargiea I'autre dont parle Ricoeur, et
dont nous avons dit dans l'introduction gu’entenduesens de I'amitié, elle n’est autre chose

que cetamour universeiu’est lacompassion.

i. La Rahmadivine est conditionnée par celle des humains entre
eux
La compassion de Dieu esiclusive, englobanteCelui qui y met un frein ou une
exclusion se voit exclu d’elle sans appel, et pamséquent devient malheureux jusqu’au
moment ou il s’ouvre a la voie du dévoilement pesgif, celle de I'amour universel.
Cette condition, nous la retrouvons explicitemeand les hadiths de la rubrique

suivante :

« Les compatissants, le Compatissant compatit srexer. Soyez compatissant envers les gens
de la terre, vous aurez la compassion de Celuesfuau ciel » Abu Dawud, 4941.

« Celui qui n'est pas miséricordieux, ne recois gda miséricorde ». Bukhari, 5651.
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« Celui qui n'est pas compatissant envers le fgilalemi nous, et qui ne reconnait pas le droit
du grand parmi nous, il n'est pas de nous » AbuRRW943.

iii. Le prophete commeRahmapour tous
Les trois hadiths suivants ont comme point comneufait que le Prophete n’exclut
personne de sa compassion. Les adversaires nonnplusont exclus. Sa mission n’est
certainement pas de maudire mais de guider vers §ue Il veut. La compassion ne peut

cohabiter ni avec I'esprit de vengeance ni avdw@lae d’autrui.

« Le prophete avait coutume de leur dire : <Ceeaient, je suis une miséricorde dédiée > ».
Al-Ddaramf, 15.

« ...Il a était dit : < O messager de Dieu, maudideszassociateurs ». Il a dit : « certainement

je n'étais pas assorti pour maudire mais plutétrarggricorde> ». Muslim, 2599.

Le dernier hadith nous rappelle une idée rencortedes le Bouddhisme de \aaie
école de Terrgure. Shinran misait tout sur la gratitude du Bouddha damiC’est la foi dans
Amida et dans la renaissance dans sa Terre puresagje alors gu’aucun acte bon ou
mauvais ne sauve.

L'esprit qui se dégage du dernier hadith est du enémdre. Le Prophéte, I'Elu de
Dieu, I'’Archétype de ’homme universel, lui-méme dé pas compter sur le fruit de ses actes
mais plutét sur son espérance en la foi dansrgession de Dieu.

Nous retrouvons le méme principe aussi bien chézr&hque chez Mohammad : le

salut s’obtient en faisant foi enp@uvoir d’autruinon pas grace auouvoir personnel.

« Le prophéte a dit : < Rapprochez et ajustezadiez que personne d’entre vous ne sera sauvé
grace a ses actes ». lls ont dit : < ni toi O mgssa’Allah ? > Il a dit: < ni moi, sauf si Allahe me

couvre de Sa miséricorde et de Sa gratitude >-Rdsramf, 2733.

iv. La Rahmade Dieu prime sur sa colere
Dans les versets coranigues nous avions vu quéstrioorde divine est immense. Les
hadiths qui suivent ajoutent un trait supplémeataila miséricorde divine prime dans le
jugement divin sur sa colere, une garantie suppiéare, s’il en faut, pour rassurer les
tempéraments désespérés. Humainement parlanteiiedsde colere dans un jugement est

également une garantie de possibilité d’'indulgencede pardon.
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« Le prophéte rapporte que Dieu a prescrit chez di€ertainement, ma miséricorde précéde

ma colére > ». Muslim, 1V, 14. Dans une autre \@si

« Certainement, ma miséricorde emporte sur maesidiuslim, IV, 16.

v. La Rahmade Dieu est immense et les étres en ont une part
Plusieurs hadiths expriment ce sens, celui de k&émgorde de Dieu comme attribut
essentiel, primordial dirions-nous. Ce hadith égjalement allusion au fait que la miséricorde
de Dieu est Une, et c’est celle-la méme qui esbgée avec et entre les créatures. Cependant,

la part de la miséricorde divine est immense.

« Le prophete a dit : <Certainement, Dieu posseéa parts de) miséricordes. C'est avec une

d’elles que les créatures se montrent miséricosgigentre elles > ». Muslim, 1V, 20.
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5. LA COMPASSION DANS LESOUFISME, VOIE DE L' AMOUR ET DE LA BEAUTE

a. Le soufisme

Dans chaque religion, il y a un intérieur et unéeeur, un versant exotérique et un
versant ésotériqueAl-tasawuf,connu sous le nom de Soufisme en francais, il daest
I'aspect ésotériqueal-batin) de I'lslam, pour le distinguer de I'exotériquad-¢ahir).

Il'y a divergence quant a I'origine du nom. L’exption ordinaire rattache le terme au
mot al-s(f < sl (la laine) qui fait allusion a la tuniqual{khirqa) 43, en pure laine que
portaient les premiers soufial{sifiyg. D'autres versions le rattache aaix al-suffaieall Ja)

, le groupe de personnes sans domicile, fraicheomemvertis et qui occupaient l'arriere de la
mosquée ddlédine(al-suffg) 4, Probablement, certains parmi eux se sont consatiués
que d’autres a l'acquisition et a la pratique deseggnements du Prophéte qu’ils cétoyaient
guotidiennement.

Une version citée par le philosophe Al-Birini suggé dérivation deSophia,la
sagesse en grec. Cette version est intenable piaus Bruckhardt pour des raisons
d’'incompatibilité de transcriptidf®. Enfin, certains déclarent que son étymologie &st
rapprocher deafa’ (la pureté}®*

Quant a ce qui caractérise le soufisme de pointugede son contenu, nous pouvons
dire que, malgré la profusion de forme qu’il aitgrendre, trois €éléments essentiels peuvent y
étre observé de maniére constante : un Maitre, Dowrine et une Méthode. Bien sdr,
I'exercice se pratique et se transmet au sein dhonipe et dans un lieu appelEzawiya

4430 (le coin ou I'angle), mais pas nécessairement.

« Ceeur de I'lslam, au sein duquel le lien entretmaadt disciple réactualise, le contrat de deux
volontés, le pacte remontant au Prophéte par $dasilchaine initiatique, elle-méme symbole de la
dépendance de I'ame vassale envers son Seignetériofisation vécue d'un donné révélé,

conjointement & I'observance fidéle des pratiqitesltes : certes le tasawwuf c’est cetd»

La voie soufie est une voie initiatique. Elle esiverte a tous mais tout le monde
n'aspirent pas a entreprendre un cheminementusglign vue de réactualiser et d’approfondir
le message prophétique. Lgsns d’al-tasawubu al-gawume_&!! (le peuple) ont choisi de se

deésigner explicitement comnpeuple d’Allahen raison du fait que leur voie est celle de vivre

1337, BRUCKHARDT, Introduction aux doctrines ésotériques de I'lslar@69,p. 15.
134 E. De VITRAY -MEYEROVITCH, Anthologie du soufism&978, p. 22.
135 E. De VITRAY -MEYEROVITCH, Anthologie du soufism&978, p. 21.
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intérieuremental-tawhid 247 'Unicité divine en toute chose jusqu’'a ne rienrvdans
I'univers qu’Allah.

La voie soufie est une voie personnelle. A chadiseiple sont dispensées des
indications appropriées, selon son niveau d’avaeceret selon ses traits de caractere. C’est
pourquoi il est dit : il y a autant de voies quepaderins. C’est pourquoi aussi, les différentes
définitions ne sont que le reflet du vécu de chaalvaque définition étant une approche
parmi d’autre.

Pour illustrer cette visionJalalu Al-Din Al-ROmjile fondateur de la confrérie des
derviches tourneur®t I'un des grands maitres soufis, formula la paleatle I'éléphant,
d’inspiration par ailleurs indienne. Cette parabwmiet en scéne des aveugles, qui, aprés étre
rentrés un a un dans une piéce, doivent décrigpicg’y trouvait. Chacun d’eux donnant une
version qui correspondant a ce que ses mains ayaietoucher, personne ne put donner la

méme version.

« L'ceil de la perception est aussi limité que lairpa de la main qui ne pouvait cerner la
totalité.

L'ceil de la mer est une chose, I'écume de la mezstrune autre ; délaisse I'écume et regarde
avec I'ceil de la mer.

Jour et nuit, provenant de la mer, se meuvenidesifis d’écume ; tu vois I'’écume, non la mer.
Que c'est étrange.

Nous nous heurtons les uns contre les autres cotesmidarques ; nos yeux sont aveuglés ;
I'eau est pourtant claire.

O toi qui t'es endormi dans le bateau du corpsstuu I'eau : contemple I'eau de I'eau.

Cette anecdote fait appel a notre imagination pwaus rapprocher d’'une double
vérité. La premiére est celle décrite gammi: notre perception, étant a priori limitée,
certaines verités ne se percgoivent qu’avesilldu cceur« ...Certainement, ce ne sont pas les
regards qui s'aveuglent, mais s'aveuglent cellésont dans les poitrines.

La deuxieme, nous l'avons exprimée plus haut, et sle la diversité religieuse en
lien avec I'Unité de la révélation. L'objet touclpar les aveugles est le méme mais la
description qu’ils en ont donné est diverse. Denkme facon, la vérité est Une mais les
formes qu’elle prend sont multiples.

Les quelques définitions suivantes, que nous neme intégralement a E. De Vitray-
Meyerovitch®’, montrent bien & quel point il serait vain de wiub’arréter & une définition

définitive.

%8 Coran, XXII, 46.
137 E. De VITRAY -MEYEROVITCH, Anthologie du soufism&978, pp. 24-25.
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« Ibn al-Jalla a dit : < le soufisme est une essesams forme », parce que la forme appartient a
I'humanité concernant leur conduitemu’amala —, tandis que I'essence est propre a Dieu. Puikgue

soufisme consiste a s’écarter de ce qui est hunhaist, nécessairement dépourvu de forme ».
« Shibl a dit : < Le soufi est celui qui ne vaéns les deux mondes rien d’autre que Dieu > ».

« 'Ali ibn Bandar al-Sayrafi de Nishapdr a dit Le soufisme consiste en ce que le soufi ne

considéere pas son propre extérieur et intérieuis negarde tout comme appartenant a Dieu > ».

I.  Le maitre, le murid et le cercle

La voie soufie est la voie ou chacun seeVvant, poutet par Dieu, épris par l'unique
shawqd »i (désir) initial dela face de Dieus’exerce au détachement de tout sauf de I'Unique
Réalité. Paradoxalement, la voie soufie, en génémgllique deux composantes essentielles
qui sont lemaitreet lacommunauté

Ce qui est mis en avant dans la littérature souwfest surtout I'enseignement et la
méthode proposée pour répondre au besoin de li@évaspirituelle du cheminant.
Cependant, dans la pratique et lorsqu’on est #ttenertaines littératuré¥, le role du maitre
transparait d’'une maniére beaucoup plus préponéran

La technique de la concentratic@awajjuh) <=1 du cheminantrurid 2.« sur son
maitre pendant les invocations montre bien le fe@hqui se tisse dans cette relation. Dans
certaines confréries populaires, les maitres sénénés comme des Saints-Vivants et la
transmission de lharaka4s_Jdl (le flux spirituel) est devenue héréditaire de pémefils. Ce

réle excessif attribuer au maipe en turque, Attar I'exprime dans ce poeme :

« LePir est le soufre rouge, et sa poitrine le vert océan.
Celui qui ne prend pas de la poussiéréau

pour en faire un collyre pour ses yeux peut mauuirou impur $°°.

Michel Chodkiewic#*®, grand spécialiste d’'lbn ‘Arabi, ne manque pasttidé
I'attention - principalement dans son livien océan sans rivagdéorsqu’il traite de la

transmission akbarienne - sur I'importance du reaians la chaine de transmission soufie.

138 Nous pensons & Al-Ghazali, dans son cél@biya fi ‘ulim al-dinou dans sofyuha al-walad FARID AL -
DIN AL-‘ATAR (dansLe mémorial des saintqtrad. E. De Vitray-Meyerovitch), éd. du Seuil, 897cite pas
moins d’une septantaine de maitres.

139 Cité dans A. BHIMMEL, Le soufisme2004, p. 294.

140 M. CHoDKIEWICZ, Un océan sans rivagé992.
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« Si les phénoménes de transmission par écritpr@se ou en vers, sont les plus facilement
observables, ils ne sont pas nécessairement inm®méa trouvent d’ailleurs peut-étre eux-mémes leur
explication dans d’autres phénoménes moins aisdétecter et qui de ce fait, n‘'ont guére retenu
jusqu’ici I'attention. Par cette remarque, nousdais allusion a une autre continuité historiquile cie

la chaine de transmission initiatique akbariersilsila akbariyya ininterrompue jusqu’a nos jour$*:

La raison essentielle du rituel initiatique, quiffafe selon les écoles, est
principalement léouchéqui se passe de main-en-main, celle de l'initiésdaeile du maitre a
I'instar de labay’a 4=l (allégeance) du prophéte par les premiers musulnizarss le rite du
pelerinage pendant les circumambulations, le pekeiche de sa main ou par imitation de
loin, la Pierre Noire qui symbolise en quelque es¢éatmain du Prophete.

Toutes legarigas &kl (voies) ou confréries prétendent détenir a coliaséilsila
4l.ldl (chaine) qui remonte de maitre en maitre jusqpi@mier Maitre, le Prophéte en
personne. Elle garantit 'authenticité de la voie @e surcroit, l'issue favorable au niveau
spirituel et le cheminement sans faille.

Autour du maitre, la communauté joue un grand. IGlest parmi le cercle des freres
dans la voie que le disciple entreprend son lorygge initiatique. C’est au sein des siens que
le disciple fera I'expérience de I'amour fraterrsdyvir et se faire servir, accepter de mettre la
main dans les basses besognes sans égard au calgfame preuve d’'indulgence envers ses
freres puisque 'amour prime sur la colere et Etige méme...etc. La liste serait longue si
I'on voulait énumérer toutes les qualités qu’unfsdait viser a acquérir et a développer dans
son cercle.

De méme, I'entraide sociale est une pratiquearterentre soufis bien que la doctrine
vise a ce que cette pratique devienne une natwmrami® pour s’étendre vers la société toute
entiere. Le soufisme a cela de particulier que méames ses pratiques les moins ouvertes, il
reste de vocation universelle. Le soufi ceuvre mour salut, celui de la société mais surtout
pour le salut de tous.

Ainsi nous touchons a un point important de laadesein des cercles soufis. Il s’agit
de l'effet de miroir que constitue le comportemeéatchacun face aux autres. Agir mieux se
reflete sur les freres qui emboitent le pas dajmdaCommettre une erreur se reflete chez les
freres par la désapprobation et leur conseil awgaua et compassion. Il n’est pas question de
sanctionner mais plutét de détecter la faille afi@ I'éviter a tous. Seul importe le
cheminement progressif vers son salut et celuods. t« Le croyant est le miroir de son frére

croyant $*4 Ce hadith, les soufis en ont fait une maxime peur vie en commun.

141 M. CHoDKIEWICZ, Un océan sans rivag&992, p. 33.
192 ABO DAWOD, Chp. 57, 4918 & A-BAYHAQI, 16458.
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ii. Ladoctrine
1. Dieu

Fondamentalement, les soufis considérent que leatride est celle de l'lslam,
guelle est la mise en pratigue méme et non seulerse parole de lshahada
sagdl(témoignage) qui consiste a affirmetfiicité de Dieu a I'exclusion de toutautre
divinité.

La illaha illa al-llah, oula (non ou pas) est une négation de tutre etilla ¥ (sauf)
est une confirmation de la divinité pour le vraeDiUnique. « Le mysticisme islamique est
une tentative d’atteindre le salut individuel emveaant au vraiawhid » selon Hans Heinrich
Schaedéf®

Les visées des soufis peuvent se résumer danstalgie du retour a I'instant divin
d’Alastucadi (ne suis-Je pas ?), ce moment qui précéde la@néati Dieu convoque les étres
encore dans leur étateXistants possible®t leur dit : « ...< ne suis-Je pas votre Seigrfeur
lls ont dit : < si, nous en témoignons ».1%% Atteindre cette expérience pour le soufi, c’est
retrouver la nature primordialalfitra) kil **° |e moment ol le dévoilement est total.

Chez les soufis, la négation estsalb L. ou al-nafy &4 . Elle est la voie négative
par laquelle, conformément aux enseignements dial, Dieu est défini par ce qu’'ll n’est
pas. C’est un processus dynamique de la foi togsjearconstruction. Les soufis interprétent
d'ailleurs le verset coranique 102 de la sourat® Bn ce sens. A chaque étape, dans son
cheminement spirituel, des vérités se dévoilendizgiple. Il se doit d’étre constamment
vigilent, de ne pas prendre la station qu’il aiattpour un aboutissement. Chaque degré dans
le cheminement constitue une étape et rien d’autne tentation, s’y attacher est une
mécréance car elle devient antre qui tient lieu de [Un.

Le soufi donc, ne considére jamais sa foi comniea@e. La profession de foi n'est
jamais un aboutissement. Elle est toujooes premier pas sur le seuil d’entrée dans la
demeure de I'Unicité absoluBieu est inaccessible par I'ceil physique maisabegiment pas
a la perception dedéil du coeurCe n’est point la science mais bien la connasaguni méne
vers Dieu. La connaissance pour le soufi gasstativea la limite de lindescriptible. Sa
connaissance est sa connaissance, elle ne pettagseise seulement en allusiachéra)

5_L3) avec ceux qui en font I'expériertéé

143 Cité dans A. BHIMMEL, Le soufisme2004, p. 41.

“*Coran, VI, 172.

145 e Coran emploie le ternfigra pour désigner I'lslamCoran, XXX, 30.

146 « Certainement, nous sommes une tentation, nelsoispas méconnaissantGeran, Il, 102.
47| es concepts deouménest phénoméneans la perspective d’Husserl sont fort semblables.
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C’est un point essentiel qu’on a rencontré darokeddhisme. Le travail fondamental
consiste en un changement de perspective. L'argghud est différent et implique donc une
différence de perception. Il s’agit de descendrelas profond de son for intérieur afin de
modifier le mécanisme qui nous fait voir les choseEs pas telles qu’elles sont mais comme
elles nous semblent étre.

Cette attitude fort psychologique diraient certaimgis réellement expérimentée au
niveau spirituel pour le soufi, nous la retrouvalass la maniere de concevoir I'altérité par

rapport a Dieu, si altérité y a, puisque seul Qisu

2. Lacréation

Dans un hadithquds) -3 inspiré“®, Dieu dit : « J'étais un trésor caché et j'ai woul
étre connu, c'est pour cela que jai créé I'univeté®»C’est un hadith fréquemment utilisé
dans les textes soufis. Bien que sa valeur histerige soit pas certaine, cela n'empéche que
le sens exprimé est celui d’envisager la créatgsemtiellement en tant que manifestation de
Dieu lui-méme. Dieu se révele par lui-méme, a lénme, en lui-méme. Le risque de tomber
dans un panthéisme, contraire a la doctrindasithid 2=~ 53 de surcroit, a été pergu par les
soufis eux-mémes, qui I'ont soumis a la discussion.

Nous avions déja traité des notiongxdstant possiblet d’existant nécessairehez
Al-Ghazali. L’existence autre que celle de Dieush’gue de I'ordre du possible. Elle n’a pas
d’existence en soi. Tout ce qui est autre que Beeteduit a la non-existencd’@dam). Dieu
est la Lumiére des cieux et de la terre. Etant ie@mla création n’a pas d’existence en soi

sans la lumiére.

« De part son unité existentielle, 'ombre est Die&éme, car Dieu est I'uniqual{wahid), 'Un
(al-ahag ; et sous le rapport de la multiplicité des fosnsnsibles, elle est le monde ; - comprends
donc et réalise ce que je t'explique ! — Puisquethlité est telle que je viens de le dire, le neoedt
illusoire (mutawahhar) il n'a pas d'existence véritable ; et c’'est agog entend par I'imagination
[englobant le monde entier] : c'est-a-dire que'itnagines que [le monde] est une réalité autonome,

séparée de Dieu et surajoutée, alors qu'il n'emiesten soi ¥°.

La voie soufie non plus ne se résume pas exclmgxe a un cheminement dont
I'aboutissement est la réalisation spirituelleaetdnnaissance métaphysique, ce qu’on appelle

le soufisme philosophiquéa voie soufie offre a chacun selon sa demaneetaios viennent

148 Différent du hadith tout court, par le fait qued=nier est inspiré par Dieu, exprimé par les rdot®rophéte
alors que le hadith est parole et mot du Prophéte.

149 Cité dans E. B VITRAY-MEYEROVITCH, Anthologie du soufismel978, p. 29 & T. RUCKHARDT,
Introduction aux doctrines ésotériques de I'lsldr@69,p. 84.

130 M. IBN ‘ARABI, La sagesse des prophétdans le verbe de Joseph.

49



chercher I'agréable compagnie dgensdu dikr Sl (invocation), d’autres la perfection
morale et I'apaisement spirituel, mais il existper@dant des étres que rien ne satisfait si ce
n'est la proximité &l-qurb) de Dieu.

Cette soif de I'Un a ne plus voir que Lui est cddlanéme dont le prophete disait dans
un hadith : « Il m'a été rendu désirable de vatande, le parfum et les femmes, mais le noir
de mes yeux est dans la priefé'»Etredansce monde mais notte ce monde exprimait dans
ses paroles du Prophéte, c’est ce que I'élite sarlferche a atteindre sans se soustraire aux
charges quotidiennes et mondaines.

L’instant de priere est I'instant de proximité @rhoi s’éteint dans I'océan de I'Infini.
Les soufis se mémorisent souvent le verset suivaiRécite ce qui t'as été révélé du livre,
accomplis la priere. Oui, la priere réfrene la twge et le blamable. Et c’est le Rappel de
Dieu qui est le plus grand. Et Dieu sait ce quesviaites $°2

Dans le soufisme tout est Rappel, invocation, souvee Coran est un Rappel, le rite
est Rappel. Lanentionde Dieu est la quintessence, d’aucuns diront : whaagspiration et

chaque expiration est une invocation qui Rappelkgpul Lui HQ) s» est.

3. L’homme universel

Si on s’appuie sur la doctrine de I'unicité de $esce, non seulement l'univers est Un
en tant que créé mais également 'homme, en targtrqumicrocosmique ou sont
« principalement contenues toutes les possibiigédéployant dans le mond&®% De ce fait,
'homme peut étre congcu comme le réceptacle deunsaters, uni au-dela de toutes ses
multiplicités eu regard de l'unicité de I'essenCéest dans ce sens que I'on peut lire ce verset
coranique : « Et il a apprit & Adam tous les noM& »Tu t'étonnes du petit univers et en toi
réside le grand univergisait d’'ailleurs Ali

L’homme serait « < I'abrégé > qualitatif du granlivre > cosmique, toutes les qualités
universelles étant exprimées d’'une maniére ou dawtee dans sa formé3 Dieu dit dans le
Coran : « Certes, Nous avons créé 'humain danslua belle forme $° ou la plus belle
constitution, ce qui revient a dire, que dans streaprimordiale, I'humain symbolise

I'aboutissement de I'immanence divine dans le monde

151 AL-BAYHAQI, 13232.

152 Coran,XXIX, 45.

1337 BRUCKHARDT, Introduction aux doctrines ésotériques de I'lslar8f9,p. 105.

154 Coran, I, 31. Tous les noms : « c'est-a-dire toutes &serces des étres et des choses »
T. BRUCKHARDT, I.D.E.I., 1969, p. 105.

1357, BRUCKHARDT, Introduction aux doctrines ésotériques de I'lslar8f9,p. 107.

%6 Coran,XCV, 4.
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Cette réalité universelle est contenue potentiedlg dans chaque personne humaine
bien gu’elle demeure virtuell@l-insan al-kamild-<l ;LsY) | 'homme parfait ou universel
serait donc celui dont « la < réalité intérieustidentifie & celle de la totalité de 'univer$%
Cette dénomination s’applique donc aux personnestagtteint cette réalisation, parmi les
grands médiateurs spirituels et les messagers.

Cet homme universel est & la fois la totalité dmil’ers®® et le symbole humain
parfait, d’ou son exemplarité qui est mise en awants le texte coranique et que réclament
les soufis dans leur enseignement. Le verset suillastre bien ce propos : « Ainsi, Nous
avons fait de vous une nation médiane, pour qus vt@moignez des gens, et pour que le
messager témoigne de vous.**%

Tous les humains en ce sens, sont appelés a réalese en eux puisque tous sont
potentiellement capables de Dieu. Et ceux parmi cuixsuivent la voie médiane, celle de
I'extinction (al-fand <Ll -car elle unifie en elle a la fois I'Unioralfjam’) &=l et la
Distinction @l-farq) .4 -, ceux-la sont pris pour témoins des gens, a0is pour eux-
mémes le Prophéete, comme Réalité Mohammadienngnasin.

iii. Laméthode

La littérature soufie abonde d’histoire de novifresirid) < qui viennent trouver le
maitre parce qu'il désire face de Dietet renoncer au monde. Peu importe le rang du novice
Il est soumis au passage par I'étapesdwice des genguis duservice de Diewet enfin le
service de son cceur.

Le premier service consiste a se consacrer avetlitéuet patience au service des
autres sans distinction, les traiter comme me#l@uwre lui, comme ses maitres.

Le deuxieme service est celui de purifier son cdeuous les égoismes, de renouveler
le pacte avec Dieu et ne vouloir des deux monded’'gonour de Dieu.

Le troisiéme service est atteint si les deux prénés lui ont permis de se débarrasser
des entraves psychologiques et passionnelles. tieaest prét a se consacrer totalement a sa
progression spirituelle sans grand risque.

Jadis, lemurid 2l ou faqir & (pauvre) recevait l&hirga 4_all (le froc rapiécé
lors de son initiation par le maitre. Dans tousdas, un objet tel qu’un livre, un chapelet ou
un autre objet qui symbolise I'accueil du novice lgamaitre, lui était remis. S’ensuit alors le
dhikr _Sdl que le maitre donne en secret a son discipkerd sordhikr JS3 (invocation)

jusqu’au moment ou le maitre considérera qu’il faaugmenter ou le changer. Un troisieme

1577, BRUCKHARDT, Introduction aux doctrines ésotériques de I'lslar8f9,p. 108.
138 On rappelle ici le passage coranique ou il estiieintion du prophéte comme Miséricorde Universelle
%9 Coran,Il, 143.
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moment important dans la relation maitre-discipkt Baccompagnement, le disciple
s’'applique, le maitre observe et ajuste.

Si les écoles soufies sont diverses, les makresit autant et leurs méthodes encore
plus. Schématiquement, leur distinction peut étreisagée selon deux tendances et trois
voies. La premiere tendance concoit la progressans une voie dmajesté J>» (jalal), la
seconde dans une voie @eautéjamal) Jw. A son tour, la voie de la beauté se subdivise en
deux voies, celle de I'amour et celle de la corsamse. Bien entendu, il s’agit d’'une
subdivision schématique. Dans la réalité, les chose sont pas aussi nettes.
L’interpénétration entre elles est possible au anivdes méthodes et des pratiques méme si au
niveau de la tendance, la distinction est avérée.

La voie dite daljalal J>s) (de la majesté) est celle des pratiques ascétiqleess
mortifications dans certains cas extrémes (AbudSksh Abi al-khayt®®, 967-1049), des
privations, du jedne régulier, des longues priepasticulierement la nuit, du renoncement
vers un minimum d’aisance matérielle, du servi@utui sans calcul. En outre, faire preuve
d’assiduité dans la fréquentation des freres @aldicipation aux pratigues communes sous
I'égide d’'un maitre y est requise.

La voie daljamal Jwall (de la beauté), comme son nom l'indique, ne jugequee les
pratiques de la premiére voie, soient indispensalfles adeptes sont plutét en accord avec la
parole prophétiqueDieu est beau et il aime la beauté

Certains se feront connaitre par des ceuvres pesétigt des paroles sublimes d’'une
grande beauté pour exprimer leuressedans lamourde Dieu. On peut compter parmi eux
des maitres tels que ROmi, auteur d’'une ceuvre memtaleal-mathnawi,ou qu’Al-‘attar,
auteur de plusieurs poemes et autres écrits sswufisme, plus connu aussi par son ceuvre
romanesquéd.e langage des oiseauxpman ou les personnages sont des oiseaux qui par
amour traversent des périples et dont seulemeht&ayre eux aboutissent a I'Union dans le
simorgh,qui se trouve étre le reflet d’eux-mémes ultimement

Mais le plus célébre reste a jamais le fameux MaAsi#allaj pour qui Massignon a
consacré son passionnant livia:passion d’Al-Hallaj.Le 24 dulgi’da 309h/922, Al-Hallgj
fut exécuté sur la place publique a Baghdad. Sonecdéclaré est d’avoir professer qu'il
s'était pris pour Dieunul dans le froc que Moi (Dieullisait-il. Il excellait dans l'art de la
provocation, mais les véritables raisans I'ont conduit & la mort sont surtout politiqd®s
L’ivresse spirituelle est aussi un Eveil total et détachement sans limite qui peuvent

conduire a la rébellion sociale et a la mort.

180 A, SCHIMMEL, Le soufisme2004, pp. 300-304.
161 C'est |a thése soutenue par @oAS parmi d’autres avis allant dans ce sens.
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« Lorsque Hallaj fut supplicié, Shibli, rapporte IBrabi, déclara: "Nous avons bu tous deux

de la méme coupe, mais je suis devenu sobre, iestd ivre"; Halldj, auquel parvint ce propos slor
gu'il était exhibé sur le gibet, répondit: "S'ilagivbu ce que jai bu, il lui serait advenu ce guest

advenu $%2

La derniere voie est celle de ceux qui manifesten¢ attitudeintellectuelle,
spéculativeC’est plus particulierement leurs expressions lietélelles de la voie soufie qui
prédominent dans les ceuvres et traités. Ills seisguusés par une abondante littérature ou
I'argument ne manque pas de vivacité et ou la syatigation force I'admiration de par son
éloquence et sa cohérence. Nous pouvons citer dagmplus connus : Al-Junayd, Abul-
hassan al-Shadili, Suhrawardi et lbn ‘Arabi Muhyilia au sujet duquel nous reviendrons

plus longuement par la suite.

b. L'amour et la sainteté chez Tirmidhi

Tirmidhi (318h/930) peut étre considéré a justeetipour un penseur a-hub
('amour). Connu principalement comme traditionajsbn redécouvre progressivement la
richesse de son ceuvre, en particulier la partigtéonps occultée, qui a fait I'objet d’une sorte
deconspiration du silenc&® comme le fait remarquer Michel Chodkiewicz.

Tirmidhi était avant tout un soufi. La questionrigpéelle I'occupa plus que tout autre
chose. Bien que solitaire qui ne se réclamant dia@covoie, il est cependant certain pour
Gobillot'®* que I'on retrouve chez lui un grand nombre de tsodlommuns avec les préceptes
appliqués par les Malamatiy{a Ses sujets de prédilection sont : le souci dgutétion de
I'ame charnelle faf§ o, la maitrise des désirs, les tentations psychgleg extrémes
(idtirdb) < k=) ainsi que les états spirituelah(va) Js~l. Mais I'aspect de sa pensée qui
nous semble le plus intéressant est celui qui coped-wilayai:¥ §) (la sainteté) et lma’rifa
48 4l (la connaissance) puisque pour Tirmidhl-‘arif <l (lilluminé) au sommet de sa
connaissance n’est autre quwali s (saint).

Ces thémes seront repris et développés par IbrbiAlteest plus que probable qu’lbn
‘Arabi ait subi I'influence des théses de Tirmidhir la sainteté, la connaissance et I'amour.
Justement I'amour constitue pour Tirmidh le fonéamma la fois de la connaissance et de la
saintete.

182 C. ADDAS, Expérience et doctrine de I'amour chez Ibn ‘arabsford, 2002.

183 M. CHODKIEWICZ, Le Sceau des Saints986, p. 48.

184 G. GoBILLOT, Un penseur de I'amouf,991, p. 26.

1% De tendance ascétique, connus par des actes é@nmatur attirer la réprobation d’oul I'origine d=it nom.
Voir a ce sujet : ADUL-HADI, Al-malamatiya(intr. G. Leconte) irLe traité de I'Unité d’lbn ‘Arab.
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Comment cela se fait-il ?
« L'auteur se montre soucieux, dans plusieurs gassal’attirer I'attention sur la nécessité
d’une concentration de I'esprit humain sur un ngipe > essentiel, objet unique de toute réflexdm,

toute expérience et de tout quété®»

Tirmidhi trouve la réponse dans un hadith ou lgpReéte dit : « Celui qui a rassemblé
toutes ses préoccupations pour nen faire qu'unées®ieu le sauvera dans I'autre vié™»
Cette préoccupation pour Tirmidhi ne peut étre ltaspiration famn) 2 du coeur dalb)
< « celle qui pousse & chercher avant tout la wélenl'amour(hubb divins » 2,

Pour Tirmidhi, cette aspiration du cceur distingteirhain de toute les créatures,

I'amour serait a I'origine de toute manifestatiqirguelle :

« L’amour fiubb est le secret de Dieu caché a l'intérieur deolaiman, cette derniére en
constituant la manifestation extérieure ».

Ou encore :

« Les balances (c’est-a-dire les mesures qui pé&ntetle juger) concernent les actes, ces
balances ne peuvent servir a peser ce qui est ldangoitrines et dans les cceurs. Or les moyens

d’accéder a Dieu, demain, sont dans les ccgfits »

Oser parler d’amour de Dieu a attiré la colére tdaditionalistes parmi leRigahas
Tirmidhi fut envoyé devant le tribunal vers (261103, et fut innocente.

Il reste que Tirmidhi serait le premier a avoil‘audace de tenir un discours nouveau
ou l'amour détient une place prépondérante, 'us ghus beaux discours de la pensée
musulmane.

L’amour pour Tirmidhi serait la seule modalité m@contrer Dieu, « il constitue le
seul contenu possible de I'expérience, qu’elle Isorhaine ou spirituelle, dans la mesure ou |l
n'est autre que le fondement unique de la libett& »

Pour Tirmidhi, 'amour est constitutif de I'humair c’est par amour que Dieu a
entrepris la création d’Adam et des ses fils ».I&mant, « Il a créé 'lhomme pour son amour
et I'a faconné dans son amour, de sorte que I'amsudevenu sa constitutioh’® L’amour

donc est inné chez I'étre humain car il est la eales son existentiation. En plus, « I'amour

186 G.GoBILLOT, Un penseur de 'amouf,991, p. 28.

1871BN MAJA, intr. 257 & AL-HAKIM , 3658.

188 G, GoBILLOT, Un penseur de I'amouf,991, p. 29.

189 Cité dans G. GBILLOT, Un penseur de I'amouf,991, p. 29.
170G, GoBILLOT, Un penseur de I'amouf,991, p. 30.

1 Cité dans G. GBILLOT, Un penseur de I'amouf,991, p. 30.

54



contient trois choses : la joiatah) z_%, la douceurl{alawg s> et la vie baya) sk »'2

Et il ajoute que I'amour est du domaine de la lumi@és lors « la lumiére de I'amour dévore
le feu de la crainte’®®. Le projet humain serait donc, de se munir deitaiére de I'amour
pour vivre dans la joie et la douceur en écari@uniet crainte.

La voie de réalisation de cet amour est celleaeli de soi et le désir de plaire au
Bien-Aimé. « Celui qui espére avancer vers sonrigeig un ceil fixé sur Lui et 'autre sur ses
préoccupations personnelles, ne sera jamais putiftéLa voie de I'amour que préconise
Tirmidhi opére le passage a l'acte de cette putgsgni fait 'essence de son étre a savoir
I'amour. Et I'issue favorable est la rencontre aligtre Aimé, Dieu. C’est la station supréme
atteinte par le Prophéte lors de sastension célestesymbole de Bscension spirituellé
lagquelle tout le monde peut prétendre. Cependangrriveront que les prophétes et les saints
(walis).

C’est que I'amour suppose la liberté d’aimer, saorgrainte Saintetéet connaissance
se rejoignent dans le systeme de Tirmidhi parHialdee de lamour, celui-ci constituant la
cause principale de I'existentiation et le liervjpéigié ente Dieu et I'humain.

La rencontre avec Dieu garantit la gratitude a@éstdons : « la douceur qui combat
I'amertume de I'ame, laompassiorfra’fa) 41l , une délicatesse qui en combat la rudesse et
la miséricorde(rahma) i« !l | une humidité qui s’oppose & la sécheresse deussiere ¥°

Nous n’avons pas rencontré dans nos lecturestésnpar rapport a une littérature
abondante) une confirmation quant a la possildiis@e influence quelconque de la pensée de
Tirmidhi sur la doctrine akbarienne. Y figurent eedant des éléments essentiels qui se
retrouvent chez lbn ‘Arabi. Tirmidhi a osé lances bases avec beaucoup d’audace, lbn
‘Arabl a su développer son systeme métaphysiquéamour universel n’est que la suite
logique, poussée a l'extréme, de I'amour chez Thhi Enfin, la sainteté, theme cher a

Tirmidhi, se retrouve également chez Ibn ‘Arabi ooetheme majeur de sa pensée.

172 Cité dans G. GBILLOT, Un penseur de I'amouf,991, p. 32.

173 Cité dans G. GBILLOT, Un penseur de I'amouf,991, p. 32.

174 Cité dans G. GBILLOT, Un penseur de I'amouf,991, p. 32.

175 Cité dans G. GBILLOT, Un penseur de 'amouf,991, p. 36. Compassion et miséricorde en italfgarenous-
mémes.
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6. SHINRAN

a. Introduction

Le Bouddha fut un homme, mais ni un dieu ni un péde. Il n’a jamais attribué sa
réalisationa une force extérieure autmue la sienne. En celardppelle guehacunpossede
le pouvoir et l'intelligence de parvenir au salut. Chacun peut devenir un Boadéhlisé,
chacun contient en soi sa bouddhéité dans un étagitle, en attente de I'impulsion qui va la
mettre en mouvement, dans la voie de la déliwaritme.« Si le Bouddha doit étre appelé
< sauveur > c’est seulement en ce sens qu'’il awérbet indiqué le sentier qui conduit & la
libération, auNirvana Mais c’est a nous de marcher sur le sentiét »

Le Bouddha n'a pas voulu non plus se hisser &t d'un ordre monastique, le
Sangha ni que cet ordre dépende de IQuelques mois avant sa mort, son fidele disciple
Anandas’inquiétait du sort futur de I'ordre monastiqueilea émit le souhait d’entendre les
instructions de son maitre a ce sujet. Fidele dos#rine du Non-Soign-attg, le Bouddha
s'adressa aAnandapour lui dire que désormais, les disciples autagenlépendre d’eux-

mémes et dDharma’’ qu'il leur avait enseigné :

« Ananda, qu'attend de moi I'ordre @angha? J'ai enseigné IBharma (la vérité) sans faire aucune
distinction comme I'ésotérique et I'exotérique. &nqui concerne les vérités, Tathagatan'a rien de
semblable au ‘poing fermé du maiti@cariya mutthi) [...] Ananda, demeurez en faisant de vous-
méme votre ile (votre soutien), faisant de vous-en@mde personne d’autre, votre refuge : faisant d

Dharma votre ile (votre soutien), du Dharma voeéuge, et de rien d’autre'’®

L’homme est seul face a sa destinée selon le dosihe. Il est, et idlemeure, son
propre maitre, et le karma est a la base de ceigeresnent. Le mot pakamma karmaen
sanskrit, signifieacte ou action Dans le Bouddhisme, ce mot revét le seastd’ volontaire
qu'il faut distinguer de ses effets qui en sorftlt ou le résultat®.

Le karma donc, en tant qu’acte volontaire bon ou mauvaisdyit de bons ou de
mauvais effets. Cettsoif, volition ou karma a pour résultat une force qui va dans un sens

positif ou dans un sens négatif, et qui se sitdant le cercle de continuité,damsara

175 R. WALPOLA, L’enseignement du BouddhB961, p. 20.

17 « Le Dharma : il comprend non seulement les choseétats conditionnés mais aussi le non condiépnn
I’Absolu, le Nirvana. Il n’y a rien dans I'univemu en dehors, bon ou mauvais, conditionné ou noditonné,
relatif ou absolu, qui ne soit pas inclus dansecsé ». Dans R. W.POLA, L’enseignement du Bouddhb961,

p. 85.

178 Cité dans R. WLPOLA, L’enseignement du BouddhB961, p. 89.

9 R. WALPOLA, L’enseignement du BouddhB961, p. 55.
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Le moine bouddhiste donc, tend vers une accumaulaobons actes ou bons karmas,
qui produisent a leurs tours de bons résultatsi ala suite jusqu’au terme final, jusqu’a
I'Eveil.

Bouddha lui-méme n’échappe pas a la loiKduma, non plus a celle dedh-atta Il
obtient 'Eveil apres une succession de sériesadactiement et apres I'extinction finale de
toutevolition ou de toutésir, méme « le nirvana n’est atteint qu’a la conditiienn’étre point
désiré $%°

Apres son extinction dans Mirvana, Bouddha laisse comme unique voie théorique et
pratique ledharma Il n'a pas voulu laisser d’instruction pour |'@mgsation de Il'ordre
monastique, il n'a pas voulu non plus qu’'on adh&rson enseignement. « Par un simple
sentiment de respect ou de confiance envers sarpes chacun doit se conduire selon ce
qu'il a < lui-méme reconnu, lui-méme vu, lui-mémass > »°* disait-il. Il a éprouvé son
enseignement, il a expérimenté sa doctrine, ibis® son salut, puis il s’est laisser aller dans
le Nirvana, aprés sa mortseul compte son témoignage qui annonce au mondelague
délivrance est possible.

Dans la pratique, cette théorie ne peut pas résideetentation humaine d’attribuer un
corps a ce que H. De Lubac appeliztte austére impersonnalit®n voit fleurir des récits
sur les derniers instants de Bouddha ponctués @mrcélébrations, des louanges de son
incomparable éclagtde sadignité majestueuse

Des histoires relatant des évenements miraculeax dnvocation ou des ravissements
accompagnants ses apparitions, ainsi de suite osgi asu le jour. Dans les milieux
bouddhistes, on commence a disserter sur la ndeuBouddhagst-ce un étre surnaturel, ou
un super-dieu ? De son vivant,Sdkyamuniaurait protesté de voir en lui « ce corps de
pourriture, celui qui voit le Dharma, celui-la meitw disait-il. D’autres récits analogues
exprimant I'idée de la primauté du corps de laslai le corps de Bouddha existent. Mais leur
ambiguité allait alimenter la soif de lui conféuerepersonnalité surnaturelfé?

« Plus précisément, quelques siécles aprés la aeoB8akyamouni, aux environs de
I'ére chrétienne, la croyance existait dans cestaimlieux que la délivrance pouvait étre
obtenue par le moyen d’une simple invocation audgiba »2°. Ainsi, I'histoire de ce pauvre
diable qui désirait étre admis comrbbikky mais Qui avait essuyé un refus de la part de
Sariputa, remplagant Sadkyamuni absent. Cependamtaleeureux candidat, doid vertu

cachée ressemble a I'ofut recu par Sdkyamuni des son retour, qui regben lui le mérite

80 H. DE LuBAc, Amida 1955, p. 14.
81 4. DE LuBAC, Amida 1955, p. 15.
82 4. DE LuBAc, Amida 1955, pp. 17-18.
183 H. DE LuBAC, Amida 1955, p. 19.
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d’étre mis sur la voie de la délivrance finale.Mextu dont il est question était son invocation
du Bouddha face & un danger fatal dont il avait'fapérience dans une vie antérielife
Asvaghoss&° conclut ce récit ainsi :

« Cette seule invocation au bouddha

Contient une chose bien subtile :

Par elle cet homme a brisé la carriere de ses maux
Par elle il a montré sa vertu.

Ayant de tout coeur pris son refuge dans le Bouddha
Il doit obtenir la délivrance’$.

En raison d’un tel récit, et d’autres analoguesaitiH. De Lubac, « M. René Grousset
a pu dire des ouvrages d’Asvaghosa qu’on y voihg@ la religion personnaliste qui sera
celle de I'’Amidisme ¥¥". La trace de tels récits remonte au moins au resiécle avant
notre ére. On la retrouve dansSetra de Nagasenaersion chinoise ddlilinda-panhd®® et
dans une métaphore commentée citée par les autkimsis, ainsi que chez les auteurs
Japonais Genshin et Honen.

L’extinction de Bouddha ne pouvait pas éteindre syyonnement religieux. On lui
rend unculte a travers ses reliques, également, en luipend refuge.Le Bouddhisme
classique laisse I'individu face a lui-méme, cordiéa propre force. Cependant, on voit s’y
frayer le chemin I'idée d’'untorce extérieured’une main secourable tendue. Car, « celui qui
meurt en se rendant aux lieux de pelerinage et amecpensée apaisée dans le Bouddha,
obtiendra aprés la mort une bonne destinée ». Awssiui qui prend refuge dans le Bouddha
n'ira pas dans une mauvaise destinée ; quandrldalmaera son corps, il ira dans I'assemblée
des dieux¥™.

La question se centre un peu plus, swdkit ici et maintenanet des cette vie-ci si
possible. Lesalut pour tousquiconque peut y accéder par simaite de fobu par lapensée
apaiséedans Bouddha.

184 1. De LuAc, Amida 1955, pp. 20-21.

185 Asvaghossa, «le grand annonciateur » des dostriighayanistes, dans sa collection de contes e pro
mélée de vers qui a pour n@untralamkarag'est-a-dire «I'ornement des Propos» du Bouddha.

S. Levi, L'Inde civilisatrice(1938), p. 134 [...], cité dans H.E) UBAC, Amidg 1955, p. 20.

18 Trad. E. HUBERT, sur la version chinoise déumarajiva(1906), ch. IX, conte 57, cité dans HE DUBAC,
Amida 1955, p. 21.

87 H. DE LuBAC, Amida 1955, p. 21.

18 Milinda pancha. es questions de Milinda relatent I'entretien eterei Milinda (le Méandre des Grecs) et le
moine Nagasena. Pour HED UBAC, Amida,p. 16. Il s’agit d’'une « brochure de propaganddjgée vers le
commencement du premier siecle de notre ére agkudas colons de race grecque, qui fut la vergiginale ».
189 Cité dans H. B LuBAc, Amida 1955, p. 25.
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Hinayanistes et Mahayanistes se démarqueront. dles premiers se considerent
comme détenteurs de I'enseignement authentiqueodddha, basé sur la vie monastique et
sur 'effort ascétique. Les deuxiémes se réclardante lecture non moins authentique mais

plus large et plus ouverte de I'enseignement duddba.

« Le Grand véhicule se montre ainsi I'ceuvre de centateurs qui, attachés a faire surtout ressortir
I'esprit des textes, ont prétendu, étre le plus pie la véritable pensée du Parfait. Bien enteihehst

resté strictement monastique mais il a glissé aspéculation. Cette attitude devait conduire
naturellement a des interprétations si divers cueddctrine devint sujette non seulement a la

prolifération mais a d’importants changemenit® »

On est tenté de voir dans le Hinayana la présenoe dulture élitiste indienne, ou le
brahman puis le renongant occupaient une placet @aas le paysage spirituel hindouiste.

Alors que dans le Mahayana, on sent la traceadagge du Bouddhisme par la Chine.
A la fois, le Taoisme est réticent face a la vienawale, la considérant comme un fait
antisocial et considere le salut suivant le modidel’arhatcomme un étreégoiste Mais
également, il y a le pragmatisme de la culture @@ qui a vocation d’obtenir des résultats
palpables ici et maintenant.

Historiguement, les deux véhicules cohabitent mabe let parfois dans les mémes
monasteres. Mais progressivement le Sud devidrmravadaet le Nord Mahayana.Le
Mahéayanaarrive en Chine au premier siecle probablement épadq le Bouddhisme en Inde
connaissait de grandes controverses, puis la Genrsde troisiéme ou le quatrieme siécle, et
enfin au Japon vers le cinquiéme ou le sixiemdesiec

Nous retiendrons que le Mahayana préne que l'iddiw’est pas a méme seul de se
délivrer du cycle des renaissances en suivantsioytlement I'enseignement de Bouddha. II
peut faireacte de foi enfaire appel au « < pouvoir d’autrui > dont I’Ansche développera
lidée jusqu’au bout ¥*.

Avec le Mahayana, le Bouddhisme change d’optidu&it ceuvre de modestie en
admettant que lesalut ne s’obtient pas uniquement par ses propres gfféet pouvoir
personnel s’efface un peu pour laisser platacie de foiqui sauve, a I'idée de transmission
et de partage des mérites. Cette idée n’est paget®udans le Bouddhisme, « Le Petit
Véhicule lui-méme admet jusqu’a un certain poing fhomme vertueux puisse < partager >

des bonnes actions en « dirigeant > son mériteraiad®?

19 M. PecHERON Le Bouddha et le bouddhisn®euil, 1956, p. 106.
91H. DE LuBAc, Amida 1955, p. 25.
192H. DE LuBAcC, Amida 1955, p. 24.
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Le Mahayana renonce également a la doctrinsadut ultimeet définitif, celui du
Bouddha historiquesdkyamuni.ll lui substitue la doctrine deBVveil accessible a tous et
représenté par d&ouddhadlits «anupapadakag’est & dire < sans parents’s3et donc non
historiques, raison pour laquelle ils ne sont phsia par le Petit Vehicule. En outrekVeil
est accessible a tous, c'est-a-dire moine ou laftuame et femme. « L’essor illimité de la
dévotion laique et les mythologies sotériologiqugg’elle implique #* est une
caractéristique du Grand Véhicule.

Des spéculations sur la nature du Bouddha abeatissle concevoir sous une forme
surhumaine. On parlera deharmakaya c’est-a-dire du corps de la loi, impersonnel et
indifférencié, qui se place au-dela de toute matateon, qui est Absolu; ou de
Sambhogakayacomme corps de fruition, de jouissance, c’esir@-dcomme corps non pas
absolu mais supérieur a un corps, un corps glorieuencore délirmanakayacomme corps
d’émanation, de formation, ou, si 'on préfére,ndarnation. Il est en lien direct avec le
Bouddha historique, Gautama. D’ou I'idée de toute gérie de bouddhas parmi lesquels les
différentes écoles iront puiser leur objet de vatién'®>.

Le Mahayana proclame la supériorité Blnoddhisattvasur I’ Arhat, ce dernier étant
jugé trop centré sur lui-méme car ne cherchamitedna qu’en vue de son seul et unique
salut. Il a développé Isagessenais pas assez dempassionAlors que ledPrajnaparamita-

satra*®proclament que leBodhisattva

« Ne veulent pas atteindre leur propre Nirvana&rAu contraire, ils ont parcouru le monde
hautement douloureux de I'existence, et pourtaé@sirdux de gagner I'lllumination supréme, ils ne
tremblent pas devant la-naissance-et-la-mortellsomt mis en marche pour le bénéfice du monde, pou
le bonheur du monde, par pitié pour le monde. fiispois cette décision : nous voulons devenir um ab
pour le monde, un refuge pour le monde, le lieuag®s du monde, le confort final du monde, les iles

du monde, les lumiéres du monde, les guides du eydesl moyens du salut du mond&'»

Ce sont ces idées qui seront développées et peasg entre autres, dans I'école de la
Terre pure en Chine d’abord, au Japon ensuite. Et qui damidieu a I'une des dernieres

écoles lelddo-Shinshide Shinran.

1931, De Luac, Amida 1955, p. 29.

19 M. ELIADE, Histoires des croyances, p. 213.

195 3. ScHEUER Bouddhisme (notes de cours)CL, 2008-2009 & M. BCHERON Le Bouddha et le bouddhisme,
éd. du Seuil, 1956, p. 109. Aussi, MLIADE, Histoires des croyanceH, p. 216.

19 « Prajnaparamita-sitra sermons sur la perfection de sagessat des textes qui attestent le Mahayana vers
la fin du £ siécle av. J.- C. ». M.LRDE, Histoires des croyances, p. 212.

197 Cité dans, M. BADE, Histoires des croyanceH, p. 213.
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b. Bouddha Amida
Amitabhaou Amitaen transcription japonaise est I'un des grandsdBbad® vénérés dans le
Grand Véhicule Amitabhan’était connu qu’a travers IBodhisattva Avalokitesvara.Ce
dernier est fortement lié Amidaet en tire son prestigdmidane devient plus populaire que
tard dans le septiéme siécle. « Par contre, ameé¥Ill® Amitabha aura une fortune
extraordinaire au Tibet, en Chine et au Japdh »

Il'y a une infinit¢ de Bouddhas et autant Berres-de-Bouddhau Champs-de-
BouddhaCertes y parvenir par la vertu d’'une sepdeole ou d’une seulpenséan’est pas le
Nirvana, mais y parvenir c’est la promesse de la délivraintale sans effort propre. Le
BouddhaAmida est I'un de ces innombrables Bouddhas, son Paesiitune desTerres
heureusesMais c’est son invocation connue sous deldration du Bouddha Amideu de
I’'hommage au Bouddha Amidaguelle a force de la prononcer quotidiennemauntnoment

de la mort, le Bouddhapparait pour accueillir la personne dans sa Tenre.

Alors qu'il était un simple moineéimitabhafit veeu de devenir bouddha et acquérir
une Terre pure,on dit aussi Terre miraculeuseou Terre heureuseainsi décrite par

Séakyamuni :

« O Sariputra, quand on a traversé cent milledoismillions de pays de Bouddha, on trouve a
l'ouest un autre pays de Bouddha, un monde appetée THeureuse. La demeure un Bienheureux
nommé Amitayus. C'est un Arhat, pleinement illumirgui y enseigne la loi... Dans ce pays, 0
Sariputra, il N’y a ni peine physique ni douleurntade. Les sources de joie y sont innombrablesstC’e
pourquoi ce pays est appelé Terre Heureuse...Au®luidse superposent sept voltes emboitées, sept
rangées de rideaux précieux et sept rangés derisuyidlages. Il est orné de sept grandes terrasges
sept rangées de palmiers, avec sept lacs couwveltstus de toutes les couleurs, aussi larges gsie de
roues de chariot...Des oiseaux de toutes nuanceantet la louange de la loi. Partout y brillent les
pierres précieuses et y retentit le son des clochesitayus y vit entouré de ses fidéles, dont le hoen

n'est pas aisé a compter»>"°

19 « Une liste commune s'est imposée dont ressod chrefs de file, leslinas qui substantifient les cing
épithétes de Sakyamuni, les cing épisodes marqdanss carriére.*] Vairocana celui qui répand la lumiere
en tout sens. 2, Akshobya: celui qui subjugue les passions démoniaques etfeste le pur esprit d'éveil.
3°™ Ratnasambhava ou le Né-du-Joyau, maniere de matrice surnaturetifermant symboliquement le
Bouddha. 4™, Amitabha: ou lumiére infinie, assis en méditation alors goa corps émet une lumiere, comme
Sakyamuni aprés son illumination suprém&?’smoghasiddhi le succés immanquable, protégé paNdma*
(géni-serpent) Mucilinda, dont les sept tétes g@aiént au-dessus de lui. Les quatre derniers paepé des
souvenirsde Bodh-gaya, et le®1celui de Bénarés, les deux lieux saints assocas ks pélerinages et mis en
relief par les biographes ». HEDUBAC, Amida 1955, pp. 30-31.

*Pour les Naga, cf. G.TOFFIN,es rois-serpents et I'idéologie de la royaut&trait dele palais et le temple.
La fonction royale dans la vallée du NépRhris, éd. du Centi¢ational de la Recherche Scientifique, 1993, p.
73-92.

199M. ELIADE, Histoires des croyances, p. 214.

20 Cité dans H. B LUBAC, Amida 1955, p. 44.
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La Terre pure est le courant le plus répandu dun&Kéhicule, en Chine, au Viétnam,
en Corée et au Japon. Plusieurs écoles se réclaladui sous I'appellation dhseignement
de la Terre pureLe Bouddhisme de la Terre pure s’est principaldnéneloppé a partir de
deux types de sQtrds.

Le s(tra du recueillement du face a face avec les basldiu présent (Pratyutpanna-
samadhi-stra)est 'un des plus anciens textes, daté de 17P4pX. La méthode préconisée
s’adresse aussi bien aux hommes qu’aux femmegjeeli comme laique<lle consiste,
outre d’ardus préliminaires, en une retraite d'usemaine durant laquelle on commémore le
Buddha Amida jour et nuit, avec une grande fai. terme on obtient I'enseignement des
bouddhas des dix directiors et maintenant.

Le sGtra de la trilogie de la Terre pure (J6do-Samhi)kgonstituée de trois sdtras :

Le sOtra de la vie infiniegécrivant le parcours spirituel du futur bouddhaidanet
notamment son voeu primordial.

Le sdtra des contemplations de Vie-Infinimurnissant diverses méthodes pour
contempler le Bouddha Amida et sa terre pure déte cge-ci, ainsi que la formule :
Révérence au Bouddha Amida (Namo Amida Butsu).

Le sdtra d’Amidad’écrivantles particularités de la Terre pure ainsi que lathoile
de la garde du nom du Bouddha Amida.

La dévotion vouée au Bouddha Amida se résume ldaftsmule sacrée Adoration
au Bouddha Amithai% qui devient dans sa traduction sino-japonaisembutsuA I'origine

c’est une formulation qui était adressée, dansoledB8hisme ancien, au Bouddha Sakyamuni :

« Qui, le Bienheureux est saint, correctement @nphment éveillé, doués des sciences et des
pratiques, bien venu, connaisseur du monde, inssapte, conducteur des étres a guider, instructeur

des dieux et des hommes, éveillé et bienheured® ! »

Il s’agit donc d’un exercice qui fait appel au rarpourremémoreret a I'oral pour

invoquer Ces deux dimensions seront conserveées danstiquaraunembutsu.

201 3. DUCOR, Shinran,Paris, 2008.

202 «"Adoration (hommage) au Bouddha Amitabhala formule sanscrite : "Om Namo Amitabhaya ou
(Amitayushe) Buddhayadevient en transcription chinoise : "Namo O-mi6; et en transcription japonaise :
"Namo Amida ButsU». Dans H. [ LUBAC, Amidg 1955, p. 36.

203 3. DucoRr, Shinran,Paris, 2008, p. 23.
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c. Point historique

Historiquement, I'attestation du culte d’Amitabha inde remonte au plus loin vers
104 PCN En 1977 fut découvert le socle d’'une statue porntena inscription en I’honneur
d’Amitabha. Mais le Bouddhisme de la terre pure e®ntionné également dans les
chroniques des traductions chinoises qui remomtenf siecle.

En Chine, les écrits de la Terre pure furent contggepar les maitres de différentes
écoles. Cependant trois courants se dégagent dselitble, si on se réfere a Hbnen le
fondateur de I'école japonaise.

Le courant du_ushan: le 11 septembre 402, sur le montLieshan,quelques cent
vingt-trois religieux et laiques, sous la condwte moine Huiyuar(334-416) furent le vaeu
devant une image du Bouddha Amida de s’entraidgagner sa Terre pur@insi que les
premiers a l'atteindre s’efforceraient d’aider Rsvants. Devenu un lieu de pelerinage, le
Lushana donné naissance au courant chinois de la Taree p

Zhiyi (538-597) fut I'un de ces pélerins. Il est fondateur de I'écoldiantai. Sa
méthode méditative consiste a tourner nonante atijurs autour de I'image d’Amida, ou se
concentrer sur elle en silence en étant assis tadggjours et nuits. L&iantai fut introduit au
Japon par Zhiyi et deviendraTendai J6doky®.

Le courant deShandaa dont I'origine remonte a Tanluan(476-54@quel suite a sa
rencontre avec le traducteur bouddhBtalhiruci,adhére a I'enseignement de la Terre pure
et y composa un commentaire. Tanluaunt pour disciple posthume Daochu@e dernier
laissa le Recueil de Bonheur-Paisibleu il justifie 'adhésion a la Terre pure par la
dégradation de la L&, Disciple de Daochuo, Shandao est I'un des pliggnaux de la Terre
pure. Dans son commentaire glitra des contemplationisessaye de démontrer que selale
prononciation du nembutsu jaculatoiétait a elle seule suffisante pour renaitre dankekre
pure, mettant a mal I'idée répandue de s’efforeeividualiserAmida dans ses détails. Au
Japon, son enseignement sera a la base de I'éedéeTeerre pure fondée par Hongma fin
du douziémsiecle.

Le courantCimin: remonte a Huir{680-748) et consiste en un syncrétisme entre la
méditationChan (jap.Zen et la discipline monastique de la Terre pure.

En Corée, I'entrée du Bouddhisme se situe entguédrieme et le sixieme siecle et
semble constituer une parenthése, fluctuant ertilondes circonstances politiques. La plus
importante contribution a la Terre pure est celle Wonhyo (617-689), auteur de

commentaires qui firent autorité en Chine et awdap’apogée du Bouddhisme en Corée

24 « Le Bouddhisme annonce sa propre disparition, itaest aussi soumis & la loi universelle de
'impermanence ». J. ICOR, Shinran,Paris, 2008. p. 34.
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sera atteint a 'époque de la dynastie Ly, onziémieiemesiecle. Pour I'essentiel, il consiste
en un mélange entre &han,la Terre pure et le culte des ancétres.

Au Japon, en 640 déjgpn,pélerin japonais de retour de Chine aprés treméemde
voyage, donne une conférence au palais impéridésittra de Vie-Infinié*>.

Un peu plus tard, Saici@67-822) rentre également de Chine et fonde [&€ehdai,
combinaison d«Chan,du Tantrismeet de la discipline dGrand Véhiculell fut suivi de son
discipleEnnin(794-864) et quelques décennies apres de K2/2990), qui initia une danse
du nembutsu.

Avec Genshin(942-1017))e Bouddhisme japonais va connaitre ses joursaeeglLa
succession de troubles gu’avait connu a I'épogquap®n conduisit a une prise de conscience
et a un réel intérét pour la Terre pure a travesscélébrations du retour du Bouddha Amida
venant accueillir les mourants. kamme sur la naissance dans la Terre puggait qualifiée
d"ceuvre décisive du Bouddhisme japorigi$.-N. Robert).Mais le Bouddhisme japonais de
la Terre pure garde encore la trace de la traddinoise.

C’est avec HOner{1133-1212) que la Terre pure au Japon va commesmer
changement radical. Honen, est le premier maitre pas effectuer le voyage initiatique en
Chine depuis deux siécles. Il redécouvre I'ceuvr&ldando a travers la somme @enshin,
puis il fonde une école indépendante sans reniar patant la discipline du Tendai. Il
radicalise et consigne sa doctrine dans Renueil sur le nembutsu sélectionné par le voeu
primordial (senjakushd). Pour H6nen, seuhlembutsu jaculatoirest suffisant, aucune autre
pratique n’est nécessaire.

Hoénensera attaqué par les autres écoles, condamné iE%ede 1207 & 1211, et
mourut deux mois aprés son amnistie. Son enseigneseepoursuivra apres lui a travers
plusieurs courants, se réclamant Tendaitout en divergeant quant a lI'importance de la
doctrine et de la multiplication ou non des rémtad dunembutsuSon dernier écrit avant sa
mort fut le serment en une feuilldchi Mai Kishdmon), que nous soumettons dans son
entiereté, tellement explicite sur les prémiceseui va constituer une révolution, dans le

Bouddhisme Japonais, et dont Shinsara le point culminant.

« Le serment en une feuille
La méthode de délivrance que je préche ne consistans la méditation telle qu’elle est pratiquée p
de nombreux savants de Chine et du Japon, ni dawsdation adressée au Buddha aprés avoir

maitrisé par I'étude le sens de cette pensée, simajgement dans la conviction que si I'on prononce

295 Des commentaires du canon chinois sont égalenttestés dés le treiziéme siéclé. DUCOR, Shinran,2008,
p. 40.

298 Cf. pour les détails des événements qui conduiséeixil de Honen et ses conditions : LddR, Shinran,
Paris, 2008. pp. 73-75, 77-78 & HEDUBAC, Amida 1955, VII, pp. 164-165.
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l'invocation "Adoration Au Buddha Amidadans le but de renaitre au Paradis, on est caftpialler
renaitre, rien de plus. Les trois états d’esptile®quatre exercices sont contenus dans la cceygine
I'on renaitra au Paradis par I'’Adoration au Buddraida. Si j'avais dans I'esprit une autre doctrine,
plus profonde, je n'aurais pas part a la compassies deux vénérés Cakyamuni et Amida et
j'échapperai a la grace dispensée par le veeu etidgieux qui croient au nembutsu, méme s'ils omt un
connaissance approfondie des enseignements doan€kyamuni au cours de toute sa vie, doivent,
comme les hommes stupides qui ne connaissent gaseutte lettre, ou comme les nones ignorantes, et
sans vouloir imiter les savants, simplement invoaigetout cceur le nom d’Amida.

J'appose mes deux mains pour authentifier ceci.

Cette feuille unique est vraiment un guide pousdate J6do, permettant d'obtenir la tranquillité de
I'esprit et de savoir comment prier. Je ne déti@s en dehors de cette vérité, Je l'ai écrite paiter
gu’'aprés ma mort ne naissent des hérésies.

Le 23 du £ mois de la "™ année Kenryaku (1212,

d. Lavie de Shinran

Orphelin tres t6t, fils ainé issu de la noblesppasentée au fujiwara, Shinran Shonin
est né a Kyoto en 1173. A huit ans, il entre damsnonastére du Mont Hiei, ol il recut
I'enseignement du Tendai ainsi que de Ryonin etddiH. Durant sa jeunesse, le Japon a
connut des troubles politiques et militaires amse des catastrophes naturelles, événements
qui furent interprétés comme des signes de la @édcadde la Loi, ce qui explique un regain
religieux parmi les fils des familles aristocragguselon J. Ducor. Ceci explique peut étre
pourquoi Shinran ainsi que ses trois fréres cagetserent dans les ordres.

A neuf ans, en 1181, il recut I'ordination commeine bouddhiste. La méme année, il
recut les préceptes du Grand Véhicule au siegeetddi au Mont Hiei par le patriarche
Mybdun. Les préceptes sont au nombre de cinquanteanulieu des deux cent cinquante
préceptes du Petit Véhicule, mais le célibat esafai partie, Shinran le pratiqua durant une
vingtaine d’année.

Entre 1181 et 1201, Shinran mene sa vie monastglon le Tendai a I'Enryakuiji,
ainsi que selon la discipline de l'ermitage de B&aiaqui importa le Tintai de Chine
L’Enryakuji qui étant devenu entre temps, uneeigistitution contenant plusieurs batiments,
les pompeuses cérémonies attirant la largessemblasse, il fallut faire appel a demines
soldatspour protéger et défendre l'institution, soldatdlipeeux dont I'arrogance déifiait
aussi bien le pouvoir impérial que les moines stimjaes desquels ils incendierent

I'Enryakuji par vengeance.

297 G. RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenta885, p. 19.
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Ainsi débuta la vie monastique comme chapelaisiiaran. Durant cette période on
pratiquaitla marche constantde Zhiyi (p. 29). On devait en plus de la contergades
trente-deux marques physiques de Bouddha, essayes éthterpréter avec lé®is vérités du
vide, du provisoire et du miliepropres a la philosophie Tendai. Néanmoins, Shim‘an
probablement pas pratiqué ce genre de rite.

Durant cette période aussi, Ennin, disciple det@aavait introduit dans son J6gyddo
une pratique liturgique que son disciple S060 sifigpliencore plus en umembutsu
ininterrompu fundannembutgulLa beauté du rituel de la huitieme lune pendaetsamaine
était telle qu’il fat adopter par des temples decépitale et convoitepar I'aristocratie
commenembutsule la montagne.

Le rble des chapelains donc, est simplifié et itélla récitation quotidienne du chant
liturgique centré sur lesltra d’Amida.Ce qui a eut probablement une influence sur son
devenir spirituel.

Nous n’avons pas assez d’information concernantcdatenu de sa formation
religieuse durant ces vingt années a I'Enryakugiegté que I'on puisse supposer qu’il ait
étudié laGrandeTrilogie du TendaiProbablement il a aussi suivi la tradition de Gémsh
'auteur de lasomme sur la naissance dans la Terre puCette derniere inclut des
méditations sur le Bouddha Amida. Cette traditionjaguée avec la liturgie du J6gyddd ne
devait pas manquer de plaire a Shinran.

Mais il semble que Shinran connut une crise slié. Il semble avoir cherché
longtemps un maitre spirituel pour lui répondreair apaiser son angoisse. En 1201 Shinran
se retira au Rokkakudd. Cette chapelle passaitlpquiemier temple bouddhique au Japon et
elle était considérée comme un lieu de manifestatioe Knnon (skr. Avalokitesvara), le
Bodhisattva de la compassion et de la vie non niojues

Mais c’est sa rencontre avec H6nen qui allait gearsa vie futur a Shinran. Il
abandonna les pratiques diverses et prit refugkigi¥ement dans le vceu primordial. D’une
maniere implicite, il s’agit d'un retour a la ddoe préchée par Ho6nen, un quart de siécle
auparavant, sans pour autant se détacher francheimd¢gcole Tendai. Son départ du Mont
Hiei est considéré comme unetraite (inton) en vue d’'un approfondissement d’expérience
spirituelle personnelle.

Hobnen avait atteint 'age de soixante-neuf anstait respecté de tous, tant des gens
du peuple que de l'aristocratie. Il dispensaitsaas tant aux moines qu’aux laiques. Il était
erudit, profondément humain et respectueux dedeiline monastique. Il était entouré par
d’autres érudits de I'école Tendai, et c’est taatiunellement parmi eux que Shinran trouvera

sa place.
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Hbénen n’avait pas de temple pour héberger une aoraaté. Il vivait entourer d’'une
douzaine de disciples dans son ermitage de Yoshimdn peut supposer donc que Shinran
continua de vivre des largesses des protecteusoideMaitre et des émoluments dus aux
chants liturgiques qu’il continuait a prester empagnie de ses disciples.

C’est durant cette période que Shinran entrepeéitudier et comparer les textes du
courant de Shandao. On conserve de lui, encorexaasplaires d’'écrits de Shandao annotés
de sa main aussi bien que des commentaires deylssnaitres d80tra des contemplations
et duSdatra d’AmidaL’ensemble constitue un rouleau de pas moins deogemetres.

Et pourtant, le moment ne s’apprétait pas a utraghil. A peine deux ans aprés son
arrivée auprés de Honen, certains disciples du Mdiei commettaient des exces en
s'attaquant aux écoles établies et en menant unelépravée, obligeant Hénen a écrire a
Shinshd, le patriarche de Tendai, par deux foisstourquoi Shinran connaitra I'exil avec
son Maitre de 1211 a 1217.

Pressentant la menace qui pesait sur lui avangésgrHonen pris le soin de consigner
par écrit des copies de son ceuvre princifarjakushiShinran faisait partie du cercle des
privilégiés a qui I'honorable tache confiée aveauthentification du Maitre. Ce fut durant
I'été 1205. Shinran avait recu de son Maitre le romuddhique dé&hakklau début de leur
rencontre, et comme pour marquer de nouveau lasitdéedu moment, Shinran recut le
nouveau nom bouddhique @eshin(bonne foif°® On suppose également que c’est & cette
date que Shinran a prit épouse, fait marquant gaguel il passe pour avoir rejeté la vie
monastique.

Plusieurs Iégendes ont été tissées autour de agage, notamment avec sa femme
Eshinni (foi de sagesse) qui lui donna six enfants. Maigjgeest important a retenir du
mariage de Shinran, c’est que son statut devidat dein shami,ce qui revient a dire, que
Shinran demeura un religieux ordonné, conserva@fgarences extérieures d’un moine,
bien qu’il soit retourné dans la vie séculiere.

Ces cing années d’exil Shinran les passa dansolanpe dEchigoau nord-est de
Kyo6to parmi le peuple des campagnes avec lesquéla’en avait pas moins continué de
pratiquer et de précher avec lui (Honen)hEmbutsw?®. Son exil était également allégé
grace aux liens familiaux qui I'attachaient a cédteégion et la présence de sa femme. C’était
I'occasion pour lui, issu de la noblesse des viltes découvrir la condition paysanne et les

occupations d’un peére.

208 Cf, pour la légende qui entoure lattribution danmdeZeshinet la déduction qu’on peut en faire du mariage
de Shinran, entre I'été et 'automne 1205 : OCDR, Shinran,Paris, 2008, pp. 69-70 & H.EDLUBAC, Amida
1955, VII, pp. 197-198.

29 H. DE LuBAC, Amida 1955, p. 200.
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Shinran se réjouis de I'amnistie générale de Ldgh qu’il choisit de rester encore
deux ans a la campagne pour rejoindre plutét lmeldu Kantd, actuelle Tékyd, loin de la
capitale. Ce choix lui fat dicté probablement patdstament de son Maitre, qui conseillait a
ses disciples de se disperser aprés sa mort parecds discorde. Il se peut aussi qu’il voyait
un intérét de se rapprocher de la ville naissardendkura, en plein essor commercial,
religieux et culturel.

En 1214 Shinran quitte 'Echigo avec sa faendh direction du Kanté a la province
d’Hitachi. En chemin, a Sanuki, il se décide deteégas moins de mille fois I80tra de la
Trilogie de la Terre purepour le bien de tous les étres. La tache est ilmmenShinran vient
a se demander lui-méme s’interroger sur le bienidode cette pratique. Le souvenir des
Hymnes de vénératiate Shando lui revient :

« Avoir soi-méme la foi et enseigner la foi auxrast
C’est toujours la plus difficile des difficultés !
Mais enseigner partout en transmettant la compassi

C’est vraiment reconnaitre la bienveillance du dhal»

Désormais, Shinran passera le reste de sa viseigeer la Terre pure, avec la citation
de Shando comme guide. Il prend Shinran comme moais aussi le surnom dsutoko
(Tondu-I'imbécile), référence faite a sa nouvebbadition : ni clerc ni laiqueh{sé hizok.

Shinran passera pres de vingt ans a enseigneut pplusieurs adeptes mais point de
temple ni dordre. Ses adeptes partaient a leur tour dispenses&unir dans les campagnes
et leur village d’origine, aux laiques comme augreux. Les réunions avaient un caractere
informel. Elles se déroulaient le 25 de chaque ndage commémorative du déces de Honen
dans desl6j6s.Elles consistaient principalement a récitenéanbutspyavec comme support
de dévotion Amida représenté par deux rouleauxcaernt akémondcontenant lmembutsu
calligraphié. Selon Ducor, les calligraphies seit@ent a la fois plus économiques que les
statues, mais elles avaient aussi I'intérét d’éetes de la main du Maitre, un moyen de
transmission tangible, calligraphies dont quelquedeaux sont encore conservés comme
reliques aujourd’hui.

Le retour définitif de Shinran a la capitale eeuliprobablement en 1230. Ce fut
I'occasion pour lui de retrouver d’anciens cong$es intimes, mais aussi pour célébrer deux
événements importants dans le calendrier liturgigoeddhique. Le premier est le ®33
anniversaire du décés de Honen qui coincidait #aecl231, et pour lequel Shinran convia
des experts en ldsymnes de vénératiae Shandao. Le deuxiéme est qu’en 1233, Shinran
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allait atteindre sa 6lannée, I'occasion unique de revivre la méme candiion astrologique
gu’'a sa naissance. L’'usage veut que cette dateumé@assage a la retraite.

Ses efforts au Kantdé comme prédicateur s’étaieatannés de succes. Il était temps
alors pour lui de retrouver du repos aupres dess sieKyoto.

Durant les années 1230-1231, le Japon allait ¢oerndes famines, suivies d’'un grand
tremblement de terre en 1245 ainsi que d’'un ternibtendie. L’'épouse de Shinran se retira
dans les terres de sa famille Echigoaccompagnée de que quatre de leurs enfants. 8hinra
se résigna a garder en sa compagnie son fis ase féle cadette. Ce fils sera cause d’'une
grande déception pour Shinran. Celui-ci, en efédtjsera le legs paternel et participa méme a
la déformation de I'enseignement de son pere quedg, le déshéritera en 1256.

Trente années d’écriture furent condensées dasx ttres, écrits de circonstance,
poémes liturgiques, ouvrages doctrinad%» Parmi ces écrits, certains sont destinés au

peuple, rédigés en japonais vernaculaire et dassylmtrés adapté. Il disait :

« Les gens cultivés jugeront cela ridicule et stmgueront. Néanmoins, sans me retourner sur

les critiques de la majorité, je I'écris seulememdr faciliter la compréhension des ignorant'».

Son Kyd-gyo-shin-shi’enseignement, la pratique, la croyance et le, lggtit en
chinois, reste la plus importante de ses ceuvrebgpiement rédigée en 1234). Il constitue
« la clef de voite de sa doctrine et acte de famnlale son école®¥.

Shinran y déploie un travail d’appropriation detions tirées de sermons de Bouddha
traduits en Chine au deuxiéme siécle tout en yxamnteses commentaires personnels. Cette
ceuvre peut étre également percue comme un testapieidel ou il consigna par écrit sa
propre définition de laerre pure, étayée par des citations canoniquesd;gbe par esprit
d’érudition ou pour montrer qu'il ne s’écartait gasur autant de la tradition.

La correspondance de Shinran a aussi son impettaac elle fut 'occasion pour lui
de s’exprimer sur des sujets peu abordés dansas&s ttelle que I'éthique des pratiquants du
nembutsu.

Shinran mourut a 90 ans, le 16 janvier 1263 (&b entouré de quelgues-uns de ses
enfants et de ses disciples. Sa mort fut ainsitéécr

« A partir de la derniére décade de I fuhe de la 2 année de I'ére Kochd, sa sainteté

[Shinran] présenta les signes d’'une légére indigposDeés lors, sa bouche n'aborda plus aucunt suje

204 DE LuAc, Amida 1955, p. 201.
2113, Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 93.
212 3. Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 91.
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séculier, et il ne parla plus que de la profondisuta bienveillance du Buddha, sa voix ne profépast
d'autres mots qui auraient interrompu sa pronommaexclusive du nom [du Buddha Amida].
Cependant, le 28 a midi, il se coucha sur le codé,déte au nord et face a I'ouest, et il exgleans un

dernier souffle dmembutsu(kakunyo,Den’e,vol. 2, ch. 6) $'*

Aucun rituel ne fut organisé pour I'accompagnerdaunier moment, ne flt-ce que
simplifiés a la maniere de la Terre pure, les e réduisant alors a placer une imdge
Bouddha ainsi que des représentations des cortggepouvaient apparaitre au mourant.
Preuve si I'en est de la bonne pratiquengémbutsull aurait préféré que son corps soit jeté
dans la riviereKamo pour nourrir les poissons. Ses disciples I'ontnécé puis enterré ses
cendres @®tani. Non loin du tombeau de Honen.

Sa fille fit transférer sa tombe plus a I'ouegtsiaon propre terrain hérité d’'un second
mariage. Une chapelle fut édifiée avec une stapeesentant le fondateur dado-Shinshd,
Shinran shoninLes disciples s’y retrouvent chaque année poursemeaine de liturgie en

mémoire de sa mort.

e. Ladoctrine de la foi
Le J6do-Shinshiou I'école de la véritable Terre purest le nom de la doctrine
intitulée et enseignée par Shinran lui-méme. Sesdsont celles de La Terre pure initiées par
Shandao, doctrine de la Terre pure a laquelle Hodsait vouloir lui donner son
indépendance. « L’originalité de l'interprétatioa 8hinran tient a sa propre redécouverte de
'enseignement de Talulan, I'un des précurseursShandao, ainsi qu'a sa relecture de la

tradition & la lumiére de son expérience persoangtf.

i. La Terre pure d’Amida
Shinran partage avec son Maitre HOnen trois pojmésce dernier retient de Shandao :
1- La naissance dans la Terre pure d’Amida est urdsaéan supérieure car il s'agit
d’'une Terre deétribution.
2- Les étres qui ne maitrisent pas les méthodes pmuéar la sainteté peuvent y
naitre au moment de la mort.
3- Pour y naitre, il est nécessaire de réunsitaplicité et I'excellence Le nembutsu

jaculatoire, justement, est simple a prononceketléent dans ses meérites.

Nous avons vu plus haut (p. 26) que pour le Graghiddle, les Bodhisattvas

213 Cité dans J. Dcor, Shinran,Paris, 2008, p. 95.
2143, Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 103.
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atteignent la réalisation selon trois corps: Dbarmakayaou le corps de la Loile
Sambhogakayau le corps de rétribution, et Iirmanakayaou le corps de transformatfon

Shandao se distingue au sein des courants deria e par son interprétation de la
nature du Bouddha Amida, en usant de I'idée des tarps précités.

D’abord, le corps de la loiserait lessence de I'Eveil des Bouddhgsj n’est rien
d’autre que la Loi commealité ultime,comme elle est oainsité.

Ensuite Je corps de rétributiorserait la rétribution obtenue par les Bodhisattéeg a
leurs pratiques, a savoir qu’ils ne distinguentsdkes deux plans, apparemment opposés, du
Samséaraet duNirvana.

Enfin, le corps de transformatioseraitla complétude pour le bienfait des étress
Bodhisattvas, grace a I'Eveil, se manifestent pHémgnts corps de transformation dans le
cycle des naissances et des morts, le cycle dassances, afin de guider les personnes vers
la libération.

Amida et sa Terre pure sont tous deux définleroe un Bouddha et une Terre de
rétribution. Tous deux sont le résultat d’'une pratique. La Tptee d’Amida participe donc
de la nature de son Eveil. Conséquence logique,danTerre pure d’Amida ne peut étre
considérée comme une simple Terre de transformakims le cycle des naissances et des
morts, non plus contemplée comme corps de la Laofion fort abstraite pour les étres
ordinaires.

Shinran reprend l'idée de la Terre pure d’Amidanate Terre de rétribution, mais il
s’agit pour lui d’'une dimension qui souligne I'aspdiachronique, celui de considérer I'Eveil
du Bodhisattva comme l'aboutissement d’une lonqareiére d’efforts alors qu’un deuxieme
aspect, synchronique celui-la, est aussi associBEveil d’Amida. Amida serait la
personnification méme du corps de la Loi, la réalitime, l'ainsité.

Pour J. Ducor, cette redéfinition correspond eolaception bouddhique de la personne

comme réunissant deux éléments nomet uneforme

ii. Le nembutsu
Le nembutsu jaculatoirest un exercice a la fois oral et mental. Honerit agpris cet
exercice simple a Tanluan pour quitlansfert des meéritegst synthétisé dans le nom du
bouddha Amida.
Shandao ajoute a cela I'élément defla qui sauve, ainsi que la conviction que les
étres ordinaires sont limités par les conditionslaleaissance et de la mort, qu’ils sont

incapables d’atteindre la délivrance par leurs seabyens. Ce n’est pas la prononciation,

2153, Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 103.
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mais c’est la foi dans le veeu du bouddha qui enslerésut les étres et que ces derniers iront
certainement naitre dans sa Terre pure par la fateeson voeuwjui mene a Eveil.

Shinran développe un peu plus l'idée de transorisdes mérites par le concept de foi
dans lepouvoir autre (tariki)versuspouvoir personnel (jiriki).Des lors, I'application du
tariki au nembutsupar Shinran, implique d’'une part, que seuldoladans lepouvoir autre
permet de renaitre dans la Terre pure, d’autre gaet cette foi elle-méme n’est pas le produit
de l'effort des étres mais qu’elle est I' « absokiacérité investie par Amida dans la
production et 'accomplissement de ses vagi% »

Shinran pousse le pouvoir de la foi a un poingted I'invocation du nom du bouddha
Amida «ne constitue plus que I'expression sporgadé la reconnaissance envers la
bienveillance de ce dernieshdmy6 héon [...] a la gratuité de la délivrance offerte pes |
vaeeux d’Amida répond spontanémeiimidn) la gratitude du pratiquant’’.

Cette conclusion ne manque pas de nous renvoyercanception ricoeurienne de
I'amitié comme réciproque et égale. Ici, avec lgal@ppement qu’opére Shinran sur le voeu
du Bodhisattva. L'inégalité semble céder et laiggdace a une correspondance d’égal a égal
ou 'ego (illusion) s’efface devant la realité ahsy l'ainsité. Ce qui constitue un fondement

de la voie bouddhique.

iii. La naissance dans la terre pure
La naissance dans la Terre pure n'est plus, pour&h le lieu ou s’accomplit la
maturation qui s’ouvre sur I'Eveil. La foi pour Juest unretournement du cceur (ishinpe
conversion qui survient en cette vie-ci déja. Clastncore pour lui I'expression de la grande

compassion du Grand Véhicule :

« Celui qui obtient cet éveil parvient au combleldegrande bienveillance et de la grande

compassion et il retourne dans I'océan des naissagtcdes mortstuishinshd mon)i »*®

Shinran n’hésite pas a qualifier la naissance t&aid®rre pure comme une réalisation

de I'état de Bouddha, ni plus ni moins :

« Parce que le coeur du Bouddha Lumiére lllimitéigradanous embrasser, nous atteindrons

nécessairement la Terre pure Béatitude. Alors,ilfament au Venu-de-l'ainsité Amida, nous naitrons

dans la fleur de son parfait éveil et nous réajisete grand nirvanalohinen-tannen moryi»**°

1% 3. Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 115.
2173, Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 118.
218 3. Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 122.
2193, Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 121.
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Les détracteurs de Shinran voient ici une mardkxiee de réaliser le Karma dans cette
vie-ci, une sorte dnplosion du Karmasi I'on peut se permettre, dans la foi du veceu
d’Amida. C’est un point sur lequel nous aimerioegenir dans la discussion en rapport avec
lislam.

f. La compassion comme éthique
I. Laresponsabilité
Shinran semble pousser la compassion illimitée duddha Amida dans ses derniers

retranchements. Non seulement le mal est efface emgplus, il est transformé en bien :

« Quand la pensée s’éveille en vous de dire : "afilan au buddha Amida" dans la croyance
gu'aidé par le veeu merveilleux d’Amida vous reregitau Paradis, alors vous participez a sa grace qui
embrasse tous les étres et ne rejette personne.

Sachez que le veeu primordial d’Amida ne choisgéntre les jeunes et les vieux, ni entre les boteset
mauvais, et que la foi seule importe ! La raisdnges| s'agit de son voeu de délivrer les étresahbés

par le mal de leurs fautes et embrassés par lessigns. Dés lors, si I'on a la foi dans le voegioel,

il n'est pas besoin d'autre acte de bien car auacte de bien ne surpasse l'acte d'adoration
(nembutsu) ; il n'est pas besoin de craindre demngetite un acte de mal car aucun mal ne peut faire

obstacle au Vceu originel d’Amida. Ainsi parla leiWa » (Tannishd, le Traité qui déplore les hé&@gsi
ch. 1Y%,

Nous avons vu auparavant que la lumiére illimdéeBouddha est leorps de la Loi,
I’ Absolu sans limitations entre renaissances et nirvanar&h reste dans sa logique en

affirmant. Dans cette conception des choses, ledtiee mal ne signifient plus rien.

«...il n'est pas besoin dautre acte de bien caruauacte de bien ne surpasse l'acte
d’adoration (nembutsu) ; il n’est pas besoin déncre de commettre un acte de mal car aucun acte de

mal ne peut faire obstacle au Voeu originel d’Amida(Tannishd, ch. 1§~

Poussant encore plus loin son raisonnement, $hsedera connaitre par sa fameuse
déclaration qui inverse la regle de rétributionitwsile :

« Méme les bons renaitront au Paradis, & plus faigen les méchants. » (Tannishd, ch?3fl)

220 G, RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenth9&5, p. 20.
221 G, RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenth9&5, p. 20.
22 G, RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenth9&5, p. 27.
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C’est que les bons comptent surpleuvoir personnelalors que les méchants n’ont
gue lepouvoir autrepour renaitre au Paradis. La foi des méchantstgates forte et plus
salutaire que I'ceuvre des bons. lls ont conscielucpoids de leurs péchés et de leur karma.

lIs ne se risquent pas de s’appuyer sur leur primpce:

« Ceux qui ont ferme dans I'esprit que c’est par fgopre force gu'ils effareront leurs péchés
et qui ont l'intention de dire un nembutsu corrgeand ils seront sur le point de mourir, n'ont |zafoi

dans la force d’un autre. » (Tannishd, ch. X&)

Nous ferons un rapprochement avec la conceptiamigue de la faute en lien avec la

miséricorde de Dieu, le moment opportun.

ii. La conduite
Une telle logique méne a croire que tous les cotepmwnts se valent. Shinran lui-méme en
avait conscience. |l disait dans une lettre en mépoaux mauvaises actions de ceux qui

cherchent a se délivrer par le mal:
« Méme si le reméde est 13, il ne faut pas boirpason. » (Tannishd, ch. X8

Un retour anembutsis’impose pour nuancer le risque de comportemeandieux.
Shinran rappelle dans ses lettres que les adeptesnobutsisont eux-mémes d’abord avides

de paix et ressentent le dégout envers ce quia@stais dans le monde :

« Les gens qui se retrouvent depuis longtemps tasguation d’avoir entendu le nom [du
Buddha Amida] et de dire leembutsise reconnaissent par leurs dégodts envers ceyqu'dle mauvais

dans notre monde et envers ce qu'il y a de ma@ra@aix-mémes... » (Mattosho, )

La moralité de la personne dépend deu&ssance du vceu originglt ce dernier est
conditionné par les actes passés. Shinran cifgaledes de son Maitre Hénen :

« < Le défunt Saint Homme a dit : il ne se commed pne faute, fit-elle aussi petite qu’un

grain de poussiére a la pointe d’'un poil de lieevede mouton, qui ne soit la conséquence d’'un acte

passé. Il faut bien savoir cela. > » (Tannishd XdH) 22

23 G, RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenth9&5, p. 39.
224G, RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenth9&5, p. 37.
225 3. DUcoR, Shinran,Paris, 2008, p. 150.

26 G, RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenth9&5, p. 36.
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Nulle part dans ses écrits Shinran ne fixe desgedé conduite pour les pratiquants.
Shinran semble se positionner au niveau de I'éthicpmmeviséequi prime sur la morale,
I'intention éthique précéde haorale (Ricoeur). Se comporter en bien ne doit pas cdéin
devoir. Il doit se manifester spontanément a I'éeale la grande indulgence compatissante

du Bouddha et des que la foi en lui est approfondie

« <« C'est parce que nous sommes bardés de paspiihslaigne (Bouddha) nous accueillir
sans juger du bien et du mal de notre coeur. >
Mais apres qu'ils aient entendu cela, leur pengéfiddans le buddha s’approfondit, et, réellemist,
se dégodtent d’eux-mémes, tout en s'attristantaita transmigrer. A mesure qu'ils ont profondément
foi dans son veceu et qu'ils préferent nommer le Baddmida, ces gens, qui, a l'origine, avaient le
coeur a penser et a commettre de mauvaises chioseserit maintenant par penser abandonner ce cceur

méme — ce qui est aussi le dégo(t envers notre engittasho, 20)%’

La moralité de chacun s’exprime en fonction dedispositions spirituelles. Elle est
tributaire de I'engagement de tout un chacun, tamgie la doctrine de la foi que préne
Shinran est absolue et n’exclut personne.

Traduit en discours bouddhique, la morale indieltiest déterminée par $amsara
Le comportement de la personne dépend encore daigeau d’avancement vers son évell
qui est conditionné par st&arma alors que |doi en la naissance dans la Terre pure d’Amida,
opére un transfert radical et direct vers I'Ewail’entrée dans le nirvana certes, mais c’'est
bien lapuissance du Veeu originglii détermine fortement le moment oiinfeéntionnait dans

I'esprit.

« < Ceux qui ne craignent pas de faire le mal,isard que le Voeu originel merveilleux est la
(pour les sauver malgré tout), n’iront pas renaf@es au Paradis parce qu'ils auront abusé du Vceu
originel. »

Cet argument met en doute (la puissance du Vceinebigt ignore les conséquences des actes
passés, bons et mauvais. Si une bonne intentioraad votre esprit, c’est parce que des actesetie b
dans le passé en ont disposé ainsi. Si une chogeaisa est congue c'est parce que des actes de mal

I'ont, dans le passé, préparée. » (Tannisho, di)2d

iii. Ni moine ni laique
Le mariage de Shinran est I'un des événements' guedncontre le plus souvent dans

la littérature a son sujet. Il s'agit effectivematiin fait qui rompt avec le célibat qui
constitue I'une des regles de I'engagement damielanonastique bouddhique.

227 3. DUCOR, Shinran,Paris, 2008, p. 151.
28 G, RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenth9&5, p. 36.
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Cependant, il semble que cette regle n’était magours respectée de tous. La
discipline qui prévalait était celle dbodtra du filet de Brahmaui interdisait la fornication

mais ne réclamait pas I'abstinence sexuelle totale.

« L’enfant des bouddhas ne doit pas forniquer entyainer les autres. Il ne débauchera pas de
propos délibéré quelque individu que ce soit. lldmt pas réunir les causes de I'acte impur, ses
circonstances, ses moyens et son résultat. [...pfanche, celui ou celle qui ne pense qu’a s’urecav
n'importe qui sans faire la différence [...], sansiostant d'amour et de compassion, celui ou célle-|

se rend coupable d’une faute extrémement gravepobpdhisattva.3°

D'aprés J. Ducdr®, Honen lui-méme cautionnait le mariage de Shinaaant qu'il
jugeait inutile la stricte observance de la disoglen vue de la naissance dans la Terre pure.
La discipline, la méditation ainsi que la sagessastituenttrois engagementde la pratique
bouddhique. Ses entrainements pour Honen sontdegrerde la voie des saints qui est
devenue impraticablau cours de la période de la Loi décade@binran cite Honen dahs

boussole de I'ouest :

« La regle de ceux qui gardent ou violent les prtazreléve de la période de la Loi correcte
ou de la Loi copiée. Mais dans la Loi décadenta)yia plus que des moines de nom sans préceptes »
(vol. 2a)

D’autres citations vont dans le sens d’une dégranldtiture de la Loi qui sera visible
par le non respect des préceptes, et notammenit aeleélibat, par les religieux et les
religieuses. Ainsi il est dit dans &itra de la grande compassion :

« Le Buddha dit @ Ananada : " Dans les temps a,vkmsque ma Loi sera sur le point de
disparaitre, il y aura des moines et des nonessguint ordonnés conformément a ma loi mais ils
prendront leurs enfants par la main pour faire ede la tournée d’un débit d’'alcool a un autre'al(v

3) ¥

Loin de cette polémique sur le mariage de Shirzamui ressort du parcours de vie de
ce dernier, est que, pour le moins, il se distingae 'engagement fidéle a ses idéaux
humanistes, qui se trouvent condensés dans saegramgassiompour tous les étres. C’est un
idéal plus vaste que pour le conditionner par désgptes et des régles compliqués et longs a

pratiquer. Shinran est, et ce par sa doctrine detee pure, un non-conformiste né. Il a réuni

229 gp(tra du filet de Brahmé#résenté et annoté par RRBE, 2005, p. 76.
230 3. DucoRr, Shinran,Paris, 2008, p. 152.
31 3. Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 155.
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le courage des sages et la volonté des fous guai dseisculer les dieux, pour modifier le

destin d’une humanité en souffrance.
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7. |BN ‘ARABI

g. Introduction

Nous accompagnerons le Grand Maitkdhi al-Din Ibn ‘Arabfi, 'andalou, qui
marqua la doctrine soufie de son empreinte. Il scigd, par le passé, et il suscite, encore,
I'admiration de tant de personnes de cultures etotdessions diverses. C’est que la doctrine
développée paviuhi al-Din Ibn ‘Arai,est celle de &mour universeldoctrine qui plonge ses
racines dans lmiséricordeet labeauté deux attributs divins en Islam.

Allah se définit Lui-méme en tant que compatissalot la compassion embrasse
toute chose, et c’est par compassion gu’ll a end®gemessages et des messagers afin que le
retour vers lui soit un acte d’amour.

Allah est Beau et aime la beauté, Sa beauté sdestindans Sa création qui est, en
soi, en méme temps un acte d’amour (Tirmidhi) esegremiere de I'existentiation.

Ibn ‘Arabi, nous allons le voir, se saisira de bétitage en appliquant sa propre
herméneutique aux textes scripturaires, en dévalupphéritage soufi en général et en
déployant la pensée d’al-Tirmidhi en particulier.

Ibn ‘Arabi constitue, a notre avis, un moment calice la pensée musulmane. Il a
posé les questions existentielles et métaphysigsssntielles, non seulement pour trouver sa
propre voie, son salut personnel mais batit égattme systéme métaphysique cohérent ou
tous les étres se retrouvent et ce, sans exception.

Il aima Dieu jusqu'a ne plus se sentir étre quesddfire Un. Il s’aima lui-méme
conscient de son génie et rendant grace a Celuidgigne manifester en lui tant de
connaissance et tant d’amour. Il aime passionnéladrgauté des étres, tous les étres.

La beauté chez lui déborde le cadre esthétique yrmaidimension éthique, déborde la
forme pour la fonction ou la cause. Tous les é&dstent avec raison, nulle chose n’est
fortuite. L'acte créateur est le débordement d’amdivin qui implique nécessairement
I'altérité, et c’est ce lien fondamental qui forldecompassion dans tous les sens.

Ibn ‘Arabi a eu le courage intellectuel de poseguastion et de tenter d’y répondre. Il
a eu le courage des sages et la volonté des fndsrde d’étre conséquent avec lui-méme,
alors que dans l'univers sociopolitigue de son épode dogmatisme reprenait le dessus. Il
quittera la terre andalouse qu’il aimait tant.dhoaitra I'exil dans des terres lointaines.

Il annoncga I’heureuse nouvelle pour tous que Dstbeau et aime la beauté, que Dieu
est miséricordieux et que Sa miséricorde est grafldpromit a tous la félicité, sans

exception.

78



Ibn ‘Arabi encore, sut faire la synthése de I'eggement soufi le précédant. Il réussit
a formuler ce que les soufis avant lui avaient agsngk il @ donné une coloration nouvelle a
un secteur important du soufisme en unissant digetsndances spirituelles et qui servit de

base & beaucoup de ses développements ultéridtirs »

h. La vie d’'lbn ‘Arabi

Muhi Al-Din Ibn ‘Arabi, naquit en Terre d’Andalousia Verte, sous I'empire berbere
desAlmohadesd’un pére arabe dont les origines remonteraisstigblement a Hatim Al-Taf,
de la tribu de Tay, jadis réputée pour sa générdégendaire au sein de I'ancienne Arabie
heureuse, le Yémen.

Le paysage andalou, au douziéme siecle, est dépastia guerre : a l'intérieur entre
les reyes Taifas(rois des factions) ; a I'extérieur, par la progies de lareconquista
(reconquéte) chrétienne. Les Almohades, berbérddattac, débarquerent en 539/1145, suite
auxAlmoravidesqui arriverent peu de temps avant eux, a la resemded aifaspour pacifier
le pays et lui garantir désontieres plus slredJne partie de ’Andalousie faisait exception a
la regle, la région de Murcie, dominée par un tytn Mardanish, qui réussit a tenir téte aux
nouveaux arrivants malgré un long état de siege.

C’est dans ce milieu que naquit lbn ‘Arabi, dan® damille de la haute société
andalouse, le 17 ramadan 560 (h)/1165. Son peitepébhablement un haut dignitaire sous
Mardanish et le demeura a la reprise de la villelgs Almohades. Sa proximité avec le
pouvoir sera reprochée a lbn ‘Arabi par certainssde maitres. D’ailleurs, le pere ne
partageait pas les penchants spirituels de MuhyDiAlmais il lui trouva tout de méme des
atouts dont il était fier, en témoigne I'intérétequi porta 'ami de son pérdverroés qui lui
aurait demandé de lui présenter cet enfant hoc®dmun.

« lbn ‘Arabi, quant a lui, a trés certainement fiti intérieurement de ['attitude
réservée de son pére & son égard »

Les huit premieres années de I'enfance d’'lbn ‘Apdsserent derriere les murailles de
ce petit royaume encerclé mais prospere. Cettdraiecae durera pas longtemps : la guerre
débute en 565/1170 ; la méme année, la terre dlAnd@ tremble et des villes comme
Séville, Cordoue et Grenade sont durement frapfee$68/1173, la famille d’'lbn ‘Arabi
s'installe dans la capitale andalouse ou le pétre e service du sultan Abd Ya'qab.

Séville se présente au jeune homme avec ses fetsgss contradictions. Une ville

gigantesque ou se co6toient Arabes, Berberes etldusla musulmans, chrétiens et juifs ;

2325 H. NASR, Essais sur le soufism&980, p. 135.
233 C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 37.
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juristes, poetes et philosophes ; libertins, désagt saints ; une ville ou la tentation ne

manque pas.

1. Une jeunesse dans la jahiliyya

« Au temps de mghhilliyya » ainsi décrivait Muhi A-Din sa jeunesse a Seévile
terme jahiliyya 44?** désigne la période anté-islamique réputée pout ééle du
paganisme et de I'ignorance. Muhi Al-Din cédad-lant de charmes et de tentations décrits
par les poetes de I'époque ? Séville est la fiansér fleuveGuadalkivir est son collier.
Devenu capitale des Almohades, elle connaitradte fdessor économique et culturel ainsi
gue l'effervescence de nocturnes dansantes et alesic

« Ce qui fascine sans doute davantage le voyageyrassage a Séville, c’est ce
curieux meélange d’austérité et de luxure, de paétde débauche, qui semblent imprégner la
ville »**. Ce contraste est probablement dii & la naturéicpmi du pouvoir des nouveaux
arrivants, austéres et théocratiques, mais quaisseint séduire par la douceur, les charmes et
le raffinement andalous.

Muhi AI-Din était I'un de ces fils de famille arldases nobles et riches. Les
évenements n’ont eu guere trop d’influence surisa¥nsouciance, et pourtant, en 574/1178
la ville connaitra des inondations calamiteusestrités de paix avec les rois chrétiens étant
expirés, Séville est attaquée et les Alimohadesaiesent la déroute.

Muht Al-Din se décrivait lui-méme tourmentéatiié entre I'appel de Dieu et I'appel
mondain. « C’est ¢a son époque dgalaliyya 440 ; 'époque ou le jeune Ibn ‘Arabi reste
partager entre son désir de jouir des biens deasenibnde et son désir de Digd®» Il
s'amuse au cceur de la nuit, mais consacre un tnbam Dieu, aux premiéres lueurs du jour

avant d’aller se coucher.

« Lorsque la nuit arrivée a sa fin, mais mauvaimgagnons et moi allions dormir car nous
étions épuisés d'avoir beaucoup dansé. Nous partions coucher lorsque venait I’heure de la priére
de l'aube. Nous accomplissions alors la plus pefiteition qui puisse encore porter le nom d’ablutio
et, éventuellement, nous nous rendions a la mosdyleie la plus part du temps, dans ce cas, ongréfé
faire la priére chez soi, on récitant la souadtkawthaf®’ et lafatiha®®. [...] Si j’arrivais & temps pour
faire la priere derriere I'imam, de deux chosesd’'u ou bien j'étais totalement absorbé par la @gee

la merveilleuse nuit que je venais de passer andraeun excellent musicien déclamer des beaux:vers

234 Jahiliyyadu verbegahila qui veut dire « ignorer » et « outrepasser ».
235C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 47.

236 C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 49.

237 || s’agit de la sourate 108, la plus courte duador

238 || s’agit de la sourate 1, dite de I'ouverture.
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et dans ce cas, je passais toute ma priere a sess&s pensées au point de ne pas savoir cemaenl’

avait prié ni quelles priéres il avait récitées?*

Cette confession est trop précise, trop réalmster Addas. Elle ne peut étre qu'une
sorte d’exagération littéraire dont le but inavast de marquer le contraste entev#ént et
I' aprésla conversion.

Cette confession est précise mais sans nous iafosor le degré de [ghilia dans
laquelle baignait Muhi Al-Din. Prendre jihilia au sens propre du terme voudrait dire, sans
détour, que notre jeune usait de tous les moyens itldisposait en se comportant d’'une
maniere outranciére. Mais si I'on pense a ce qu'lmabi deviendraapres il y a lieu de
croire, puisque c’est ce dernier qui raconte laduejeune Muhi Al-Din, qu’il est un peu
sévere dans son jugement. Tourmenté et pas eneei il pressentait I'appel mais il

ignorait (yajhalu Js=~dejahila Je= d’oujahilia 44sls ) encore le pourquoi et le comment.

2. Laformation
En tant que fils de famille riche, Muhi Al-Din nfmobablement pas fréquenté 'école
coranique. Néanmoins, il étudia le Coran aupreslde'Abd Allah Al-Khayat, unhomme de

voie.

« lorsque j'étais enfant, j'étudiais le Coran agpde lui et lui vouait une grande affection ; il
était notre voisin, [...] De tous les hommes spitgugue j'ai rencontrés lorsque je revins a la vige,

n'ai pas désiré ressembler a un seul d’entre eicepté lui et son frére »

Ce fut ce premier contact avec un soufi de sonugage qui le marqua toute sa vie.
Mais trois de ses oncles se distinguérent pardpuitualité et le marqueront tout autant par
leurs actes et faits a jamais : d’abord son onaterpel Abd Mohammad Al-‘Arabi Al-Taf,
ensuite ses deux oncles maternels, Abd Muslim Adlani et Yahya Ben Yaghan Al-
Sanhaji.

Abl Mohammad Al-‘Arabi AI-Tal représente le casurme conversionsubite et
brusque.Le vieil homme, dans sa droguerie, reprocha a umgeon ignorance en matiere de
pharmacopée. Le jeune lui rétorqua que son igneramétait rien par rapport a son
insouciance a I'égard de Dieu. L’homme, saisi daffet immédiat, ferma boutique et se

consacrera a Dieu durant toute sa vie.

239 Confessions d’lbn ‘Arabi au début ®ilh,cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, pp. 49-50.
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Le deuxiéme cas, et non des moindres, est delahya Ben Ydghan Al-Sanhaji,
oncle maternel d’origine berbére, - ce qui nousrimie en méme temps sur l'origine berbére
d’Ibn ‘Arabi du coté maternel -. Yahya régnait 3lemcerf®. Un jour qu'il traversait la ville
entourée de sa cour, on lui présenta un homme (déviste et ermite, Abl ‘Abd Allah Al-
Tasi. Le roi s’adressa au vieil homme du haut dedwval, vétu de somptueux vétements,

pour lui dire :

« < O Shaykh, m’est-il permis de faire la priere@aces vétements que je porte ? > Le vieillard
éclata de rire, < de quoi ris-tu ? > lui demandeolell répondit : < de la petitesse de ton entandnt, de
ton ignorance de ton ame et de ton état ! Rierermedsemble plus que le chien qui se vautre dans le
sang d’une charogne et la dévore dans toute sommuitité, mais léve en revanche la patte quand il
pisse pour ne pas se souiller. Tu es un vase pleirsouillures. Tu m’'interroges au sujet de tes
vétements alors que tu es responsable de toutegusces que subissent les sujets ! > Le rodiban
larmes, descendit de cheval et renonca a cet inatanoyaume. Il se mit au service du Shaykh ; ce
dernier I'hébergea durant trois jours. Puis il Mmtrouver avec une corde et lui dit : < O ros teois
jours d’hospitalité prescrits son écoulés ; lévieetora ramasser du bois »>.
< C"est ainsi qu’il ramassait du bois, le portaiir sa téte et se rendait au marché ou les gerls, en
voyant, pleuraient. Il vendait son bois, prenaitqiei se nourrir et distribuait le reste en aumoties

demeura ainsi dans sa ville jusqu’a sa mort egfiterré & coté du Shaykh...3"

Cette conversion spectaculaire, racontée par Arabfi, lui-méme l'a recue de sa
famille et corroborée par d’autres sources qui eméttaccent, du moins, sur la conversion
soudaine(tawbg <si Le retour (ruji’)gs>» a Dieu de Muhyi Al-Din se fera dans des
circonstances analogues.

Le troisieme personnage qui I'a marqué est celdb@ Muslim Al-Khawlani, qui
faisait partie dequbbad -Le (adorateurs) selon Ibn ‘Arabi. Il vivait parmi lgens, sans étre

sujet a la concupiscence et a I'avidité mais larchdercher les secrets divins.

« ...l restait debout en priére toute la nuit etstpre les forces venaient a lui manquer, il
frappait les gambes avec des baguettes qu'il ceaiséd cet usage et leur disait : < vous mérites p
les coups que ma monture ; si les compagnons deuMonad s’imaginaient qu’ils auront le Prophéte

pour eux tout seuls, par Allah, nous les pressesatsur de lui jusqu’a ce qu’ils sachent qu’ils ont

o . Ay 242
laissé derriere eux des hommagl) dignes de ce nom»™ ™.

240 v/ille algérienne du nord-ouest non loin de lanfiére marocaine.
21 Eytuhat,ll, p. 18. Cité dans C. BDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 40.
242 Fytuhat,ll, p. 18. Cité dans C. BDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 42.
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D’aprés Addas, nous ne nous disposons pas d'abisgarmations sur I'orientation
spirituelle de la mére de Muhi Al-din mais toutsts a croire qu’elle avait des penchants
soufis de par ses fréquentations.

Séville entre 565 et 585 connaitra un regain érétt pour les études coraniques, du
hadith et dufigh4# . Le nombre de savants sera marqué d’'une nettegasign €galement,
dans les différents domaines religieux et litté&ralra formation d’lbn ‘Arabi débuta en 578,
date qui coincide donc avec cette effervescencellantuelle. Le lecteur des ceuvres
akbariennes remarquera a ce propos combien lbnbfAeat imprégné par le langage
coranique ainsi que leadith En effet, non seulement il s’y réfere constamnreats, en
outre, le discours coranique ou prophétique s’iquent complétement dans son discours
spirituel. Sans nul doute, cela témoigne d'uneesée formation a la fois littéraire et
religieuse, exception faite du Kalg®</ (la dialectique) des fugaha& (les savants), dont
sa connaissance n’est pas franchement attestéacsajui, pour lui, n’a fait qu’utiliser les
mémes méthodes argumentaires que leurs advergamitesdéfendre la religion. Pour lbn
‘Arabi, le Kalam reste une science dont l'intérétsh pas fort important. Il suffit, selon lui,
que gquelques musulmans s’y adonnent par pays.

Quant a la philosophie, Ibn ‘Arabi ne la rejetses gntierement. Cependant, dit-il,

« Je rejette la réflexion car elle engendre chéz gei I'utilise la confusion talbis) et
'absence de véridicitégdam al-sidq. Par ailleurs, il n’est pas une chose qu’on negeuconnaitre par
le dévoilement Kashj ou I'expérience spirituelle wujid). En outre, s'adonner a la réflexion
[spéculative] est un voileh{jab). [...] Et si certains d’entre eux [les philosophespérimentent les
états spirituels, tel Platon le sage, cela esémément rare ; ceux-la sont semblables aux hommes d

dévoilement et de la contemplatiof®

3. L’événement de la retraite
Tawba 4+ (repentir), ruji’ g (retour) décrivent la décision volontaire de
rebrousser chemin vers Dieu. Sur le plan exotérigile consiste en un renoncement total aux
actes blamables et par un engagement sincére sinetain de I'exemple prophétique. Au
niveau ésotérique, c’est le renoncement a l'attaeme du cceur, a tout ce qui est autre que
Dieu. Le soufi est celui qui ne voit dans les deux mondesd’autre que Dieuge qui revient
a notre définition du soufisme (p. 34) donnée gabls

Ibn ‘Arabi semble avoir été habité depuis son péusie age par le désir du retour a

Dieu. Cet état s’exprimait par son insatisfactienlui-méme quand il vivait plongé dans une

23 Fytuhat,ll, p. 523. Cité dans C.BDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 134.
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existence mondaine, fréquentant les jeunes de d@urat de son age. Le retour a la priere

ou a la mosquée, aprés une nuit de chant et deeda@moque le sentiment tourmenté et

nostalgique d’autres horizons. Une autre indicagisinson attachement affectif aux personnes
spirituelles de son entourage. Elles sont nombseusammes et femmes. Nous n’en avons
cité que celles dont nous avons pensé qu’ellegawgué un réle crucial dans sa vie.

C’est ce qui nous semble se dégager de la ledtuta vie d’lbn ‘Arabi. Cependant,
Ilbn ‘arabi lui-méme dit que leath =4/ ('ouverture) chez lui a précéda-riada <=L/ (la
disciplinef** Mais il s'agit probablement de deux choses ditis.

Al-tawbaa une portée générale. Tout le monde peut I'é@oawn moment de sa vie.
Elle n'est pas spécifiquement soufie. Néanmoins, edt une étape nécessaire, elle fonde la
sincérité de I'acte qui suit.

Al-riyada <=L/ | dont parle Ibn ‘Arabi, consiste en des exercgmstuels de celui
qui est déja engagé dans la voiemrarid ./ (cheminant). Un élément essentiel dans le
cheminement, c’est que feurid veille a rester fidéle a son veeu initialne chercher que la
face de Dieua atteindre buverture ce qui ne doit en aucun cas étre une conditionnsie
voeu est rompu.

Al-fath =&/ | ('Ouverture spirituelle, le Dévoilement, I'lllumation, I'Eveil) quant &
lui, est la plus haute des gratitudes divines'obtent apres effort et exercice comme il peut
survenir sans préavis ni attente. lbn ‘Arabi noitsgd’il se trouve dans cette derniére
catégorie dgiens de Dieua l'instar des prophetes et messagers. Ce ssmluieen quelque
sorte, desppeléspar Dieu. Souvent leur biographie décrit une perabiteé hors du commun
depuis le plus jeune age. C’est ce qui ressorteégait de la biographie d’lbn ‘Arabi,
notamment cet épisode célebre ou, alors qu’il awaipeine du duvet sur son visage,
rencontrant le grand philosophe andalou Averrogsnet en place un étrange dialogue entre
les deux personnes dont la portée ne pouvait &iseeque par deux esprits brillants comme
eux.

De son propre aveu donc, Ibn ‘Arabi nous infosuele comment de son ouverture
spirituelle. Tandis qu’a la question quand, Claddilas dit qu’il apparait d’'une maniere

certaine que :

« La toute premiere étape du parcours spirituddrdArabi fut unfath immédiat — ou plus
précisément ungdhba,l'arrachement brusque extatique di a une intereardivine directe et brusque
— guil obtient, d’emblée et sans effort préalablers d'une retraite, trés probablement dans un

cimetiére de Séville3¥,

244 C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 55.
245C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 55.
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Ce qui semble émerger des récits biographiqueswedianiére générale, c’'est que trés
jeune, lbn ‘Arabi vivait une sorte de va-et-vientre I'étude du Coran avem homme de la
voie et ses compagnons de nuits enflammeées. Tourméménondit a I'appel intérieur. Il
vécut volontairement reclus et connaitra subiterfidlotmination.

Sonfath (I'ouverture spirituelle) est survenu sans qu'it attende durant sa retraite au
cimetiére. C’est suite a sa période de retraitdedtite de la chose mondaine gu’il s’engagea
dans un repentir sincérla tawbg <7 en suivant la discipline soufie de plusieurs Maitre
séparément ou plusieurs a la fois.

Il entreprend donc, le chemin dullk </s:Ls (cheminement), entre véritablement dans
la voie de ladisciplinesoufie au lieu de demeurer un illuminé sans cadenajdhlibe sise
(ravi). Or selon les dires d’lbn ‘Arabi lui-méme,Celui chez qui lllumination précede la
pratique de la discipline initiatique, celui-la ti&indra pas, sauf cas exceptionnel, la virilité
spirituelle %$*°,

Un fait important attire I'attention sur I'évément survenu suite afath ~#
(illumination) d’lbn ‘Arabi durant sa retraite. tious dira dans l€sitihat*’ que c’est auprés
de Jésus qu'il fera sa premiére conversion, «t €age ses mains que je me convertis ; il a
prié pour moi afin que je persiste dans la religgonce bas monde et en l'autre, et m'a appelé
son bien-aimé. Il m'a ordonné de pratiquer le reeoment &l-zuhg 4_i/ et le dépouillement
(al-tajrid) 2= ». « Il fut mon premier maitre, celui auprés dugeeteviens a Dieu ; il a
pour moi une immense bienveillance et ne me négigeun instant $?°

Encourager pafsa = (Jésus), Muhyl al-din renonce au luxe et se dédpoldl ses
biens matériels qu’il remet a son pére car, dif-ih’avait pas encore de maitre de voie, « je
ne suis pas revenu a Dieu par l'intermédiaire dhaitre, étant donné qu’en ce temps je n'en
connaissais aucurf®. A noter qu’lbn ‘Arabi choisira la voie du renomeent jusqu'a sa
mort, afin de se dépouiller de toute possessiordqane lillusion d’étre maitreseigneurde
ce sur quoi on a autorité. Il a voulu réaliserdavgude @l-‘ub(dyyg <-«+//pure pour Dieu,

ce qui implique qu’il ne devait rien posséder poerpas en étre posseédé a son tour.

Dans un autre récit, Ibn ‘Arabi nous dit que setiourr a Dieu s’est fait dans une vision

ou il a rencontré Jésus qui I'exhortait a 'ascédejse qui lui annonce I'obtention de la

246 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 55.
247 Euvre majeure d’lbn ‘ArabRl-futhat al-makkiyydles illuminations spirituelles mekkoises).
248 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 59.
249 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 59.
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science et Mohammad qui lui recommande de le spiasea pas. « Mon retour a la voie s’est
effectué par une vision sous la direction de Jédosse et Muhammad®3.

Suite a cet événement crucial dans sa vie sgigtubn ‘Arabi connaitra une période
d’accalmie ou délaissemerfaifa) 3% pendant laquelle le lien avec l'invisible est comme
rompu un certain temps. Il connaitra le désesp@gy’au moment ou, dans une vision, il
comprendra que « Dieu me guida sous sa la protedgalésus, Moise et Muhammad, que la

Paix soit sur eux 3.

4. Le sceau de la sainteté
Le sceau de la sainteté est une question forterapahdue sur laquelle les akbariens
semblent étre unanimes, du moins, c’est l'avis i@ AddaS? Elle lui consacre dailleurs
un long développement interprétatif au sein deéflaxion sur la doctrine d’lbn ‘Arabi. La
question se rattache a deux visions spirituelleg@’grande importance au cours d’une

desquelles Ibn ‘Arabi exprima les propos suivants :

« J'ai vu tous les prophétes depuis Adam jusqu’@dmomad ; Dieu m'a également montré

tous ceux qui croient en eux, ceux qui ont étéeaka@ui seront jusqu’au jour de la résurrectionphiis

grand au plus petit»

Le motif de la réunion n'est pas explicite. C’eat du’intervient l'interprétation
fastidieuse des akbariens, alors « qu’lbn ‘Arabiofre connaissance, n’a révélé nulle part
dans son ceuvrés. Les akbariens tiennent pour vrai une confess@mése d'lbn ‘Arabi
transmise de génération en génération et qui derseicret de la Grande Vision de Cordoue.

Cependant, Ibn ‘Arabi laisse entendre dans cerfam@mes et notamment dans I'un se

trouvant dans lefut(ihat,qu'il était le sceau muhammadféh

5. Soufisme andalou et soufisme maghrébin
Sans conteste, I'école akbarienne porte la tracesaldfisme andalou, représenté
principalement par I'école d’Almeria, et du soufsmmaghrébin représenté par des maitres

qui ne se rattachent & aucun courant spécifique.

20 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 63.

#1Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 64.

22y/oir Il, p. 98, C. A0DAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989.

253 C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 100.

24 \Voir pour cette question, C.DDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, pp. 191-193.
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Henri Corbin pense que I'école d’Almeria n’est degrolongement de I'école d’'lbn
Masarrd>>. A ce dernier Corbin attribue les doctrines derécpllence et ésotérisme de la
philosophie et de la psychologie ; [...] Théorie @amianation; les catégories d’ames ; les
ames individuelles comme émanation de I'ame du montbur préexistence et leur
rédemption $°. Henri Corbin, & l'instar de Palacios, considéritlbn Masarra était un
philosophe bétinitece que conteste Claude Addas en se basant sucatdeg découvertes et
travaux. Tandis qu'au sujet des idées néoplatamigs d’lbn Masarra, ce sont des vues
largement répendues dans le milieu soufi.

De toute fagon, Ibn ‘Arabi tenait en estime lbnslsiaa qu’il considérait comme « un
des plus grand maitres en voie de la science, anspirituel et en dévoilement>. Ibn
‘Arabi se référe a lui par deux fois dansfiegihat et une fois dans latab al-mim.

« C’est le chapitre 13 déstihat— ou Ibn ‘Arabi traite du symbolisme du Trbne, daellect
et de '’Ame universelle — qui permet le plus claient de penser qu’lbn ‘Arabi a subi l'influencetul
Masarra. Toute fois [...] le néoplatonisme du Shagkhkbar est davantage a rapprocher de celui des

Ikhwan al-Safa’ que de celui d’Ilbn Masarr@™>

L’école d’Almeria devint le foyer principal du sosiihe andalou au début du %I ®
siécle grace au maitre Ibn al-‘Arif (536/1141) qassemblait un trés grand nombre de
disciples autour de lui. Son ceuvrahasin al-majaligécrit les étapes spirituelles dont Ibn
‘Arabi fait mention dans sekutGhat. Plusieurs maitres andalous d’lbn ‘Arabi sont des
disciples directs ou indirects d’lbn al-‘Arif. lise parmi les rares qu’lbn ‘Arabi qualifiait de
notre maitre

La deuxiéme école a avoir influencé le soufismébrd*Arabi est de tendance
maghrébine, école dont Abl Ya'za (572/1177), IbmziHim (559/1163) et plus tard AbQ
Madyan (m. 126) peuvent étre tenus pour les prawipacteurs. On peut leur attribuer ce trait
caractéristique commun adwliyas (saints) maghrébins, encore vénérés aujourd’leufait
d’avoir gagné leur réputation au nom de leur chagiset de leur personnalité hors du
commun. Ab( Ya'za, par exemple, a qui on attribongras grand charisme, parlait a peine la
langue arabe puisqu’étant d’origine berbere. M&stcsurtout Abd Madyan qui peut étre
tenu pour la figure majeure du soufisme maghrébas. disciples se comptent en nombre tant
en Orient qu’'en Occident. Plusieurs maitres d’lBmabi furent également des disciples
d’Abd Madiyan.

255H_CoRBIN, Histoire de la philosophig. 307.

26 H_CoRBIN, Histoire de la philosophig. 310.

%7 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 80.
258 C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 81.
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Andalou, originaire de la région de Séville, Ab@dilyan vécut quelques temps a Fes
au Maroc, et fini par s'installer a Tlemcen (ackemlent en Algérie). Ibn ‘Arabi le cite trés

souvent et pourtant ils ne se sont jamais rencentré

6. L’ascension spirituelle

Entre 589 et 597, Ibn ‘Arabi fit plusieurs alleretour vers la ville de Fés. Fés est le
Centre du soufisme marocain de I'époque, il y raireonombre de maitres et disciples de
maitres connus. Il se lia des amitiés parmigless de DieuMais c’est principalement a Fes
gu’il connaitra des visons et des progressionstgglies. Il va parcourir des milliers de
kilometres durant son existence, Tunis, la Mecdaeysalem, Baghdad, Konya, Damas, mais
c’est encore dans la ville de Fes en 594/1198 qatihaitra le plus long et le plus mystérieux
voyageal-mi'raj z/=</(I'ascension) ou le voyage noctufrie

Ibn ‘Arabi relate son expérience dans Kétab al-isra (le livre du voyage nocturne)
gu'il écrivit a Fes en 594 (H). Il est « semblé-tel premier récit d’'une ascension spirituelle
gu'’il ait composé. Sous des formes diverses, le enlrame sera repris ultérieurement dans
lesfut(ihat(chapitres 167 et 367) et dansikalat al-anwar,|'« Epitre des lumiéres >3°.

L’ascension du Prophéte se distingue de cellenddts (saints), en l'occurrence, de
celle d’lbn ‘Arabi. Deuxwalisne connaitront jamais le mérfegh (dévoilement). L'ascension
d’'un wali ne peut donc suivre pas la méme voie que cellerdphte. Pour corroborer sa
thése, Ibn ‘Arabi renvoie au hadith suivant : «cegjui se connait soi-méme, connait son

seigneur $°*

« L’homme est un microcosméalém saghi), renferme en lui, virtuellement au moins, toutes
les possibilités déployées dans l'univers ; copieskhd conforme du macrocosme, tout ce qui se
trouve dans le second a son homologue dans le @reths’ensuit que ce que contemplewali au
cours de son voyage nocturne — les fulgurancestli&sphanies, les splendeurs angéliques, les
tentations et les épreuves, les figures prophé&iqueil rencontre, tout cela se passe en lui: Mo
voyage, dira Ibn ‘Arabf de sa proprascension”, ne s’est pas effectué ailleurs qu’enmé@me.> En ce
sens, l'ascension n'est rien d’autre que I'explorade son étre propre. C'est seulement au terme de
cette aventure intérieure dont il est le théatriéaeteur que levali est & méme d’atteindre le but de sa

quéte $°2

29 C'est par ailleurs le nom de la sourate XVII du&@oqui relate I'ascension du Prophéte.

260 M. CHODKIEWICZ, Un océan sans rivagd992, p. 104.

%1 Hadith souvent repris par les soufis, considérére inauthentique par les traditionnistes. Nousoria pas
pu lui établir une référence dans des livres saurce

%62 C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 187.
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Dans la tradition musulmane, on considere quediasion du Prophéte s’est faite de
corps et d'ame. Le premier verset de la souratel X¥dile de I'ascension du Prophéte dans
son entiereté. Il ne spécifie cependant pas sit elasmi’rgj rahi ~s, zl_~ (ascension
spirituelle) uniquement.

Ibn ‘Arabi ne déroge pas a cette interprétatiomitiannellement majoritaire mais
spécifie que la sienne ainsi que celles des awtrass (saints) est de l'ordre spirituel
uniguement. On ne peut manquer de le remarquer datre lecture de la doctrine
akbarienne. Il se place constamment dans les paBrajphéte, I'archétype universel. En
conséquence, Ibn ‘Arabi tout en s’attribuant lks hautes stations spirituelles, ne prétendra
pas atteindre une station similaire a celle du lpgtg Il restera en-deca du niveau a jamais
atteint que par Mohammad, le sceau des prophetes.

L’ascension n’est pas le but ultime et final, spofir leswakifin ¢s& ) (ceux qui
demeurent a tous jamais dans la contemplation Wde).I'L’ascensionné devra rebrousser
chemin vers les créatures.

Lesraji'lin ¢s=IJ) (ceux qui reviennent), nous dit Ibn ‘Arabi dadRisalat al-anway

sontde deux sortes :

« Il y'a d'une part celui qui est renvoyé pour faéme [...] nous le nommons le gnostique
al-‘arif) : il revient afin de se parfaire par une autre \quie celle qu'il a empruntée. Il y a d’autre part

celui qui est renvoyé vers les créatures pour iléged et les guider par sa paroleelui-la est le savant

héritier (al-‘alim al-warith) »**3

C’est a cette derniere catégorie qu’lbn ‘Arabi afipat évidemment.

Ibn ‘Arabi donc, entreprendra son ascension sg@lié en parvenant successivement a
sept étapes qui correspondent a sept cieux.

Au premier ciel, il sera recu par Adam, le perd’demanité qui lui révele que tous
les humains sont a la droite de Dieu et donc tonswués a la félicité. Ibn ‘Arabi ne promet
pas le salut automatique et inconditionnel pourstoll y aura jugement et il y aura
probablement chatiment, mais ce dernier ne ser&teasel puisque la colere divine ne l'est

pas non plus. C’est la miséricorde de Dieu qui pentera sur sa colere.

« Si la colére divine était éternelle, expliquéd-ibn ‘Arabfi, le chatiment le serait aussi [...] ;

mais la colére divine prendra fin lors du grancejmgnt $°*

263 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 187. Souligné par nous-méme.
24 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 188.
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La colére est limité dans le temps, car, dit ldrabi, 'autorité (al-hukm) appartiendra
au Nomsal-rahman al-rahim(le Tout miséricordieux, le Tres Miséricordieux)nl‘Arabi, on
le voit encore une fois, aménage les docteurs dia lgtérale. Il dit la méme chose que la
lettre, mais pour lui faire dire un sens autredlva pas jusqu’a nier I'existence de I'Enfer,
mais I'Enfer serait pour lui un chatiment proviggipuisque la miséricorde divine I'emporte
et embrasse toute chose. S'il existe des étresegant voués a I'Enfer éternellement, le feu

deviendra unéélicité pour eux.

« Quant aux gens de I'Enfer, ils retourneront #l&ité, mais tout en restant dans le feu ; une

fois la durée du chéatiment accomplie, le feu dealiianobligatoirement < fraicheur et paix bafdan wa

265 )266'

salaman™> pour ceux y séjournent, et cela constituera lélicité »

Il convient de noter que Rlicité pour Ibn ‘Arabf, est ce qui est conforme a la ratu
de chaque individu. L'enfer est probablement, pmrtains, ce qui convient le mieux a leur
nature et donc ils n’en souffriront pas.

Au deuxieme ciel, Ibn ‘Arabi s’entretient aveculst Jean. Jésus lui délivre le secret
de son pouvoir de faire revivre les morts, quivignt de Gabriel. Jed¥, quant & Iui, lui
apprend que c’est a lui que revient le privilege fdige mourir la mort au jour de la
résurrection.

Au troisieme ciel, il rencontre Joseph le propltitaé pour l'interprétation des réves.

Au guatrieme ciel, il est accueilli par Idriss dentretient suile renouvellement de la
création & chaque instafit.

Au cinquieme cielharGngs_o» (Aron) lui confie que seulla connaissance imparfaite
des théophanies a conduit certains gnostiquasrdanréalité du monde.

Au sixieme ciel, il rencontre Moise qui lui expli I'expérience de la vision de Dieu
cité dans le verset 143 de la sourate VII.

Et au septiéme ciel, il voit Abraham adossé bayt al-ma’'mdr,la Ka’ba céleste. II
poursuivra son ascension jusqu’au Lotus de la dingidrat al-muntah@ qui est la phase

finale.

« Je deviens tout en lumiére puis Dieu fait deseadr moi sa parole : < Dis : hous croyons en

Dieu, et ce qui nous a été révélé, et en ce qué aé¥élé a Abraham, a Ismaél, a Isaac, a Jacab, au

Tribus [d'Israél] et en ce qui a été donné & Meisa Jésus »2%° »*™°

25 1ci, 1bn ‘Arabi fait référence au verset XXI, 690«feu, soit hardan wa salaman frais et paisible sur
Abraham. »

26 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 188.

%7 Jean, en arabgahyaveut dire « qui vit ».

?%% |bn *Arabi fait référence aux versets : XX, 4 ét;3XXIX, 19 ; XXVII, 64 ; XXX, 27.
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Par ce verset dira Ibn ‘Arabi,

« Je sus que j'étais la totalisation de ceux quiaient de m’étre mentionnémgjmi’'u man
dhukira Ii) ; c’était pour moi I'annonce que j'avais attelatstation mohammadienne, [...] Au cours de
ce voyage nocturne, j'obtiens la signification dest les noms divins et je vis que tous se rapportai
un seul Nommé et a une Essence Unique ; ce nonaitd’@bjet de ma contemplation et cette Essence
mon étre méme. Je n'avais voyagé qu’en moi-méno&est vers moi-méme que j'avais été guidé ; de

la, je sus que j'étais un serviteur a I'état panssla moindre trace de souverainété »

Ibn ‘Arabi totalise en lui donc, toutes les comlsances révélées séparément, et
symboliguement représentées par I'ensemble desh@rep qui lui ont réservé un accueil
bienveillant pendant son ascension. Il a atteintnigeau le plus hautla station
muhammadiennd?our lbn’ Arabi, il y a lieu de distinguer en Mwhmad lemessageet le
wali. En se réalisant daa station muhammadienne, c’est la sainteté muhatemiae qu'’il
réalise et non la mission de messager qui, elleé¢esrvée au Prophéte.

Dieu se realise a travers les Noms divins qui sauitiples en tant que manifestations
extérieures mais demeure, a travers cette multflicJn Seul Nommé et Une Essence
Unique qui anéantit towdutre existence en dehors d’elle. En contemplant I'Essddnique,
Ibn ‘Arabi se voit se contempler lui-méme puisqgua’ést rien d’autre en dehors de I'Essence.
Et comme pour éviter toute interprétation pantie¢isbn ‘Arabi réaffirme son état de
servitude en tant que étre créé dépendant de laesoneté divine. C’est ce jeu d’équilibre
difficile, entre transcendance et immanence digjndbn ‘Arabi tentera de développer dans
sa doctrine de Unicité de I'existence

7. Adieux avant le grand départ
De 595/1198 a 597/1200, Ibn ‘Arabi effectue l'ukinvisite de son pays natal,
I’Andalousie et dit adieu a ses maitres et amiferh de méme en parcourant plusieurs villes
marocaines. Il se dirige ensuite vers I'Orient asgant par toute I'Afrique du nord, se rendant
a la Mecque vers 600/1204. Entre 600 (H) et 617 IgHphaykh n’arréte pas de circuler entre
la Syrie, la Palestine, I'Anatolie, 'Egypte, I'kat le Hijaz. Ses déplacements ne 'empéchent
pas d'écrire considérablement. Son cercle de dexiugmente et ses expériences

spirituelles ne cessent non plus de I'emmenedtatl’ en état Il s’installe plus tard,

29 Coran, Il 84.
20 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 190.
2’1 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 190.
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définitivement en Syrie, a Damas 620/1221 ou ikeaehen 629 (H) la premiere rédaction des
futihat.

Les derniéres années de sa vie, lbn ‘Arabi lesgpastre la rédaction de certains de
ses ouvrages, la révision desuhaten 636/1238 et I'enseignement. Le Shaykh al-Aklear,
pelerin insatiable, arrive au terme de son pasctairestre. Il mourut paisiblement chez lui le
22rabi’ 11 638 (H).

i. Ladoctrine de I'Unicité de I'Existence

Connu certainement par la doctrinevaghdat al-wujlc s> 5V 323a 5 | I'Unicité de
I'Existence le Shaykh al-Akbar n’est pourtant pas a l'origine @¢te expression qui lui est
résolument attribuée. Ce sont plutét ses advessgue lui ont accolé ce titre a son nom et
notamment, le non moins connu par sa forte perdibdiret ses lectures littéralistes, lbn
Taymiyya. L'objectif était de taxer sa doctrineltdiesigne du panthéisme et de I'hérésie.

Il est vrai que le termevujid 25> est ambigu car il est porteur de plusieurs sens.
Deladriéere, dans sa traduction ke profession de fod’lbn ‘Arabi, décrit 'embarras de
‘Affifi 2’2 commesymptomatiquear il se montre irriter par les différents seng dg Wujad
peut signifier : a la foigtre, étant, existenc existant.

Pour Deladriére, une seconde raison explique aetbmpréhension que provoque la
terminologie utilisée par Ibn ‘Arabi, « I'erreurrfdamentale est de considérer la doctrine de la
non-dualité comme une these philosophique ou tiyéple ». Plus loin, il précise encore que
la wahdat al-wujid n’est pd®boutissement d’'un raisonnemeriille est surtout pour Ibn
‘Arabi une vision dont il a été gratifiée au terme de m&lisation descendantet la
conséquence ultime de la station de saintes#alyg 4.¥s qu'il a atteint et qui consiste en la
délivrancede la connaissance du multiple restant séparéeatmnaissance de I'Un.

Pour mieux saisir cette connaissance du multipldeel’'Un, I'imam Al-Qashani a
recourt a deux phases afin d’expliquer la réalisatspirituelle du Prophéte. Selon Al-
Qashani, le Prophéte était voilé danplsase ascendantear la connaissance du multiple, et

273 il a réalisé la connaissance de I'Un. Cette connaissan

lorsqu’il est arrivé au moritira
voilait & son tour, pour lui, la connaissance dutiple. Il était mahjab bi Al-Haq ‘ani al-
khalq (voilé par le Vrai de la créature). Il ne pouvaipporter cet état tout en accomplissant

sa mission prophétique alors, Dieu le gratifia deapghase descendanpar l'inshirah al-sadr

272 A E. AFFiFi, Mystical Philosophy of Muhyid Din Ibn Aralambridge, 1989.
273 e mont ou se trouve la cavernehde, le lieu de la descente de la premiére révélatiore Prophéte.
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) 274 (dilatation de la poitrine). Ainsi, le deuxiémeileoa été 6té et son étre a su

ouall 2 s
contenir simultanément I'Un et le multiple.

La connaissance du Prophete est devenue doncteaifaa réalisé ce que Qashani
appelleal-wujid al-mawhib al-hagam’3(L’étre véritable de don divin), c'est-a-dire « la
connaissance du multiple séparé de I'Un, la cosaaie de I'Un séparé du multiple, et la
connaissance simultanée et englobante de I'Un etudtiple »°.

Kullu shay’in halikun illa wajhaht{’- « toute chose est périssable sauf Sa face », voic
le verset coranique qui fonde la doctrine akbameshewahdat al-wujad.

Laissons la parole au Shaykh al-Akbar pour I'edterparler difal (nature périssable)

de la créature et de l'illusion de I'existence.

« (Les créatures) sont soumises a jamais a la rdispa(ufal), a I'apparition ¢hur(ig, au
changementtaghayyuy, a la destructionbutlan), et au passagéafiaqqu) d'une situation a une autre :
« De méme qu'ils vous a crées (une premiére faishis retourneré?’. > Elles existent par < autre
gu’elles > et I'existence pour elle est un préttramsfert et un emprunt, et si I'existence étaitrpelles
une Vérité, elle serait semblable & I'existencéftee : Dieu est < sublime et trop haut > (poutad&®, «
Assurément toute chose sauf Dieu est illusoigg o,Toute chose est périssable sauf sa fateAinsi
vous comprenez qu’absolument rien ne peut coexistec Lui puisque les choses sont soumises a la
destruction et aux vicissitudes. Et tous ce ques &itres possibles > (al-mumkinat) obtiennent B’
divin et que se leve sur eux le soleil de I'exiiion (shams al-1jajl et s’ll s’abstenait un instant de

renouveler leur existentiation, ils seraient anéantmédiatement, instantanément ».

L’existence est uneon-existencg@uisqu’elle n’existe pas par elle-méme. Elle estal
de nature périssable. L'existence est de I'ordreahtingent, du possible. Ce qui existe d’elle
tout enétantn’est autre chose que le seul Etre divin.

On voit bien le souci constant d’lbn ‘Arabi esaffirmer d’'une maniérabsoluele
tanzih(isoler) qui, en Islam, consiste en l'affirmatida 'Un en excluant tout ce qu’ll n’est
pas. Il est quelque peu étrange qu'une professienfad & ilaha illa llah, consiste
essentiellement a nier, a faire table rase de ¢eegfusupposé divinDire : Non (Pas) de

divinité, c’est faire déja un chemin vers Dieu

"4 par référence a la sourate XCIV.

25 'atre ou I'existence, donné(e) (éé-Wahable Donateur = Dieu), véritable ( d¢- Haqle Vrai = Diew).

7% |gN ‘ARABI, la profession de Fdtrad. R. Deladriére), 1985, p. 45.

2" Coran,XXVIII, 88.

28 CoranVIl, 29.

219 Expression coranique empruntée au verset 43 dedmte XVII. DansHN ‘ARABI, la profession de Foi,
notes, chap. |, note 69.

289 Coran,XXVII, 88.
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« Gloire a Allah, avant I'UnitéHl-wahdaniyah duquel il n'ya pas d’antérieur, si ce n’est Lui
qui est ce PremigQablu) ; aprés la singularitde(-Fardaniyah) duquel il n'y a aucun apres, si ce n'est

lui qui est ce SuivanB@’du). A propos de Lui, il 'y a ni avant ni aprés,haiut, ni bat, ni prés, ni loin,

ni comment, ni quoi, Ni ou, ni état, ni successitinstant, ni temps, ni espace, ni étkawn »**"

C’est ce souci constant qui donne une empreimte fol’ceuvre akbarienne. Et lorsque
Ibn’Arabi tente d’affirmer la deuxiéme partie desteahadayjl ne fait rien d’autre que recourir
aux attributs divins, positifs, cités dans le CorBruilleurs, c’est une page entiére, des le

début de I'ouvrage, qu'il consacre a la glorificatide Dieu en ces termes :

« Il est 'Unique, le DompteurH]-Wahid, EI-Qahérsans (les conditions ordinaires de) I'Unité
(ElI-wWahidihg. Il est le singulier El-Fard) sans singularitéH|-Fardaniyalj. [...] Il est le PremierEl-
Awwaly sans antériorité. Il est le DernigEl{Akhiru) sans (les conditions ordinaires de) la finalité,
c’est-a-dire sans finalité absolue. Il est 'Evitl¢El-Zhahirl) sans extériorité. Il est 'Occulte (EI-

batin) sans intériorité 32

Le processus de la création ne se produit ni daresyant et ni apres le temps. Dieu
crée, mais il est maintenant tel qu’ll était ava@test une création et recréation dans un
mouvement perpétuel ou teaintenantoit étre entendu comme intemporel. Dieu créet-c'es
a-dire qu'll donne une apparence aux entités,diésdrtir de leur état immuable a I'état de
fixité dans le monde apparent. Des lors, la créatoute entiere n'est que la manifestation
continue des Noms de Dieu. Elle n’a pas de réatfitgoi. Son existence n’est que de l'ordre

du possible.

« Il est maintenant tel qu'il étaitl n'y a aucune différence, dans son Unité, erareréation et
la préexistence. Son titre de I'Extérieur implidaecréation des choses, comme Son titre de I'Extéri
implique la préexistence. Son intérieur est Sogradr (ou son expansif, son évidence), comme Son
extérieur est Son intérieur ; Son premier est Semidr, Son dernier est Son premier ; le tout est
Unique et I'Unique est tout. Il est qualifiélous les jours Il est en I'état de Créateur Sublimien

autre que lui n’était avec lui ; Il est maintenaat qu’ll était %,

Henry Corbin parlera de l@currence de la créatiodans le systeme théosophique
d’'Ibn ‘Arabi. Son idée de création récurrente, tauve son fondement, encore une fois,
dans le texte du Coran comme création nouvkhal( jadid x> 35 | cette idée, met en

cause la nature méme de la création. Il n'y a paplace dans le systeme d’lbn ‘Arabi pour

81 gN ‘Arabi M., Traité de 'unité, 1977, p. 23.
82 g\ ‘Arabi M., Traité de 'unité, 1977, p. 23.
83 |gN ‘Arabi M., Traité de I'unité, 1977, p. 35.
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une création avec un début et avec une fin, ni poer création prééternelle, non plus pour

une création qui aurait eu lieu une fois pour toute

«La création ne signifie donc rien de moins quMémifestation ¢ohQy) de I'Etre divin caché
(batin), dans les formes des étres : dans hewcéitééternelle d’abord, dans leur forme sensible ensuite
et cela par un renouvellement, une récurrencetdiimen instant depuis la prééternité. C'est cettec
< création nouvelle > a laquelle pour le théosoghé, allusion le verset goranique : < Serions-nous

fatigué par la premiére, pour qu'ils soient danddate d’une récréation nouvelle ? > (50/$%.

L’existence serait en quelque sorte une suiteron@pue, desoupir du compatissant
dans lemaintenantdivin. La créationestet n’est pluspour réapparaitrede nouveau et sans
intervalle. Et si Dieu, dans Sa réalité essentiall@bstenait un instant de renouveler leur
existentiation, ils seraient anéantis immédiatemenstantanémentLe fondement de
I'existentiation, c’est le déploiement perpétuet detributs divins. « Sans I'Etre diviml{
hagg nous n’existerions pas, et sans nous [I'Etrendive Se serait pas < pluralisé >
(takaththarg par les Noms et attributs qu’ll s’est attribues.

L’acte existentiateur ou plutdt la parokd-gawl) J &' productrice a savoir I18ois !'du
verset coranique: « Et Notre parole a une chosanajiNous la voulons, est seulement que
nous lui disions : “ Sois ! ” Et elle est®® Cependant Dieu ne dois ! qu'a ce qui est
inexistant (na’doun) s« qui n'est pasdghayr kain S »e . Néanmoins, il ne s’agit pas
d’existence d’ordr&Vujladi 255 (existentiel) qui nécessite un temps et un lieaisnd’ordre

nisabi i (relationnel).

« Il n'y a que des connexions sans cause, aucdant’éause de l'autre. La causalité est toute
entiere dans les Noms divins, dans le renouvellenecessant d’instant en instant de leurs

épiphanies %°

Mais pour direSois !a quelque chose, cela suppose qu’elle doit éabaddl connue
de Dieu, Lui qui connatil-ghayb —!l (le caché), qui eSavant du caché et de I'apparent, le

Grand, le Transcendafi.

Ibn ‘Arabi nous dit que rien ne se crée de |'lBsse@écessairgui n’a jamais cesser

d’étre par Elle-Méme, tandis quedentingentest ce qui n’a jamais cessé d’étre néant. C'est

284 H_ CorBIN, L'imagination créatrice 1993, p. 155.
28 Coran, XV, 40.
2861 CorBIN, L'imagination créatrice 1993, p. 156.
287 Coran, XXIII, 9.
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la gu’entre en jeu la connexion de la Volontéatmiée (ashi’g, la Volonté normative
(irada) 32 , la Parole quawl) Js ou le Sois !ainsi que la Puissancqudra) % , et ce,

sans pour autant que sa Science ne soit modifiée.

« Aucune connaissance n'est devenu nouvelle poupduwule fait que les choses connuak (
mudrakd} étaient nouvelles, et leur existence n'a pas téjale distinction qui aurait parfait Sa
connaissance aprés son imperfection, mais au d@nirg a équivalence dans sa science entre ltabse

(al-ghayb) et le présent (al-hadiff®

Ibn ‘Arabi apporte un plus dans la compréhensioncdncept soufi dil-fan&’
("annihilation ou I'extinctionf®® lequel serait, selon Henry Corbin, «le < chiffréram?
symbolisant cette disparition des formes advenaditastant en instant, et leur surexistence
(bagd) en la substance unique qui se pluralise en sphaiges $°°.

Il n"y a nulle contradiction ainsi entfana’ (annihilation) enafas al-rahmaff* _u

Ol (Pamour créateur du Tout Miséricordieux). Ibn’Arabbpte ainsi une voie médiane,
car elle unifie en I'extinctional-fang <Lsll a la fois I'Union @l-jam’) <l et la Distinction
(al-farqg) ¢ .

j. Ladiscipline akbarienne

De nombreux traités du Shaykh al-Akbar traitent degles dusulOk /sl
(cheminement), et de la discipline. « Pour I'esgérdes ouvrages énoncent les principes
fondamentaux de l@arbiya <=/ , 'éducation spirituelle, qui figurent dans toes Imanuels
classiques des époques antérieufés tbn ‘Arabi semble adopter une discipline rigoseu
de type ascétique en Occident musulman, alors qDr@nt, il adaptera un peu sa méthode
disciplinaire pour atteindre le maximum de gens.

Il se distinguait des autreshaykhen matiere dearbiyya (éducation) par le fait que
ces derniers mettaient I'accent srghina billah (se suffir par Dieu), alors que lui mettait
I'accent plutdt suml-fakr ila llah </ J/ _<dl (la pauvereté en Dieu). La voie d’lbn ‘Arabi se

dessine comme une voie d’ascétisme et de rigueur.

288 |gN ‘ARABI, la profession de Fdiirad. R. Deladriére), 1985, p. 103.

289 | e théme est assez controversé, du fait que sageusst différent selon les expériences qu’on Vogiail
exprime. Initialement, il s’agissait d'essayer densihiler en-soi les qualités humaines pour sdifiglaavec
celles de Dieu. C'est le sens allégué par un haditqualifiez vous avec les qualités du Tout Misgndieux ».
Une autre citation attribuée au Prophéte dit: «mep avant de mourir ». LEand’ prendra alors le sens
d’annihilation en Dieu. Mais ce qui s’efface oursigile, c’est notre ignorance et non pas notreterce en
tant que telle. Ou plut6t, I'ignorance s’éteintlasse place a une nouvelle connaissance avecllagligparait
l'illusion de I'existence apparente des créatupesir ne plus voir dans les deux mondes que Lui.

2904 CorBIN, L'imagination créatrice 1993, p. 156.

291 v/oir Le soupire de 'Amanp. 76.

292 C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 198.
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- Ibn ‘Arabi insiste sur la stricte observance deshari’a <=~/ . La conformité
exotérique est une conditi@me qua nore la réalisation spirituelle.

- L’acquisition de nobles qualités moralemakarim al-akhlay sy » s :
Générosite, humilité, mansuétude.

- L'asceseal-zuhd 22_i/ : le je(ne, la priere de veille, la retraite spieite et le
silence.

- Le dhikr _s¥/ | la mémorisation, le rappel ou l'invocation desmdodivins ainsi
que les prieres sur le Prophéte. Le Shaykh pratigugrescrivait d’'une maniére
variable telle ou telle autre invocation, mais @ntble avoir opté pour la
shahada™.

- Larigueur envers I'élite spirituelle.

- L'interdiction dusama’s L/ | I'audition spirituelle collective.

« Une telle pratique, déclare Ibn ‘Arabi ne fut @snpropre aux soufis, ayant été introduite
récemment par des libertins [...] lls pratiguenséama’ comme exercice de dévotion et de piété alors
gu’ils sont en réalité de ceux qui prennent lagieh pour une plaisanterie et du jeu [...] son exercie
sert en réalité qu'a satisfaire I'appétit des sdrien qu’il soit d'un point de vue légal, un acte

parfaitement licite $*.

- Il recommandeal-muhasabaiwis</ | I'examen de conscience. lbn ‘Arabi le

recommande non seulement pour les actes maispussies pensées.

« Tu dois demander des comptes a ton ame et vi#fipensées qui t'ont traversé I'esprit durant

la journée ; tout cela, en ressentant la hontégatd de Dieu®®

Ibn 'Arabi avoue s’étre interrogé, un soir a ladgee, sur I'utilité de poursuivre
I'enseignement. Il se sentait découragé par ledeegens qui répondaient a son appel et se
décida de se consacrer a lui-méme. La nuit ménse, Woit comparaitre devant Dieu au jour

dernier du jugement.

«Je me tenais devant mon seigneur, téte baisé@nant qu’il ne me chétie pour ma
négligence tafritl). Mais Il me dit : “ O mon serviteur, ne crainemi! Tout ce que je te demande, c’est

de conseiller mes serviteurs.” Aprés avoir eu ceiteon, j'enseignai aux hommes, leur indiquant le

293 | a formule connuela ilaha illa llah, nulle divinité qu’Allah
294 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 200.
2% Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 200.
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a

chemin évident et les périls redoutables, m'adrgsaatous,fugaha®®, fugara®’, soufis et simples

croyants $°°

Ibn 'Arabi donne plusieurs récits qui vont dansdas d’'une ouverture plus grande
vers I'ensemble des croyants, riches ou pauvresjegonants ou sujets.

Nous assistons a un tournant décisif dans la gtiocequ’il se faisait de la mission de
I" héritier du PropheteSa mission de sceau des saints ne consiste pliesrssu a préserver
le patrimoine prophétique, le legs spirituel-gmanays.y! le dépot qui n’est accessible qu'a
une élite bien rodé par les pratiques ascétiques.

Ibn ‘Arabi accepte de fréquenter les rois et deyér le pouvoir alors qu’il s’en tenait
toujours a distance. Désormais, les princes, pouoht aussi besoin desiha(conseil) et ce,
conformément au hadith du Prophéte qui recommanderiseil a tous sans distinction.

Auparavant, Ibn ‘Arabi déconseillait BEama’ ou l'audition spirituelle collective. A
partir de ce moment-la, il 'autorise et I'organiaBn d’atteindre un maximum de gens et

agrandir le cercle des disciples.

k. L’amour universel comme éthique

« Par Dieu, j'éprouve de lI'amour a un point tel, qne semble-t-il, les cieux se disloqueraient,
les étoiles s'affaisseraient, les montagnes s'ivegent si je leur en confiais la charge : tel¢ mon

expérience de 'amour. 2%

Ibn ‘Arabi parle de son expérience de I'amouremes forts : rien de plus éloquent
que de reprendre en son compte I'image donnéeep@otan pour illustrer la gravité al
amana® (le dépot) que Dieu a confié & I'humain, tellemkntrd que s'il était confié a la
nature, elle en serait ébranlée.

Ibn ‘Arabi emprunte constamment le langage coramiet prophétique. Il le fait sien
pour composer son texte. Si la formule arabe cquenipeut étre admise, elle trouve
certainement chez Ibn ‘Arabi une belle illustratfmar les nombreux emprunts qu’il fait aux

écrits sacrés afin d’exprimer sa doctrine. Il nevset pas innovateur. Il est a I'instar de son

2% es savants juristes, spécialistes en scienceériwes.

27 Dans le soufisme le ternfaqir signifie le cheminant, le pauvre en Dieu. Dansalaglie courante c’est le
pauvre.

2% Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 260.

29 Eyttihat,ll, p. 349. Cité dans C.BDAS, Expérience et doctrin@002.

39 1ci nous retrouvons le concept du dépdt de laaeukXXIlll, 72 & les débuts des sourates LXXXII et
LXXXIIL.
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idéal mohammadien, un transmetteunglitier suprémeLui-méme précise explicitement cet

attachement en disant :

« Dieu m'a consolidé en cette expérience de l'arpaurla force que je tiens en héritage de

celui qui est le chef des amoured®*»

Ibn ‘Arabi donc, va solliciter les textes sacrésipg trouver les fondements de son
développement de 'amour universel qui s’integrdgiiement dans I'ensemble de sa doctrine

de I'Unicité de I'Existence.

1. Fondements de I'amour

Dans son traité de I'amoUf, Ibn ‘Arabi établit d’ores et déja I'amour commeeu

station divine hagam ilahj <Y/ -4« . Dieu se qualifie lui-méme dans le CorarVdad(d
25 «aimable » et «aimant ». Ensuite, le Coran esuand®® mentionnent & maintes
reprises I'amour, aussi bien pour qualifier Die dgs créatures.

Dans le Coran, Dieu parle de gensll aimera et qui I'aimeron{V, 54) ; Dieu vous
aime(lll, 31) ; Dieu aime ceux qui ne cesse de revenir & lui @hile ceux qui se purifiei,
222) ;1 aime les constantfll, 146), les sincére®t ceux qui se comportent parfaitem@ht
195)

Et puis, lbn ‘Arabf cite le saint hadith ou Diei :

« J'étais un trésor (caché) ; Je n'étais pas co@mul’ai aimé étre connu. Je créai donc les

créatures et Je me fis connaitre a elles de soréies me connurent™’

L’amour primordialest contenu dans ce hadith, puisque Riewese faire connaitre,
et que c'est grace a Sa création que Dieu se faihaitre. Si les créatures venaient a
disparaitre, cet acteathour primordialtrouverait aussi sa fin. Amant et Aimé sont impégq
dans une situatiodialogiquesans pour autant qud-rubdbiyya(l'acte créateur) de Dieu ne
soit altérée. Voici ce que lbn ‘Arabi nous en dit :

« Dieu n’est pas tributaire des autres ; c’estduiil aime a travers les étres existenciés. C’est
donc Lui qui se manifeste a tout étre aimé et ganck de tout amant. Il n’y a ainsi qu’un seul amant

dans I'Existence universelle (et c’est Dieu) déetebrte que le monde tout entier est amant airnét T

1 Eytahat,ll, p. 349. Cité dans C.BDAS, Expérience et doctrin@002.
392 Traité d’amour(trad. M. Gloton), 1986.

393 Tradition du Prophéte rapportée dans les récitdatlith.

304 Traité d’amour(trad. M. Gloton), 1986, p.38.
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cela se raméne, en définitive, a Lui comme dardotation car Lui seul est adoré. Aucun étre n’est

capable de L'adorer s'il ne se représente en inadigim la fonction divineylGhiyya)qui est en lui et en
305
>

I'absence de laquelle il ne pourrait jamais sebi@u »

Dieu nous a créé pour Lui. Les créatures sont laifestation de Dieu dans laquelle il
se contemple Lui-méme. Mais Dieu aime le retowr @&r amour et non par contrainte. C’est
pour cette raison gu’ll a honoré I'humain par rap@ux autres créatures, par la liberté et le
choix. C'est le sens qu’exprime le hadith saint eu dit: ..le serviteurne cesse de
s’approcher de Mopar des ceuvres surérogatoires jusqu’a ce que jenéa Et quand Je
I'aime, Je suis son ouie,...sa vue,...son pied...

Ce sont des hadiths saints comme celui-ci ou desetgecoraniques qui suggérent
I'épiphanie de Dieu dans I'humain qui ont servi daveloppement de la doctrine de
I'existence chez Ibn ‘Arabi. Dieu crée par amoufudenéme :ll est beau et aime la beauté

La création divine est une ceuvre belle en taatmganifestation du Beau. Au sommet
de la création, 'humain est capable d’admirercdetempler la beauté divine qui se refléte
dans ce qu’ll a créé. C’est alors que le retous @aeu qu’exprime le hadith plus haut, est un
retour du créé au créateur par amour.

Nous avons déja rencontré cette conception desesholsez I'lmam al-Tirmidhi.
L’amour est la cause d’existentiation mais, en @ptrtie dirions-nous, il est aussi la cause

de I'adoration en tant qu’expression profonde dedstalgie du retour a la source.

De I'amour nous sommes issus.
Selon 'amour nous sommes faits.
C’est vers I'amour que nous tendons.

A I'amour nous nous donnoff€.

2. Manifestations de I'amour divin
Etant le microcosme au sein duquel se déploienttesoules possibilités
macrocosmiques, I'étre humain est aussi bien «tpg@&rmBamour pour Dieu que pour les
formes qu'll produit °® L'étre qui aime Dieu est en totale adéquationcase nature

primordiale puisque en lui se manifeste tous lesdldivins.

395 Traité d’amour(trad. M. Gloton), 1986, p.59.
398 Traijté d’amour (trad. M. Gloton), 1986, p.39.
397 Traité d’amour (trad. M. Gloton), 1986, p.40.
398 Traité d’amour (trad. M. Gloton), 1986, p.56.
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L’amour se manifeste en premier lieu pardadbiyya<= s« +/(I'acte créateur) de Dieu.
Ensuite, I'étre humain est capable d’acquérir latweal’amour « puisqu’elle est dans sa

constitution qui se trouve en principe possédéd maour »°°

. Néanmoins, c’est Dieu qui a
voulu se faire connaitre et c’est Dieu qui se nemtd a I'étre aimé, d’ou la révélation qu’ll
dispense aux humains dans sa parole comme migkidear Dieu, dit Ibn ‘Arabi, « si la loi

révélée n'avait apporté de telles nouvelles divif@sais personne n’aurait connu Dieti®»

« Dieu est donc connu par la seule révélationl gishne de Lui en raison de I'amour, de la

miséricorde, de la bienveillance, de la compasstate I'amitié qu’ll a pour nous’s.

A ce stade du développement sur 'amour commelation dialogale,lbn ‘Arabi
introduit le qualificatif deshuhdd s (témoignage) et celui débada 3= (servitude

adorative) dont I'univers, sans aucune exceptishtenu de faire preuve.

« Il faut cependant exclure de ces créatures cellessont douées de réflexion : les étres
humains dotés de langage logique et le djinns,deex especes étant considérées sous les seules

modalités de I'ame et non celle de la forme cor@re™>

Le terme‘ibada s2Le  (adoration) a la méme racine qlabd (adorateur), qui est
souvent traduit par « esclave ». Ibn ‘Arabi consgdéamour de la part de I'humain comme
ikhtiyari (libre arbitre) et donc plus parfait que celui dste de la création.

Il'y a lieu de faire une distinction entre 'amaabi'l ==& (naturel) qui correspond a
la création naturelle, et 'amoudiihani = (spirituel) « or seul I'homme a la possibilité de
réunir ces deux sortes d’amodt® L'adoration @l-ibada) L=l nous est commandée « par
I'amour que Dieu nous témoigne pour lui-mém& »Adorer Dieu serait plutét L'aimer
comme Il se doit et selon Sa volont&imer comme Il aime qu’on L’'aimé&e mot‘abd alors
ne serait pas I'esclave démuni de son libre arbitrais plutét celui qui aime Dieu en se
conformant a I'appel de Son amour.

Quant a I'amour que Dieu nous porte, Ibn ‘Arabi @it que c’est visible darss
connaissancest les preuves de sa scienge’'ll nous prodiguées, dans les faveurs dont Il
nous comble pour notrsubsistanceet dans lemessagemqu’ll a envoyé pour éduquer et

enseigner.

39 Traité d’amour (trad.
310 Traité d’amour (trad.
31 Traité d’amour (trad.
312 Traité d’amour (trad.
33 Traité d’amour (trad.
314 Traité d’amour (trad.

. Gloton), 1986, p.56.
. Gloton), 1986, p.58.
. Gloton), 1986, p.59.
. Gloton), 1986, p.72.
. Gloton), 1986, p.64.
. Gloton), 1986, p.72.
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Jusqu’ici, nous semble-t-il, Ibn ‘Arabi exprime legsis catégories de bienfaits divins
qu’on résume ainsini’mat al-fjad =Y 4. (le bienfait d’existentiation)yi’'mat al-imdéad
Ayl 4eai (le bienfait d'entretien et de subsistance)néimat al-hidaya (le bienfait de
guidancefulagl) deas

Ibn ‘Arabi va ajouter a ces trois bienfaits, un tigane qui est le fait que Dieu :

« Nous informa encore que sa miséricorde précede@aroux méme si le malheureux assume sa part

de malheur, car son cas est nécessairement irmhssl'dniversalité de la miséricoré¢ dans la providenaansi

gue dans I'amour essentiel qui affecte les finsidees fawaqib) des étreset enfin il nous révéla que I'amour

est primordial la parole divine véritable et la miséricorde emaelle»®'*.

« Tous cela vient donc de la miséricorde de Daewle I'amourqu’ll porte a ses créatures afin que

I'ultime issue soit la béatitude*®.

Ibn ‘Arabi condense en peu de phrases le sentiqéiitexprima dans la citation plus
haut, lorsqu’il dit éprouvede lI'amour a un point tel que, me semble-t-il, dédsux se
disloqueraient,.. lbn ‘Arabi considére donc que Dieu nounforme par miséricorde. Bien
qu’il n’y fait pas référence dans ce texte, I'urs dgualificatif du Prophete est proprement
d’étreal-bachir(celui qui annonce la bonne nouvelle).

Et quelle est cette bonne nouvelle ? Ibn ‘Arabicarme & son tour que la miséricorde
de Dieu précede son courroux, qu'elle est universgldonc que nul n’en est exclu, méme le
malheureux qui mérite le chatiment.

Que la miséricorde de Dieu soit acquise a toust d’expression méme de I'amour
gue Dieu porte pour ses créatures. Le fait qu'llhsite I'annoncer avec tant d'insistance et
de précision, c’est encore une preuve supplémend&rla grande compassion divine. C'est
que I'humain quand il se lasse ou qu'il outrepai&sesperd’, alors que c'est la béatitude qui
I'attend.

L’amour est essentiel, primordial. Il finira pafedter les destinées futures embrassées
par la miséricorde de Dieu. L'amour et la misénieisont indissociables, c’est pourquoi
I'issue finale de tous est la félicité.

Comment alors expliquer I'existence des peinediroiles dans le Corarh(ddg ?

Ibn ‘Arabi nous apprend que l'application dasdld « constitue une purification » ici-bas.
Pour les catégories de personnes qui métigechatiment purificateudans le feu de I'Enfer :

315 Traité d’amour trd. M. Gloton, 1986, pp. 73-74. Souligné parsiméme.

318 Traité d’amour trd. M. Gloton, 1986, p. 75.

317 Allusion au verset XXXIX, 53 « Dis : < O Mes adorateurs, qui vous f(tes outensctontre vous-méme, ne
désespérez pas [...] il est Lui le Pardonneur le Wh&gricordieux > »
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« Il leur sera fait miséricorde grace aux dessdmda divine providence de I'amour, méme
s'ils ne devaient jamais sortir de ce lieu infersaf.

Ce que nous devons faire, c’est nous fier adaigence divine. Faire confiance et ne
pas désespérer de 'universalité de la miséricdedBieu. Ibn ‘Arabi entrevoit quau cas ou
I'enfer devrait étre un passage obligé pour cestdamiséricorde divine prévoit une diversité
de cas de séjours. D’ailleurs, le verset 107 dmlaate XI conditionne I'éternité infernale par

la volonté du Seigneur.

« lIs y seront éternellement tant que les cieua éérre dureront, & moins que ton Seigneur

ne le veuille autrement. Oui, ton Seigneur faibsedon bon vouloip>.

3. Le soupir de 'amant

Nous restons avec lbn ‘Arabi dans cetiation dialogiqueou s’entremélenAimé,
amant et amour. Nous avons vu que Dieu manifeste son amour d'ureniére
inconditionnelle et universelle. Quant est-il de nenifestation de la miséricorde entre
personnes humaines ? Comment procéda-t-il, noteg/kBh pour ouvrir cette relation de
I'amantvers autrui ?

L’'amant a pour condition de soupirer abondammeaitywuub) 5L/ nous dit Ibn
‘Arabi. La référence coranique se trouve dans teetel14 de la sourate IX ou Dieu énonce

I'affirmation suivante :

« En vérité, Abraham ne cesse de soupirer d’anawwél et est longanime »

L’Etre divin, nous dit Ibn ‘Arabi, « s’est qualifigar le nom de le Tout Miséricordieux
(rahman ok, , car Il est doué d'un souffle ou respiratiorafag o« par lequel Il soupire
ou expir (affasg (i aprés ses serviteurs. » C'est dans cet « expire»lgunonde se
manifeste et, pour cette raison, Dieu génére I'Ersiypar Sa parole : < Sois ! (Kun)%'% Ibn

‘Arabi se réfere implicitement au hadith bien qaassle nommer :

« Jai senti le souffle du miséricordieuxafas al-rahmapvenir du Yémen %°.
« Celui quinaffasa(permet de respirer), qui soulage un musulman éndeau dans ce bas-

monde, Dieu le soulagera d’un fardeau dans dudagjngement %"

318 Traité d’amour (trad. M. Gloton), 1986, p. 75.
319 Traité d’amour (trad. M. Gloton), 1986, p. 211.
320 AL-HAKIM , Al-mustadrak, kitab al-tafsi8075.
%21 ABU DAUD, LXVIII, 4946.
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Le awwah #/3 , quand il est prononcé, produit un souffle ineenar il est formé des
lettresH et A qui toutes dewexprimentl’affection du cceur. Elles sont aussi les premiéres
lettres dites « gutturales » ou « lettres de puats.

« Ce profond soupitd’awwub), ainsi composé est donc en étroite relation é&veceur qui est
tout a la fois le lieu ou le souffle est produitcatlui ou il est propagé, toute les lettres sonsiai

engendrées par le souffle, comme le monde I'eslgpaarole existentiatrice : Sois ! »

Lorsque Dieu se manifeste au coeur de 'amant, etlaiayn al- basira swadl (e
(I'ceil du cceur) se dévoile et regarde les Réatitgsémes, tout son étre se voit submergé par
les secrets divins, saisi qu'il est par le souflileTout Miséricordieux.

L’amant apprécie avec estime la valeur de sa edmlis mais aussi, constate
'aveuglement des gens. Alors

« Il se prend a soupirer, par jalousie pour Dieg@hpassion pour les étres voilés, car il se
rappelle que le Prophéte — sur lui la grace etla p- énoncga que : < la perfection de la foi doyant
consiste a aimer pour son frére ce qu’il aime pouméme >. C’est pour cette raison qu'il éprouwe d
I'affliction envers celui a qui Dieu a refusé ceitduition (shuhQd et il soupire profondément sur lui

par amour a Son égard dont il prend consciefce »

Au point de développement ou nous sommes, nousopsuveprendre le terme
compassion et vérifier s’il est adéquat pour exprifa miséricorde de Dieu dont il est
question pour nous dans I'lslam et particulierenutrez 1bn ‘Arabi.

La question de infidélité religieuses’abolit au regard de la vocation spirituelle
immensément com-passionnelle, au regard du voele da niyya 43 (I'intention) premiére
du murid (le cheminant) qui entreprend la voie et qui teredsva réalisation de I'homme
parfait en restant fidele cette fois-ci.

Dans la premiére sourai@;fatiha ('ouverture), on trouve I'expressionalsirat al-
mustagim~&iwll (le chemin droit) qui se distingue du chemin dan cJl=ll (des égarés).
Ibn ‘Arabi saisit cette notion pour distinguer leksmmes en deux sortes : ceux qui marchent
dans un chemin en sachant ou ils vont et ceux gnorent, et le chemin, et la destinée.
Commentant ce verset, Ibn ‘Arabi dit : « il n’yiarr en ce monde qui ne soit droit$ C'est
que dans la conception akbarienne, il y a lieuaite fune distinction entre 'amr takwinjsl
<usSi(l'ordre existenciateur) etdimr taklifi 1< i ('ordre normatif), en ce que le premier

est sans appel alors que le second peut étre détour

322 Traité d’amour (trad. M. Gloton), 1986, p. 212.
323 M. CHODKIEWICZ, Un océan sans rivagd992, p. 63.
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La justification scripturaire de cette distinctisa trouve dans le verset 23 de la sourate
XXVII. Dieu dit: « Et ton Seigneur a décrété queus n'adoriez que Lui ». Ibn ‘Arabi le

comprend de la maniére suivante :

« Qada (décréter) signifie < statuer >, < décider >, etst’cela qui explique que les faux dieux
soient adorés. Le but d’adoration de tout adorat&st en effet rien d’autre que Dieu. Aucune chsse
ce n'est Dieu, n'est adorée pour elle-méme. Laefalut polythéistenushrik consiste seulement dans

le fait de s’adonner & une forme particuliére diation qui ne lui est pas prescrite par Diétf »

C’est cet éclairage que donne le troisieme vemséa dourate XXXIX qui met dans la
bouche desnushrikdn (les associateurs), lorsqu’ils se défendaienedeidolatrie, « nous ne
les adorons que pour qu’ils nous rapprochent de BidPour lbn ‘Arabi donc, lgada sLxdll
divin étant imprescriptible, toutes les créatures censgient ou inconsciemment n’adorent
que Dieu, ou selon la conception akbarienne desékse et des attributs de Dieu, les
associateurs adorent un Nom divin, alors que teassNoms ramenent au Seul et méme
Nommeé.

Le theme de linfinité de la Miséricorde divine esmniprésent dans |'ceuvre
akbarienne nous dit Michel Chodkiewicz. Il cite,lEm avec la notion dsirat al-mustgim
~fiall Ll yall (e droit chemin), ce passage dies(s al-hikam :

« Il n'y a pas d'étre qui se meuveapbg dont il ne saisisse la méche. Certes mon seigestur
sur un chemin droit (Cor, 11 :56). Dés lors, toaigei se meut se meut sur un chemin droit du Saeigne
De ce point de vue, donc, nul ne fait partiecdax qui ont encouru Sa colanedes égarégCor, 1 :7).
De méme que I'égarement est accidentel, la coldiaedest elle aussi accidentelle et tout about# a
Miséricorde qui embrasse toute chatejuiprécéde sa coler&n effet tout ce qui est autre que Dieu se
meut [= fait partie du genrdédbbg car toute chose est dotée d'un esprit [= possadee, qui est
mouvement]. Mais aucun étre ici-bas ne se meutuypaméme : il se meut en suivant Cefui est sur

un chemin droit.

« Et il pousse les criminefwers la géhenneCor. 19 :86], a savoir ceux qui méritent le séjo
vers lequel Il les pousse, au moyen du vent d'o(i@stal-dubdp par lequel Il les fait mourir a eux-
mémes. Il les saisit par leurs meches et le vanti-a’est d’autres que leurs passions — les pousse
la géhenne, c’est-a-dire vers I'éloignemeal-u’d) qu’ils imaginaient. Mais lorsqu’ll les a ainsi
poussés vers ce lieu, c’est en fait a la proximgitéls parviennent. L’éloignement [illusoire] cesse

cesse aussi pour eux ce qu'on désigne par “ géHemasamma jahanamla géhenne garde son nom

324M. CHODKIEWICZ, Un océan sans rivagd992, p. 62.
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—ism -, mais ce qui étai “ nommé ” musamma -par ce nom, a savoir un abime, un lieu d’exil, a

changé de naturef%.

Le Coran dit que le Prophéte a été envoyé aux mendiffatan < (dans leur
totalité). Rien pour Ibn ‘Arabi n’autorise donc, eumestriction d’'un énoncé divin dont la
portée est absolue. En outre, c’est la communaateammadienne qui est visée par le pardon
annoncé au prophéte dans le deuxieme verset deutats XLVIII. Dés lors, le pardon
s’applique a tous les étres humains, passeés atia iza correspondance est manifeste, donc,
entre laRahma(Miséricorde) divine et IRisala muhamadiyyai:wadll Al )l (la mission
mohammadienne). C’est ce message que le Coramafén annongant : « Et ne nous t'avons
envoyé quékahmaMiséricorde) aux univers®s.

Henry Corbif?’ dans son livre_'imagination créatrice chez Ibn ‘Arabkléve que la
compassion divine chez Ibn ‘Arabi, comm@mancipatrice des étresst fort éloignée de la
compassion des théologiens exotériques cormpitie envers les étresu pardon envers les

pécheurs

« C'est une conception métaphysique, plus exactemher’acte initial d'une métaphysique
d’amour. Autre remarque : ce souffle de Compatissaromme phénomeéne de I'amour primordial, est
a la fois puissance active, créatrice et émandgeaties étres, gtotentia passivag’est-a-dire qu'il est

la substance méme, la < matiére immatérielle domcenstitués les étres en leur totalité®.»

C’est une compassion prise au senal®-passionune passion vécue et partagée,
considérée comme la sympathie réciproque qui iraphdj toutes les relations, en vertu de
I'essentielle Unicité de I'Etre et I'Unicité deplassion ghadiyyat al-Hawis se!) 43a1 | qui est
ultimement le fondement et la raison de toutegiepathies. Méme Dieu n’est pas exclu de la
compassion chez lbn ‘Arabi. Cependant il s’agitdigiDieu créé par les croyances, non pas
de I'Un en tant qu’Essence divine.

Pour lbn ‘Arabi, Diewse décrit a nous-mémes par nous-méres.attributs divins se
manifestent en nous mais ne nous les connaiss@ntelyuqu’ils se déploient en nous. Ainsi,
la grande compassion divine consiste a émancigeétltes graduellement de l'idée qu’ils se

font de Dieu pour témoignestfuhid-s<s 32° du Vrai @l-haq) sl **° Dieu.

325 M. CHODKIEWICZ, Un océan sans rivagd992, p. 64.

%2% Coran, XXI, 107.

%27H. CorBIN, L'imagination créatrice 1993.

32814 CorBIN, L'imagination créatrice 1993, p. 95.

29 Shuh(ddu verbeshahida,« voir, témoigner », d’oll Ilshahadaou I'attestation de foi.
330 Al-haqgq« le Vrai » est un des 99 noms de Dieu.
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En quelque sorte et d’un point de vue métaphysijueicité divine est constamment
guelque chose a acquérir. La progression danstéi®ns spirituelles est une progression

vers le dévoilement, un exil loin de ce qui n'ess Pieu.

« Devenir soi-méme compatissant, c’est étre soi-enaniimage du Compatissant [...] C'est
embrasser dans ursympathiereligieuse totale les théophanies de ces Nomsgligans toutes les
croyances ¥,

« La vie ensympathieavec des étres, capable de donner a leur étrer ddéauté, aux formes
de leur croyance, leur dimension au-dela, est fonate cettehéopathiequi fait du spirituel un étre de
compassionyn rahmar), et qui réalise par lui-méme cette compatissatigee (Nafas Rahmaniqui

veut dire : compassion d’amour créateur, parcellgust simultanément passion et actidif.»

C’est ainsi que le Shaykh al-Akbar, Muhyyi Al-Dion ‘Arabi, dans sordiwan
turjuman al-ashwadlinterprete des désirs), laisse éclater sonuoge pour scander sa foi
en I'amour universel, celui qui est aussi immeng&l guisse contenir toutes les formes,

s’ouvrir vers tous les au-dela et embrasser toat @himal, végétal ou humain.

Ah quel prodige !

Un jardin au milieu de feux

Mon cceur est devenu capable
D’accuelllir toute forme

Il est paturage pour gazelle

Et abbaye pour moine

Il est temple pour idoles

Et la Ka’ba pour qui en fait le tour,
Il est les tables de la Thora

Et aussi les feuilles du Coran !

La religion que je professe

Est celle de I'amouir,

Partout ou ses montures se tournent

L’amour est ma religion et ma fof°

$1H. CorBIN, L'imagination créatrice 1993, p. 96.
332 4. CorBIN, L'imagination créatrice 1993, p. 108.
333M. IBN ‘Arabfi, L'Interpréte des désirérad. M. Gloton), 1996, pp. 117-118.
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Claude Addas, dans sa fameuse biographie consadb&e'Arabi, conclut son travail
ainsi :

« Qui a lu Ibn ‘Arabf sait bien que pour luidanma,celle dont le Prophéte a dit qu'il intercéderait
pou elle au jour du jugement, ne se limite paswsiteément a la communauté musulmane historique,
mais englobe toutes les communautés humaines. ét&unconcevable pour le shaykh al-akbar de
restreindre le rayonnement de sa prdmeakaau bénéfice des seuls musulmatiicto sensuHéritier
supréme de celui qui fut envoyé comme <« Miséricqgrder lesmondes, il ne suffisait pas d’étre une
source d'inspiration pour lemwliyd’, de gnose pour legrifln, il se voulait source d’espérance pour

toutes les créatured™

Il disait de lui-méme : Dieu m’'a créé miséricoreiea fait de moi I'héritier de la
miséricorde c’est-a-dire du Prophéete Mohammadu Ridait de moi un étre absolument
miséricordieuxrahiman mutlagantilhe b ; 332

Ce leitmotiv de la compassion, comme le dit Addsne a I'ceuvre d’lbn ‘Arabi un
caractére universel. Les humains, tous, seronhtmipar la miséricorde englobante de Dieu.
Tous sont I'émanation de I'Un dans un acte d’amqur ne saurait étre autrement que
miséricordieux et empli de compassion.

L’ Unicité de I'Existenceprofesse I'Unicité et rien que I'Unicité, il n'y que I'Un.
Chaque étre, pris individuellement, aura son chexfaire. Mais, qu’ils le sachent ou non, ils
sont inclus, et cela ne peut étre autrement, dadgdsein divin. Ce qui les distingue les uns
des autres, c’est le degré d’opacité du voile quing l'illusion de laltérité absolument
individuelle « A Dieu I'Orient et I'Occident, ol que vous vousirniez, donc, la est la face

de Dieu. Oui, Dieu est immense, connaissaift »

334 C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 342.
335C. ADDAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 342.
%% Coran, I, 115.
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8. DISCUSSION

a. Une compassion métaphysique

L’objectif premier de notre étude était de vérifigt y a lieu de parler d’'une certaine
similitude entre la compassion dans le Bouddhisini& @mpassion dans I'islam.

Deés les premiéres lignes, nous avons été amenéasaimerroger sur le bien fondé
philosophique de la démarche compatissante enm@hlae. Pourquoi faut-il se montrer
compatissant ? Pour qui et de quelle maniére Simepia compassion ?

Nous nous sommes vite rendu compte gaatie s’invitait nécessairement dans une
relation dialogiqueet ce, quel que soit le niveau de la relation.sAila question de la
compassion s’est révélée a nous sous un jour noutie s’'est imposée comme un théme
majeur, débordant le souci de la question morals we questionnement d’ordre ontologique
et existentiel. Nous sommes allés, armés de nueerogation philosophique, sonder a la fois
Bouddhisme et Islam. Pour vérifier si leurs conice® respectives de la compassion
pouvaient apporter satisfaction a notre questi@mgre d’abord, ensuite si la compassion
faisait bel et bien partie intégrante de leurs eptions philosophiques ou si elle ne constitue
gu'un simple artifice secondaire qui dépend du omloir individuel des consciences
altruistes.

Nous pouvons dire maintenant avec conviction qumhapassion dans le Bouddhisme
et dans I'lslam fait partie constituante de lewstégne métaphysique de l'un et de l'autre. Elle
ne s'impose pas de I'extérieur comme exigence raaval sociale seulement, bien que cette
dimension soit présente comme dans tout systémespphique ou moral, mais elle s’érige
méme comme un principe premier et fondateur des le@itaphysiques.

Paul Ricoeur nous a été d'un grand renfort powrctirer et approfondir le débat sur

la visée éthique de bien vivre ou de vie bonne,sgion lui :

«Ne se congoit pas sans l'affection du prajetbien-vivre sans la sollicitude a la fois exercée
et recue : la dialectique de I'estime de soi etl'denitié [...] peut entierement étre réécrite dans le
termes d’une dialectique de I'action et de I'affent®” ».

Ricoeur s’interroge, avec raison, sur ce qu’estipénent une vie humaine. Il conclut
en accord avec la conception du bonheur arist@aéliqui inclut ce qu’est 'homme aussi

bien d’un point de vue biologique, que d’un poietvdie métaphysigti& la métaphysique

337 P RICEUR, Soi-méme comme un autpe,381.
38 E. GAELLE, L'autre et 'amitiép. 145.
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étant comprise ici comme la philosophigyisqu'entendue dans le sens de philosophie
premiére, celle qui pose la question de I'étreagm ¢u’étre.

Nous avions signalé dans l'introduction le lienogétrqui s'inscrit dans la relation
dialogale :altérité, amitié et compassiolen qui se présente comreellicitudeélargie a tout
autre, au risque de trouver ancrage dans une gaiitérencore plus universelle.

Cet élargissement qui sous-tendait notre étude wet aqla fois justifiait son
développement, nous pouvons désormais le nomomnpassion métaphysigeelon
I'expression chere a Henry Corbin, car il s’agierbila de la compassion comprise dans sa
dimension absolue, c’est-a-dire comamaour existentiateu(Dieu) ouamour réunificateur
(création) pour I'lslam, ou encore, pour le bouddie, commemour de tous les étres dans
un absolu qui ne peut se concevoir qu’'en incluanistles étresNous avons pu toucher
certaines limites de la compassion mais sans dmder dans sa totale realité
métaphysique. On est en droit de prétendre a I'Rbsoais I'atteindre dans sa Réalité Ultime
ne ferait que souligner qu’il n’est pas réellenmgkibsolu.

Néanmoins, les niveaux d’expression de la compaggi@ nous avons explorés dans
ce modeste travail nous ont offert quelques réatsfmur nos efforts.

Dans les lignes qui suivent, nous allons synthetiestains résultats en quelques
points de rencontre entre le systeme de penséalbistel et le systeme de pensée musulman
et/ou soufi, ainsi que les similitudes concernantcbmpassion dans les deux doctrines

étudiées.

b. La non-dualité

Au sein de I'lslam, on voit se développer une tleéde la connaissance qui suppose
'accés au réel par identification c’est-a-difenification du connaissant et du connilLa
distance que crée I'opposition sujet-objet défote@erception de la réalité. Des lows)e
existence objectivée, n'est qu'une déformation aleéhlité de I'existengenote Toshihiko
IzutsU™°. L’Existence en tant que Réel ne se saisit pased@tieur, puisque toute distance
est une altération de la connaissance. La voidua @ppropriée est celle de l'unification
c’est-a-dire la voie qui méne a la realisation igmtle, @l-fand’) ou a I'extinction comme
expérience intérieure.

Nous sommes bien entendu en présence de deux xivdau I'Existence.
Premierement, et sur le plan purement conceptuaiolagiquement le Réel est Un.
L’Existence est Une dans sa Reéalité essentielles aetle@ est multiple quand elle se présente a

notre perception dans le monde phénoménal (langwee de I'Existence chez lbn’Arabi).

39T 1zuTsu, Unicité de I'existencel 980, p. 15.
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C’est par cette intuition métaphysique qu’'un Md@adra (1571-1640) dira du monde
objectivé gu'’il essemblable a un mirage qui fait croire a I'existertel'eau, alors qu’il n'a
en fait rien & voir avec de I'edt. Le mirageétant,n’estpas. Son existence est illusoied-
farg). Cependant, son existence est quand méme réebmeqgue manifestation d’'une Réalité
supérieure dl-jam’). Et c’est dans cette sorte de va-et-vient quees® la création et la
recréation incessante. C’est I'anéantissement deriacience de I'ego individuel qui permet
de réaliser cet état d’extinction de soi pour demiedans le Réel.

Pour le Bouddhisme, la négation d’&tmanimpérissable, nous dit Rahula Walpola,
est la caractéristique commune de tout systéme digume, que ce soit du Petit ou du Grand
véniculé*:. L'idée de I'existence d’'uritman,d’une substance appelg® ame, soi ou égo
n’est qu’une projection mentale. La doctrine bousighest celle du Non-Soi, Non-Ame, c’est
I" Anatta.

L’existence, pourtant réelle ou tangible, ne peag ptre escamotée aussi facilement.
Pour éviter ce non sens, Rahula Walpola nous rippek le réel dans le Bouddhisme se
distingue en deux sortes: la vérité conventionn¢lammutisacca et la veérité ultime
(paramatthasacoa Un soi, un je ou individu est une réalit¢é mais il n'existe que par
convention du mondeLe Mahayanasatralankaradit : «on fait mention d’'une personne
(pudgalgd comme existant seulement en tant que désign@piainapti, (c’est-a-dire que
conventionnellement il y a un étre), mais pas ehdae réalitédravyaou substance¥.

Selon Toshihiko Isutsu, nous retrouvons cette miéde chez I'iranien Haydar Amuli
(m. 1385), disciple d’'Ibn ‘Arabi et chez qui I'etésce se divise également en deux. Une
existence pure absoluaussi pure que la lumiére, et uagistence obscure et sombria
lumiére fdr) et 'ombre ¢ill)**>. Les ombres seraient cette réalité objectivée ganiait
Molla Sadra plus haut, un mirage sans consistamegtantielle. Ainsi nous voyons que l'idée
de lanon-dualitése rencontre aussi bien dans le Bouddhisme qusel'dslam.

Dans I'lslam, la connaissance supréme est cella gohnue le Prophéte lors de son
ascension ascendante et descendéraenbtenu la connaissance du multiple séparé’'de,|
la connaissance de I'Un séparé du multiple, etdarmaissance simultanée et englobante de
'Un et du multiple[...] C’est 1a, croyons-nous, I'explication de la docgimde la non
dualité***,

30T 1zuTsu, Unicité de I'existencel 980, p. 17.

31 R. WALPOLA, L’enseignemertu Bouddhal961, p. 82.

342 R. WALPOLA, L’enseignemerdu Bouddhal961, p. 82.

33T 1zuTsu, Unicité de I'existencel 980, p. 17.

34 M. IBN ‘Arabfi, L'Interpréte des désirérad. M. Gloton), 1996.
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Le Bouddhisme, quant a lui, récuse la croyancesolhe en un Soi individuel.
L’Existence est absolument Une. Les individualésxistent qu’en tant que réalité seconde
qui n'a pas d’essence en soi. Ce n’est que projectientale, conventionnelle. La Réalité est
Absolument elle-méme, la distinction se passe @agani de notre conscience.

Cependant, il y a un bémol. Dans le BouddhismAndita est un Non-Etre absolu,
appligué a tout niveau d’existence. L'existencesdenBouddhisme est Une, Absolue, mais
c’est un Absolu Non-Etre. Btmanest une illusion, alors que dans la perspectiveuimane
de l'unicité de I'existenceinitiee par le maitre soufi Ibn ‘Arabi, la RéaliUltime existe et
porte un Nom : c’est Dieu en tant qu’Essence Ahlsolu

Dans le Bouddhisme, un soi n’existe pas, toutlleston. L'étre n’est pas.

Dans l'lslam, le soi existe en tant que possibititins I'Etre, il est illusoire dans la

mesure ou il est percu comme identité indépendamsmi._L'étre n’est pas mais !

c. Fand’ et vacuité
Fana signifie littéralement extinction. Il se trouve glee conscience humaine est le
lieu d’objectivation de I'existence. L’extinctioremait alors une sorte de dissolution de la
conscience égotique qui est absorbée par I'étesdns limite de la conscience absolue.
Ainsi, toutes les formes ou substances égotiquedéttrminées retournent a leur état
existentiel et originel indéterminé.
« Au moment ou toutes les vagues qui agitaiesulface de I'eau se sont apaisées,

seul 'océan sans limite demeure visible dansaatrillité éternelle 3°. Pour Toshihiko,

« Métaphysiquement, c'est I'état de néant, caryilanni sujet ni objet. Mais puisque le mot
néant se rapporte a l'existence dans son indétatimm pure et absolue, on appelle aussi plus

positivement cet état Unicité ou Unité ».

C’est dans ce sens que nous pensons percevoteutagne similitude entrana’ et
nirvana, souvent définis en termes négatifs, puisque ceateest la Réalité Ultime. Voici ce

que Bouddha en dit :

« O bhikkus, il y a le non-né, le non-devenu, kinditionné, le non-composé, il n'y aurait pas
d’évasion de ce qui est né, de ce qui est devemedqui est conditionné et de ce qui est composé.

Ainsi il y a (une possibilité) d’émancipation pdamé, le devenu, le conditionné et le compd$®é »

315 Une métaphore célébre, citée dankzTTsu, Unicité de I'existencel 980, pp. 61-62.
348 Ud (Colombo, 1929), p. 129, cité dans RAMOLA, L’enseignemerdu Bouddhal961, p. 62.
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Rahula Walpola en parle dans ces ternmes vérité est. Le nirvana estl n’est ni
cause ni effetLe nirvana donc est la vérité absolue. Cependasg, trouve que le Dharmma
est défini comme comprenant non seulentestchoses ou états conditionnéwis aussie

non-conditionné, I’Absolu, le Nirvanae Dharma :

« |l comprend non seulement les choses ou étaigitamnés mais aussi le non conditionné,
I'Absolu, le Nirvana. Il n'y a rien dans l'univeiau en dehors, bon ou mauvais, conditionné ou non-

conditionné, relatif ou absolu, qui ne soit padtiaacans ce terme*¥,

Le dharma, c’est la seule chose que laisse Boudalinane refuge aux disciples, apres

sa mort.

« Ananda, quattend de moi l'ordre ddangha? J'ai enseigné I®harma (la vérité) [...]
Ananda, demeurez en faisant [...] du Dharma votre\itgre soutien), du Dharma votre refuge, et de

rien d’autre»®*®

Mais le Grand Véhicule appliquera cette analysall@rmaméme, puisque lui non
plus ne comprend pas de substance propre, ainsiajfiermulé le célébre agarjuna (II°

siecle), fondateur de I'école de la Voie moyeriviédyamika :

« Ni de soi, ni d'autrui, ni de I'un et de l'autneindépendamment des causes ne sont produites

des choses, ou que ce soit, en quelque temps qoitcguelles qu'elles soiert'$

Rien ne naissant de rien, tout est visiénfyg, ce qui constitue la nature propre, le vrai
caractere des choses.

Il'y a un point essentiel sur lequel les métaphgsi de la doctrine de I'Unité de
I'existence (ahdat al-wujadl sont tous d’accord, c’est que I'Absolu se présesdus deux
aspects al-dhahir ('apparent, I'extérieur) el-batin (le caché, l'intérieuff®. L’Absolu, dans
son intériorité, se manifeste en revétant des ferpfe&énoménales extérieures. En un certain
sens, tout est manifestation de Dieu. On trouveudmg d’expressions similaires dans la

littérature soufie.

%7 R. Walpolal’enseignement du BouddhEQ61, p. 85.

38 Cité dans R. WLPOLA, L’enseignement du Bouddhk961, p. 89.

39 Mala-madhyamakadkika, |, 1. Cf. LAMOTTE, L'enseignement de Vimalaik, p. 408-411Habagirin, p. 476.
Dans J. DCOR, La bienveillance et la compassi®Q08.

0 al-dhahir (I'apparent, I'extérieur) el-batin (le caché, l'intérieur) étant tous les deux desnlale Dieu.
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Toshihiko Isutsu rappelle que les mahayanistes rdimeassi la métaphore de I'océan
qui reprend son calme aprés le déferlement deseg&guitée plus haut. Il pense y trouver
cette distinction entre deux aspects fondamentauxadréalité métaphysique de I'absolu,
présentes dans les pensées orientales autresaqudsie.

Dans les Vedanta, par exemple, se trouve la thesk/idupa Brahma, du Brahman
sous sa double formeest-a-dire cette distinction existante ernenirguna Brahmaret le
Brahman qualifi€é Dans le Bouddhisme se déploie la distinction edtreipséité en tant que
Vacuité absolue » et I’ « ipséité en tant que Naguité »°2

Une étude plus approfondie est nécessaire pourdéngarche comparative plus
détaillée. Cependant, il y a lieu de voir une éeeaorrespondance, méme relative, entre les
concepts dil-farqg ou dela distinction (prendre I'apparence pour la Répktied’aljam’ ou de
la réunification (prendre conscience que l'appagerest une manifestation du Réel,
I'Intérieur), et puis enfin dil-fana ou de I'annihilation, l'extinction (faire I'expérience
intérieure de s’annihiler au monde pour demeurebDie), d’'une part, et, d’autre part, les
concepts bouddhiquesalinan le Soi (comme réalité illusoire), et Tathata- littéralement

le fait d’étre ainsiou I'ainsité®>3

, C’est-a-dire de voir les choses telles qu’ell@st,sou encore,
la vacuité, le vide, compris comme la perfectioadsagesse (puisque tout est vide de nature

intrinseque, y compris le dharma).

d. L'impermanence

Nous avons vu que l'idée d'impermanence de I'eristese fonde sur I'expression
coraniguekhalq jadid®*, littéralement, nouvelle création @écurrence de la créatioselon
Henry Corbin. Dieu, dans la conception d’'lbn ‘Aral# wahdat al-wujad,crée et recrée.
C’est la l'activité créatrice constante de I'Absohctivité qu’il appellenafas Al-Rahman
("'Expir du Tout Miséricordieux).

Dieu, al-batin (le caché), crée, ce qui signifie exactement gétamt aussal-dhahir
('apparent), Dieu se manifeste, s’extériorise @pldyant ses attributs dans des formes

objectives. Mais cette création, nous dit Ibn ‘Arabest pas faite une fois pour toute. Elle est

%1 « L'eau de la mer peut étre fouettée en vagues ke vagues sont, en essence, encore de '¢aB8»R.
FUJIWARA, Un modéle de la foi du Jédo-Shinskad. J. CoR, 2009.

%27, IsuTsy, Unicité de I'existence] 980, p. 70. On trouve dans la partie II, plusiquosits de comparaison
entre la doctrine derahdat al-wujlcet les pensées orientales non-islamiques.

353 « L'éveil du Buddha est vraiment la perfectionl@esagesse et de la compassion. Par la réalisdéda
sagesse spirituelle et intuitive, il embrasse lat&éultime de l'ainsité; et par les activités @de ®mpassion
absolue, il manifeste son éveil dans son nom, commeanal de communication avec tous les mortels
ordinaires ». R. BIIWARA, Un modeéle de la foi du Jédo-Shinglt@ad. J. CoR), 2009. IIl, 4.

%4 « Serions-nous fatigués par la premiére, potitsgsbient dans le doute d’une récréation nouvekeCoran
L,14.
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perpétuelle, aussi perpétuelle que la manifestatolEssence divine qui sguralise par Ses
Noms.

La création perpétuelle suggére également I'idéa ¢émps et d’'un lieu de création.
Ibn ‘Arabi nous dit que Dieu est maintenant comingadit toujours avec son Essence et ses
Attributs, d’ou al-gawl (la parole) divin, I'Expir du Tout Miséricordieuxuole Sois!
coraniquequi est L’acte existentiateur. Dieu se manifeste g attributs sans que son
Unicité ne subisse de modification car il s’agitmmk existentiation d’ordre relationnelle : il
n'y a que des connexions sans cause, nous dirarytorbin.

La création perpétuelle implique un renouvellemennstant. Dans la doctrine de
wahdat al-wujddcela s’explique par la nature méme de la créatiorest perissablggniya).

La création connait a chaque instant sa fin pouétire I'existence sans que cela soit
perceptible puisque I'Expir du tout Miséricordiegist constant, sans fin.

Dans le Bouddhisme, le caractére éphémere de ¢hase est une thése fondamentale.
Maitre Ddgen, qui selon Toshihiko Isutsu est assprésentatif pour I'idée d'impermanence
dans le Bouddhisme japonais, S’illustre par desag#s incongrues mais porteuses de sens
profond, telle son expressida montagne coulePour lzutsu, I'expressiolieau coule ne
choque personnealors que pour Dogerfeau couleet la montagne coulese rapportent

exactement a la méme réalité.

« Un jour un moine demande a Un Mon : «Quel ediele de naissance ultime de tous les

Bouddhas ? > Un Mon répondit : < La montagne dstl¥écoule.

La question, nous dit Izutsu, voulait dire : < coemhvoyez-vous la Réalité Ultime ?>,
Un Mon fit une réponse apparemment inappropriéenceriht pouvait dire : < I'eau ne coule
pas >.

En faisant référence a cette anecdote, Dégen \ietgdela Réalité Ultimede la
montagne c’est qu’elle couketravers des instants ontologiques qui se sugtdedene coule
pascomme actualisation de I'éternité dans la successi@me des instants ontologiques.

Pour Dogen donc, I'existence n’est qu'un instantsgirenouvelle. Comme chez lbn
‘Arabi, le temps chez Dégen s'identifie a I'existenméme. Dans linstant ontologique,
Doégen voit I'actualisation de I'intemporalité. Pesnséquent, les individualités sont percues
toutes simultanément dans une dimension métaphe/siqu

lzutsu nous propose de résumer le propos de Dégsit a

« Le tempsest I'étre. Donc une unité de temps est une unité isterce. La plus infime

fraction du temps, doit étre considérée comme stant ontologique. Tout ce qu’on appelle chosetn’es
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gu’une série de tels instants ontologiques. Enets sien ne demeure, méme deux instants. A chaque
instant la chose est nouvelle. Une chose a linstaar exemple est complétement < coupée > de ce

qu'elle était I'instant précédent et de ce qu'siea I'instant d’aprés®s.

La similitude de l'idée d’'impermanence dans le @thisme et dans llslam est
présente d’aprés les courts développements quiemt de voir. Ce qu’on peut retenir sans
hésitation, c’est que dans les deux cas, nous seramprésence d’une intégration du temps a
la Réalité Ultime, nous sommes en présence d'umpgefbsolu, sans avant et sans apres. I
n'y a que l'instant qui est constamment le lieuctlialisation de I'absolu dans le relatif, de

I'unicité dans la multiplicité.

e. L’hésitation d’enseigner

L’idée de ce travail trouve sa source d'une reneomvec deux récits similaires
appartenant, I'un a la tradition bouddhiste, lexi&me a la tradition musulmane.

Arrivé au stade de se laisser aller dans le Nirv&waiddha retourne parmi les étres
encore soumis a la loi de du Karma afin de leueign®r la vérité qui mene a la délivrance
par compassion.

Cette idée sera développée dans le Mahayana, éeaar le bodhisattva qui fait voeu
non seulement de se libérer de sa souffrance, seas&accomplir en tant qu'un bouddha et de
demeurer dans le monde afin de guider tous les @t la délivrance.

Lors de son ascension spirituelle, Mohammad, IplRete de I'lslam, retourne parmi
la communauté humaine comme Miséricorde, afin dgulder, au lieu de demeurer en lieu
sar aupres de son Seigneur dans les cieux lehalus.

Ibn 'Arabi avoue, a son tour, S'étre interrogé slutilité de poursuivre
'enseignement, découragé par le peu de réponsanaagpel. La nuit méme, il se voit

comparaitre devant Dieu au jour dernier du jugement

«Je me tenais devant mon seigneur, téte baiségnant qu’il ne me chéatie pour ma
négligence tafrit). Mais Il me dit : “* O mon serviteur, ne crainemi! Tout ce que je te demande, c’est
de conseiller mes serviteurs.” Aprés avoir eu cef$en, j'enseignai aux hommes, leur indiquant le

A1357
a

chemin évident et les périls redoutables, m'adrgsaatous,fugaha®®, fugara®’, soufis et simples

croyants $2

5T, |suTsy Unicité de I'existencel 980, p. 95.

%% | es savants juristes, spécialistes en scienceériues.

%7 Dans le soufisme le ternfaqir signifie le cheminant, le pauvre en Dieu. Dansalaglie courante c’est le
pauvre.

8 Cité dans C. ADAS, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 260.
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C’est encore la, une similitude entre le Bouddeiset I'lslam, qui porte sur la

compassion dans sa dimension universelle.

f. Bodhisattva et ‘Arif héritier
Dans la suite logique du point qu’on vient d’abardéquivalent du Bodhisattva dans
la doctrine akbarienne serait'Agif al-warith (I'illuminé héritier) car il revient parmi les gens
pour enseigner.

Ibn ‘Arabi nous dit : Lesdji’ln (ceux qui reviennent) sont de deux sortes :

« Il'y a d'une part celui qui est renvoyé pour foéme [...] nous le nommons le gnosticale

‘arif) : il revient afin de se parfaire par une autre e celle qu'il a empruntée. Il y a d'autre part

celui qui est renvoyé vers les créatures pour iléged et les guider par sa paroleelui-la est le savant

héritier (al-‘alim al-warith) »**°.
g. Transformation du mal en bien
Shinran qualifie la naissance dans la Terre purente une réalisation de I'état de
Bouddha. Ni plus ni moins, le bien et le mal s’éggit.

« Parce que le coeur du Bouddha Lumiére lllimitéigraanous embrasser, nous atteindrons

nécessairement la Terre pure Béatitude. Alors,ilfment au Venu-de-l'ainsité Amida, nous naitrons
1:36

dans la fleur de son parfait éveil et nous réadisete grand nirvanalchinen-tannen mon)i**%.

On rencontre une idée similaire dans la conceptimunfie. Au sujet de Rabi'a Al-
‘Adawia, la célebre sainte de l'islam, on rappaogi€elle disait: «si je savais que Dieu
changerait les mauvaises actions en bonnes, jaoramis un peu plus de mauvaises ». Elle
faisait référence au verset coranique 70 de laas®uxXV qui dit: « Et ceux-la, Dieu
changera leurs mauvaises actions en bonnes actibrey est Pardonneur, Tres

Miséricordieux ».

h. Le salut grace a la compassion
Les bons comptent sur lgouvoir personnelalors que les méchants n'ont que le
pouvoir autrepour renaitre au Paradis. Les méchants ne peuspdrex le salut qu’en

comptant sur leur foi, alors que les bons risquentompter sur leurs ceuvres. Justement, ce

9 Cité dans C. ADAs, Ibn ‘Arabi ou la quéte]1989, p. 187. Souligné par nous-mémes.
393, Ducor, Shinran,Paris, 2008, p. 121.
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qui sauve dans la conception de Shinran, c’estildéns le Bouddha Amida et dans la Terre

pure et non dans nos propres actes.

« Ceux qui ont ferme dans I'esprit que c’est par lgropre force qu'ils effareront leurs péchés @t g
ont I'intention de dire un nembutsu correct quadadséront sur le point de mourir, n'ont pas ladans

la force d’'un autre. » (Tannish6, ch. XA

La méme idée se retrouve dans la bouche du Progeédtslam. Personne n’obtient le

salut grace a ses actes dit-il :

« Le prophéte a dit : <« Rapprochez et ajusteraehiez que personne d'entre vous ne sera sauvé
grace a ces actes ». lls ont dit : < ni toi O mgssa’Allah ? > Il a dit : < ni moi, sauf si Allahe me

couvre de sa miséricorde et gratitude > ». Al-Dddr2733.

i. La félicité pour tous
Il convient de noter que [licité pour Ibn ‘Arabi est ce qui est conforme a la ratur
de chaque individu. L'enfer est probablement, pmertains, ce qui convient le mieux a leur

nature et donc ils n’en souffriront pas.

« Quant aux gens de I'Enfer, ils retourneront &leité, mais tout en restant dans le feu ; ure la
durée du chatiment accomplie, le feu deviendragatirement « fraicheur et paix bardan wa salamgi®

pour ceux y séjournent, et cela constituera ldligité »*¢

Pour Shinran, dans le Bouddhisme, la compassiorBaluddha Amida est aussi
illimitée. Non seulement, le mal est effacé maispatre, il ne fait pas obstacle non plus pour

la délivrance.

« Quand la pensée s'éveille en vous de dire : "Afilom au buddha Amida" dans la croyance
gu'aidé par le vceu merveilleux d’Amida vous rersgtau Paradis, alors vous participez a sa grace qui
embrasse tous les étres et ne rejette personne.

Sachez que le veeu primordial d’Amida ne choisgntire les jeunes et les vieux, ni entre les boteset
mauvais, et que la foi seule importe ! La raisanges!| s'agit de son voeu de délivrer les étresabbes
par le mal de leurs fautes et embrassés par lagssgns. Dés lors, si I'on a la foi dans le vcegioel,

il nN'est pas besoin d’autre acte de bien car auaote de bien ne surpasse l'acte d'adoration

(nembutsu) ; il n'est pas besoin de craindre dengetire un acte de mal car aucun mal ne peut faire

%1 G. RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenth9&5, p. 39.

%2 1ci, Ibn ‘Arabi fait référence au verset XXI, 690«feu, sois lfardan wa salamanfrais et paisible sur
Abraham. »

33 Cité dans C. ADAs, Ibn ‘Arabi ou la quéte1989, p. 188.
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obstacle au Vceu originel d’Amida. Ainsi parla leiWa » (Tannishd, le Traité qui déplore les hé&@gsi
ch. 1%

Nous arrivons a la fin de ce travail avec une ribéspoir, celle de la félicité pour
tous. C’est en effet ce que ces deux extraits i en toute clarté.

DansVérité et méthodesomme I'exprimeHans Georg Gadamer, la compréhension
n'est pas seulement un simple processus de la igzanae, mais bien le mode fondamental
par lequel '’lhomme se rapporte au monde. Toute céngmsion s’inscrit sur un fond de
« précompréhension ».

Dans le dialogue entre passé et présent, la foige du questionnement,
I’'herméneutique, c’est tenter d’interpréter, deregplre 'énoncé malgré ses prétentions a se
figer dans les dogmatismes du négatif, car fortdiegement, 'énoncé ne s’épuise jamais.

Nous avons tenté de mettre une touche de couleue sond d'un tableau un peu
sombre de dogmatismes absolutistes, nous avongieomsent ou non interrogé le passé
pour lire le présent, un présent qui nous habiteqyia orienter notre tentative de

compréhension, notre mode d’étre au monde.

%4 G. RENONDEAU, Le Bouddhisme japonais. Textes fondamenta@85, p. 20.
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9. CONCLUSION

Dans cette étude, la compassion devait occupelatz wentrale dans une démarche
comparative entre Bouddhisme et Islam d’'un coténgte Ibn ‘Arabi et Shinran de l'autre.
Deés nos premiéres tentatives d’élucidation, lorsgmgs nous essayions de tracer les grandes
lignes, nous avons pris directement consciencéétentiue du sujet puisqu’il constitue une
matiere d’investigation aussi bien socioéconomigadtique et philosophique/métaphysique.

Justement, s’agissant de I'histoire des idéespilapassion semble prendre une large
place dans la littérature philosophique classigtiemederne. De la méme maniére, la
compassion comme problématique moderne ne cessterdiger notre quotidien dans la
relation a autrui, et dans le sens d’'une univdgsalus ouverte et toujours grandissante. Elle
avait perdu de son superbe pour des raisons pphipees et sociales de volonté
d’égalitarisme. Aujourd’hui on la rappelle de noauerevétue d’amour universel mais sans
condescendance.

Notre ambition donc, s’inscrit dans ce débat urseedu monde des idées. Nous
voulions amener le peu que nous offraient nos piisés en temps et en matiere. Nous
sommes satisfait du résultat car le travail a perdei dégager des points de rencontre entre
Islam et Bouddhisme d’une part et entre lbn ‘ArabBhinran d’'autre part. Néanmoins, des
spécificités persistent du fait de la nature desléments philosophiques de chacune des deux
doctrines.

Cependant, notre ambition s’est confrontée auxtdisnauxquelles d’'autres recherches
peuvent faire face.

Au niveau conceptuel, la compassion s’inscrit danscadre philosophique général.
Elle se dévoile a travers un mode de pensée platicu’oriental en I'occurrence pour cette
étude -. Il est hasardeux donc, de limiter la regfe comparative a une simple juxtaposition
des concepts a premiére vue similaires. Pour saisiconcept, il nous semble nécessaire
premierement de s’atteler a appréhender le contdetebesoin auquel il répond, de
comprendre ensuite les raisons profondes qui statbase de sa naissance, son élaboration
ainsi que le suivre dans son développement et ipgted et, enfin, voir l'importance
gu’occupe le concept dans I'ensemble idéologiquessule sien : par exemple, le concept de
compassion peut bien occuper une place majeuré/aaunphilosophique mais rencontre peu

ou pas de répondant au niveau sociologique.

L’autre aspect de notre étude est celui des deusopealités rencontrées dans ce

travail : Shinran et lIbn ‘Arabi. L'un et l'autredippent I'attention par leur grandeur d’ame,
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leur altruisme, leur amour de I'humain pour qui isent confronter le divin, le prendre aux
mots pour garantir la félicité pour tous.

Nous avons tenté de rendre compte, a travers emhistorique, leur vie ainsi que
certains éléments susceptibles de nous aider gaénume idée. Certains faits pouvaient étre
exploré en profondeur et aider a mieux cerner fagmnalité de chacun de nos deux maitres.
Nous avons la aussi rencontré certaines correspoadajuant a des éléments biographiques
(la relation avec le pere) et des correspondanoagextuelles (moments de catastrophes
politiques, sociales et naturelles). D’autres asedy peuvent étre opérées au hiveau
linguistique par exemple (absence du verbe étraveir en langue arabe et en langue
japonaise).

De notre part, si on devait attribuer a lIbn ‘Arabi@& Shinran un qualificatif commun,
on pourrait dire que chacun d'eux était révolut@inm mais loyal. Tous deux ont osé
assimiler un corpus traditionnel pour ensuite leaommenter. Pour avoir proposé une pensee
révolutionnaire dans leur cadre respectif, ils @@t considérés comme hérétiques par rapport
a la pensée classique. Cependant ils n’ont janeg@$erni la doctrine ni leurs maitres. lls se
sont présentés avec des lectures nouvelles, puestes mais authentiquement orthodoxes.

Ce sont la des horizons auxquels ce travail me/git prétendre. Néanmoins, nous
avons eu grand plaisir de le mener au bout. Noasom's pas entrepris cette démarche par pur
plaisir intellectuel uniqguement, mais plutét pagee nous pensons que le débat des idées peut
aussi contribuer a une meilleure entente, une giasde amitié entre les cultures et les

philosophies. Ce modeste travail est un petit gas wvne humanité plus universelle.
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