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Fleches décochées
Pour traverser la pensée

Et trouer le réel






INTRODUCTION

Nous naissons dans la non dualité. Les premiers g®i
sa vie, le foetus commence par vivre en symbiose swe
mere, baigné dans un milieu liquide tiede, en éat
guasi apesanteur, sans différence de pression tatope

ou autre, entre un monde l'intérieur et I'extériele

vécu intra-utérin privilégie une impression de eant
uniforme de toute la peau avec son environnemenis d
un état sans objet conceptualisable ou méme imalgina

Nous mourrons en retournant a la non dualité. Aenot
mort, la petite étincelle fragile du moi auquel s;ous
serons agrippés toute notre vie se dissoudra etgdes
distinctions savamment cultivées entre mon monde
intérieur et le monde extérieur s’évanouiront, carpar
magie. Et cela, quelle que soit la maniere dontsnou
appréhendons la mort. Si la mort est vue comme un
retour au néant pur, ce dernier renverra en eftet atat

de non étre, sans dualité, dont émergent ponctoetie
des existences éphémeres, comme autant de vagures d’
méme océan en perpétuelle transformation. Si ld esbr

au contraire vue comme un retour de I'ame dansas&p
originelle, a Dieu ou a I'dme de nos proches, ieltkiira

de méme une unité retrouvée au-dela de toute dpalit
dans une lumiére souvent décrite ou imaginée comme
absolument pure.

Entre les deux, nous entretenons la croyance que no
avons une individualité bien singuliére, et noukivans



soigneusement la dualité. Nous grandissons polegnilev
des adultes autonomes. Nous nous battons pour gagne
dans la société une place particuliere, que nopéress
unique et privilégiée. Nous gachons la plus grgvatéie

de notre énergie a acquérir des biens pour maintetie
illusion d’étre unique, différent de tous les astrdabillé
d’'une maniéere particuliere, avec des signes disfsnc
dans un environnement reflétant notre personnaiis,
valeurs et nos caractéristiques les plus singagliere

Parallelement, I'école, le modéle de connaissance
scientifique gu’elle privilégie comme seul accésgble

au réel, mais aussi le modéle compétitif de laé&téaiui
nous habitue a nous battre dés le plus jeune ageépe

le meilleur, nous ont habitué a considérer qu'ést’de
pensée qu’objective, opérationnelle. Au point deirer
gue penser, c'est se mettre naturellement en igituat
d’'observateur et de sujet extérieur, qui se ragparte
gu’il observe comme a un objet externe a mesurer,
analyser, disséquer pour mieux le maitriser. Poeuxn
maitriser le monde extérieur, nous croyons qu'iltfhe
traiter comme un objet extérieur dont nous sommes
coupés, en privilégiant une pensée purement raltEn
discursive et opérationnelle. Ainsi un dualisme
apparemment indépassable semble s’installer emtre |
sujet et l'objet, au coeur méme de la démarche
scientifique et de la pensée.

Bien entendu, de temps en temps, la nature nopeliap
a l'ordre, et nous fait nous souvenir de la nonlithia
soigneusement occultée, chassée de notre espisgu®



nous faisons lI'amour, nous expérimentons, méme de
maniére éphémere, la possibilité de ne plus fairem
avec un autre étre. L'instinct aveugle de I'espacgne

la plupart d’entre nous a procréer et a découyré nous

ne sommes pas seuls, mais liés par la méme chhr et
méme sang a un, deux, trois petites créatures hesai
bien attendrissantes —voire plus! Sans parler des
moments magiques de l'existence ou, pendant unt cour
instant, nous pouvons avoir l'impression de neefair
gu’'un avec la nature, avec un morceau de musique, 0
encore avec un autre étre ; ou de la compassionays
saisit naturellement face a la souffrance de I'&umon
semblable, en donnant naturellement envie de fFaide
avec bienveillance.

Si nous oublions le plus souvent cette réaliténda
dualité est pourtant toujours la, accessible a tout
moment : il suffit d’écouter et de mettre au prangian

la voix du cceur plutdt que celle de la raison disive,
pour ressentir cette impression de ne pas étrérelift
des autres étres et des autres formes de vie edaune

les Autres ne sont profondément pas différents de m
Ce qui ne signifie pas qu’il N’y a pas de différendout

est différent, partout, c’est méme ce qui fait lagne et
I'émerveillement de la vie. Mais en méme temp3) ri&

de forme figée, close sur elle-méme, chaque forste e
reliée aux autres, partage le méme air et le méufle

de vie, est une goutte ou une vague dans un oggan e
perpétuelle mutation : c'est cela, l'esprit de lann
dualité !



Profondément, il n'y a besoin de rien pour se rendr
présent a cette non dualité, pour la redécouvriplas
profond de soi: pas besoin de priere, ni méme de
méditation, méme si cela peut aider ; pas besditude,

ni d’ouvrage savant a lire ; encore moins de réigglaou

de parole d’autorité ! Il suffit d’en faire I'expgénce, de
prendre conscience, en un seul instant de la vie qu
bruisse en soi! L'expérience est soudaine, disdaurt
coup lillusion du moi pour ouvrir & I'immensité de
vie, avec un sentiment indicible de plénitude, ddiyide

et d’acceptation de la vie sous toutes ses formes.

Si la non dualité est une donnée immédiate qubasoin
d’aucun chemin, de nombreux sages ont pourtantgirdvi

se tourner vers elle, dans toutes les traditiondtega y
projeter & nouveau les concepts ou croyances de leu
époque et de leur religion d’origine.

C'est ainsi qu'on retrouve dans [I'hindouisme une
dénonciation de lirréalité de toutes les oppossdicet
dualités, de la Baghavad Gita au Védantada de Canka
le shivaisme cachemirien préférant quant a lui ran
'énergie sous-jacente a I'’émanation duelle et ngigm
perpétuelle du monde considéré comme véritablement
«réel ».

Le bouddhisme est également imprégné de non dualité
lorsqu’il chante la vacuité sous-jacente de toutesses

et la non différence entsamsard'illusion et nirvanala
délivrance —avec Nagarjuna pour sa version indielene
Dzogchen tibétain, le Chan chinois représenté noizmh



par le Traite de non dualité Shin Jin Mei, et edirzen
japonais de Dogen a Deshimaru.

On retrouvera le méme esprit de la non dualité dans
taoisme avec Tchouang Tseu et Lao Tseu, ce dernier
prébnant de revenir a la simplicité nue du Tao, @pe
lumineux et vide le plus simple qui soit, au-delaenm-
deca de toute dualité. C’est de ce non-étre prequer
tous les étres différents émergent, et en Ilui gu'l
retournent en se dissolvant.

Dans les religions monothéistes les grands mysique
échappent régulierement au carcan du dogme pour
retrouver I'expérience non duelle originelle. Aidisins le
christianisme, Maitre Eckhart affirme la non dualion
seulement de Dieu, mais de 'homme qui a la facidté
s’unir et de se réunifier en profondeur en Lui, glEnnuit
obscure de son propre néant.

Dans I'lslam, Hakim Sanai, et Rumi retrouveront la
méme expérience non duelle, Rumi affirmant avoir
renoncé a toute dualité entre ce monde et 'autiada,

et n'étre de ce fait d’aucune religion, enivré trdsse

et de I'extase procurées par la découverte que et
compris, est Un.

Sans parler des personnages « hors tradition guicest
bien normal pour les tenants du dualisme ! Ainsestil
de Kabir, revendiqué autant par les hindous, lelssséet
les soufis qu’il critiquait pourtant vertement poleur
étroitesse d’esprit, et qui chante sans fin unetigév au
principe divin au-dela de toute dualité.



Des auteurs laiques et philosophes occidentaux
s’inscriront dans cette tradition non duelle, derdla
Aurele qui affirme gu'’il N’y a qu’un monde qui enalsise
tout et se renouvelle perpétuellement, a Spinozanigu
tout dualisme en écrivant « Dieou la Nature », ce qui

lui vaudra I'excommunication des juifs ses congégaér

Plus prés de nous, Krishnamurti qui refusera toute
affiliation a une tradition religieuse rappelleraegtoute
croyance n’'est qu’une crispation dans la dualitéyual

faut revenir a la vision simple et large du monelegu’il

est, en dehors de toute dualité et de tout concept.

by

Arnaud Desjardin passera de méme sa vie a chercher
comment gommer les differences entre les grandes
traditions. Comte Sponville et Eckhart Tolle retatd
guant a eux un méme type d’expérience non duelie a
base de leurs écrits. Kabat-Zinn, chantre d’'unengle
conscience purement laique, parle d'une conscisacse
objet et sans choix, ouverte a tout ce qui advaectiaque
instant, sans jugement ni dualité entre un sujat qu
observerait et un monde d’objets a connaitre.

Cette breve introduction a I'histoire de la non ldéa
témoigne du fait que I'expérience non duelle foridat
est probablement la méme partout et pour tousarfais
revivre un état existentiel déja expérimenté devida
intra-utérine et retrouver la réalité de la viedet notre
lien non duel aux autres et au monde, mais ceisecfo
en pleine conscience —ce qui change tout !
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En revanche, son explicitation dans le langagsdaiges
vite revenir des catégories et croyances cultigelle
gu'elles soient philosophiques, théologiques ou
religieuses : des qu’on tente d’en parler, I'exgéce non
duelle est filtrée, tamisée et explicitée a travesscadres
culturels de leur auteur. La plupart des auteutésci
témoigne du fait qu'il est facile de passer depéence
non duelle, a une interprétation théologique fdisgpel

a Dieu, ou a une métaphysique moniste affirmanil qu’
n’existe qu’'un seul monde métaphysique ou divin.

Est-il possible d’en rester a cette expérience pleraon
dualité, sans la dévoyer dans aucune métaphysique,
théologie ou interprétation religieuse ? Cela ioydirait

de respecter le sens strict du mot « non dualitégyel

se contente de pointer la non différence entreheses

et les étres, le sujet et I'objet, sans en déduime
guelconque position métaphysique. En refusant éete
dualisme de Descartes qui oppose les deux substdece
'ame et de I'esprit pour se demander ensuite comime
les réunifier, mais aussi le monisme qui affirme il

n'y a pas « deux »gonctout est « Un » ou Dieu, ce qui
est un nouveau point de vue s’opposant fatalement a
d’autres théses inverses.

Tout bien considéré, I'esprit authentiquement lespl
profond de la non dualité nous semble étre mieux
respecté par le chiffre zéro et le concept de \téaagiili
n’est rien que par le chiffre Un et le concept d’Unité, qui
appelle aussitot le 2, puis le 3...
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C'est a cette approche prudente d'une non dualité
originelle, non dogmatique et non religieuse, qoesn
invitons le lecteur. Peut-on traverser la pensaige fen
sorte que la pensée atteigne enfin le réel au-lelte-
méme, en s'effagcant alors ? Telle est linterragatde
base qui guide les principales recherches de catge,
comme autant de fleches décochées pour sortir du
langage -quitte a « trouer » le réel, jusqu’adiiination

de la non dualité.

Nous commencerons par une réflexion multidisciplena

sur la maniére dont la pensée peut ou non sortr de
cadres logiques de la raison analytique. Malgré les
difficultés, nous verrons que cette tentative de
« traverser » la pensée pour atteindre une présence
immédiate au réel, est a l'origine de la métaphysiq
occidentale, mais aussi des mystiques et des phihdss
orientales qui postulent toutes qu'une forme de
connaissance non duelle du monde, intuitive et sans
concept, est possible. Méme des processus comme la
créativité s’appuieront sur cette méme possibitie
'esprit humain a « traverser » pour un bref motries
catégories et filtres habituels de la Raison, Eautir du
cadre et voir le monde autrement.

La «trouée » vers le réel étant favorisée par des
expériences de « présence » intuitive et immédiate
monde, nous aborderons plus spécifiguement dans la
deuxieme partie de cet ouvrage ce qu'il se passdgne
la méditation. Nous adopterons une approche
phénoménologique montrant comment c’est un moyen
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d’expérimenter cet état de non dualité, en I'exydiot de
maniére contemporaine et non confessionnelle, en
retrouvant étrangement les paradoxes et enseigmtgemen
de la physique quantique. La méditation se révedersi

étre probablement une porte d’'acces paradoxaleoeers
monde quantique et non duel, qui est sous-jaceitré
réalité tant physique que psychique.

Aprés avoir montré comment l'approche de la non
dualité dans la méditation impligue un changement d
regard ainsi qu’'une transformation de soi et de son
rapport au monde, nous introduirons dans la tnmisie
partie & la découverte de deux auteurs majeurs mais
méconnus de la non dualité. lls ont en effet 'aaga de

ne jamais avoir versé dans une nouvelle métaphgiqu
théologie, et d’avoir toujours lié leur discourgdhique a

une pratique de libération de soi et des cadrels dje
nous enchainent dans les rets du langage et desptsn

Le premier, Nagarjuna, a la maniere d'un positevist
logique, utilisera le langage d’'une maniere déctgpan
pour vider tout concept -y compris les concepts
bouddhistes les plus sacrés!- de leur contenulegn
ramenant a leur vacuité, pour permettre une saisie
immédiate du réel tel qu’il se manifeste a chageéant.

Le second grand auteur de la non dualité, Vimaiakir
nous indiquera comment un tel vidage des concepta d
connaissance discursive permet de revenir a une non
dualité originelle que ses adversaires tententédiaid et

dont ils essayent de dessiner les voies d'access al

gu’elle échappe par définition a tout langage, ateto
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tentative d’explication. Il répond par ce qu'on@itume
de nommer le «silence assourdissant» (ou
« fracassant ») de Vimalakirti.

La traversée de la pensée ne débouche-telle pas, slir
une ultime expérience mystique, silencieuse et
apophatique, qui serait la « vérité » de la nodigua
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PEUT-ON SORTIR DES CADRES DE LA PENSEE ?
Christian Miquet

Problématique

Peut-on sortir des cadres ou modéles de la penSéde
guestion m’a interpellé : pourquoi y aurait-il ueus
modéle rationnel et discursif pour la pensée, méme
c’est celui qui est effectivement privilégié partneo
société ? L'esprit scientifigue insiste Iui-mémer su
limportance a ne pas se laisser enfermer dans les
modeéles en cours, a remettre en cause lorsque c'est
nécessaire pour revenir au phénomeéne. N'est-ce pas,
d’ailleurs, la base de la créativité, qui inviteedrouver

un regard neuf sur le réel, en dehors de tout recuoie-
établi ? Ayant longtemps pratiqué professionneli@me
comme psychosociologue, a la maniere d’'un ethnelogu
sur le terrain qui privilégie I'observation et setfie de
toute interprétation préalable, les modeles expitca
m’ont toujours paru suspects, appauvrissants pgrora

a la richesse de la vie.

Et puis, en tant que philosophe, je me suis dit e

étre réellement approfondie, la question méritaittgetre
d’étre décentrée, ramenée en amont, en se demandant
gu’'est-ce que penser? Nous verrons que, selon la
définition que nous donnons a cette activité dediasée,

la réponse a la question recoit des réponses diftes.

1 CONFERENCE TENUE AUX JOURNEES DE L’AFSCET : « PENSER SANS MODELE ? »,
AU MOULIN D’ANDEE, 22 MAI 2016
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C’est pourquoi nous aborderons la question de glusi
points de vue différents, avant de revenir a latovié.

Les impasses linguistiques et philosophiques pour
penser sans cadre

Qu’'appelle-t-on penserCest couramment défini par les
dictionnaires comme l'activité de I'esprit. Mais spa
n'importe quelle activité de l'esprit. Le dictiorira
philosophigue Lalande précise : « Penser s'applajue
activités supérieures (de I'esprit), qui réalisentdegré
de synthese plus élevé que la perception, la ménaair
limagination ». Malgré les limites de cette défiiomn,
liées au jugement de valeur qui privilégie un gartgpe
d’activité¢ de [l'esprit qu'on nomme pensée, cette
définition a le mérite d’en écarter les activitézds de
limagination, tout comme celles qui renvoient a la
mémoire, ou encore aux données de la perceptionejui
seraient pas encore liées ou synthétisées panigeeEn
ce sens, penser, cest peut-étre ce que je suis
modestement en train d’essayer de faire en ce mipme
en réfléchissant a ce sujet sans m’aider de cej@gue
percois, ni de ce que je pourrais imaginer ; estgeut-
étre ce que vous étes en train de faire commeuleca
tentant de comprendre le sens de ce texte, powirsav
gu’en penser.

Pour ces deux activités de la pensée qui nousntelie
ainsi, écrire et lire, nous nous servons tous dkumots.
Pour exprimer ma pensée, jutilise le langage, las p
précisément les cadres du langage. Ce qui feraadire

16



Leibniz qu’ « on ne peut penser qu'avec le langagea
l'intérieur de ses cadres. Saussure de la mémecneaauil
XX° expliquera que le langage est ce qui organsse |
pensée, laguelle ne peut s’exprimer et se déplquer
dans, et par la langue : il n'y a pas de différeecge le
langage et la pensée, affirmera-t-il fortem&nb’ou le
paradoxe qu'il y a, a se demander avec des mot®) si
pourrait penser, par exemple sans les cadres dadan
ou en dehors des cadres du langage, ce qui semibte p
le moment strictement et logiquement impossibleusNo
proposons de garder ce point pour y revenir pligs &n
continuant a explorer les impasses apparentes, qui
semblent nous montrer I'impossibilité de penserssan
cadre, ou en dehors des cadres du langage.

Si nous quittons la linguistique pour la philos@hous
retrouverons les mémes difficultés, et cela des les
philosophes grecs. Aristdteest en effet le premier a
décrire comment la pensée ne peut s’exprimer qu'a
travers des cadres, des catégories de l'espriteelad
langue. Son Traité des catégories, inclus lui-méaes

un Organon incluant différents traités de logiquentre
gu’on ne peut dire et signifier une chose qu'adraves

dix catégories suivantes : la substance (ou eskelace
quantité, la qualité, la relation, le lieu, le tespda
position, la possession, I'action, la passion. ®e&snples
peuvent étre trouvés pour chaque catégorie. ApTair
substance (ou essence): homme ou cheval; pour

2 LEIBNIZ, DIALOGUS DE CONEXIONE INTER RE ET VERBA, 1677
3 SAUSSURE : CAHIERS FERDINAND DE SAUSSURE, N°59, 2006
4 ARISTOTE : TRAITE DES CATEGORIES
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guantité : long-de-deux-coudées, ou de-trois-casigiée
pour qualité : blanc, ou grammairien; pour relatio
moitié, ou plus grand ; pour lieu : dans cetteesalu au
Forum ; pour temps : hier, ou demain ; pour positio
couché, ou assis ; pour possession : chaussé,; grougé
action : couper, brdler ; pour passion : coupé|ébrOn

ne peut penser, du moins dans la langue grecque qu’
ausculte et disseque ainsi, sans utiliser 'uneate dix
catégories qui obligent a préciser les choses dans
cadre linguistique déterminant leur qualité.

Féru de cadres et de logique, Aristote créera le
syllogisme comme une maniere pré-scientifigue et
purement logique de vérifier si un jugement
universellement vrai (tous les hommes sont mortels)
peut s’appliquer de maniere valide a un individaaret
(Socrate) : Tous les hommes sont mortels, or Soasit

un homme, donc Socrate est mortel. Il utiliserandene

la logique des catégories lorsqu’il voudra déclies
différentes formes de vie anim3leproposant une
classification des animaux selon leur genre et aspé
Pour connaitre plus dans les détails le développeme
d'une espece particuliere, il étudiera de méme le
développement de I'embryon dans I'ceuf d’'une poule e
distinguant I'évolution de chaque organe, I'appanitdu
coeur, de I'cell, etc. Nul doute, la encore, queciasge ne
peut s’appliquer et apporter une connaissance gseéen
servant des cadres de la logique qui permet diistlde

5 ARISTOTE : DES PARTIES DES ANIMAUX
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séparer les différents genres et especes, puisfiésents
organes de chaque espeéce.

Méme si on se dit que les connaissances d’Aristote
étaient partielles, relatives a son temps, on nat pe
s’empécher de remarquer que le grand philosophe
allemand Karftreprendra cet héritage d’Aristote avec sa
table des catégories, qui montre comment le fait de
penser, de porter un jugement sur telle ou telesehne
peut se faire que dans les cadres a priori de
l'entendement, seuls aptes a relier la diversité et
d’organiser de maniere synthétique le divers liaé
l'intuition sensible de 'homme. Ces catégoriestsan
nombre de quatre : la quantité, sous la formeuteté, la
pluralité, la totalité ; la qualité, sous la forahe la réalite,

de la négation et de la limitation ; la relatioous la
forme de la causalité, de la corrélation, de liaf&e ; la
modalité, sous les formes du possible, de néceseair
du contingent. On ne peut selon Kant rien penses sa
gue les phénomeénes sensibles ne s’organisent @ans c
cadres a priori de l'entendement. La encore, pas de
possibilité qu'une pensée puisse apparemment
s’affranchir de ces cadres a priori de I'entenddrmamse
coupant des données sensibles : au-dela, dit Kast,le
réve et le regne d’'une Raison pure qui s'affrarmthite

ses cadres et de I'expérience, sans pouvoir jugeiad
vérité ou fausseté de ses jugements.

Lorsqu’'on définit la pensée de maniere subjective e
conceptuelle comme la capacité de I'esprit humain a

6 KANT : CRITIQUE DE LA RAISON PURE
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synthétiser les données du sensible a l'aide deequs,
toute tentative de s’affranchir de ses cadres semibisi
impossible, puis’inscrite d’emblée dans le cadratdm
voudrait sortir.

La démarche scientifique fait-elle sortir des cadre et
modéles ?

Si on abandonne les définitions a priori de la pengar

la linguistique et par la philosophie classique peat se
demander si le processus de la démarche et dansdEge
scientifique en train de se faire, n’'implique pEssortir
des modeles et des cadres : le propre de la saéesteil
pas de sortir de tout modeéle théorique ou cadre &x
priori, pour revenir inlassablement aux phénomeada,
vérité des faits ? Ne fallait-il pas sortir du cadte la
cosmologie de Tycho-Brahée, de la vision théologiqu
qui voulait que la Terre soit le centre de la Jomtet
méme du simple bon sens qui voit le soleil touchens

le ciel autour de nous, pour oser affirmer queenderre
n'est pas le centre de l'univers, et que c’est gle
tourne autour du soleil ? De méme, il a fallu safthir
des cadres théologiques et de la représentation d'u
monde clos, borné par la sphere des étoiles fixesc
des anges habitant les planétes ou le firmament po
accepter l'idée difficilement représentable d’unvens
infini’. Ces exemples bien connus témoignent que la
science ne peut avancer qu’en remettant en causef
moment, les cadres, modéles et représentationswgn, ¢

7 KOYRE : DU MONDE CLOS A L’UNIVERS INFINI
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y compris scientifiques, deés lors qu’ils ne perewtiplus

ni une explication ni une prédiction suffisante.nBaon

livre «Contre la méthode, esquisse d'une théorie
anarchiste de la méthode », FeyeraBanda jusqu’a
écrire que des hypothéses contraires aux loiséetrits
confirmées, des idées anciennes, des mythes ou méme
des pensées fausses, peuvent étre a l'origine d'une
découverte et d'une avancée scientifique —au ménee t
que le hasard, la pomme de Newton ouelegéka
d’Archimede, ajouterons-nous.

BN

S’intéressant a I'histoire des sciences, Kumontre
également comment les révolutions scientifiques ne
peuvent se produire qu’en sortant du modéle sdigpundi
jusque la dominant, en établissant de nouvelles
hypothéses plus pertinentes et prometteuses, k=sgjue
permettront a leur tour d’imposer un nouveau modéle
explicatif accepté par la communauté des savants —
jusqu’a une nouvelle remise en cause, et ainsuite. Si

la science invite ainsi a penser en remettant eseckes
modeéles admis dés lors qu’ils ne sont plus sasiafds,
Kuhn indique toutefois bien que c’est pour imposer
nouveau modele explicatif. Sa sortie des cadrest nige
temporaire. Et le nouveau modéle qui fera consemsis
pourra s’imposer lui-méme que s’il s’inscrit danssd
cadres trés stricts, soigneusement balisés diégepar

un processus expérimental qui devra répéter les
expériences venant confirmer I'hypothese, en clasich

8 FEYERABAND : CONTRE LA METHODE, ESQUISSE D’UNE THEORIE ANARCHISTE DE
LA CONNAISSANCE
9 KUHN : LA STRUCTURE DES REVOLUTIONS SCIENTIFIQUES
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si dautres faits ou expériences ne peuvent pas
linvalider, et en dégageant de maniere prédicties
applications concréetes prévisibles et opératiopaell
Pour étre admise, la vérité scientifique qui erultésa
devra étre formalisée de maniéere rigoureuse, idéaie
dans un langage et des formules mathématiques. Ce
modeéle scientifique, qui S’appuie ainsi sur le pgsuS
expérimental et sur le langage mathématique, dleadi
encadre la pensée qui doit s'y soumettre, tout certan
Nature d’ailleurs doit se soumettre a ce proced3ass

un ancien livr&®, je m’étais amusé a montrer que ce
modeéle avait émergé a la fin du moyen-age, entiresau
comme une transposition du modele de [Iinquisition
désormais appliqué a la Nature : tout comme l'iaienr
devait soumettre I'accusé a la question et a tar@pour

lui faire avouer la vérité, le savant devait melarélature

a la question, Ilui appliquer un processus et un
appareillage expérimental qui la force a parlex atouer

sa veérité cachée, dans le langage mathématiquertik p
de I'hypothese formulée par Galilée, selon laquella
nature parle le langage mathématique ».

Cette prise de conscience que la science ne sort
temporairement du cadre, que pour mieux tout catcetl
faire rentrer dans un processus expérimental aligtifé
exprimé en langage mathématique, aménera Heidégger
dire de maniére provocatrice que « la science msee
pas » : elle mesure, calcule, arraisonne la Nabog

10 MIQUEL : LES RUSES DE LA TECHNIQUE, HISTOIRE DU SYMBOLISME DES
TECHNIQUES
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rendre tout opérationnel, dominé et asservi a lanié
instrumentale de ’'homme. Son critere de véritéagant
tout un critére de fonctionnalité : « c’est vrargaque ¢ca
fonctionne comme prévu », sans se prononcer sur ce
gu'est I'étre, sur ce que signifie ce mot étre qui
s’applique difféeremment a tous les étres. Elleritiées
phénomenes (le «que »pti grec), et non leur

« pourquoi » di-oti, écrira déja Aristote a son époque.
Dans cette optique, une autre pensée peut-étre plus
profonde ou plus originaire que la réflexion sdienie
commence véritablement a se déployer lorsqu’elbedsh

la question dwpourquoiet de |étre des choses. Ce que
Leibnitz'! résumera dans cette question: « Pourquoi
(recherche d’'une cause premiere) y a-t-il (Questien
I'étre) quelque chose (des phénoménes, des éfantd)

gue (question de la dualité) rien (néant, absence
d'étre) ? » Ou, dans sa formulation inversée par
Baudrillard, tout aussi radicale pour notre mondere
croit ni ne voit plus d’étre nulle part, mais unémoent
des phénomenes et des processus : « Pourquoitrly a-
rien (pas d’étre stable et permanent), plutot cruéédre
(des étants, des choses stables) ? »

La métaphysique, dans sa prétention de remonter en
amont des différentes sciences pour étre la «cEide
toutes les sciences », pourrait-elle des lors sgmtér un
chemin alternatif pour sortir des cadres restreti@sla
pensée ?

11 LEIBNITZ :PRINCIPES DE LA NATURE ET DE LA GRACE, 1740
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Les efforts de la métaphysique classique pour sorti
des cadres de la pensée et la poésie

A l'origine de la pensée métaphysique, les philbssp
présocratiques ont mis en ceuvre un autre type msepe
Dans leurs écrits, pensée se dit «logos », et ne
correspond ni a la pensée subjective et conceptdella
philosophie classique, ni a la pensée ou démarche
scientifique. De maniere naturaliste, sans véstabl
scission entre le sujet qui pense et I'objet dedsure, le
logos est une forme de discours qui vise a refléter et
épouser les contours mouvants, souvent contrastoi
de la Nature (laphusis Nature en tant que force
émergente de tout ce qui pousse, vient a l'existenc
change sans cesse et disparait). Le langage éiscianms

les cadres logigues du principe de non contradicittes
premiers penseurs grecs chercheront a «tordre » le
langage, a le faire sortir de ses gongs et de a#es,
pour lui faire malgré tout « dire » ce cours fluarit et
contradictoire des choses. Héradfite penseur du
mouvement et du mobilisme universel, se rendrai ains
célebre pour ses aphorismes contradictoires, eersav
lesquels il tente de saisir simultanément les dspec
contraires de la réalité :Acceux qui descendent dans les
mémes fleuves surviennent toujours d’autres, aittds
eaux »Ou encore : doignez ce qui est complet et ce qui
ne I'est pas, ce qui concorde et ce qui discordeju est

en harmonie et en désaccord ; de toutes choses,etine
d’'une, toutes choses. Parménide, que l'on présente
habituellement comme le penseur de l'unicité ded'é
qui seul « est » véritablement, ne vise pas maans ¢on

12 HERACLITE : FRAGMENTS
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Poéme a réconcilier les contraires dans une vision
totalisante : 4a se dresse la porte/Donnant sur les
chemins de la nuit et du jour/... /La vérité bellemen
circulaire ».

Aristote reprendra cette inspiration des présaquas,
mais avec I'ambition nouvelle de décrire ce qul&ste

en tant qu'étre, dans un cadre purement rationnel.
Lorsqu’il fixe a la pensée le but de déterminerjagest
I'étre en tant qu'étre, au-dela de toutes ses getices

et particularités, il fonde la métaphysique. Ce met
vient pas dAristote, mais probablement dun
bibliothécaire, Andronicas de Rhodes, qui plusieurs
siécles aprés la mort du maitre, donna ce titre au
manuscrit d’Aristote sans nom qui se trouvait soin s
étagere aprés, ou au-dessus de son autre livre @dram
Physique. On donnera rapidement au mot un autr® se
plus noble, « ce qui est au dela de la physiqugibn’est

pas accessible a nos sens, ou qui se trouve awddela
monde sensible.

Qu’est donc cette « science de I'étre en tant crI8t»
Elle se déploie dans son ouvrage dans deux dinsctio
Dans sa premiére direction, c’est d’abord une ogiel®

qui tente de cerner ce qu’'on appelle I'étre, quil@ene a
voir comme substance a travers tous les étantsphesit

et différents. Il dégagera pour cela le principemaéle la
pensée ou de I'étre : ce seront les principes fitke de
non contradiction et du tiers exclu. L’applicatida ces
principes doit permettre de classer les étants, de
distinguer leur substance premiere, a savoir ce qui

13 ARISTOTE, METAPHYSIQUE,LIVRE 3
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subsiste et qui se maintient identique a travess le
changements, des substances secondes et des tcciden
ou formes dérivées que ces substances peuventrgrend
Dans la deuxieme partie de ce méme ouvrage, deengani
abrupte et sans transition logique véritable, Atest
engage sa réflexion sur I'étre en tant qu'étre dames
autre direction cette fois-ci théologidde la recherche

de l'étre en tant qu'étre devient la quéte de lasea
premiére de toutes choses, Dieu comme substance
premiére et moteur immobile, qui meut tout l'univer
comme cause finale de tous les mouvements, Acte pur
sans potentialité non réalisée.

Heidegger critiquera de facon radicale la maniénat ¢h
meétaphysique occidentale qui se déploie a partir
d’Aristote, se trouve ainsi biaisée dans son oeigieme.

Si elle pose bien la question de I'étre en tantue,
différent de tous les étants, la métaphysique resece
ensuite d'osciller entre une recherche ontologigiee
I'étre permanent sous-jacent aux étants, et urteerebe
théologique de I'Etre supréme. A peine née, la
métaphysique occidentale qui voulait interrogetrééen
tant qu’étre, se retrouve ainsi prisonniere d’undéie
onto-théologique qui la piege et lui fait rater sjet, en
ramenant le discours dans des cadres logiques et
substantialistes qui confondent sans arrét ces deles

de I'ontologie et de la théologie.

Plutét que d’illustrer de maniere facile la vérade cette
critigue de Heidegger en recourant aux philosopghes

14 ARISTOTE, METAPHYSIQUE, LIVRE 12 ET PHYSIQUE
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Moyen-Age obligés de jongler entre ces deux dissour
par obligation pour ne pas apparaitre comme hérgsiq
aux yeux de la théologie chrétienne devenue laseiet
lautorité supréme adossée a I'lnquisition, noususo
contenterons de montrer la présence de ce cemibxi
jusque chez Descartes, le fondateur de notre mibélern

Si Descartes ouvre en effet sa réflexion par untedou
radical qu’il a I'intention de n’arréter qu’a la c®uverte
d'une certitude absolue, des qu’il l'atteint avee c
sentiment existentiel premier de I'étre qui se rfemtée
par le cogito « je pense, je suis », il trahitedtimiére et
intuition en se faisant rattraper par I'ontologlassique
et par le discours substantialiste : «je penmk®c je
Suis... je suis une substance pensante ».

Sans se douter que Bouddha se moquait, pratiquement
mille ans auparavant de son disciple Sati qui tEfait la
conscience de maniére quasi cartésienne comme
substance pensante: « A qui m’avez-vous entendu
enseigner la doctrine de cette fagon, 0 stupidéa?jél

pas expliqué la conscience comme naissant de
conditions ? Il n'y a pas de conscience sans camdit

Non content de retomber dans le jeu des substances,
Descartes verse ensuite dans le dualisme en pdéant
lors une seconde substance, celle étendue de larenat
qui n'a rien a voir de droit avec la premiere. Eup
mieux assurer la solidité ontologique de cette tsuoe
pensante dont il n'a la certitude qu’a l'instant ahgito,

il l'adossera a I'existence indispensable de Dauune
illustration brillante du cercle ontothéologiqueapable
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de penser I'étre en dehors de la notion de substanc
d’Etre supréme.

Face a ce cercle qui fait retomber I'envol de lasge
métaphysique dans les cadres dune ontologie
substantialiste et de la théologie, Heidegger énatun
dépassement de la métaphysiquear retour a son
origine, a cette parole poiétique des présocraiqhez
lesquels la pensée n’était pas encore prisonniereed
modele. Dans « Qu'appelle-t-on penser ? » il invite
revenir & la question si peu habituelle de la ratle
notre pensée, afin de reconnaitre que derrieréfieudté

a définir ce qu’est I'acte de penser, il existetgire un
impenseé radical, un monde qui se donne a pensguehu

il s’agit juste de se rendre présent: « Ce quindoa
penser, c’est que la pensée ne se pense pas elle;mé

se préoccupe pas de ce qu’elle est, de son oljetqEoi

cet impenseé de la pensée? Car c’est I'étre quosaalet

se dévoile a pensér» Dans le monde moderne, ceux
qui ont repris le flambeau des présocratiques dapres
Heideggel’ les poétes, mais aussi les ceuvres d'art qui
invitent a une contemplation et a une intuition ssan
concept ni discours rationnel, dans une approche
d’écoute de ce qui surgit @ieignig et se de-voile a
chaque instant. A la fin de sa vie, Holderlin éparainsi
son discours pour ne plus atteindre que la préseace

qui se donne a voir a chaque instant : «il y ay.al.. il

y a», sans besoin d’autre discours que cette @adeit
I'étre au service duquel se met la pensée. « Celajue

S HEIDEGGER : QU’EST CE QUE LA METAPHYSIQUE ?

16 GRUBER : INTRODUCTION A HEIDEGGER

1" HEIDEGGER : ECLAIRCISEMENTS SUR LA POESIE DE HOLDERLIN ; L’ORIGINE DE
L'CEUVRE D’ART
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pensée, en tant qu’elle est un percevoir, perctast le
présent dans sa présené=ce qui fera dire a Derrida
gu’il fonde ainsi une véritable métaphysique de la
présence, en ramenant la pensée a ce simple acte de
présence préalable a toute pensée, hors de taet cad

Dépassements de la pensée rationnelle dans les
métaphysiques orientales et la mystique

La métaphysique comme tentative de dépasser lesscad
limités de la pensée opérationnelle a été déveppé
ailleurs qu'en Occident, avec un méme effort pour
s’affranchir de ses cadres. Si les métaphysiques
orientales parviennent a thématiser la maniere dent
pensée peut s’ouvrir a une autre dimension intligy
non duelle, ce n'est pas parce qu'elles poussant le
efforts de réflexion plus loin, d’'une maniere phusie.
C’est tout simplement parce qu’a I'inverse de I'@eat

gui a sacralisé la pensée rationnelle et l'intélmmme

le propre de I'ame créée par Dieu et donc indépéessa
les philosophies indiennes voient la pensée commnee u
faculté tout aussi conditionnée que les cing awdesss,
sans privilege ontologique. Elles ont compris que
I'affranchissement des cadres de cette penséanalie

ne peut se faire que par un travail parallele de
transformation existentielle de soi, de son rappurt
monde et de son mode d'utilisation des catégoretad
pensée —que ce soit par la pratique de la médjadtion
yoga et/ou par la dévotion.

18 HEIDEGGER, QUE VEUT DIRE PENSER ? P169
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Pour [I'hindouisme, nous ne retiendrons a titre
d’illustration que Cankara et la métaphysique advde
la non dualité. Il critique les limites et cadredbhuels de
la pensée qui demeure dans lignorareadya tant
qu'elle se laisse surimposer ce que Hdliappelle des
catégories et des conditions limitantagahi Parmi
celles-ci, la surimposition du moi qui se sait itém
contingent, souffrant, et qui projette par ignoenc
métaphysique tous ses caracteres individuels, dete
catégories limitées de son ego et de son intedlecies
choses, en se confondant et se limitant aux viodss
de son corps, de ses organes des sens, et enjetargro
perpétuellement dans le monde pour fuir ses sowés
voilant par la-méme l'intuition de ceitman lumineux
gu’il est au plus profond de soi.

Contrairement a la tradition occidentale qui sutiak la
pensée conceptuelle et discursive en y voyant é®ec
un autre ordre de réalité supra-sensible, Cankarane
les philosophes hindous en général se méfie dpets
conditionnée de cette pensée logique et concepfupll

ne peut sortir seule de ses propres cadres. Gest|poi

il lui faut, en plus, appuyer le savoir empiriquessu des
enseignements du yoga et de la méditation, suautre
faculté : le recueillement de la pensée dans lee pur
présence, dans une pure conscience qui ne s’attache
aucun objet, et qui grace a une attention paisiest,
simplement en posture de « témoin neutre » de ceequ
passe.

I9HULIN : QU’EST CE QUE L'IGNORANCE METAPHYSIQUE ?
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Pour opérer ce retour de la pensée dans son fecueit

et dans cette pure conscience, il ne faut pasrrastm
niveau simplement intellectuel, mais chercher a se
transformer soi-méme par des exercices et des
méditations apprenant a se détacher du monde extéri
pour ramener l'attention en soi, dans le calmeoustt.
Cela permet de faire émerger cette autre dimerdgoia
pensée, hors cadre, a savoir la pensée intuitive no
conceptuelle, parfois également nommée lintellagen
(deintelligere qui relie), qui seule permettra de faire un
saut qualitatif et métaphysique en dévoilant qué ce
atmanou conscience pure que je suis au fond de moi,
n'est pas autre chose qumwahmanla realité ultime.
Comme le notait Hulif! : « Le sujet humain qui se sait
coincider en droit avec la réalité ultime se pdr@m
méme temps comme une entité a tous égards limitée...
La finalité est de faire cesser la surimpositiorsduet du
Non soi grace a la connaissance, qui doit devenir
intuitive, du brahman non duel?%

Pour I'hindouisme mystigue de Cankara, la pensée ne
peut ainsi sortir de ses cadres qu’en conservéatf@is

sa faculté de raisonner sur I'expérience et sutdetes,

ce quil fait de maniére admirable avec une esprit
philosophique et critique pointu, en s’ouvrant eanme
temps sur l'intuition qui réside en chacun de neasjui
nous fait accéder a cette compréhension a-condkptue
gue nous ne sommes pas autre chose que ce fond de

20 HULIN : CANKARA ET LA NON DUALITE
2LHULIN, PREFACE AUX PROLEGOMENES AU VEDENTA (BRAHMASUTRABHASHYA)
DE CANKARA, ALMORA, 2011
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conscience impersonnelle Atman, lui-méme non différ
de I'Absolu Brahman. Notons dailleurs que ce non
dualisme intuitif de Cankara, selon Julien SaifAarest
pas sans rapport a la fois avec la métaphysigudJde

de Plotin, et avec le non dualisme bouddhiste du
Mahayana.

Le bouddhisme constitue la deuxieme grande tradd®
meétaphysique orientale. Il se présente de primedabo
comme l'opposé de la métaphysique hindoue, puisque
doctrine de lnatta ou anatmannie précisément toute
ontologie, toutatmanou principe ultime. C’est pourquoi
on peut parler & son propos de nontoloyidiscours sur

le non-étre ou vacuité de toutes choses. Pour aordps
comment le bouddhisme déconstruit la notion detseje
invitant a sortir des cadres de la pensée disairsiv
conditionnée, nous retiendrons a titre d’illustatiun
grand philosophe et redoutable dialecticien hors :pa
Nagarjuna.

Il consacre son Traité radical de la Voie du mileeude
I'entre-deux,?* & dénoncer les prétentions de la pensée et
du langage a pouvoir construire des concepts Bable
reflétant fidelement la vérité. Usant d'une redoblga
dialectiqgue a trois tenailles, il demande, pourgciea
concept : tout d’abord, qu'on lui montre concrétaime
I'existence de ce dont on parle —en aboutissamiulgart

du temps, au constat: ca ne se voit pas, n‘exiate

22 JULIEN SAIMAN : PLOTIN ET LA PHILOSOPHIE INDIENNE, IN PHILOPOUR TOUS
23 MIQUEL : LA PENSEE DU RIEN, PETIT TRAITE DE NONTOLOGIE

24 NAGARJUNA, MULADHYAMIKA-KARIKA, STANCES DU MILIEU PAR EXCELLENCE,
TRAD. BUGAULT
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concrétement, ce n’est qu’'un exercice ou artifiee d
langage ; ensuite, qu’on lui démontre que celateXigen

« en soi », de maniére stable et substantielle —pau
arriver au constat que cela n'a pas de substancgeou
permanence ; sans oublier de démonter le raisomteme
logique de l'adversaire, en prouvant que cela et fpas
d’un point de vue logique, les assertions se cdrgaat.
Avec cette dialectique redoutable, il critiqueraigdes
concepts qui se présentent a lui —y compris leseqms
bouddhistes les plus sacrés, passant a la moelidetsa
critigue méme les notions de transmigratsamsara de
deélivrancenirvana de constituants de 'homns&andhas
etc. Il ne le fait pas de maniéere nihiliste, pour
déconsidérer la démarche bouddhiste, mais pour {ade
pensée et le langage de leurs tentations subdistesa
pour les faire s’évanouir, de facon a laisser lesses
apparaitre pour ce qu’'elles sont réellement, vitiége
propre, s'auto-illuminant d’elles-mémes.

Bugault® montrera que pour atteindre la libération, le
bouddhisme mahayana utilise, comme I'hindouisme, le
recours a l'intuition, en approfondissant la mamidont

la pensée peut progressivement sortir de ses gropre
cadres conceptuels, pour ouvrir a un autre typeetsée
sans concept, purement intuitive. Il expose ainsi
comment, dans le bouddhisme notamment Mahayana, la
connaissancprajna est toujours complétée painyanala
concentration qui, quant a elle, est fondamentat¢nmee

25 BUGAULT, LA NOTION DE PRAJNA OU SAPIENCE DANS LE BOUDDHISME
MAHAYANA
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forme de connaissance conceptuelle et intuitiven no
discursive (on l'appelle aussipassana conscience ou
vision clairvoyante des choses telles qu’elles ,ssahs
argumentation rationnelle, par simple présenceres.

Leur usage conjoint permet une « compréhensious pl
large et globale de l'ensemble des processus qui se
produisent a chaque instant dans le champ de la
conscience, a la fois en l'analysant avec des nebten
comprenant d’une maniere intuitive le lien entrex,eu
ainsi que leur absence d’étre.

Différentes formes ou stades de pensée sans concept
peuvent alors se déployer. Le terme levanamayi-
prajna désigne ainsi la compréhension directe par
I'esprit, sans hésitation ni fluctuation, sans osition,

ce que Husserl appelle une intuition. Avec I'emtesinent
meéditatif, cette connaissance vécue va droit awses,
telles qu'elles sont. Parallélement, se développe u
nouvel usage de la raison, avec I'émergence et
l'utilisation d’une forme de connaissance sans ephc
nirvikalpa-jnana (jnana=connaissance ; Vvi-kalpa=sans-
fagconnage, construction forme=sans concept). Leisag
simultané de ces deux formes de connaissance d&bouc
sur une forme ultime de connaissance ou sagesse plu
large prajna-paramita connaissance intuitive qui n’a
plus besoin de cadre ni de concept, a-noétiqud-a‘es
dire sans essence ou objet en face d'elle, puisgtte
prajna ultime ouvre a lintuition de la vacuité de toutes
choses. Comme [I'écrit Bugault : « Cette intuiticens
concept n'est pas une intuition des essences, atdrd
contenu que la vacuité et la vacuité de la vac@tést

une intuition sans sujet, sans objet. Elle lib&rsgrit des
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points de vue et catégories. Elle fait appel aolzque
discursive, mais pour lui sommer de se taire esséait
place a une compréhension en dehors des motsest C’
une forme de connaissance paradoxale, qui retrauve
connaissance par in-connaissance des mystiques,
intuition et attention ouverte, sans objet ni suppo

Nous n’avons pas intégré dans notre exposé legsdive
mystiques chrétiens faute de temps, mais aussie parc
gu’ils ont été toujours maintenus a la marge, sotve
suspectés d’héréske voire condamnées au bicHepar
l'Eglise. Mais il est évident gu’ils ont vécu lesémes
expériences de transformation existentielle depes, ce
soit par la voie de la dévotion ou amour divin, lde
priere ou de la contemplation, pour arriver a tedicette
simple présence intuitive ultime de ce qui estgldi, se
donne a voir et a vivre dans une pensée épuréea qui
dépassé tous ses cadres discursifs habituels pmour s
rendre simplement présente a ce qui ad-vient. Aénsi
est-il du fameux : « La rose est sans pourquas, fedbrit
parce qu’elle fleurit, n’a garde a sa beauté, rexatte pas

si on la voit »» de Silesius, reprenant une irgaitet un
énoncé préalable de Maitre Eckhart.

On pourrait de la méme maniére intégrer égalenmamnt |
expériences des mystiques juifs, notamment avec la
troisieme forme de connaissance intuitive de Sgfipz
philosophe juif sulfureux également excommunié gar

26\/OIR LES MISES A L’ECART NOTAMMENT DE MAITRE ECCKHART, NICOLAS DE
CUES, SILESIUS

27 GIORDANO BRUNO : L’INFINI, L'UNIVERS ET LES MONDES

285pINOZA, ETHIQUE
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communauté. Cette troisieme forme de connaissance,
obtenue aprés un long cheminement rationnel etidigc
consiste en une perception globale et la encotatiirg
grace a laquelle on percoit les choses dans leité un
globale, mais aussi dans leurs relations, leur
développement. Cette vision holistique améne a une
nouvelle sérénité et béatitude, le philosophe \tizors

en communion avec Dieu et la Nature qui ne fontUgu’
—Deus sive Naturaécrira Spinoza, ce qui lui vaudra de
finir son existence rejeté par les siens.

On pourrait également intégrer les mystiques muangm
tout aussi suspects et poursuivis par les théalegoe
leur religion, quil s’agisse du poete Rumi, des
philosophes Avicenne ou Averroes, ce dernier desamt
ainsi I'existant ou étre qui est I'objet de la np#tgsique
comme science de I'étre en tant qu'étre: «[I'étre
littéralement : ce qui est trouvé, ce qui se troweaqui
est la... cet existant en tant que tel, ne sauraé fabjet
d’'une définition. Elémentaire et absolument prepmiker
ne peut étre expliqué : sa signification s'imposesprit
sans intermédiaire, en toute simplicité, comme une
évidence premiéf@ » Do, chez Averroés, une
démarche également purificatrice de la pensée,squi
détache également de ses cadres perceptifs etniatifs)i
habituels, pour en arriver au dé-voilement d’unasge
intuitive ultime, comme simple présence ouverte &ai
est: « Chez le sage, pas de marchandage, masottee
de démarche purificatrice le délivrant de ce qui

29AVICENNE, TRADUIT ET COMMENTE PAR SAOUD AYADA
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préoccupe l'intime de soi et le détourne du réelezdhi

la dévotion est un certain exercice spirituel quarée ses
résolutions, ses facultés estimatives et imagiaatipar
accoutumance du voisinage de lillusion, pour leger

dans le voisinage du réel. Alors elles s’apaisdans
intime de I'ame, sa réalité cachée, et n'entrpas en
conflit avec lui au moment ou resplendit le Rédbra
lintime parvient a l'illumination éclatante (idenm)

Méditation sans objet, sérendipité et créativité
Indépendamment de leur quéte de délivrance et
d’illumination, les philosophies hindoues et boudtds,

tout comme les différentes mystiques transversailes
religions, ont l'avantage de nous montrer qu’il est
possible d’amener la pensée au dela de ses cadres
conditionnés habituels, notamment en utilisant des
techniques de recueillement de I'esprit, en neafdisjue
temporairement appel a la pensée discursive qungter
d’analyser ce qui est vécu, et en privilegiant entie-
point une autre faculté : la pensée intuitive, wpide la
simple présence aux choses, a une intuition et co-
présence aux aspects ultimes de la réalité.

La méditation utilisée dans les traditions oriesgaimet

en ceuvre précisément cette faculté de l'attentiorexie

et intuitive a ce qui se passe a chaque momenttava
toute scission entre le sujet observateur et laseho
observée. Notamment sous sa forme de méditatiom san

objet, elle consiste a accueillir de maniere cugeet
bienveillante ce qui va se présenter dans le chadenia
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conscience, sans le juger a priori, et sans saeofui va
ad-venir.

Un rapprochement étonnant peut étre fait avec inega
techniques de créativité et avec la sérendipitéte-ce
faculté de trouver quelques chose sans le chergueér,
tient son nom d'un conte persan de 1557 mettant en
scene les nombreuses découvertes faites par hpaard
trois princes légendaires de Sérendip ('actueL8nka).

Le fait de cultiver une attention ouverte et sanwiari
dans la méditation, ouvre en effet a la possibijte
surgisse une nouvelle vision et compréhension des
choses, tout comme l'ouverture d’esprit et la csité
d’Archimede prenant son bain et regardant le nivéau
'eau changer, 'ameneront soudain a la découveute
théoréme qui porte son nom, premier exemple de
sérendipité porté par son célebre Eurekal!

Rappelons a titre danecdote les applications
professionnelles du Post-it qui ont été trouvéehpaard

a partir d'une colle ratée qui collait insuffisammheet
uniquement d’'un coété ; ou encore le Viagra, a pditin
médicament utilisé en opération d’esthétique
chirurgicale pour tendre les muscles faciaux, awnt
penser a d’autres applications possibles dans maite

fort éloigné! Sans parler des nombreuses décassert
scientifiques trouvées en laissant la sérendfpité son
chemin dans le cerveau, dedrékad’Archiméde dans
son bain, a la découverte fortuite de Newton lotstg
pomme lui tombe sur la téte, en passant par lawécte
fortuite de la pénicilline par lan Flemming en 1928
s'intéressant a des moisissures accidentelles aur s
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culture de staphylocoque, plutét que de les jefer.
chaque fois, il s’agit d’aborder les choses aveesprit
neuf, de les regarder sans cadre ni modéle, avec un
curiosité qui implique un vide de l'esprit qui dame
ouvert, sans objet ni contenu.

Les techniques de créativité invitent de la mémaiena

a sortir du cadre en recourant aux trois logiques n
binaires de I'esprit, pour trouver de nouvelleserlé
inédites : la pensée analogique qui opére des iatisns
libres sans chercher de raison ou de justificatiten
pensée imaginative et projective qui renverse Sutuke
cadre du probleme en faisant comme s'il était diéeb
résolu ; et surtout la pensée onirique qui, oraledepuis
Freud, se déroule en dehors du cadre de la raeson,
faisant fi des principes d’identité, de non conicadn, et
méme des cadres de I'espace et du temps qu’elle peu
ignorer royalement !

Cette pensée onirigue qu'on cultive en créativité
représente l'une des portes d’acces, a notre avis,
prise en compte nécessaire de ce fonctionnememtehat

et spontané de l'esprit et de la pensée hors cadre
spontanément, a chaque fois que nous révons et nous
souvenons de nos songes, nous avons la preuve de la
réalité de cette pensée qui se déploie naturellemen
dehors des cadres habituels de la raison.

Méme éveillés, ajouterons-nous, nous pouvons peendr
conscience que c’est le mode de fonctionnementuebi
de notre esprit, qui saute sans cesse et souventaaon
apparente d’'un objet a l'autre, de maniere fragaiemnet
discontinue. On découvre la nature de ce flux nmienta
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instable et perpétuellement changeant, lorsqu’atiqare

I épochecette suspension du jugement des Grecs anciens
remise au godt du jour par Hussépronant de revenir

de maniére phénoménologique a la vie infra-réflexde
l'esprit, et dont on se sert dans la méditatiororsel
Varela. Certes, les cadres de la pensée rationnelle
discursive mettent cette « pensée sauvage » dams de
cadres conceptuels et opérationnels qui permettent
d’avoir prise sur le monde, mais ce n'est pas laese
mise en forme possible, I'intuition et I'attentieuverte
pouvant représenter une autre voie complémentaire,
développer conjointement avec des techniques
d’attention et de présence a soi.

Cette proximité entre I'état méditatif et la credaé a été
récemment soulignée par Fabrice Mfdal Dans la
créativité, « il faut apprivoiser l'instabilité celle crée,
étre prét a abandonner les procédures et les usages
'on adopte sans trop y penser, de maniere quasi
mécanique. Il faut étre prét a partir a l'aventuge,
interroger, a se remettre en question. Or voil&xaent

en quoi consiste la méditation. La pratiquer, caseffet
entrer dans l'inconnu, apprivoiser la peur que nous
pourrions avoir face a l'incertitude. Que faisgesique je
médite ? Je m’assois sans rien faire, sans nuétprdg
suis juste attentif et ouvert, jabandonne toutggmtion,

y compris de vouloir étre présent...par ce geste, @eu

30 HUSSERL, MEDITATIONS CARTESIENNES
S1VARELA, A L'EPREUVE DE L’EXPERIENCE
32 EABRICE MIDAL : L’ENIGME DE LA CREATIVITE, ULTREIA 6, 2016
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peu, la vie peut se déployer a neuf en moi, etioaer
nouveaux possibles. »

L’analogie ne se trouve pas qu’au départ entre takbai

et créativité, mais aussi a son aboutissement.dge s
inclassable du XX° siécle, Krisnamutti,ne cesse de
rappeler que I'essence de la méditation consistevar

la pensée a une présence et perception pure, ceIg&

du méme coup a la créativité intime de la vie. ealise

de la perception (globale), la pensée est devenue
différente. Grace a cette perception, le mode de
fonctionnement de la pensée s’est modifie. Ce mlest
pas dans la pensée, mais dans la perception dga’est
creativité. » En ramenant la pensée a cette peocept
présence pure, s’ouvre un espace de liberté. e plent y
avoir de perception lucide sans liberté. La libestd
'essence méme de la perception —il faut étre a¢tiade
tout préjugé. Un esprit qui est libveit »**

Il existe bien entendu de nombreux types de méalitat
certaines étant plus proches ou plus favorablessadr
s’épanouir spontanément cette créativité présemte e
chacun de nous. Lorsque les méditations sont fumzgi
sur un objet —le souffle ou ses sensations coresrdes
mantras ou les visualisations, on canalise somtaite
sur un objet particulier, sans s’ouvrir particutigrent et

de maniére créative a ce qui advient a chaquenind&a
neuf. A l'inverse, dans ce qu’on appelle la médtat
sans objet, quon retrouve autant dans le zen, le

33 KRISNAMURTI, SE LIBERER DU CONNU
34 KRISHNAMURTI : LES LIMITES DE LA PENSEE , STOCK, 1999

41



bouddhisme tibétain que dans les stades avancBsjdu
Yoga hindou et du Védanta, il s’agit véritablemelet
cultiver cette forme de présence créative et distia
ouverte aux événements, quels gu’ils soient. Unde&t
montre d’ailleurs que cette derniére forme de naéidin
sans objet est la plus propice a la créativittnméans
des buts profanes ou professionnels: « Lattention
ouverte ralentit les pensées habituelles, crée space
d’ouverture, laisse affleurer les événements, earfsant

la créativité. »

C’est cette méme vacuité de la pensée qu'il s’dgit
cultiver dans la méditation, dans la créativitedans la
sérendipité, la philosophe Simone Weill décrivant
magnifiguement en quoi consiste cet état d’espatie
attention ouverte qui ne demande qu'a étre dévémpp
par chacun : « L'attention consiste a suspendperaée,

a la laisser disponible, vide et pénétrable a &gbj se
maintenir en soi-méme a proximité de la pensées mai
un niveau inférieur et sans contact avec elle. éaspe
doit étre vide, en attente, ne rien chercher, @@espréte

a recevoir. » C'est ce qui aménera certaines eigesp
américaines, notamment Google, a intégrer dans le
programme de leurs collaborateurs des heures de
disponibilité ou on leur demande de ne rien faile,ne
surtout pas penser a leur projet ou a leurs pradgem
pour laisser ouverte la possibilité de découvrir de
nouvelles idées...

S5ETUDE COLZATO, 2012
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Si nous sommes bien loin de la métaphysique etade |
recherche d’'une sagesse ou illumination ultime,agit
pourtant d'un méme mécanisme de l'esprit, qui nmeontr
bien qu’il est possible de penser sans cadre, gango
des cadres et modéles habituels, a partir du mooient
on sait cultiver cette capacité de présence atemt de
pensée intuitive ouverte, en lachant prise pousséai
émerger ce qui ad-vient, sans vouloir controler ce
dernier.

Ouvrir a la pensée intuitive non duelle, sans conpé

Est-il possible a la pensée de sortir de ses cadees
penser sans cadre ni modéle ? Nous avons vu les
difficultés linguistiques ainsi que les impasseagdoes et
philosophiques qui se présentent des qu'il s'agitla
pensée rationnelle, discursive et conceptuelle, pari
définition ne peut se déployer qu’a travers sesesadu
catégories.

Mais cette forme de pensée n’est pas la seule.té\ d®
cette pensée rationnelle et discursive privilégpse
I'Occident, la pensée est plus fondamentalement et
préalablement un simple acte de présence atteative
monde, qui ouvre a une forme de connaissance iuguit
et immédiate des phénomeénes surgissant a la conscie
avant toute scission sujet-objet.

Cette forme de pensée sans cadre ou hors cadresgeut
déployer autant dans la vie, les réves nocturnela et
perception de tous les jours, que dans la créatiyiti
favorise d’'un point de vue purement profane et sativ
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intéressé la sérendipité, que dans les méditat@ns
recherches métaphysiques qui peuvent viser deseform
plus abouties de connaissance hors cadre, anogtejue
sans concept. A chaque fois, il s’agit de ramemer |
pensée a sa forme originelle de présence intuigive
immédiate au monde dont parle d’ailleurs Ké&quand il
définit, & coté de I'entendement, de ses cadraqueg et
de ses catégories conceptuelles, la sensibilitéreoome
intuition purement réceptive, en dehors des caiégale
'entendement.

36 KANT, CRITIQUE DE LA RAISON PURE
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NON DUALITE EN MEDITATION ET EN
PHYSIQUE QUANTIQUE 37

Christian Miquekt Frangois Dubofé.

Abstract: A la source de cet article, une interrtga :

gue se passe-t-il pendant la méditation, qui owdes
états de conscience échappant souvent au langage ?
Comment en parler, sans utiliser des présupposés
meétaphysiques ou religieux ? Cette question s’esé@
dans d’autres domaines, notamment pour Heisenbgrg q
rappelle souvent qu’il est paradoxal de vouloir roer
avec un langage conceptuel, des phénomenes qui, au
niveau sub-atomique, ne fonctionnent apparemmast p
avec la méme logique.

D’ou notre hypothese : si la physique quantiquenys
d'appréhender le niveau sub-atomique du monde, le
modele quantique et les éclairages des neuroscence
peuvent aider a comprendre ce qui se passe peraant
meéditation au niveau micro et pré-réflexif du psgoie
humain. En méditation, la résorption de la consce&n
dans un état de « présence » apaisée et non desile
ainsi a rapprocher d'un retour a I'état fondamentah
physique quantique, qui s’obtient par un phénomene
d’intrication entre corps et esprit, grace au liemntre
concentration (dhyana) et observation (vipassarna).
l'inverse, les sauts que la conscience du médipeamitt
parfois connaitre, en re-basculant dans des étgités,

37 ARTICLE ECRIT AVEC FRANGOIS DUBOIS ET PRESENTE A L’ AFCSET CAFE PAR C
MIQUEL, 15 SEPTEMBRE 2015 ; PARIS

%Professeur des universités (mathématiques) au Gatsie
National des Arts et Métiers a Paris ; titulairendDipldme d'Etudes
Approfondies en physique atomique et statistiquigR/1).
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ou en accédant au contraire a des états de conseien
supérieurs ou altérés, peuvent eux-mémes se compare
aux sauts et passages quantiques d'un état ad'aatr
partir d’'un certain état d’excitation du systemea L
méditation serait ainsi une porte d'accés de la
conscience a une dimension quantique sous-jacente.

I- PHENOMENOLOGIE QUANTIQUE
DE LA MEDITATION

La conscience comme phénomeéne discontinu

Qu’est donc cette « conscience », qu'on a tendance
poser comme un fait premier, allant de soi? Une
évidence, une certitude premiere comme l'a cru
Descartes ? Rien n’est moins sdr lorsqu’on médeene

peux affirmer que je suis toujours conscient —ninues
perceptions ou sensations, ni des choses extemes,
méme de « moi » comme un étre individuel diffé e
autres. C’est méme l'inverse qui est vrai: dans %

cas, nous sommes absents a nous-mémes, nous agisson
sur le mode du «pilotage automatique », sans
intervention consciente... de notre conscience ! dPlut
gue partir, comme la majorité des penseurs, du fait
premier d’'une conscience qu’on suppose déja las nou
partirons donc du constat de l'absence de toute
conscience de soi dans 90% des actes et moments de
notre vie quotidienne.

D’Héraclite affirmant des hommes que « éveillds, i
dorment », & Gurdjeff et Ostfoécrivant que « nous ne
sommes pas réellement humains : nous fonctionraas
maniére automatique, mécaniqgue, un peu comme de

39 Osho, Etre en pleine conscience, 2012, Poches Jouvence.
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simples robots », toutes les voies de sagesse et de
meéditation partent de ce constat a la fois banal et
guotidien, que conscience et simple présence &t
absents de notre vie habituelle. Le déclic de |ditaton

se produit précisément lorsqu’on s’en apergoit LEom

s’en éveille, en prenant conscience de ce qu'@aifaiou
vivait de fagon automatique. C’est pourquoi legdsxies
plus anciens du Bouddha placent la conscience ldans
des cing ou six agrégats conditionnés qui nousfagat,

la conscience n’existant que liée a une sensation,
audition, son ou autre, apparaissant ponctuelleesit

elle et disparaissant de la méme maniére, sans
permanence.

Les recherches les plus récentes en neurosciences
témoignent de I'actualité de ce point de vue puaitps
montrent que ce qu’on appelle conscience, se @rodui
lorsque plusieurs zones du cerveau traitant locahém
des informations de maniére automatique, rentrent
soudain en réseau et s'inter-connectent en créant u
«champ global selon Dehaefihe Le chercheur
Dennet'a de méme réfuté magistralement les tentatives
idéalistes pronant I'existence d’'une entité sulisthe
gu'on appellerait conscience, ame ou esprit, et qui
existerait de maniére sous-jacente. Il fustige aél g
appelle la paresse de Descartes et cette croypnite
aurait un chef d’orchestre unique et invisible, joows
présent dans la conscience, unifiant & chaqueninses
différentes activités.

40 Stanislas Dehaenne, Le code de la conscience, 2014, Odile Jacob,
Paris.
41 Daniel Dennet, La conscience expliquée, 1991, Odile Jacob.
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La présence au monde comme acte existentiel premier

Que peut-on donc dire de la conscience, lorsqu’elle
advient ou s’auto-produit ? Elle apparait soudaerm
en un déclic ou en un instant, en méme temps ougjukes

la configuration corporelle et cérébrale le permet,
serions-nous tentés d’ajouter.

Elle n'est pas un objet de plus qui se propose a ma
connaissance, mais I'acte méme de présence préalabl
toute connaissance ultérieure : lorsque j'ai camae de

moi, du monde ou des autres, il y a tout d’abordatour

au sentiment existentiel de « présence »: je mesre
présent a quelque chose. Car avant de me properld
monde, je suis un « étre au sein du monde, un&tret
étre-au-monde ouDa-sein » disait Heidegger ; un étre
jeté-la dans sa contingence radicale rajouteraeSquour

gue je puisse ensuite me rapporter au monde que je
chercherai a connaitre, a saisir ou a modelen Waede
méme dans la méditation : quand je ferme les yéumxee
recentre sur ma posture, ici et maintenant, jetejué
monde de la quotidienneté et des actes automatiques
réalisés sur le mode du stimulus-réponse, pououregr
simplement une expérience premiere de « présence
attentive » a ce qui se passe dans cet espadeumtsans
séparation entre les pensées, sensations ou és\apion
peuvent passer.

Husserl dit que toute conscience est « conscigieoe
guelque chose, a quoi elle se rapporte intentiéemeint.
Sartre dira a son tour que la conscience est tmiljou
« pro-jet », se jette en avant dans des actions ou
intentions qui lui donneront l'illusion d’étre etatkeindre
enfin un mode d’étre stable qu’elle n’a pas. llvende
méme dans la méditation : a peine installé dan&tatnde
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« présence », qui se sent et s’expérimente des@sb
recentré en soi, on risque d'en sortir rapidememt e
S’attachant a une pensée, a une sensation ou a une
emotion qui surgit et nous entraine a sa suite —en
repartant dans des projets dirait Sartre, ou dars u

intentionnalité dirait Husserl.

Et pourtant, il suffit de s’asseoir, revenir a Spgux
fermés ou mi-clos, pour expérimenter, retrouvesrnsest
idéaliste ou produire si on est matérialiste, cette
« présence attentive ». Au point que, pour le goibie
japonais de Kyoto du XX° siécle Nishifacet « éveil »

a la présence pure constitue le fait premier dedstence,
précédant toute conscience de soi. C'est l'actstexiiel
premier, une expérience pure de présence, préatable
toute connaissance ou prise de conscience ultérieur
« Ce n’est pas la ou il y a individu qu’il y a exije@ce,
mais la ou il y a expérience, quil y a individu...
L'expérience est plus fondamentale que les distinst
(sujet/objet), est quelque chose d'acfif »qui précéde
toute forme de connaissance ou de conscienceeuitéri
Ushiyama, moine zen japonais ultérieur, parlerantjaa

lui de l'acte existentiel premier constitué parsienple
conscience d’exister et de vivre, a la base destautre
expérience et connaissance, méme si elle est
habituellement occultée. A travers le terme jap®nai
enigmatique dgiko, qui évoque ce mystere existentiel
premier de la conscience-de-soi-vivante-au-monde,
Ushiyama rappelle que «nous sommes toujours

42 James W. Heisig, Les philosophes du néant, un essai sur I’école de
Kyoto, 2009, Cerf.
43 Keiji Nishida, in Heisig, opus citatum.
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pleinement vivants dans la réalité de la vigiko, je
préfere I'appeler la réalité de la vie?»

La ou nous employons personnellement le terme de
« présence », Nishida le mot d'«expérience pramier
d’éveil », Ushiyama le «sentiment existentjido de
vivre », Bitbof® préférera garder le mot « conscience »
pour décrire cette expérience premiére de « présemt

d’ «éveil ». Mais il prend soin de préciser, daes
conférences auprés de méditants notamment, ¢agits
comme dans le Bouddhisme Mahayana tibétain, d’'une
« expérience pure », d’'une «conscience pure st-a€
dire non encore souillée ou attachée a un objet en
particulier. Méme en écrivant, ou en lisant ceichat en

me posant des questions a son sujet, en me demamdan
gu’est la conscience, Bitbol rappelle ce fait premiil

faut, pour cela, déja prendre acte que «je suis
conscient », ressentir cette présence premiére, jgue
cherche ensuite a comprendre comme « déja la st C'e
juste cela, la conscience pure, ajoute-t-il : cqitésence
immédiate a soi et monde et a leur relation, quésele
avant toute forme de connaissance. « \ouloir éire
comprendre ce qui est dit, ce sont encore des detes
conscience. La nature exceptionnelle du mystere que
constitue la conscience se manifeste dans ceteneds
de distance entre le fait de dire et ce qui est.die
mystére de la conscience découle de son absolue
proximité >/,

44¢6shd Ushiyama, Ouvrir la main des pensées; méditer dans le
bouddhisme zen, 2013, Eyrolles.

“*Michel Bitbol, La conscience a-t-elle une origine?, 2014,
Flammarion, 2014.

“5Michel Bitbol, interview dans Le journal du CNRS, mars 2014.
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Cette présence mystérieuse, temporaire et fugacm e
un certain sens inconnaissable de la consciencdeou
'expérience pure a laquelle ouvre la méditatiost e
d'autant plus paradoxale qu'elle n’'apparait qu’'au
moment ou j'en prends conscience. Cela n’est pas sa
rappeler les paradoxes de la physique quantiqueuCe
caractérise les objets quantigques ou quantas
microscopiques, c'est en effet qu’ils échappentiaripa
notre perception, et qu'ils ne sont observés pasujet
humain, qu'a travers des traces laissées par des
appareil4’. Les objets quantiques, ou quantas,
n'apparaissent en effet que lorsqu’il y a un shjemnain

qui les observe, avec divers instruments pour bsemer

ou pour les mesurer. Mais a la limite, si on sef |
interrogations de Heisenbéfg rien ne dit qu’ils existent
avant qu’on les observe, car la présence de 'ohsaur

est indissociable de l'observation : « Les atomesant

pas des choses...la science moderne nous montre que
nous ne pouvons plus du tout considérer comme une
chose “en soi” les moellons de la matiere. La s@eme
peut plus parler simplement d’une nature en soiénl
résulte que “le sujet de la recherche n’est doms |
nature en soi, mais la nature livrée a linterragat
humaine. Les sciences de la nature présupposgatitsu
’homme et, comme l'a dit Bohr, nous devons nous
rendre compte que nous ne sommes pas spectateigrs ma
acteurs dans le théatre de la vie ».

4"Mioara Mugur Schichter, L’infra-mécanique quantique, 2009,
Dianoia.

“8Werner Heisenberg, La partie et le tout; le monde de la physique
atomique, 1969, Flammarion.
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Mais comment accede-t-on a cette « présence » ldans
meéditation ? La physique quantique peut-elle nadsra
a comprendre ce processus ?

Présence méditative et éclairage quantique

La suspension du jugement, ou époche

Dans la vie quotidienne, I'acte méme par lequergnds
conscience de quelque chose, m’attache a cette cws

a ce contenu qui occupe alors tout le champ de ma
conscience, en occultant ou voilant cette derniée,
conscience s’engluant ou s’opacifiant aussitét en s
laissant recouvrir par la totalité de I'objet ou e
préoccupation qui la sollicite. C’'est pourquoi Bade
conscience s’évanouit dés qu'on veut l'observer, le
détacher de son objet.

Sartre a tres bien décrit ce phénoméne. Dans sonigr
livre, La transcendance de I'éfjpil démonte en la
croyance illusoire selon laquelle il y aurait umaei »
substantiel, un ego qui « habiterait » la cons@enc
Simultanément, il dévoile que la conscience est
transcendantale, c'est-a-dire non pas une entité
supérieure, mais simplement un pré-donné avant tout
expérience et ne pouvant s’y réduire, comme le mlira
tard Bitbol. Il y définit méme cette conscience
transcendantale comme une « spontanéité
impersonnelle », un peu a la maniere de NishidaasDa
I'Etre et le Néant, méme s'il privilégie la projext de
’lhomme dans le monde, a travers des pro-jets hes|s

la conscience étant alors toujours conscience

“9Jean-Paul Sartre, La transcendance de I'ego, 1934, Vrin.

52



intentionnelle « de » quelque chose, il signaletaoee
cette possibilité au moins théorique de revenie @il
appelle la conscience non thétique ou non posiét&n
préalable a toute conscience qui me positionnelteedu

telle maniere dans le monde. Par exemple, écjé-itpis
globalement un paysage, je prends conscience de cet
arbre, puis cette conscience non positionnelle leiment
ouverte au monde se focalise sur l'arbre, y interoa y
projette un ennui, une envie de repos ou un sentiae
menace, qui va m’'amener a agir, a prendre podaion a

cet objet du monde.

Dans la lignée de Sartre, on peut dire que la raalit
n'est pas autre chose que la possibilité, a latha@srique

et pratique, de ne pas suivre le mouvement natigel
pro-jection vers et dans le monde, de suspendre ce
mouvement pour revenir a la position non thétiqueoa
positionnelle de la conscience comme pure présence,
ouverte au monde. La méditation est en ce sens une
maniére de revenir a ce sentiment premier d’exister
cette expérience pure de l'existence, a ce prestagte

de conscience non positionnelle qui ne se confasl p
encore avec son contenu, et qui consiste a seerendr
simplement « présent »a ce qui se passe a chasfaatin
que jappelle souvent, a la suite d’Axelyde « Jeu du
monde » qui se déploie, se transforme et se
métamorphose perpétuellement.

Par moments, dans la vie courante, il est d'adleur
possible, sinon de dissocier ces deux élémentsalonc

de la conscience et de son objet, au moins erepiéire
conscient de ces deux aspects simultanément, sans

50Kostas Axelos, Le Jeu du monde, 1969, Minuit.
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s’engager aussitdt dans le mode « faire » de dactiu

du projet. Ce sont ce qu'on appelle des moments de
« pleine conscience », pendant lesquels on peaet étr
pleinement présent a la Nature qu'on contemplea a |
parole et au visage de son interlocuteur, ou mértee a
musique que je suis en train d’écouter —sans bed®in
me projeter dans le futur, de revenir au passéyisky

une intention ou un projet. Dans ces rares moments
privilégiés de présence-au-monde, je peux expétene

a la fois I'expérience intime d’étre pleinement anw,
d’exister en phase avec le monde, sans distancegen
faisant qu'un avec lui, en dehors ou en deca deé tou
langage.

S’il est possible a tout moment de revenir a cette
présence pure au monde et a soi, c'est grace aiee
Husserl a nommédpocheou suspension du jugement. Il
suffit, a limage du doute cartésien dans les deux
premieres meéditations, de mettre entre parenthese n
projets, nos croyances et méme nos idées, pounireve
cette simple conscience existentielle de mon éitre-a
monde. Comme dans un éclair, Descartes le comprend
d’ailleurs, lorsqu’a la fin de sa premiere Médibatiet de

son doute radical qui I'avait amené a suspendréetou
vérité ou croyance, il parvient a cette certitude
existentielle inébranlable qu'il exprime ainsije«pense,
jexiste ». Mais la graine d’éveil et de présenaegpqu’il
pressent ainsi, disparait aussitot, le philosopbelant
traduire cette certitude existentielle en une ueté
logiqgue et théologique, destinée a sauvegarder la
possibilité d’'une ame substantielle créée par Dieue
pense, donc jexiste... (ng je suis une substance
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pensante. » C’est pourquoi Husgere proposera de
refaire le cheminement des méditations cartésiergtes
que ce faisant, il trouvera 'acces a cette comseeure
ou transcendantale préalable a toute expérience.

Varela, phénoménologue qui s’inscrit dans la caiitin

de Husserl, décrira également comment, dans la
méditation, il ne s’agit finalement pas d’autre shoque

de revenir a cette conscience ou présence pure, en
détachant son attention de tout objet extérieulegibute
intentionnalité, et en la ramenant sans cesse quicee
passe, a chaque instant. « Explorer I'expériencsugit,
revient a développer de facon approfondie cettaatp

de base de la conscience (susceptible de s’apércevo
elle-méme a l'ceuvre). On parlera de pré-conscigat,
pré-réfléchi, de présence a soi, de présence iatieule
pleine conscience, traduction a présent couranterduwe
américain mindfulness>%

Pour Genoud, comme pour le Chan et le Zen, la
méditation ne consiste méme qu’a s’en tenir a cplsi
sentiment d'existence, a la conscience et a la
connaissance non conceptuelle qui y est assot®agit

de cultiver cette pure présence, cette conscience o
attention pure, le mot « pur » employé ici désignan
guon cherche a en demeurer au simple plan de
'expérience vécue et sensorielle premiere, avantet
contamination par les désirs que je projetterauasur
I'expérience selon gu’elle m’est agréable ou dészge,
mais aussi avant toute catégorisation ou représmmta

51IEdmund Husserl, Méditations cartésiennes, 1929, Vrin.
52Natalie Depraz, Francisco J. Varela, Pierre Vermersch, A I’épreuve
de I'expérience, 2011, Zéta books.
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mentale la figeant dans les rets du langage. Gattee

de présence ou de conscience, par le moyen dune
attention pure et sans objet, ouvre a une forme de
connaissance non conceptuelle. «La conscience est
connaissable non par la connaissance, mais par la
conscience. Ce type de connaissance non condeptuel
est ce qu’'on appellgipassana Seule la pratique de la
présence meéditative nommésati (présence) en pali
permet le dévoilement de la conscience a elle-méme.
Dans la présence méditative, au sens ou nous eoies

ici, il n'y a pas dobjet. Il s’agit bien plus den
différence d’attitude, d’intention. Il faut ultimemt
délaisser la connaissance et laisser la conscisece
dévoiler quelle que soit I'expérience : perception,
émotion, pensée ou vécu corporel. Comme la conseien
n‘est pas un objet, son exploration nécessite une
approche inhabituelle. La tendance a vouloir erefan
objet de connaissance est une difficulté récurrdhiee
s’agit plus ici de connaitre, mais d’étté.»

Il N’y a, a ce stade et dans ces formes de médlitains
objet, visant la pure présence ouverte au monda, ai
« faire » de sa méditation. Il n'y a rien a cherchen
plus : on ne vise pas a étre concentré sur un ajojiet
deviendrait un objet a connaitre, on ne chercheppssa
éviter telle ou telle pensée, ou distraction : & yuste a
« étre », a ressentir cette présence a soi. Taut |
consiste selon Genoud a s'installer délicatememts da
cette présence et conscience pure de ce qui adaient
chaque instant, en se détachant peu a peu desgsmte

53Charles Genoud, conférences au Centre Vimalakirti, Genéve, 2015.
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conscience éphémeres qui ne cessent de changer et d
passer dans le champ de la conscience.

Retour aux sensations corporelles, monde sub-atgmiq

L'acte de présence aux contenus de la conscienadaet
conscience elle-méme apparait ainsi comme I'agiéule
simple de la conscience, lors de la méditationest
naturellement clair et limpide, aussi léger quprisence
d’'une plume dans le vent, se contentant de me eendr
présent a ce que je vis, de ressentir les saveigeas de
chaque instant, sans besoin de les conceptualiset'en
attendre quoi que ce soit. Et pourtant, dans la vie
courante tout comme dans la méditation, cette poése
simple au monde, cette conscience ou attention pure
s’obscurcit freqguemment. Le passage peut se pmduir
imperceptiblement a cause d'une fatigue de I'aibent

ou brutalement lorsque je nomme par exemple
intérieurement I'état de joie ou de sérénité qusujs en
train de godter, et que par la méme cet état se diy
concept et glisse aussitdt dans le passé. A nouveau
contenu « de » la conscience colle et fusionnes awvec

la conscience : je ne suis plus qu’une consciende »
ceci, que je rejette ou veux garder.

Comment revenir a I'expérience de la présence pure,
lorsqu’on s’est fait ainsi embarquer ? En pratiquan
nouveau une suspension du jugement et de son adhési
au monde ; et en ramenant la conscience a un niveau
infra-réflexif, dans le corps, comme les techniques
vipassana y invitent sans arrét. A nouveau, des
évenements risquent de m’en faire sortir. C'estsdan
l'ordre des choses: a tout moment, ma relation au
monde change, implique de nouveaux stimuli intemes
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externes, aussi infimes soient-ils, méme si je foreé

de demeurer parfaitement immobile, avec une attenti
stabilisée. Les auteurs de zen ne cessent, eux deds
souligner : Il'agitation mentale ou la torpeur sont
directement corrélés a la posture qui se défaiterse ou

au contraire s’affaisse, tous deux étant en dewnen
transformation perpétueite Ainsi, le voyage que l'on
commence lorsqu’'on meédite n'est pas un long fleuve
continu ; a peine un état d'attention stable établkest
susceptible de disparaitre aussitot.

La physigue quantique est confrontée au méme
paradoxe : selon Heisenberg, rien non plus n'eshis
stable au niveau sub-atomique, la position ou fasse
d’'une particule ne peuvent se déterminer ou serrét
simultanément. Avetite échelle, disons le milliardieme de
metre, dimension caractéristique de I'atome, orpeat
plus parler de mouvement continlLes représentations
de l'atome avec un noyau fixe et des orbites ou
graviteraient les électrons, ou encore de I'émisgie
lumiere par un atome sur le mode d'un saut brusque
d’'une orbite quantique a une autre, ne sont efiésies
gue des images approximatives pour tenter de ééanie
réalité beaucoup plus complexe et mouvante... Dans un
certain sens, toute l'idée que nous nous faisons de
'orbite d’'un électron a l'intérieur de l'atome doétre
absurde... Pour la méme raison, il ne peut y avo& un
description visuelle de I'atome. Nous sommes dans
situation d’'un navigateur qui a échoué dans un pays
lointain ou il ignore totalement la langue des ggusy

54¢6shé Ushiyama, Ouvrir la main des pensées; méditer dans le
bouddhisme zen, 2013, Eyrolles.
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vivent. Il a besoin de communiquer avec ceux-cisma
posséde aucun moyen en vue de cette communication.

Lattention aux perceptions corporelles permet de
ramener la conscience a cet état de présence pre-
réflexive, en retrouvant le monde mouvant des s&msa
internes. Heisenberg lui-méme a noté comment caleon
pre-réflexif est aussi mouvant et difficilement reavle

gue celui de la physique sub-atomique. « Ce ques nou
recevons lors de la perception sensorielle, c'ast u
mélange assez désordonné d’impressions tres diverse
auxquelles les formes et qualités que nous persevon
ensuite ne sont pas directement associés... Nousislevo
ordonner inconsciemment nos impressions sensarielle
en une représentation, c’est-a-dire en une image
cohérente ayant un sens. Ce n'est quau bout de ce
regroupement des impressions individuelles en geelq
chose de compréhensible, qu’a lieu notre percepfion

lzutsu Toshihik®’ remarque que c’est en acceptant ce
stade pré-réflexif, informel et chaotique de lasmence
avant qu’elle y projette son propre ordre, qu’oeae
précisément a la dimension sous-jacente d’'une pecése
pure au monde. Le monde pré-réflexif désordonné et
chaotique a toujours fait peur aux philosophes
occidentaux, de Platon effrayé « face a I'océars $amd

de la différenc® », a Descarté€$ et Kant® ayant peur de

S5Werner Heisenberg, La partie et le tout, Flammarion, p 69 et 80.
58Werner Heisenberg, La partie et le tout, Flammarion, p 20.

57)zutsu Toshihiko, Le Kéan zen : Essai sur le bouddhisme zen, 1978,
Fayard.

58platon, La Républigue, -380, Flammarion.

5%René Descartes, Méditations métaphysiques, 1641, fin de la
premiere méditation, Flammarion.
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« perdre pied » et de ne pas trouver de sol stdduhs
leur entreprise de déconstruction, jusqu’'a la éaude
Sartré! face a la perception de la masse molle des
racines d’'un arbre. C’est pourquoi ils se sontdorg
hatés de chercher un sol fixe, des essences st#bles
I'inverse, selon Toshihiko Izut8% I'Orient a toujours
reconnu cette réalité pré-réflexive, en l'identii@omme

la réalité premiere, « La conscience profane né yeiu

les choses que d’'une maniére profane, méme quénd el
rencontre au hasard un événement sacre, elle it'gwe
des masses monstrueuses et molles, obscenes et nues
Tandis qu'au sein des traditions philosophiques de
'Orient, I'étre qui possede cette dimension est
considérée comme Dieu ou ce qui précede Dieu, past
exemple le chaos comme principe de l'unicité dexseh
chez Tchouang Tseu, ou encore I'Un-absolu qui eotiti
I'unicité de I'existence de l'islam... On appellege celui

qui a ouvert la conscience profonde, s’y installeest
capable de regarder de cet horizon les chosesappa

la conscience superficielle. »

La dialectigue concentration/auto-observation, et
I'observation quantique

Mais la question rebondit: a moins davoir de
nombreuses années de pratique derriere soi, -eteehc
comment ne pas se laisser emporter par le fluxadeel

des sensations et pensées toujours changeantes ?

5%Emmanuel Kant, Critique de la Raison Pure, 1787, Préface, Vrin.
81jean-Paul Sartre, La Nausée, 1938, Folio, Gallimard.

82Toshihiko Izutsu: Conscience et essence, 1983, lwanami Sshoten,
Tokyo.
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Comment ne pas céder a I'ennui, au découragemeat ou
I'énervement ?

C’est pour répondre a de telles questions pratiqueda
majorité des mouvements de meditation va développer
des techniques de médiation et d’appui a la méaitat
essentiellement basées sur ce que nous appell&ons
dialectique de la concentration et I'observatioui, peut

se décrire en trois phases. Lorsqu’'on s’apercaat spn
mental est parti ailleurs, on revient & soi, orc@acentre

sur son souffle pour retrouver progressivementalene

et une attention stable ; c’est la condition paunmettre a
observer avec sérénité ce qui se passe a chadametins

Selon Bugauf®, spécialiste du bouddhisme Mahayana,
toute méditation est ainsi composée de deux mouvisme
indissociables : la concentratiodhyana qui permet
d’installer une pure présence et un calme mentalk e
connaissancprajna que nous définirons pour le moment
sous son premier aspect de simple connaissancei,de s
amenant a observer intérieurement ce qui passeldans
champ de la conscience, pour mieux le comprendie et
connaitre. Le bouddhisme vipassana parle ainsi de
samatha la concentration sur un objet pour fixer
l'attention, et devipassanala vision et compréhension
intuitive et immeédiate de ce qui se passe dansidenp

de la conscience. Pour le zen, Deshiffadit de maniére
proche que la concentratisamatha (ou shen japonais),
installe dans un état de pure présence sans disation.

63Guy Bugault, La notion de «prajiG » ou de sapience selon les
perspectives du « Mahayana ». Part de la connaissance et de
l'inconaissance dans l'analogie bouddhique , 1968, PE. de Boccard,
Paris.

54Me Taisen Deshimaru, La pratique du zen, 1981, Albin Michel.
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Mais il précise aussitét que pour éviter I'endoseiment

ou d’étre pris par I'agitation mentale, il faut lassocier
I'observationvicara (ou kanen japonais), en se mettant
donc en posture d’observation. Pour observer qdou?

ce qui passe dans la conscience. Ou a minima,ue pl
simplement du monde, son souffle et sa posture.

Mais que signifie : s’observer, en méditation ? dtfee

pas créer d'emblée une dualité et une scission a
l'intérieur de soi entre I'observateur, et les tbjee
'observation qui se révélent paradoxalement éme u
partie de ce méme moi ? Tant qu'on se place daas un
volonté de connaissance objective, en voulant sedpe
soi-méme comme objet d’'une observation neutre et
objective, on s’enferre effectivement dans la s$oiss
sujet/objet, avec le risque d’'une régression diflirdu
sujet qui s’observe, puis qui s’observe comme sujet
témoin qui s'observe, et ainsi de suite. C’est iaiue
certains meéditants tentent de se visionner en postu
d’'observateur plus ou moins externe a soi, ensatili
leur attention comme un faisceau de lumiére venant
éclairer les différents événements et objets qui se
présentent a leur conscience, comme autant d'objets
externes -au risque de ne jamais accéder a cette
conscience ou attention pure comme simple ouverture
aux événements.

La encore, la physique quantique nous rappelldeyteat
méme de vouloir observer le mouvement des parscule
élémentaires, va changer et conditionner I'obsermat
elle-méme, qui ne sera plus neutre. Plus encaton e
fameux principe d’incertitude de Heisenberg, orpeat
déterminer simultanément la position et la vitedge
I'électron. En effet, I'observation, la mesure, tpeve
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fondamentalement le monde microscopique que l'on
cherche a observer:Nous ne sommes pas spectateurs
mais acteurs dans le théatre de la vi#»D'ou la
nécessité de changer de paradigme en physique
guantique, en remplacant la relation observateaskh
observée de l'extérieur, par un autre couple gquesno
avons nommé dans un autre  arfitle

« observeur/observé » : « Dans une observatignailn
sujet qui observe, un “observeur”. Nous proposcnde
définir '« observeur » comme [I'observateur d'un
systeme qui échappe a sa perception. L'observaur a
acces limité a la réalité du systeme obsema, des
mesures dont il ne maitrise pas l'effet sur le &pst
étudié. Par ailleurs existe un Atome observé, plus
simplement un “observé”. Le mot “observé” n'estphu
considérer comme un participe mais comme un
substantif. La dualité classigue sujet-objet laissplace

a une approche quantique délicate, a savoir ldioela
observeur-observé. Nous insistons sur le fait
gu’'observeur et observé sont tous deux sont sdjets
monde, acteurs dans le monde, “étants” dans
'appellation de Heidegger, “étres au monde”. »

De la méme maniére, la conscience peut se rap@orte
ce qui apparait dans son champ en évitant de ser pos
comme un sujet connaissant face aux contenus de
conscience posés comme autant d’objets a connditre.
faut pour cela faire comme Heisenberg le précoaise
physique quantique, privilégier 'observation athé&me,

55Werner Heisenberg, La nature dans la physique contemporaine,
1955, Gallimard.

8%Francois Dubois, De la dualité “sujet-objet” & la relation
“observeur-observé”, 2014, Res-Systemica, volume 12.
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sans se mettre a distance ou en retrait du morskrah
mais au contraire en ayant conscience que je faigep

du monde observé et que je n'ai qu'un acces liraité
systeme que je représente dans mon lien au monde du
moment, mon observation changeant la condition méme
de mon expérience : il s'agit d’'une « auto-obseovat,

ou le fait de faire porter I'observation de l'irigir, sur
soi-méme, dissout la posture extérieure du sujstagit

de revenir a I'expérience du moment en se plagaont,
plus comme un observateur externe ou neutre de son
souffle, de ses sensations, émotions ou penséds, ma
comme un « observeur » qui cherche avant tout a les
accompagner de sa présence intuitive, avant toute
scission sujet-objet, en privilégiant I'observatjpure des
phénoménes.

C’est ce a quoi invite Deshim&fulorsqu’il précise que
I'observationvicara qui vient doubler la concentration
samathane se fait pas analytiquement par la raison
discursive, mais par ce qu’il appelle une « obdema
éclair, directe et intuitive, par le corps », de qeai
apparait a chaque instant. Bugault précise de nugrae

la forme de connaissang@ajna qui vient compléter
dhyana la concentration, est fondamentalement une
forme de connaissance conceptuelle et intuitivep no
discursive —ou encorgipassanala conscience ou vision
clairvoyante des choses telles qu'elles sont, sans
argumentation rationnelle, par simple présencataie

Cela ne signifie pas que cette connaissance Iertdi
ensuite aucun mot ou concept. Des concepts peétrent
utilisés, des mots peuvent servir a nommer et idigoer

5"Me Taisen Deshimaru, La pratique du zen, 1981, Albin Michel.

64



les éléments entre eux, ne flt-ce que pour prendre
conscience de ce qui se produit a chaque instagst en
nommant mon état interne de colére, de tristesse ou
d’'inquiétude, qu'on peut en prendre conscience et
l'accepter sans se laisser emporter par cette émoti
Bien sdr, il ne faut pas étre dupe de ces catégorie
utilisées. Les mots, concepts et catégories mentpi®n
utilise pour mieux connaitre ses états de conseienc
interne, jouent le méme rble que les instruments de
mesure en physique quantique : ils font apparaie®
phénomenes discrets jusque-la invisibles, mais ils
faconnent, construisent et perturbent en méme temps
I'observation, qui ne peut jamais étre neutre eement
objective. Il s’agit la dune seconde forme de
connaissanceprajna selon Bugault, la connaissance
conceptuelle et discursivevayayogacara-prajna qui
invite a nommer les choses, décomposer chdhaema

ou élément du vécu, chercher le lien entre les &hésn

gui se succedent perpétuellement a la conscietteatif

a la maniére dont ils apparaissent, se déploiemt p
disparaissent. Cette connaissance rationnelle est
préconisée dans la majorité des mouvements de
méditation, pour permettre de comprendre comment le
événements qui apparaissent a la surface de laieans

se produisent, se conditionnent réciproquementt son
toujours inter-reliés dans une chaine de coproolucti
conditionnée, nomméepratittya-samutpada par les
bouddhistes.

L'utilisation ponctuelle d’'une forme de connaissanc
conceptuelle et rationnelle utilisant entre autdes
langage n’est pas destinée a produire des concejss
connaissances objective. Elle vise au contrairavairoa
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une «compréhension » plus large et globale de
'ensemble des processus qui se produisent a chaque
instant dans le champ de la conscience, en compireaa

qui les relie entre eux d’'une maniere a nouveauting,

mais passée a un stade supérieur. Pour les hitelnuie

sera la vision de I'Un qui relie toutes choses esilies
au-dela des apparences, alors que pour les boteklbis
sera la compréhension intime de 'impermanencesdad
vacuité de tous ces événements éphémeres qui passen
dans le champ de la conscience. C'est ce que Bffyaul
appelle dans le bouddhisme la troisieme forme de
connaissance plus large d®ajna comme sapience,
connaissance intuitive sans concepighiprajna ou
prajnaparamita ouvrant a lintuition de la vacuité de
toutes choses. C’est une forme de connaissance non
noétique d'une quelconque essence des choses, une
connaissance paradoxale, a-noétique (sans essence o
sans concept), qui retrouve la connaissance par in-
connaissance des mystiques, lorsqu’il s'agit demava

la simple intuition et attention ouverte de ce @
produit a chaque instant.

Processus et 1° approche en résultant de la nofitdua

La boucle est alors bouclée : le langage a permis d
dépasser paradoxalement ce dernier, pour revelar a
présence ou attention pure. Sans étre indisperssdbte
mots ou concepts accompagnant éventuellement cette
connaissance intuitive et mouvante ont permis, cemm
les instruments de mesure quantique, a la foisade f
apparaitre les phénoménes en les nommant, de leur
donner forme, tout en les faisant se dissoudreitauss

58Guy Bugault, opus citatum.
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dans une configuration qui n'est déja plus leur
configuration ou forme initiale. lls ne sont dess en ce
sens qu’a permettre de revenir intuitivement, spitleca
d'eux a lattention pure aux phénomenes et a son
expérience du moment (présence pré-réflexive et non
duelle aux choses), soit au-dela d’eux a la congrgibn
plus vaste de l'unité hindoue ou du vide bouddhigie
leur est sous-jacent (non dualité au sens ultime).

La méditation part ainsi d’'une présence pré-réfieet
non duelle aux choses, pour y revenir et aboutin@
ultime forme de présence non duelle. Malgré lestdisn

du langage, nous avons vu que ce passage se ppaduit
une dynamique et une dialectique de I'observatiodee

la connaissance, cette derniere tantdt conceptuatet

le plus souvent intuitive et sans concept.

Récapitulons les positions des auteurs qui perntette
d’approfondir cette premiére approche de la norlitdua
par une auto-observation intuitive et spontanéesale
Bitbol précise gu'il s’agit de saisir intuitivemel type

de relation au monde qui me relie a lui a chagstam,

en sachant que je suis partie prenante de 'expeidl
précisé® que ce type de relation est une forme de
connaissance avant toute scission sujet-objet, «de
l'intérieur du monde » dont on est partie prenapts,
une intuition ou connaissance du coeur que Goetait di
exister parallelement a la science classique.

89Michel Bitbol, conférence sur la Pleine conscience, Goethe, maison
de la chimie, Paris, 2014.
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Selon Thich Nhat harih Bouddha ne préconisait pas
autre chose lorsqu’il invitait a ne pas chercher la
connaissance du co6té du sujet qui voit ou penséuni
c6té de l'objet vu ou pensé, mais simplement dans |
vision ou I'expérience en train de se faire, I'atva¢ion
devant se faire a chaque fois de l'intérieur méme d
monde de ce qui est observé, en s’y immergeanieamep
conscience. «Dans le Satipattana sutra il est dit
observez le corps dans le corps, I'esprit danpligdes
objets de I'esprit dans les objets de I'esprit.aGeadut dire
gue vous devez vivre dans votre corps en pleine
conscience de celui-ci, et non I'étudier comme bjeto
séparé. Vivez en pleine conscience avec Vvos sentim
avec votre esprit, avec les objets de l'esprit. \deis
contentez pas de les étudier. Quand nous méditams s
notre corps, nous vivons avec lui et lui portongtdo
notre attention lucide. La méditation ne révéle pae
notion de vérité mais donne une vision directeale-ci.
Nous appelons ceci vision profonde, un type de
compréhension basé sur l'attention et la conceoirat
La compréhension ne nait pas du résultat de lexiéfi.
C’est une pénétration directe et immédiate, ungitioh
plus que le résultat d’un raisonnementRar le biais de
'observation, la réalité se révele progressiventbelie-
méme, comme la fleur de lotus s’ouvre sous le Isolei
Pendant la méditation, le sujet et l'objet d'une
observation pure sont pareillement indissociables »

Pour approfondir cette nouvelle posture de conanss
intuitive et non duelle, vécue de lintérieur méhes

"Thich Nhat Hanh, La vision profonde, de la Pleine conscience & la
vision intérieure, 1955, Albin Michel.
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phénomeénes, en dehors de toute distinction d’uet €
d’'un objet, Thich Nhat Hanh évoque explicitement la
physique gquantique en proposant, comme le physicien
Wheeler I'a fait selon lui, de remplacer le terme
d’observateur par celui de participant (I'observeour
Francois Dubois). « Pour les physiciens, l'objet de
I'esprit et ne peuvent étre séparés. Wheeler géagle
remplacer « observateur » par « participant »r Batil

y ait un observateur, il doit y avoir une stricéparation
entre le sujet et I'objet, mais avec un participdat
distinction sujet-objet s’estompe, disparait, péxence
directe est possible. Cette notion est trés pratgela
pratique meéditative. La méditation ne consiste pas
évaluer ou a réfléechir sur un objet, mais a lec@evir
directement, par ce qu’on appelle une perceptiors sa
discrimination. %!

Lorsqu’il s’'intéresse a la méditation d’'un point dee
purement laique, remarquons que Kabat-Zinn lui-méme
insiste sur le besoin de dépasser la tentationed’'un
observation dualiste sujet/objet de ce qui se paass le
champ de la conscience, pour favoriser a l'invense
vision intuitive permettant de revenir a l'attemtipure.
«|Il'y a ce qui voit et ce qui est vu, ce qui seinte qui

est senti, ce qui golte et ce qui est golte, emat)
l'observateur et I'observé. Il semble exister w@pagtion
naturelle entre les deux. Lorsque nous commencgons a
pratiquer la pleine conscience, ce sentiment, enétrla
forme d'une séparation entre l'observateur etdioiés est
maintenue. Nous avons limpression d'observer notre
souffle comme s'il était distinct de celui ou cetjai

"Thich Nhat Hanh, opus citatum.
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l'observe. Nous observons nos pensées. Nous observo
nos émotions, comme s'il existait une réelle entite «

moi » qui applique les instructions, qui observe et
expérimente les résultats. Nous n'imaginons jamais
puisse y avoir d'observation sans observateur,nenfi
jusqu'a ce que nous tombions, naturellement, sansrf
dans l'observation, lattention, la compréhensitm,
connaissance. En d'autres termes, jusqu'a ce qu& no
tombions dans la présence attentive. Lorsque le'ests,
méme pour un tres bref instant, il est possible
d'expérimenter la dissolution de la séparationeestijet

et objet. Il reste la connaissance sans connajstseur
vision sans voyant, la pensée sans penseur, un
phénomene impersonnel se déployant simplementldans
conscience... (C’est) ce que nous pourrions appeler
I'attention pure ».

De maniére intéressante, rappelons enfin que Sartre
évoque de son coté la conscience pure et transuatela
comme un champ impersonnel, dans des termes qu’un
méditant ne renierait pas! « Le Champ transceatiant
purifié de toute structure égologique, recouvre sa
limpidité premiere. En un sens c'est un rien plasepus

les objets physiques, psycho-physiques, toutegdées,
toutes les valeurs sont hors de lui, puisque mom Mo
cessé, lui-méme, d'en faire partie. Mais ce rignt@asgt
puisqu'il est conscience de tous ces objets... Leddon
n'a pas créé le Moi, le Moi n'a pas créé le Mordesont
deux objets pour la conscience absolue, impersienre|
c'est par elle gu'ils se trouvent reliés. Cettescimmce
absolue, lorsqu'elle est purifiée du Je, n'a pieis d'un
sujet, ce n'est pas non plus une collection de
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représentations : elle est tout simplement une itiond
premiére et une source absolue d'existénce

Aprés avoir ainsi établi la réalité phénoménologiqle
'auto-observation non duelle de soi, peut-on aplrs
loin et tenter de comprendre ce qui se passe dans |
meéditation en utilisant des concepts et états oz,
voire fractaquantiques, puisque les deux mondetade
meéditation et de la physique quantique semblent
étonnamment partager de nombreux points communs ?

I - DYNAMIQUE QUANTIQUE DES ETATS DE
MEDITATION

La non dualité comme passage de I'état ordinaire eké,
a I'état fondamental apaisé

Nous avons vu que la dynamique de la concentration
de l'observation peut évoluer au cours de la médita

de diverses maniéres, en dévoilant ou faisant risave
différents états de présence. Pour les interpedgtec un
éclairage quantique qui nous permettra de mieux
comprendre ce qui se passe, nous allons maintéggmnt
présenter a la maniére des principaux courants de
meéditation hindoue, yogique ou bouddhiste, comng de
« stades » plus ou moins successifs et évolutiBme si
nous croyons plutét qu’il s’agit d’'une grammairetats

de présence possible, pas obligatoirement hiéigshi
Dans sa premiére évolution et dynamique possible,
l'observation et la concentration utilisés dans la
meéditation permettent de revenir a lattention pure
conscience pure ou expérience pure de la vie,stelle

"2Jean-Paul Sartre, La transcendance de I'ego, 1934, Vrin.
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gu’elles se manifestent dés qu'on se détache dudenon
extérieur pour redevenir attentif a son étre-au-theon
grace a la méditation. Les perturbations sensesgll
ruminations ou agitations mentales qui s’étaient
déployées et qu'on se contente d’éclairer de Fiatg,
par une simple présence attentive et intuitive ia S®
calment alors, font revenir a une concentratioriséjea a
lattention pure et ouverte au monde, de facon
désintéressée. Comme le remarque Genoud, il sikgi
d'un apaisement naturel de la conscience et de la
connaissance, ses objets s’évanouissant, la cooscie
revenant a une présence pure et non duelle. « @ans
méditation il se peut que la concentration (surobjet)

se dégage naturellement..., glisse vers I'abandosode
objet. Ce peut étre le cas quand l'objet concepleela
concentration est lié a la perception, comme dans |
respiration. En effet pour pouvoir étre en phasecde
processus, il est nécessaire de sentir les semsatio
corporelles. La conscience se lassant de son obp,
peut que le concept soit abandonné naturellemenaest
demeure la perception puis la conscience uniquement

Si on reprend les analogies avec la physique quastil
s’agit, selon I'un de nos articles précédents, alssér
s’apaiser naturellement ce que Christophe Andr&lapp
les « états d’ame » variables et discontinus datl'de
veille, et que nous avons nommeé « I'état de conseie
ordinaire agitée », qu'on peut définir comme une
conscience sollicitée par de nombreux stimuli ou
excitations faibles, y compris pendant la méditatioela
permet de « lisser » les excitations, de reveci gu’on

“3Charles Genoud, conférences au Centre Vimalakirti, Genéve, 2015.
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a appelé dans notre artileun «I'état fondamental
apaisé » de la conscience, qui se confond aveeritain
pure et ouverte a ce qui ad-vient a chaque instargui

est peut-étre une simple résorption dans le champ
guantique fondamentalement apaisé d’ou tout émetge,
ou tout retourne, avant toute dualité sujet-objet.

Cet état fondamental apaisé évoque ce que les
bouddhistes appellent le Tathagatha, I'ainséitén rou
Bouddha comme celui qui se tient dans l'ainsi, dams
état de présence ouverte au monde et a la viefaime
toute excitation ou soif éteinte, naturellement
«nirvanée ». Cet état fondamental apaisé de pure
présence auquel ouvre naturellement la méditatésh,
caractérisé par un état d’excitation faible, noté e
terminologie quantique : |0>.

Le recours a cet état fondamental permet en phgsiqu
quantique de distinguer des «structures fines et
hyperfines», pour décrire chaque niveau et sousaniv
d'un atome. De la méme maniere, la méditation qui
amene a descendre dans les infimes modifications
corporelles et mentales de ce qui se passe a chaque
instant quand on est enfin immobile et stable, perde

se rendre présent aux structures hyper-fines et aux
modifications infinitésimales de la conscience, &ant
capable de ressentir chaque micro différentiel efgie

et de sensation —tout en restant dans le mémepese.

"Frangois Dubois et Christian Miquel, Vers un modeéle quantique
pour la méditation, 2014, Acta Europeana System., volume 4.
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De I'état fondamental apais€, a I'excitation vers es états
supérieurs non duels

Dans une seconde évolution et dynamique possible, i
semble que cet état fondamental apaisé puisse
s’approfondir en des états de présence supériemrs o
alternatifs, proches des états mystiques, dont les
traditions hindoues et bouddhistes parlent en tedme
dhyana, samapatti, samadhi. Dans larticle prédgden
nous avons montré que dans la vie courante, unédegr
d’excitation émotionnelle peut faire passer deatét
ordinaire agité

|0>, & un état d’excitation amoureux |1>, puisi&tade

[2> ou méme supérieur avec les états mystiquesuésrg
par des grands sauts eénergétiques qui transportent
littéralement la personne hors d’elle. Nous avomgjue

la méme grille peut expliquer comment les mouvemient
de bhakti qui prébnent une fusion amoureuse avec sa
divinité créent une intensité telle qu’'on passenssiade
d’excitation supérieur |1> ; puis comment les ¢
concentration avancés dehyana et/ou de samadhi
marquent encore un autre passage a un état de wans
d’extase supérieur |2>, comme en témoignent par
exemple les récits sur les expériences de Joie qui
transportent et ravissent littéralement le méditant
ceux parlant de I'ouverture de la conscience quilsde
dans un espace vide infini et illimité. Sans renttens

les détails, on peut également citer a titre d’gXemn
dans le bouddhisme, les passages successifs téatian
pure, a 'éemergence d’'une Joie pure, puis d’'un Bonh

au dela de la joie, qui n’est lui-méme que tramstpour
laisser place a une Equanimité sans limite, avant d

74



s’élargir dans I'Espace illimité, puis dans la \Viiéisans
limite de I'espace...

A chaque fois, comme en physique gquantique ou le
passage d'un état quantigue a l'autre se fait par u
« « saut » énergétique et un degré d’excitatios fhut,

les descriptions parfois scolastiques d’'un stadlaldre

par les différents stades du yoga ou pabitlharma
bouddhiste insistent sur le fait que la consciesee

« défait » a chaque stade de conditionnements, gdtaur
vers des états de conscience supérieurs, de plptugn
fins.

Jusqu’ou cette évolution des stadiityanaet samapatti

de yoga, tout comme I'évolution des hgamadhiou
états supérieurs de présence dans le bouddhisme, pe
elle aller ? Dans les deux traditions, il s’apprafid en

une forme de compréhension vaste et globale, iveudt
holistique, de I'essence méme du monde et de |aguie
échappe précisément a toute forme ou essence,ptonce
ou connaissance. Cet état ultime renvoie a la visie
I'Unité sous-jacente a tout phénomene pour le yagia
fusion de I'Atman interne a chaque créature dans
Brahman la réalité cosmique absolue pour les hisglou
ou encore a la vacuité fondamentale de I'impermemen
de toutes choses pour les bouddhistes -qu’ils Edgpt
nirvana, Vacuité, embryon ou nature originelle de
Bouddha. Ainsi, I'élargissement de I'attention pge
produit par une intensification graduelle ou suldes
états de conscience et de présence, pour dévoiler
finalement un état d'éveil et de connaissance tingui
plus vaste. Nous nommons cet état en terminologie
quantique : état |3>, peut-étre innommable, plus
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approchable par une inconnaissance que par une
connaissance objective ou rationnelle.

Cet état ultime est toujours décrit comme étandela-de
toute dualité, de toute scission sujet/objet. Pour
I'hindouisme, Zimmef® écrit ainsi: « Samadhi ultime,
absorption sans conscience, c’est 'immersion dans
Soi, sans distinction sujet-objet, comme les vagues
s’évanouissent dans l'eau» Alors que pour les
bouddhistes zen, Deshimaru parlera de la conscience
hishiryo : « Penser sans penser, hishiryo. Allepelesée

en pensée entraine la névrose, de non-pensée en non
pensée la somnolence. Si I'on se concentre surdaupe

on oublie de penser et I'inconscient se manifeSteva

de pensée en non-pensée, puis de non-pensée &e.pens
Courir ou s'échapper de quoi que ce soit n'esthuas
Létat naturel, originel correspond a hishiryo. [...]
Hishiryo n’est pas une condition spéciale de I'gsjpin

état particulier, c’est simplement I'état natutal pensée
originelle qui ne repousse rien et inclut toute seho$®

Ce que glosera ainsi son disciple Roland Reck Par
limmobilité du corps et le "rien faire" du mentdh
conscience hishiryo apparait. Les graines de lhsceent

se manifestent comme des bulles qui remontent a la
surface et disparaissent sans laisser de tracdaidsant
passer les pensées et en cessant de choisir efetler r
guoi que ce soit, la conscience hishiryo se maeifédle

est inqualifiable, car au-dela de la pensée. Laisasser

"Heinrich Zimmer, Les philosophies de I'Inde, Joseph Campbell et
Payot, 1953.

"®Me Taisen Deshimaru, opus citatum.

7"Roland Rech, Moines zen en Occident, Albin Michel, 2009 ; voir
http://zen-nice.org/lexique/hishiryo.htm
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les pensées ne réduit pas le champ de la consciaace
réalise l'esprit vaste. Hishiryo peut aussi seuiradpar
“conscience originelle et universelle d’avant langee".
A partir de hishiryo, la vie et le monde sont okiésrsans
séparation ».

Il 'y a pas besoin de trancher entre la visiordburiste

et la vision bouddhiste, toutes deux s’exprimaipiagtir
d’'un point de vue et d'une tradition, ce qui fatamber
dans la dualité. Nous préférons nous en tenir
phénoménologiquement a une stricte non dualité,
indiquant la direction de cette appréhension déadité
ultime qui échappe a tout dualisme et donc a toute
connaissance formalisable par des mots, sans \aagsr
aucune religion.

Le retour a I'état ordinaire agité : Souci, menacepeur
et décohérence quantique

Pourquoi ces états de présence et de non dualgénte
ils pas stables, atteints une fois pour toutes 2<pae
qui explique le passage de la relation apaiséganzees
gu'on laisse passer sur un simple mode d’ « ége de
présence ouverte, a I'inquiétude et au fait daacaer a
elles, en se laissant entrainer a leur suite, @nogetant a
nouveau vers le monde ? D’un point de vue ontglogyi
c’est le fait qu'on retourne a la condition normale
’homme, qui se déroule habituellement selon Hajeeg
sur le mode du « souci ». Le souci, c'est en gifair
Heideggef® le fait que, plutét que reconnaitre le fait brut
d' « étre la », en contact ontologique et a I'éeode
I'étre, comme un berger de I'étre pour reprendrbedbe
expression, dans une pure présence attentive semmes

"®Martin Heidegger, Etre et Temps, 1927, Gallimard.
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nous tentés d’'ajouter, nous nous projetons avec
inquiétude vers ce qui nous interpelle d’un poiatviie
ontique dans le monde des étant, de tout ce gsti x é.e
souci est, d'emblée, notre condition métaphysique
habituellement aliénée dans le monde, notre tension
factice vers le futur, vers des projets d’actioraid/la ou
Heidegger ne peut aller plus loin que la reconaaiss
d’une finitude inhérente a la condition humaineusEa
chute originelle qui I'a amené loin de [I'Etre, la
meéditation nous permet peut-étre de franchir un des
plus en nous rendant attentif a ce qui se passmeas a
chaque fois que nous sortons de I'état d’attentiorde
présence ouverte : le plus souvent, ce qui faitulag
c’est un événement subit comme un clagquement de,por
une tension musculaire a peine perceptible, avex un
impression de menace plus ou moins latente qui
remobilise notre attention.

Nous pouvons emprunter aux heurosciences et a
I'histoire de I'évolution, pour tenter de compreadre
phénomene. Dans de trées nombreux cas, tout selgmse

la perception ou non d'une urgence face aux signaux
d'alarme qu’on recoit de notre environnement. Tant
gu'on est calme, en posture d’attention large etede,

on retrouve cet état archaique du chasseur, chepéou

du guerrier capable de passer de longs moments a
observer la nature autour de lui en s’y immergeant
totalement, a I'aff(t, présent et vigilant a toet gui se
passe en lui, et autour de lui. C’est d'ailleursingoioi le
méditant ou le sage a beaucoup plus a voir, a wise
avec le guerrier, le chasseur ou le pécheur, qo’®reu

ou avec des figures désincarnées de Saint.
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Pendant ces temps d’attention ouverte, des sigmaux
cessent toutefois de me parvenir a chaque instangnt
du corps ou du monde extérieur. Dés que l'un de ces
signaux passe un certain seuil, est décodé pluaaus
inconsciemment comme un signal d’alarme indiquant u
danger potentiel, c’est I'ensemble de ma relation a
monde et le mode de mon attention qui se transforme
Qu'il s’agisse d’'un bruit, d’'une sensation de froah
rappel d'une tadche & accomplir ou autre, mon atterse
focalise aussitot, est appelée a se recentrercdjetl qui
apparait a la conscience. Le chasseur, pécheurertigr

en posture d’attente se prépare a l'action, ses weu
fixent et se concentrent sur sa proie ou sur leasige
danger, I'esprit se mobilise pour analyser la situa
Aussit6t, le cortex et ses facultés rationnelleandlyse
qui ont, au fil de I'évolution, remplacé ou accompa
chez 'hnomme le seul instinct animal, se met emleta
Automatiquement, on se met en posture d’'un sujeseu
met a observer un objet suspect face a lui, less rabt
jugements retrouvent leur usage pour jauger cesqui
présente. La pensée intentionnelle se déploienwtant

a préparer une action.

En un mot, comme l'avait bien vu et diagnostiqué
Krishnamurtl®, c’est bien la peur, qui méne la plupart du
temps le monde et la danse agitée des penséesstjui
responsable du basculement et de la mobilisatiofade
conscience dans l'urgence du «faire ». A ce facteu
premier peuvent bien entendu se greffer dautres
émotions servant également de déclencheurs, comme |
surprise, la colere, la déception ou tristesse.

Jiddu Krishnamurti, Se libérer du connu, 1995, Stock.
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Eckart Tollé° montre également comment les émotions
et pensées s’alimentent a cette peur originelle pgqut
surgir aussi bien dans la vie courante que dans lé
meéditation : « Souvent, un cercle vicieux s’ingadntre

la pensée et I'émotion : elles s’attisent l'uneutia. Le
scheme de pensée crée une réflexion amplifiée ksous
forme d'une émotion, et la fréquence vibratoire de
’émotion continue d’alimenter la pensée d’origin&n
ressassant, la pensée alimente I'émotion, qui at@on
déclenche la pensée, et ainsi de suite...Toutes les
émotions ne sont qu'une variante d’'une seule émotio
primordiale, la peur, (la) perpétuelle sensation de
menace, (a laquelle) s’ajoute aussi une profonde
sensation d’abandon et d'incomplétude. »

Si on approfondit cette peur, elle est indissoeatant

lite a ce que Bouddha nomme dans la deuxieme noble
vérité comme cause de toutes nos souffrantasha la

soif, la volonté d’étre et de perdurer, cette deaite ne
plus étre, ce refus du changement et de I'impermaae

qui fait s’accrocher a tout ce qui passe, qui enatper-
durer dans son étre, sans vouloir lacher prise.

Batchelo?!, bouddhiste athée, linterpréte de maniére
plus large encore sous le terme de « réactiviggésgvoir

ce mécanisme de survie ancré au plus profond tite no
cerveau limbique, qui nous amene a nous mettre sans
cesse a I'écoute latente des signaux d’alarme dadger

de notre corps, pour y réagir aussitét. Lorsqu’on
comprend ce phénomene, il suffit selon Batchelor de

80Eckart Tolle, Le pouvoir du moment présent, 2000, Outremont,
Editions Ariane.
81Stephen Batchelor, [tinéraire d’un bouddhiste athée, Seuil, 2012.
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développer la confiance dans le présent, d’acautsh
événements sans crainte, avec curiosité et bidaved,
pour éviter ou retarder ces moments de basculedent
la méditation, dans le monde du souci, ou pour {tree
fin lorsqu’ils se produisent.

Comme le dit également Takhan TikA§uc'est en
revenant a la vigilance, cette forme d’attentione qu
partagent le chasseur et le méditant, qu’il va gossible

de chasser les pensées ou objets externes, pamirrav
nouveau a la présence pure aux phénomenes. « Camme
la chasse au tigre : lorsque vous chassez sonev{gaig
pensée, a I'objet qui vous emporte), il 'y a pasreere-
pensée, d'autre pensée, vous devenez l|'expéridace,
chasseur et le chassé font un. Celui qui regatdegqgoit

les sensations comme dans un coquillage, qui r@gonn
vous n'avez qu’a I'attraper ! Cela devient imméeméent
'expérience. A cet instant, votre attention devien
instantanément illuminée... Lorsque vous réussissez a
attraper la pensée, il n'y a plus de chasseur rsop@e

qui reconnait : I'observateur devient 'expérience.

Quelle que soit la maniére dont on nomme le faateur
fait quitter I'état de présence ouverte et non ldugbur
revenir au monde habituel régi par le couple soippit et

les impératifs de l'action, cela fait fortement penau
concept de décohérence qui permet d’expliquer en
physique quantique la transition entre les regles
physiques quantiques et celles du monde habituéh de
physique classique. Dans I'état quantique, uneqodet
peut en effet se trouver dans différents états em@me
moment, étre a la fois onde et particule, avec iceng

82Tarthang Tulkou, L’esprit caché de la liberté, 1996, Albin Michel.
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nomme une superposition d'états. De maniere
comparable, I'état profond de méditation hishiryst, e
selon Dogen, un état de superposition non dueledau-
ou en deca de la pensée, qui est a la fois acaae aon
pensée ou absence de pensée fushiryo, et qui lkasse
méme temps se déployer les pensées shiryo.

Quand on quitte cet état de méditation, c’est corainum
effondrement de la fonction d’onde se produisait en
physique quantique, faisant passer d’'un état déreoke

et de superposition, a un état ou les différentdsét
jusqu’ici superposés se défont, les pensées raqtrena
cours habituel, 'observateur son role de sujdeckht de

ce qu'il observe. Ce phénoméne de décohérence est
provoqué en physique quantique par l'acte méme de
mesure, qui va par exemple amener la particule a se
comporter et & se montrer tantdt comme particalgot
comme onde; , mais il peut aussi avoir lieu
spontanément, méme en l|'absence d'observateur et
d’observation. Tout comme en méditation, le faisddir

de l'état d’ouverture non duelle au monde peut étre
provoqué par le simple fait de vouloir nommer asisa
conceptuellement ce qu’on veut, I'instrument de unes
faisant alors disparaitre ce qu’on voulait saisiais pas
forcément, la peur, associée ou non a d’autresiéenspt
pouvant également jouer et rendre le processus
éminemment mystérieux.
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I - STRUCTURE QUANTIQUE D’INTRICATION
POUR LANON DUALITE

Intrication non duelle du corps et de I'esprit dansla
méditation

Aprés avoir vu qu'il est possible dexpliquer la
dynamique des états de conscience méditatifs a
I'éclairage de ce qui se passe en physique quamtifu
est temps de chercher maintenant si un modele iquant
peut expliquer ces états mystérieux de conscience
observante non duelle, ainsi que le mystére de
lintrication quantique qui fait que la pensée peut
apparaitre absente, floue ou apaisée, puis bruseniese
matérialiser en une succession de micro-penseesagi
avant de redevenir calme, voire indistincte, damsiat

de superposition.

Dans la plupart des développements de I'hypothese
fractaguantique faits jusqu'ici, nous supposomsstence

de deux échelles. L'une « microscopique », qui U&vol
librement grace a une équation « de type Schrodimgée
lautre « macroscopique » qui observe le systéme
microscopique, a l'aide d'un opérateur, via la
généralisation appropriée de la régle de Bbron a
alors une interaction entre un Atome observé (héke
microscopique) et un Atome observeur (a I'échelle
macroscopiqué}. Nous avons appliqué ces idées de la
meécanique guantique a des configurations

83Francois Dubois, On the measure process betwen different scales,
2008, Res-Systemica, volume 7

84De la dualité "sujet-objet” a la relation "observeur-observé" »,
opus citatum.
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macroscopiques comme les systémes de¥veteméme
l'acte d'écriré®. Dans ce dernier cas, observeur et observé
sont a la méme échelle. L'observé est l'auteursoipli

de ses réves et de ses pensées soit en traimed'®aridu
papier ou un ordinateur. L'observé est le lectguirpeut
étre ce méme auteur en train de se relire. Pae lméme
d'écrire, il y a projection de la pens@esur une phrase
(discrete) pasr.

On peut représenter ce processus par la Figure 1 ci

dessous.
W

evolution libre

mesure

&

» L

K

Figure 1. L'état quantique du systémfevolue au cours
du temps. L'évolution est continue et « libre »shde

l'instant T de la mesure. L'évolution est contraimar

I'opérateur choisi par I'observeur qui effectuenteesure
alinstant T.

85Francois Dubois, On Voting process and Quantum Mechanics,
Lecture Notes in Computer Science, volume 5494 (P. Bruza et al
Editors), pages 200-210, Springer, 2009.

86Voir I'article « De la dualité "sujet-objet" a la relation "observeur-
observé" », opus citatum.

8\oir I'article « De la dualité "sujet-objet" a la relation "observeur-
observé" », opus citatum.
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Dans le cas de la méditation, on a typiguement deux
phases. Une premiére, « libre », ou les penséesirant
dynamique propre; puis une seconde, ou la prise de
conscience d'étre «ici et maintenant » recentrsujet

sur le présent et un état d'attention pure. Nows/quus
proposer un modele de cette dualité. Nous avonsed'u
part un état de pensée vagabonde qui échappeeiwsu;j
que le sujet laisse passer, notéaligit). D'autre part un
état d'attention puréa que 'on suppose indépendant du
temps pour simplifier I'exposeé.

La succession pensée — attention — pensée - atiendi.
comme montré a la Figure 1 est caractéristique de
l'interaction entre deux échelles, avec un opérateu
macroscopique extérieur au sujet observé qui ici le
recentre sur l'attention.

On peut aussi proposer dans le cadre de ce modeéle
guantique trés simple a deux niveaux que le médgan
place dans un état de combinaison linéaire entse le
pensées Yp(t) et le retour a l'attention du présgnt On

peut écrire le vecteur d'état sous la formel(t) = cos

B(t) Ya + sinB(t) exp(id(t)) Yp(t). Le méditant est
ainsi dans un état qu'on peut qualifier de supérpos
intriqué avec les mots de la physique quantiguehate
dualité dans le vocabulaire classique de la méaiitat
Intrication entre pensée et attention pure, engres@e et

non pensédishirya Mais comment passe-t-on dans ce
modeéle quantique, de la succession pensée dualiste—
attention — penséetc. a cet état d'intrication ?

Dans la premiére phase de la méditation, on a
impression que les pensées ont leur dynamiquerpro
gue des émotions, sensations ou stimuli peuvenbearp
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le mental ailleurs, et qu’'on se laisse entrainer lpar
flux. Jusqu’au moment ou on en prend conscience, en
décidant de revenir a soi, en position d’observatn a

en gquelque sorte dans cette phase un « état d’'espri
guantiquey: qui évolue librement au cours du temps, via
une dynamique qui peut s'apparenter a une équdéon
type «équation de Schrodinger ». Le méditant est
emporté par son esprit, par ses pensées ou par des
sensations ou émotions, jusqu'a ce qu'il en prenne
conscience. A ce moment, une réduction du paquet
d'ondes est effectuée par le sujet conscient i,
simple prise de conscience qu'une pensée non ttrd
est en train de I'emmener hors de la présencesialit
présent, recentre son esprit vers linstant presamite
vers le souffle, pour étre pleinement attentif aoee
passe dans le champ de la conscience, sans s’ ge&po

se laisser emporter. On peut donc modéliser pbthse

de la méditation par la confrontation entre |'@ta&sprit

qui évolue librement et hors controle, c'est a thine de

la dynamique cherchée par le sujet méditant, eeleps
d'apparition et de stabilisation de la conscienae sg
recentre sur l'instant présent et s’ouvre, par ée a
une simple présence au monde. On a interaction en
guelque sorte entre deux Atomes ou modalité dut,suje
avec d'une part l'attention ouverte et non pogittie du
sujet pour reprendre la terminologie sartriennel atitre

part tout ce qui apparait comme objet possible pes
sensations ou émotions) dans le champ de cettdiaite

On sait que maintenir un état de pure attention est
difficile. Le second temps de la méditation, le cau
processus, est de réaliser un état de « non dualltkn
modele quantique se propose de représenter ce wenps
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non dualité que les méditants ont en général begude
mal a exprimer avec des mots par un « état ligtree
'attention ouverte d'une part, et les contenus lde
conscience (les phénomeénes) auxquels la conscrence
s’attache plus, reliés dans une pure présencee Cett
unification n’est possible que par l'unificationrpbéle

du corps et de I'esprit qui ne font plus qu'un slda
posture, comme ne cesse de le rappeler le zera «L
pensée zen lie fortement I'esprit et le corps efwem
Ces deux «entités » ne font qu'un, et dans leextat
d’'un zazen équilibré, ce sont le corps et I'esqtit se
réunissent afin de mener éventuellement a I'é¥eil
Nous faisons I'hypothése que, de méme qu’en phgsiqu
guantique, l'interaction avec les instruments desure
déterminent le résultat de I'expérience, comme dmtne
I'expérience célébre de la double fente d'Youndiséa
avec des électrons ; de méme, c’est le maintiemed’'u
posture physique ferme et immobile, reliant corps e
esprit étroitement intriqués, qui permet d’accédax
états de superposition et de conscience supériears.
posture joue le réle de I'appareillage expérimertatie
linstrument d’observation du méditant —raison pour
laguelle on ne peut probablement rien dire d’ursditeé
«en soi» de ces états, en dehors de leur comditio
corporelle de production, ici et maintenant.

Ushiyama, grand maitre zen japonais du XX° sieale,
illustré ce lien d’'intrication intime entre corps esprit a
I'aide d’'un schéma qui expose comment, entre lehéie
aa’a” qui améne a s’évader dans ses penseesflethe
bb’b” ou la fatigue corporelle 'emporte, I'attitle juste

88Bouddhisme zen, zen et santé, bouddhisme-zen.com.
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consiste a tenir la ligne médiane ou corps et esprit
parfaitement synchronisés, dans un état « lié snsel
notre modeéle quantique.

Figure 2 : I'état de méditation zen selon Ushiy&fa

On supposera donc ici que cet étatlliébtenu par le lien
entre attention ouverte et objets de la consciense,
rendu possible par I'union réussie du corps etabptit.
L'état propre du systeme couplé est ainsi compas#ed
part du sous-espace du corps (le mode corporeljdt),s
d'autre part du sous-espace de I'esprit (le modeahde
'esprit au sens large du sujet), le tout ouvramt gne
simple présence ouverte au monde.

Si on poursuit I'analogie, cet état propre esttgmiud'une
éguation de type Hp = E |, ou I'énergie E caractérise
'état du méditant. Nous avons proposé dans une
précédente contributi8h de lier ce niveau d'énergie E
avec les témoignages de méditants décrits pamulle
Un tel état d'équilibre est a la fois oscillant (état
d'énergie fixée est toujours associé a une fréguenc
propre) et non contrélé, puisque l'attention dwetsaojest

896sh6 Ushiyama, Ouvrir la main des pensées; méditer dans le
bouddhisme zen, Eyrolles, 2013.

%Frangois Dubois et Christian Miquel, Vers un modéle
guantique pour la méditation, opus citatum.
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pas extérieure a ce qui se passe dans son corgansu
son esprit, mais forme dans ce cas un état liGgud,
avec elles. Cet état lié est pour nous caractguistde
cette «non dualité » dont parlent classiqguemest le
méditants.

Tant qu'on reste dans cet état d’attention ou d@sence
pure, ouverte, avec un corps/esprit/souffle apaiséss
vouloir suivre, mesurer ou fixer les phénomengtat

de conscience est en quelque sorte ondulatoidgeie
dans ce que nous sommes tentés de voir comme un éta
guantique sous-jacent comparable a un champ quantiq
fondamentalement vide, qui transmet et absorbe les
tensions ou vibrations environnantes, comme lesiesg
de I'océan ou les vibrations de la corde d’'un unsient

de musique qu’on laisse résonner, sans y partidizers

cet état ondulatoire et stabilisé de la conscienee,
mental et [lattention constituent eux-mémes un
phénomene ondulatoire couplé.

Dissolution de lintrication méditative dans la
décohérence

Il suffit qu’'une inquiétude, un souci ou plus simpient
encore que la réactivité¢ s’enclenche, a partir de |
perception d’'un signal d’alarme quelconque paroes,
pour que la posture apaisée du méditant se dédasse
déséquilibre, pour que la conscience se scinde et
s’installe sur un mode dualiste, en cherchant éyseaet
mesurer ce qui se passe. L'attention reprend ailoes
position de contrble et d'analyse distanciée dedgerms

de la conscience, avec de nombreux retours a la
conscience et la destruction d'autant de pensées pa

réduction du paquet d'ondes. Dans ce nouveau nexle,
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pensées perdent de leur fluidité, se solidifientset
comportent comme autant de particules qui s’agiése
projettent en tous sens sur I'écran interne deenotr
mental.

De méme que l'utilisation d’'un appareillage de mesu
comme celui des fentes d’Young va faire appardése
électrons comme des particules et non plus comrdeson

en état de superposition, tout se passe comme Si
'attention se comportait désormais comme un nouvel
appareil de mesure, en induisant a nouveau unddéle
contrbleur, en installant une observation dualigte
scinde artificiellement la conscience en deux parti
'une observante et l'autre observée. Tout comme
linstrument de mesure dYoung provogue un
effondrement de la fonction d’onde qui apparaitrsalo
comme une particule, la volonté d’intervenir, d'igsar

ce qui se passe dans le champ de la consciende, de
mesurer, de le traduire avec des mots, dans ussi@TI
sujet/objet, provoque I'effondrement du lien desgrce
pure, corps/esprit jusqu’ici intimement intriqués e
unifiés, se dissociant et s’émiettant en autant de
particules ou d’éléments mentaux ou corporels rauata
dharmas ou événements provenant des cing agrégats
corporels et mentaux de I'homme, diraient les
bouddhistes. Les pensées s’émiettent et se figent e
autant d’objets partiels, ou particules, qui neseasde se
succéder a la conscience. En se matérialisant et se
cristallisant ainsi, ces pensées vont d'ailleuracgirner
physiguement dans le corps, avec des symptomes
physique reflétant les cing émotions primaires urpe
colere, tristesse, surprise ou joie. Eugene Wignétg le
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premier a faire I'hypothé¥e que la conscience de
'observateur collapse (réduit) la fonction d'onde
l'observation conduit & son effondrement, a ne
sélectionner qu'une seule possibilité du panel
ondulatoire.

On peut se demander si la conscience et la pensée
pourraient également s’expliquer en analogie awec |
fonction d’onde de Schrédinger. Dans cette hyp@hks
conscience et la pensée se comporteraient nataezite
comme une fonction d’onde, sans étre rien d’autfereg
équation de probabilité, avant d’apparaitre dee tell
telle maniere, lorsqu’elles seront sollicitées gaustimuli
au-deld d’'un certain seuil. Les penséssiryo) seraient
en ce sens des concrétisations ou effondrementse d’'u
non-pensée  originelle hishiryg, sous [leffet
d’excitations et de peurs associées, qui mobilisdons
toute l'attention et I'énergie de l'individu, en faisant
sortir de I'état de présence pure dans laquellseil
trouvait. Si le meéditant parvient a remobiliser son
attention et a réunifier son corps/esprit dansolstyre, il
pourra a nouveau revenir a I'état de superpositasser
les penséeshiryo passer, tout en les accueillant dans la
non penseéehishiryo, en étant soi-méme sans pensée
fushiryo.

De méme que la fonction d'onde est une abstraction
mathématique, de méme que les ondes ou les cotpsiscu
ne sont pas des entités objectives directemenblessi

mais des résultats d'observation et de calculs

%1 Eugene P. Wigner, Remark on the Mind-Body Question, in The
Scientist Speculates, 1.J. Good Editeur, pages p. 284-302, 1961,
Heinemann, Londres.
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probabilistes, -de méme « la » conscience n’existé-
étre pas plus comme un fait observable ou uneté&éali
existant «en soi », les mots et le langage trahtss
d’emblée ce gu'ils tentent de dire.

CONCLUSION
Pistes de recherches mathématiques et quantiques

Le modele quantique pour la méditation mériteragtrd
mieux précisé dans des travaux futurs. En effepelde

de la multiplicité des échelles induit que la redgeBorn

qui caractérise la réduction du paquet d'ondesdanse
observation par un opérateur de projection ne peut
probablement pas étre utilisée telle que formubiesdes
traités classiques, puisque cette évolution brusque
suppose priori un gap entre échelles de plusieurs ordres
de grandeur, hypothése probablement fausse daresle
qui nous intéresse.

I nous semble que ce type de mesure trés fine se
rapproche plus des méthodes d'analyse et de mesures
concues dans le cadre des expériences récentgpale t
« photon isolé » effectuées entre autres par pégqde
Serge Haroche a I'Ecole Normale Supéri#u®ans ce
cas, le résultat de I'expérience n'est pas obtenwipe
opération brutale pour le systéme microscopiques [mai

un processus plus subtil et souvent indirect aéime pas
casser les systémes microscopiques au cours de
'observation. Une question naturelle est donc de s
demander s’il est possible de mieux cerner la falmmt

92Jean-Michel Raimond, Bernard Brune, Serge Haroche, Colloquium:
Manipulating Quantum Entanglement with Atoms and Photons in a
Cavity, 2001, Review of Modern Physics, volume 73, pages 565-582.
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la méditation permet de mettre en condition I'ditenet
les contenus de la conscience (ou phénomeénes)gadin
corps et esprit puissent se coupler, se lier imed,
s'intriquer et se transformer pour un temps entanlié,
état de non dualité.

L'ouverture de la méditation sur un monde quantique
sans conscience

D’un point de vue philosophique, les parallelesilants

qui existent entre méditation et physique quantigoes
amenent a postuler I'hypothése qu'en résorbant la
conscience a l'intérieur de soi pour saisir desronic
événements trés subtils et éphémeres qui s’y santed
la méditation ouvre peut-étre une porte d'accésea c
fameux champ ou vide quantique sous-jacent a la&¢a

et a toutes les micro-fluctuations qui peuventdecpurir
sans fin.

Lavantage de cette hypothése, c’'est de proposer un
explication de ce que devient la conscience penkant
méditation qui, en méme temps, se dissout d’ellereé
en invitant a retourner a I'aporie de sa préseada,fois
virtuelle et réelle. Avec une conséquence éminenimen
paradoxale et radicale : de méme que la fonctiondg

est une abstraction mathématique, de méme quades o
ou les corpuscules ne sont pas des entités olgsctiv
directement visibles mais des résultats d’obseymat

de calculs probabilistes, -de méme «la» conseien
n'existe peut-étre pas plus comme un fait obseevahl
une réalité existant «en soi », les mots et lgydge
trahissant d’emblée ce qu’ils tentent de dire. Ateau
ultime que la physique quantique permet de pressknt
mot «conscience » et sa dualité intrinseque serable
effet perdre tout sens et toute pertinence, pouorsere
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dans la seule vacuité d’'un champ quantique origie!
perpétiuelle auto-création et destruction.

En ce sens, le paralléle avec la physique quantigee
nous tentons est moins théorique que pratique’agdit
moins d’affirmer une nouvelle vérité métaphysiquela
réalité ultime des choses, que d’inviter a la digsmn

des formes et pensées qui passent dans la méditatio
jusqu'a se résorber dans leur aspect ondulatoivede

de tout étre propre. A I'époque du Bouddha, cela se
faisait par une réduction physiologique de chacartieo

du corps et de I'esprit aux cing éléments fondament
de l'univers, puis a leur vacuité ; de nos joureav
'éclairage quantique, on peut le faire de maniére
beaucoup plus contemporaine et parlante, en terme
d’énergie, onde et corpuscules de pensée a lassser
dissoudre...

Nous retrouvons a nouveau lintuition centrale
d’Heisenberg qui, selon Ferrdiiconservera toute sa vie
une méfiance profonde face au langage, au poirdnqu’
ne peut selon lui utiliser que des métaphores rets
méme de particule ou d’'onde, de vitesse ou deiposit
étant des images, des meétaphores traduisant mal la
réalité: « au niveau atomique, il y a une réalité e
peut étre saisie par les concepts du langage douran
comme les mots position ou vitesse, sans qu’'orsples
employer d’autres, car ces mots sont constitutéslal
pensée. On a un outil, le langage, qui ne peutipasre

le niveau de réalité ou on se situe ».

93Jgrome Ferrari, Le principe, Actes Sud, 2015 ; citation de Ferrari
dans l'interview du journal Le Monde, 19 mars 2015.
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Dans un passage peu commenté de son lliarpartie et

le tout Heisenberlf propose d'adopter la méme
approche sur les religions : « Si les religions dattout
temps utilisé le langage des images, des paralmilées
paradoxes, c’est sans doute qu’il n'est pas dautre
possibilité de saisir la réalité qui est visée siciTant
gu’elles ne prétendent pas transformer I'expégeda
meéditant ou du mystigue en une Vérité absolue, en
oubliant les conditions d’appareillage et de praigducde
cette expérience, elles peuvent en effet constituner
approche oblique et métaphorique de I'expériencaieé

du méditant ou du fidéele.

N’est-ce pas indiquer, en creux, qu'il n’y a petregen
derniere instance, qu’a revenir a cette simple eapée

nue de la Présence ou Attention pure que connaissen
bien les mystiqués? On peut pour cela s'adosser
fermement a une volonté de Docte ignordfceette
autre forme de connaissance non conceptuelle des
mystiques bien mise en évidence par Nicolas de*Caes
son époque. En prenant I'approche quantique datl'e
fondamental et de lintrication, comme une expiora
menée aux bords de ce que le langage peut dire, une
introduction a une vision apophatique de la non
dualité...

%“Werner Heisenberg, La partie et le tout ; le monde de la physique
atomique, page 158.

9Michel Hulin, La Mystique sauvage. Aux antipodes de l'esprit,
1993, Presses Universitaires de France, Paris.

%Christian Miquel, Apologie de I'instant et de la docte ignorance,
2014, 'Harmattan.

9Nicolas de Cues, De la docte ignorance, 1440, Payot.
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NON DUALITE DANS LE BOUDDHISME:
DIALECTIQUE DE NAGARJUNA

Christian Miquet®

CONTEXTE HISTORIQUE ET PHILOSOPHIQUE
L'homme et I'ceuvre

Nagarjuna a vécu entre le 1° et 3° siécle de nértee

soit sept ou huit siecles aprés le Bouddha, daes un
partie de 1'Inde alors convertie au bouddhisme,
probablement le royaume d'Andhra dans le Sud, dans
I'Inde.

Il est reconnu comme le quatorzieme patriarche
indien a avoir transmis le message du Bouddha,
autant par les tibétains, que par le Ch'an chietike
Zen japonais qui s'inspireront de lui. L'un de ses
intéréts réside d'ailleurs dans cette situatiomioaile

qui le situe avant la divergence, ou a la conflegme
ces différentes écoles.

Les oeuvres qu'on peut lui attribuer de maniére sant
au nombre de quatre (selon GH)a guirlande des
joyaux (Ratnavali), L'épitre amicale au roi
Gautamiputra(Suhrlleka) qui permet de dater sa vie a
ce moment-la ; et deux traités plus théoriques rile b
son esprit et sa dialectique redoutabRour écarter les
vaines discussiongvigrahavyavartani), et leStances
du milieu par excellencédMadhyamakakarikas), qui
fondent véritablement la voie du milieu. Oeaité de la

grande vertu de sagesfi@ahaprajnaparamitasastra), qui

98 CONFERENCE DONNEE AU DOJO ZEN D’ISSY LES MOULINEAUX, 2013
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lui est souvent attribué, est probablement écrit'pa de
Ses successeurs, mais n'en est pas moins pré@aeilx c
permet d'éclairer de nombreux textes elliptiques de
Nagarjuna.

Mais avant d’aborder directement sa pensée, iliist

de le replacer dans son contexte historique, paeuxn
comprendre les enjeux et combats philosophiquei$ qu’
va mener.

Le contexte du bouddhisme Mahayana

Bouddha est né en Inde probablement en —558 etenort
—487, aprés avoir connu I'éveil en —523. Rappelquns
Bouddha signifie I'Eveillé, qu’il n’a jamais profes de
systeme, vérité, croyance en un Dieu ou une antgy'iet
s’est contenté d’enseignements ad hominem, lesguéls
été recueillis de la bouche de son disciple Anhqtar

e premier concile qui suit la mort du Bouddha \satréunir
Mahakasyapa, assez rigide, et Ananda I'ascéte&jendra un peu plus tard
la possibilité d’accepter des nonnes dans la coranténet qui avait
mémorisé tous les discours du Bouddha. Les sud@ésqui relatent les
paroles du Bouddha ont été recueillies a ce monAeranda récitant les
paroles du Bouddha en réponse aux questions deksisyeapa. lls
constituent la premiére corbeille (pitaka) sact&edeuxieme corbeille de
textes correspondant aux textes sur la disciplite @mmunauté (Vinaya)
sont communiqués au méme moment par un autre istipali. Ces 2
corbeilles recueillent les textes les plus anciens.

Plus tard, une troisieme corbeille de textes satdshidharma-pitaka, sera
constituée, entre —300 et +100 : ce sont les textela Doctrine supréme,
qui réinterprétent le message du Bouddha sousarmefplus rationnelle et
philosophique, chaque mouvement possédant sa nekétos +400, les
nouveaux enseignements du Mahayana (notammerd sature de
Bouddha présente en chacun de nous), seront pgésmrhme reflétant un
enseignement secret réservé aux initiés, corregmbrda seconde et
troisieme mise en branle de la roue de la loi p&duddha
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Mahakasyapa lors du concile tenu apres sa mort. Son
enseignement général se résume tout entier dang les
Nobles Vérités qu'il exprime juste aprés son Eveidlus

une forme purement pratique et sotériologique, cemm
une ordonnance invitant a se délivrer de ce qui fai
souffrir

1. Constat, ou examen clinique : Tout est douleur
(ou « mal-étre ») ;

2. Diagnostique : La cause de cette douleur du
mal-étre, tanha, c’est la soif davoir et de
s'accrocher a une permanence qui n’existe pas, de
chercher I'étre (il faut donc gommer ou supprimer
cette tendance a I'étre et a la permanence ; soit :
« mal-étre »)

3. Pronostique : Il existe une solution, une
extinction possible de cette soif d’étre, le ni@an
(il est possible de sortir, donc de ce« mal-étre »

4. Thérapeutique : il suffit suivre le chemin du
milieu, qu'il indique («-mal —&tre »)
De la période qui s’étend entre le IVe avant JQeet
début de notre ere, on sait peu de choses certaines
différentes listes de patriarches étant revendis|sédon
les écoles, ce qui tend a prouver que plusieurs
mouvements existent déja a I'époque, essentielletasn
Mahasamghika et les Shtavifd8. D'autres écoles

suivront, notamment lorsque le  bouddhisme

100pgg L IV siECLE AVANT JC, LES MAHASAMGHIKA, EMMENES PAR IMIAHADEVA,
LUTTENT CONTRE LA PRETENTION ET L’ORGUEIL DE CEUX QUI SE PROCLAMENT « DELIVRES
DANS LA VIE », EN AFFIRMANT QU’UN RENONGANT OU SAGE, L’ARHAT, PEUT ENCORE AVOIR
DES DOUTES ET DES SEDUCTIONS EN REVE. CONTRE EUX, LES STHAVIRA PROFESSENT
L’OPINION DES DOYENS ET S’EN TIENNENT AUX TEXTES STRICTS.
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s'universalise et se diffuse au IlI° avant JC haed’Inde
grace a 'empereur Ashok®?

Vers la fin du 1° siecle de notre ére, les Mahasakag

qui critiquaient déja les renoncants ou arhats se
prétendant libérés, accentuent leur critique eardigue
ceux qui cherchent une délivrance personnelle sont
encore prisonniers de l'ego. Par opposition a cette
recherche individuelle de salut, ou Petit Véhiculs,
prénent une nouvelle voie, celle des Boddhisattuas

au moment ou ils vont atteindre I'éveil, renoncareur
salut personnel pour illuminer le reste des homgueits
cherchent a aider. Paradoxalement, le fait de @10a
leur salut individuel est la meilleure maniére ddisérer

des ultimes traces de l'ego, et d'atteindre aitsvdil.
Cette voie vise, a l'inverse du renoncant solitaira
salut collectif du plus grand nombre, d’ou son dpgien

de Grand Véhicule, Mahayana.

Pour le Mahayana qui va alors se développer, lies la
peuvent aussi accéder a I'éveil. Le but a atteimdest
plus le nirvana, mais la condition de Bouddha ou de
Boddhisattva. La compassion pour les autres créatur
devient primordiale ; la dévotion populaire envégs

101 Apres Alexandre le Grand qui permet une premiéneantre entre
Orient et Occident, vient la constitution d’'un Enepén Inde jusque-la
fragmenté en petits royaumes, avec I'empereur Aspkiase convertit au
bouddhisme et qui régne entre —274 et —236. Ctése lui que le
bouddhisme s’universalise, puisqu’il envoie dessioiss pour le faire
connaitre dans les pays voisins, jusqu’a Ceylas taBud ou il donnera
naissance au bouddhisme Theravadin qu’on nommesatgld le Petit
véhicule, qui s’en tient aux textes les plus arsigum Bouddha. Par le Nord,
le bouddhisme arrive en Chine au 1° siécle apreanJ@nnant le Ch’an
ancétre du zen, lequel se transmettra au Japwh an donnant le Zen.
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boddhisttvas qui peuvent vous aider est possibde, p
exemple envers Maitreya le boddhisattva de la bquié
est vu comme le futur Bouddha a venir, Avalokiteshv
qui protege et exauce les voeux, ou encore Amitghha
promet un paradis sur ses « Terres miraculeuses ».

En plus de ces nouvelles mythologies et quasi tioied
destinées a aider a se débarrasser de l'ego, les
conceptions philosophiques sous-jacentes au bosméhi
évoluent. C’est ainsi qu’'apparaitra, puis s'éterlddge

qu'il existe une « nature ou embryon de Boudfha
présente en chaque étre humain, et méme dans chaque
manifestation de la nature, le but étant de laoueter.
D’ou une tendance et tentation idéaliste qui npest loin

de poser gqu’il existe une substance ultime incomuiee

a la base de toutes choses, proche de I'atman/bBrahm
hindou, alors que, rappelons-le, les textes origgsadu
Bouddha ne posent ni ame, ni Dieu, ni substance ou
principe premier. Déja, dans le Hinayana ou Petit
Véhicule, cette tendance idéaliste existait : Idtmrma
avait transformé les enseignements ad hominem du
Bouddha en systéme ayant sa cosmologie, sa psgifolo
et sa métaphysique. L’école Lokkatara et le Sutra d
Lotus proclament que Bouddha n’était pas un simple
mortel, mais un dieu existant de tous temps dangelet
venu s’incarner dans le Bouddha historique. Enits,
Sautantrika, autre école du Hinayana, posaientl qu’i
existe des atomes ultimes et indivisibles de cense,

102) A NOTION DE TATHAGATAGARBHA, NATURE OU EMBRYON (GARBHA) DE L AINSI VENU
(BOUDDHA), EST REELLEMENT THEMATISEE COMME ESSENCE ONTOLOGIQUEMENT
TRANSCENDANTE DONT PARTICIPENT TOUS LES ETRES, AU V° SIECLE DANS LE MAHAYANA
MAHAPARANIRVANA SUTRA, PUIS DANS LE SUTRA DU DIAMANT (+680), AVANT D’ETRE
REPRISE PAR DES ECOLES CH’AN, ZEN ET AUTRES
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des sortes de points-instants d’esprit qui appseatset
disparaissent aussitot, dont la fulguration engendr
karma, I'apparition et la disparition de toutes st

Des le début, le Mahayanas précise toutefois gq@e ce
inventions sont a usage purement pratique et
sotériologique, pour aider les étres a se libésans
décrire une réalité ultime : « Ne jamais abandoresr
étres, et voir en vérité que toutes choses sorgswid
(Vajraccedika, 3, in Eliade).

C'est dans cette lignée qu’il faut voir Nagarjuna.
Lorsqu’il rappelle inlassablement le vide d'étre tdate
chose et de toutes croyance, il est selon Eliad&tdite
des croyances et des idées religieuses, tomepgbridant
philosophigue nécessaire au Mahayana, car si ceeder
réintegre la dévotion, des quasi divinités, deyamoes
en une nature du Bouddha, ce ne peut qu’étre atamnd
de savoir qu'il s’agit de simples mots et outilsupse
libérer, sans étre dupe et en sachant qu'ils smfoi,
vides d’étre propre. Contre les tendances idéaliste
postulant I'existence d’'un esprit ou consciencemaf
Nagarjuna rappelle leur inexistence, ramene I'audit
I'enjeu sotériologique et pratique du Bouddha aite
simplement a se libérer de toute illusion subsaiate.
Contre eux, il réaffirmera inlassablement qu’ilfaat pas
confondre le mot et la chose, ne substantifier aecu
vérité ultimel®3

103 CETTE TENDANCE IDEALISTE S’ACCENTUERA DANS DES MOUVEMENTS IMAHAYANA
ULTERIEURS COMME LE YOGAGARA oU CITTAMATRA QUI SOUTIENDRA DES LE IV APRES JC
QUE TOUT EST ESPRIT UNIQUE, RIEN QU’ESPRIT. NAGARJUNA DENONCE A L’AVANCE CETTE
ECOLE IDEALISTE
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Les deuxiemes ennemis internes au bouddhisme contre
lesquels se bat Nagarjuna sont les réalistes del¢élu
Sarvastivadin, littéralement «celui qui dit quautt
existe »%% Pour eux, il est possible de ramener la
complexité du monde extérieur a des composantasie b
qui, eux au moins, ont une solidité et un étre roge

ne sont pas les seuls réalistes de I'époque, ltsqs de

la logique indienne Naiyayika dénombrant égalentest
principes ultimes et matériels auxquels on peuteram
l'univers tout entier. Les critiques de Nagarjuna
s’adressent également aux tenants de ces positions
réalistes : ils croient, eux aussi, que les choses
correspondent a ce que disent les mots.

Entre les deux écoles idéalistes et réalistes, faga
refuse de choisir : il se contente de demanderitdicves
deux écueils, et de ne pas se laisser prendreege piu
langage qui fait croire que seul I'esprit exista, qu'au
contraire seul le Monde extérieur matériel exiiteace

ainsi une Voie du Milieu, en tout point fidele a la
position du Bouddha qui refusait également de se
prononcer sur des questions métaphysiques, hors de
portée.

Les Madhymaka-karikas, ou les stances de la Voie
radicale du milieu

Abordons maintenant I'écrit majeur de Nagarjuna, le
Madhyamaka-karikas, d’ou viendra d’ailleurs le nom
de I'école fondée par Nagarjuna, le Madhymaka ou

104 POUR CETTE ECOLE, SI RIEN N’A D’ETRE PROPRE ET S’ENCHAINE SELON LES PRINCIPES DE
LA COPRODUCTION CONDITIONNEE, IL EXISTE MALGRE TOUT, DANS LE PASSE COMME DANS
LE FUTUR, DES ATOMES QU'ON PEUT RAMENER A 67 ELEMENTS DE BASE, AINSI QUE 3
INCONDITIONNES : LE NIRVANA, L’ESPACE ET LA VOIE.
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école du Milieu. Cet ouvrage représente le Tra@é |
plus abouti et le plus important. En effet, dan$ ce
ouvrage, nous verrons qu'il passe au crible d'amngon
critigue employée de maniere radicale, autant les
croyances naives de la conscience commune, que les
points de vue classiquement admis de la doctrine
bouddhiste, que ceux enfin de ses adversaires.

C'est en méme temps l'ouvrage le plus difficile a
aborder : il est composé de 449 stances bréves ou
karikas, chacune composée de 32 syllabes, I'ensembl
étant divisé en 27 chapitres. La forme étrange,
ramassée et parfois obscure de ces stances,
correspond a des moyens mnémotechniques utilisés
par les moines pour se rappeler un ouvrage en le
condensant au maximum sous une forme
synthétique, sans développement ni exemple,
retenant juste I'essentiel. D’ou lI'importance des
Commentaires et des commentateurs —et ils seront
nombreux, au fil des années ! Nous suivrons, quant
a nous, la traduction et les éclaircissements de
notre ancien professeur Guy Bugault, lequel a
I'avantage d’avoir travaillé sur le texte sansket
plus ancien, pendant plus de dix ans.

Lors de ses premiéres versions de traduction, Guy
Bugault hésitait quant a la traduction du titre n@eém
du mot Madhyamaka habituellement traduit par «
voie du milieu », faisant remarquer que le sens du
terme en sanskrit, est plus proche de la « voie de
I'entre-deux ».

Il s'agit plus que d'une nuance: Nagarjuna ne p&e
un « juste milieu » aristotélicien, fait d'un corapris
ou d'une synthése conciliatrice entre deux poirgs d
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vue opposeés, entre le oui et le non, en disant par
exemple qu’il y a un Esprit et un Monde matériel,
chacun ayant raison partiellement. Il s'agit pauir |
beaucoup plus radicalement, de nier la validité de
toute thése forcément partiale, de refuser de peend
position, pour revenir a I'expérience brute et dienp
de I'éveil, lequel se déroule « hors cadre ».

LA DECONSTRUCTION DU SUJET ET DES
VERITES BOUDDHISTES

La critique du sujet humain, de la perception et de 5
agrégats

Commencons donc, avec Nagarjuna, par nous intér@sse
un phénomeéne qui semble aussi simple que nos
perceptions ordinaires Apparemment, elles renvoient
bien a des facultés de perception de base, ettaerds

de donner notre accord a la formulation suivante :

« Vision, audition, odorat, tact, faculté mentale
sont les six facultés. Elles ont pour pature et
aliment le visible, l'audible, etc (3.1) »

Sauf que Nagarjuna critique aussitét la substaatifn
gu’on fait ainsi d’'une faculté comme la vision, com si
elle pré-existait «en soi», de maniere latenteyrp
s’éveiller et se porter ensuite sur un objet e&téri

« En fait, la vision ne se voit pas soi-méme. Ce
qui ne se voit pas soi-méme, comment verra-t-il
les autres ? (3.2) »

S’il n'y a pas de faculté de vision, il n'y a pakigp de
sujet qui existerait indépendamment de la visiomue a
un moment donné se mettrait a voir, en s’actualisan
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« La vision ne voit pas, I'absence de vision non
plus. Quant au sujet voyant, on répétera pour lui
ce qui a été expliqué pour la vision (3.5 ; sous-
entendu : il n'existe pas plus)... L'étre substrat
censé antérieur a la vision, audition, etc, pat que
moyen nous le fera-t-on connaitre ? (9.3) »

Ainsi se trouve exclue la croyance spiritualisteuarego,

une conscience existant avant, ou en dehors de ses
perceptions.  Réciproquement, Nagarjuna  exclut
€galement la croyance réaliste et naive inversense
laquelle les choses et les objets visibles pré&entisa
notre vision : nous ne pouvons le savoir ou le.dire

« Solidaire ou non de la vision, le sujet voyant
n'existe pas. S’il n'y a personne pour Voir,
comment pourrait-il y avoir visible et vision ?
(3.6) »

Nagarjuna va étendre cette critique des croyanad&es
d'un sujet percevant, une faculté de perceptiongest
objets percus, a’ensemble des 5 skandh¥s ou
agrégats qui composent une personnalité. I mantrer
dans le chapitre suivant que, de la méme manienaelk
matérielles, sensations, perceptions, volitiongesace
conscience qui définissent des états successifs et
temporaires d'un moi perpétuellement changeant,
n'existent pas plus «en soi » ne renvoient a @A&ICU
réalité substantielle, du coté du sujet ou de €abj

Mais pourquoi une telle critique, ou notre autesgut-
il en venir? Pour comprendre le but qu’il poursigt,

105 LES 5 SKANDHAS, AGREGATS OU « GROUPES D’ APPROPRIATION » SELON BUGAULT Qui
VEUT INSISTER SUR L’ASPECT HETEROGENE DE LEUR ASSEMBLAGE, SONT LES CONSTITUANTS
DE BASE D’UNE PERSONNE DANS LE BOUDDHISME CLASSIQUE
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plus simple est de revenir au premier exemple d'act
concret de la vie courante par lequel il commerare s
ouvrage, celui déa marche Il va en effet montrer, de
la méme maniere, que la marche n'existe pas erso0i,
commencant et s'arrétant a un moment donné.

« Tout d’abord, une marche déja accomplie

n‘est pas une marche, pas davantage une
marche qui n'est pas accomplie. Quant a la

marche en train de s’accomplir, une fois coupée

des deux autres, cela ne marche pas non plus »
écrit-il avec humour (2.1) »

Si la marche n’existe pas en soi, il n’y a pas ples
marcheur indépendant de la marche

« S'il est vrai que la marche est impossible sans
quelgqu’'un qui marche, comment a linverse

pourra-t-il y avoir un sujet qui marche, en

'absence de marche ? »

Qu’apporte cet exemple sur la marche ? N’oublions
pas que, chez les présocratiques, Zénon d’Eléd avai
egalement établi quatre raisonnements pour prouver
gue la marche et le mouvement n’existaient paguet
son contradicteur lui avait répondu... en se contdnta
de marcher devant lui, sans passer par la parole !

Pour le mouvement de la marche comme pour les cing
agrégats, le but de Nagarjuna est simplement derlut
contre les pieges tendus quotidiennement par le
langage, lequel nous invite a croire qu’il y a @ dn

moi ou sujet pensant, différent de ses actes, psnsé
marches, perceptions ; mais aussi différent destsbj
et du monde qui existeraient « a part ». |l nowsténa
nous méfier des explications et a nous détournsr de
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concepts lorsqu’on croit qu’ils disent quelque ahde
« vrai » sur les choses : ils ne sont que des atidios
pratiques pour décrire tel événement en train de se
produire, sans plus. Car c’est tous les jours, dans
chacun de nos actes, que nous sommes tentés de croi
gue nous sommes une entité différente de ce qu’elle
vit.
«Si le moi nest pas, comment le mien
existerait-il ? Une fois effacés le moi et ce qui
lui appartient, on est deélivré du sentiment du
mien et du moi... Quand les mots mien, moi,
sont abolis, a usage externe comme interne,
I'attachement cesse. De ce fait, la renaissance
est abolie (18,2 et 18,4) »

La déconstruction du langage permet ainsi, en méme
temps, de se libérer du moi qui veut contrbler et
posséder, retenir les choses. Car Nagarjuna neitg in

a vivre les phénomeénes impermanents en tant qsge tel

sans vouloir les expliquer par des concepts, sans
chercher a se les approprier. Comme le glose Bugaul

« Ce que préche donc Nagarjuna en invitant a
abandonner les concepts, c’est a l'inverse une
conscience, une lucidité sans concepts: les
yeux grand ouverts face au monde mais sans
guestion. Prendre les choses ainsi, comme elles
viennent et s’en vont, comme les images

entrent dans un miroir et en sortent (p79). »

La dialectigue évacuatrice de Nagarjuna et son
usage du tétralemne

On admirera, au passage, la logique en tenaille de
Nagarjuna, qui use de trois maniére pour critiquee
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thése : Un premier argument d'impossibilité réétia
upapadyate, cela ne tombe pas juste), proche des
arguments des positivistes logiques anglo-saxohs (c
Wittgenstein), consiste a demander a son interéagut

de montrer concretement ce dont il parle, car cest
désaccord avec les faits : montrez-moi ce dont voes
parlez, montrez-moi ce que vous appelez la marche o
la faculté de vision, je ne les «vois » pas. Stus
couperet de ce premier argument, tombent tous les
concepts qui ne correspondent pas a une réaligébtan

Le deuxieme argumendimpossibilité logique (na
juyate cela n'est pas logique) consiste a démontrer que
la thése de 'adversaire, ne tient pas bien d'umt ple

vue logique, qu'elle présente des failles, desuesre
des conclusions hatives ou des sauts dans le
raisonnement. D'ou l'interdiction de poser des
jugements qui se contredisent logiquement. C’est ce
qui 'amenera par exemple a dire qu'on ne peut
logiquement poser un marcheur indépendamment de
la marche, une marche avant la marche et une marche
qui se fait!%.

Le troisieme argumend'impossibilité métaphysique
(na vidyate cela ne se trouve pas ou n'existe pas),
intervient comme la derniere arme de Nagarjuna :
prouvez-moi que ce que vous dites, a supposereajae ¢
soit montrable et logigue, « est » réellement, wur
mode stable et permanent, comme une essence
correspondant vraiment a un étre profond. Il luiase

106 Autre exemple célébre dimpossibilité logique : Dés lors
gu'apparition et disparition ne peuvent exister erisemble, ni
séparément, comment existeraient ils ? » (Chapitje
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toujours loisible de montrer que tout ce qu'on tcroi
étre », peut se décomposer en éléments plus simples
eux-mémes transitoires et impermanétits

Comme on s’en doute avec le dernier type d’argument
la dialectique et la verve de Nagarjuna ne s’amntéte
pas a une simple critique du sujet humain. Sa logiq
dévastatrice qui invite a dégonfler la perceptibtoes

les concepts qu'on peut faconner, débouche
inéluctablement sur une remise en cause de la
conception méme de la causalit¢é et du
pratittyasmutpada bouddhique contenu dans la
deuxieme Noble Vérité :

« Des lors qu'’il n’y a plus ni visible ni vision,
le groupe des 4 facteurs de [I'existence
(conscience, sensation cognitive, sensation
affective, soif) disparait. Comment, a leur tour,
les autres facteurs (appropriation, devenir,
naissance, vieillesse et mort) se produiront-ils ?
(3,7) »

Avant d’approfondir cette critique, il faut fairenypetit
arrét sur un autre aspect de la logique utilisée pa
Nagarjuna. S’il use et abuse dans les exemples
précédents de la logique de non contradiction quesn
connaissons pour montrer que les positions de ses
adversaires ne tiennent pas et sont contradictoires
utilise aussi d’autres figures logiques moins canan
Occident.

La logique indienne en cours a I'époque de Nagarjun

107p’ou LA CONCLUSION CELEBRE, PAR IMPOSSIBILITE METAPHYSIQUE : « C'EST
SOUS L'EFFET D'UN LEURRE QU'ON VOIT LES CHOSES APPARAITRE ET DISPARAITRE »
(CHAPITRE 21).
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ne repose en effet pas sur le couple binaire ontadle
Vrai ou faux, principe du tiers exclu et principe on
contradiction, mais sur utétralemne c’est-a-dire sur
guatre positions de logique possible : il y a l@ @ui
nourrit I'idéalisme occidental) ; le Non (qui noiirke
matérialisme, |'Occident se cantonnant le plus
souvent a ces deux premieres figures). Mais on peut
aussi soutenir le Oui et Non (illustré par I'hindne
posant le monde comme a la fois absolu et relagf)
enfin le Ni oui Ni non (position classique du
bouddhisme qui trace sa voie entre les
affirmations contraires). Or, lorsqu’il réfute une
these, Nagarjuna montre qu’aucune de ces quatre
positions n’est valable, méme le ni oui ni non.

Critique et épure du principe de co-production
conditionnée

C’est avec cette logique qu'il s’attaque de maniére
apparemment iconoclaste a Il'un des piliers du
bouddhisme, lgratittyasamutpad&® Ce principe de
causalité sous sa forme dmincipe de variation
concomitante pose en effet que « ceci étant (ou
apparaissant), cela est (ou apparait) ; ceci n'g&s(ou
disparaissant), cela n'est pas (ou disparait)».c Aoge
principe, le bouddhisme allait pourtant plus loimeda

108 | £ pRATITYA (CECI AVANCE)-SAMUTPADA (TELLE AUTRE CHOSE SURGIT), OU DOCTRINE
DE LA CO-PRODUCTION CONDITIONNEE, EST LIE A LA 2°NOBLE VERITE, PUISQU’IL EXPLIQUE
COMMENT LES CHOSES S’ENCHAINENT LES UNES AUX AUTRES POUR CAUSER DE LA
SOUFFRANCE, A PARTIR DU LIEN QUI SE TISSE ENTRE 12 FACTEURS DE CONDITIONNEMENT :
LA TENDANCE A AGIR (SAMSKARA), LA SUB-CONSCIENCE, LE COMPOSE PSYCHO-SOMATIQUE,
LES 5 ORGANES SENSORIELS ET LA CONSCIENCE, LE CONTACT, LA SENSATION AFFECTIVE, LA
SOIF, L’APPROPRIATION DU MOI, LE DEVENIR EXISTENTIEL, LE CYCLE DE NAISSANCE-
VIEILLESSE-MORT
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causalité naive posant que le phénoméne B est iprodu
par un phénomene A, puisqu’il expliquait qu’'un
phénomene qui se produit, est le résultat non d'une
cause unique, mais d’'une convergence de multiples
facteurs eux-mémes instables et transitoires. Or,
Nagarjuna remet cette thése en cause, quelle qtue so
'une des quatre formes sous laquelle on pourit |
défendre :

« Ou que ce soit, quelles qu'elles soient, les
choses ne sont jamais produites a partir d'elles-
mémes (1° possibilité logique A), ni a partir
d'autre chose (2° possibilité logique B), ni des
deux a la fois (3°position logique C), ni sans
cause (4°position logique D, 1.1) »

Les conséquences en semblent a premiére vue
étranges : la production conditionnée ne produit
fondamentalement rien, tout étant d’emblée apaisé.
Nagarjuna n’a de cesse de répéter cette thése et sa
conséquence paradoxale, y compris dans sa stance
dédicatoire, célébre pour les huit «non» qu’il
professe :

« Sans rien qui cesse ou se produise, sans rien
qui soit anéanti ou qui soit éternel, sans unité
ni diversité, sans arrivée ni départ, telle est la
coproduction conditionnée, des mots et des
choses apaisement béni. Celui qui nous l'a
enseigné, I'Eveillé parfait, le meilleur des
instructeurs, je le salue. »

Quel enjeu conduit Nagarjuna a poser d’emblée, en
ouverture de son livre, que Ila coproduction
conditionnée se révele, ainsi, étre paradoxalemeat
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non production &nutpada ? Rappelons que,
contrairement a la perspective hindoue selon ldquel

il existe un fond inaliénable d’ou surgissent teute
choses, pour les bouddhistes rien de ce qui seuprod
dans le monde, ne peut étre déclenché en dehars de
monde. Mais, si les « points-instant » ou événement
fugaces qui surgissent a la conscience en dépeadanc
les uns des autres dans le monde et dans la canscie
n'ont pas de réalité substantielle comme le crayaie
les idéalistes, s’ils sont donc sans nature ettnp@s
d’étre propre, cela signifie tout simplement quny a

rien a faire, rien a saisir, rien a prendre —justkes
laisser passer: ils sont, d’emblée, apaisés et
évanescents.

D’ou l'attitude de non-prisean(non)-upa-labhdha
(prise), l'invitation au geste de lacher prise. t€et
visée pratique et sotériologique, qui invite a vioint

ce qui passe de conditionné, comme apaisé et sans
réalité, est explicitement revendiqué par Nagarjuna

« Tout ce qui vient a I'existence en dépendance
d’autre chose, tout cela est apaisé de par sa
nature méme. C’est pourquoi ce qui est en

cours de production aussi bien que le processus
de production, tout cela n’est qu’apaisement

(7,16) »

VACUITE, VERITES ET NON DUALITE
La vacuité de toute chose au sens ultime, non duel

La critique de la coproduction conditionnée de ¢ésut
choses, naturellement apaisée, repose et se pmlong
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comme nous venons de le voir, dans une critique sur
'absence d’étreou vacuité de toutes choses.

« Etant donné que des entités dépourvues de
nature propre n'ont pas d'existence, la
formule ceci étant, cela est, est inadéquate... »

Et, plus loin :

« C’est la coproduction conditionnée que nous
appelons vacuité. C’est la une désignation
métaphorique, ce n’est rien d’autre que la voie du
milieu (24,18) »

Les conséquences en semblent vertigineuses, Six
themes ou principes s’enlacant selon lillustre
commentateur Lamotte dans cette affirmation, ersnou
faisant pénétrer au coeur de la Voie du milieu ou
Madkhyamaka. Ces six théses se retrouveront
d’ailleurs dans le Vimalakirtinirdesha de Vimalakir
(commenté par Lamotte) : 1/ Tous les dharmas ou
phénomenes sont vides de nature propre (a soin. 2/e
soi, ils ne naissent donc ni ne disparaissent, leur
apparition et disparition est une illusion 3/ ilnso
naturellement apaisés et nirvanés, éteints, I'exibm

du nirvana étant donc déja la, et non pas a cherche
comme un but 4/ sans caractéres propres, ils sont
indicibles, non cernables par le langage, imperesabl
5/ ils sont tous égaux et sans dualité, donc sans
hierarchie de valeur (ni spirituelle, ni sociale, de
caste ou de sexe), rien n'étant supérieur a aultose

6/ lls sont vides, I'absence de nature propre (sva-
bhava) signifiant qu’ils sont inexistants (a-bhavai)
mieux : vides d’étre (sunya, vacuité de toutes ebps

Ce vide posé par Nagarjuna est toujours uaeuité
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« de » toutes choseset méme du Bouddha ou
Tathagata, dont certains textes bouddhiques ne
manquaient pourtant pas d’affirmer une plénitude
ontologique

« Ainsi donc I'objet possédé et le sujet
appropriateur sont completement vides.
Comment pourrait-on, au moyen de ce qui est
vide, désigner le Tathagata qui lui-méme est
vide ? (22,10) »

Ce vide de toutes choses ne peut toutefois
s’hypostasier a son tour, comme le fait bien remarq
Nagarjuna

« Les Victorieux ont proclamé que la vacuité
est le fait d’échapper a tout point de vue.
Quant a ceux qui font de la vacuité, un point de
vue, ils sont incurables »

En ce sens, la vacuité de toutes choses est non
seulement vide d’étre, mais aussi vide de non-étre.
C’est I'habitude du langage qui, une fois de plus,
risque d’induire en erreur en posant un vide «en
Soi », ce terme étant a manier avec prudence du poi
de vue ultime :

« A vrai dire, on de devrait jamais déclarer
d’une chose qu’elle est vide, non vide, les deux
a la fois, ni 'un ni l'autre. Ce sont la maniéres
de parler, désignations métaphoriques
(22,11) »

Si tout est vide d’étre propre, y compris le Bouadh

comme s'est amusé a le montrer Nagarjuna en
dégonflant, dans les 23 premiers chapitres, les
concepts les plus habituels du corpus bouddhidue, i
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attend le chapitre 24 pour abattre ce que Bugault
appelle sa carte maitresse, exigée par sa postion

le vide de toutes choses : c’est qu’il faut distiag
deux types ou niveaux de VvéritéLe lecteur
perspicace s'en doutait: ses theses paradoxakeset
critigues radicales ne tiennent qu'a condition de
distinguer la vérité conventionnelle et relativa (|
croyance en la causalité étant ainsi nécessaire pou
déméler les multiples causes et facteurs qui dépend
les uns des autres et qui nous entrainent dans les
démélés de la vie), de la vérité ultime (ces mémes
causes n'ayant, en fait, aucune realité, étantsvite
nature propre).

« C'est en prenant appui sur deux vérités que
les Bouddha enseignent la Loi, d'une part la
verité conventionnelle et mondaine, d'autre
part la vérité de sens ultime (24, 8) »

répond-il en effet a ses détracteurs qui I'accusknt
saper les 4 Nobles Vérités et d’étre nihiliste.

Bugault insiste sur le fait que Nagarjuna n'‘emploie
pas les mots de vérité absolue ou de réalité absolu
comme le font certains commentateurs : ce serait
retomber dans l'idéalisme et I'affirmation positi/en
Absolu. Il faut comprendre le « sens ultime » comme
la simple indication d'un sens ou d'une direction
ultime donnée sur la voie du Bouddha, une derniére
fleche, sans qu'on puisse en dire plus.

Quel est donc ce « sens ultime ? «IlI s'agit
simplement de reconnaitre que les choses ne
renvoient jamais a une essence ou a un étre propre
elles n'existent que dans leur inexistence mémet To
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est vide d'étre propre, il n'y a point d'étre ou
d'essence ou de nature propre (méme de Bouddha)
d'un point de vue ultime. Et ce Vide d'étre ne paist
méme étre hypostasié comme Vacuité ou réalité aitim

il faut simplement en rester au constat de l'alesenc
ultime d'étre de toutes choses, la Vacuité n'gaastun
principe ultime, mais un opérateur logique de vislag
du contenu de toute pensée. Bugault exposait dans s
cours comment la distinction de ces deux ordres de
réalitt amene a se demander, a chaque fois, d'ou
I'on parle, la matrice suivante permettant de
relativiser et de mieux situer les différents nivea
correspondant aux principaux concepts du bouddhisme

La distinction sotériologique des 2 ordres de vénds

Cette distinction des 2 ordres de vérités a, encoee
fois, un but pratique, un usage sotériologiquée: iacite

a se servir de l'usage et de la vérité ordinaitessa
imparfaite qu’elle soit, comme on utilise un vepeur
boire, pour indiquer et montrer la voie ou, en enss
ultime, tout se révele finalement vide d'étre,
naturellement apaisé, permettant donc I'extinctchn
nirvana.

« Faute de prendre appui sur 'usage ordinaire de
la vie, on ne peut indiquer le sens ultime. Faute
d’avoir pénétré le sens ultime, on ne peut
atteindre a l'extinction (nirvana, 24,11)... Ceux
gui ne discernent pas la ligne de partage entre ces
2 verités, ceux-la ne distinguent pas la realité
profonde de la doctrine de Buddha (24,9)

D’ou une réinterprétation topologique que nous oISV
faire des différents concepts bouddhistes, eux-raéme
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relatifs au plan sur lequel on se place, dans I'ane
I'autre des deux sortes de vérité, relative oumsti

Sens relatif Dans 1 sens ultime
1.Veérité -Dukkha -Pratitya-
relative |-Samsara samutpada
-4 Vérités
2.Vérité au |-Anatta -Sunyata-vada (vide de
sens ultime|(non soi) toute chose et du vide)

Non dualité de naissance et mort, ré-examen de la
transmigration

Une fois affirmée, dans le chapitre 24 qui est
I'apothéose du livre, sa thése des deux véritéke d¢a
vacuité de toutes choses, Nagarjuna en tire les
conséquences, comme un feu d’artifice.

Nous passerons rapidement sur les conséquences
paradoxales qui amenent a revisiter la notion de
réincarnation et de transmigration puisque d’un
point de vue ultime rien ne se passe, rien ne passe
d’'une existence a une autre.

« Les opinions concernant le passé telles que
« J'ai existé, je n'ai pas existé, les 2 a la faib,
'un ni l'autre », n’ont aucune pertinence
(27,13)... Quant a se demander : est-ce que
jexisterai dans le futur, serai-je sans existence,
cest du méme ordre (27, 14)... La
transmigration (samsara) est en vérité sans
début ni terme, elle n’a ni commencement ni fin
(11,1) »
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Du point de vue de la vérité ultime, les notions de
naissance et morhe se produisent pas non plus, elles
sont comme un songe ou un leurre

« C’est sous l'effet d’un leurre qu’on voit des
étres apparaitre et disparaitre (21,11)... Tel un
prestige magique, tel un réve, telle une ville de
génies célestes, ainsi en est-il de ce qu'on
appelle production, durée, dislocation (7,34) »

Non dualit¢ du nirvana et du samsara,
conséquences pratiques

Mais la conséquence la plus radicale va concemer |
ré-examen du Nirvana qui semble pourtant
constituer, a la fin de la partie précédente, l¢ bu
ultime visé par I'établissement des 2 vérités. Bim, f

la critique de Nagarjuna va concerner la tentatlen
donner une définition positive, substantialiste et
idéaliste, donc mondaine, du Nirvana. Il rappelle q
ce n'est pas une entité, un étre ou un état, coéhpos
non composé, quelle que soit I'une des 4 positions
logiques du tétralemne dans laquelle on peut essaye
de se placer :

« Tout d’abord le nirvana n’est pas un étre, car
il serait nécessairement a [I'enseigne du
vieillissement et de la mort (25,3)... Si le

nirvana n’'est pas un étre, est-ce que le nirvana
sera un non-étre ? La ou on ne trouve pas
d’étre, on ne trouve pas non plus de non-étre
25,7)... Si le nirvana était a la fois étre et non

étre, la délivrance serait elle aussi étre et non
étre, ce n'est pas logiquement possible
(25,11)... Si le nirvana n’est ni non étre ni étre,
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qui pourra dire ni étre ni non étre ? (25,16) »

La seule approche que Nagarjuna se permet est
apophatique c’est-a-dire ne prétendant rien en ke
aucune affirmation, un peu comme dans la théologie
négative tentant de parler de Dieu en niant toss le
attributs qui pourraient s’appliquer a lui. Il faen
rester a cette simple approche négative, en revenan
sens originel du mot nirvana, qui désigne l'actam
souffler et éteindre une bougie, sans plus.

« Sans élimination ni acquisition, sans rien de
détruit, rien qui perdure, rien qui cesse ou
vienne a se produire, tel est ce qu’on appelle
nirvana (25,3) ... La vraie nature des choses est
sans production, sans destruction, comme le
nirvana (18,7) »

Conséguence, on ne peut rien dire non plus du
Bienheureux, du Bouddha et du nirvana.

« Par-dela I'arrét final, le Bienheureux existe-t-
il ? Cela ne peut se dire. N'existe-t-il plus, ou
les 2 a la fois, ou encore ni l'un ni l'autre ? &el

ne peut se dire (25,17) »

Dans ce sens ultime, ou tout est apaisé et vide de
toutes choses, éteint, il n’'y a plus aucune difiéee
entre samsara, production conditionnée elle-méme
vide, et nirvana. Puisque samsara et nirvana, en
s'opposant logiquement comme thése et antithese,
témoignent de leur appartenance a la vérité r@ativ
d'un point de vue ultime ils ne sont pas différefus

qui ne veut pas dire qu'ils sont semblables,
comme le traduisent & tort certains
commentateurs). Nagarjuna interdit la tout dualisae
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dichotomie ultime, les deux vérités ne débouchamicd
aucunement sur deux types de réalités ou de mondes
différents :

« Il n'y a aucune différence entre le samsara et
le nirvana. (25,19)...Ce qui délimite le nirvana,
délimite le samsara, on ne peut trouver entre eux
le plus subtil intervalle (25,20) »

Et, pour souligner encore une fois la visée pratide

ses critiques, cette derniére stance du chapitreesu
nirvana, qui invite a lI'apaisement ou extinction lde
volonté de posséder les choses, a l'apaisement du
discours. Méme les paroles de Bouddha ne peuvent
gu’étre recues et percues differemment par chaeun,
donc comme si elles n’existaient pas réellement et
n’étaient pas source d’enseignement :

« Béni est I'apaisement de tout geste de prise,
I'apaisement de la prolifération des mots et des
choses. Jamais un quelconque point de doctrine
n'a été enseigné a quiconque par Bouddha
(25,24) »

Ce qui sera repris, dans certaines écoles asiatiguie
affirmeront métaphoriquement : « si tu rencontres |
Bouddha, tue-le3°

Conclusion : Les successeurs de Nagarjuna et
son actualité

Les quelques stances précédentes, qui finissentesur
silence de l'apaisement, auraient di se suffires sa
nécessité de conclusion. Tout juste peut-on, pguee

109 |N BUGAULT : NAGARJUNA, STANCES DU MILIEU PAR EXCELLENCE, NRF, P
282
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nous sommes dimpénitents bavards, en profiter
toutefois pour rappeler [linfluence ultérieure de
Nagarjuna, qui se situe a la croisée ou originggrawdu
zen que du bouddhisme tibétain110.

Au Tibet, Santaraksita qui s’oppose a la voie aferau
Ch’an ancétre du zen au profit d’'un éveil gradest,
toutefois d’accord avec Nagarjuna sur la véritésens
ultime et sur le vide de toutes choses. Au XI, dléc
Madhyamika de Nagarjuna y connaitra un nouvel essor
le mouvement Rangton postulant la vacuité de soi, |
mouvement Shentong y ajoutant la vacuité de I'aetre
affirmant que dans un troisieme cycle d’enseignémen
secret (qui s’ajouterait aux 3 corbeilles traditieltes),

le Bouddha affirmait que tous les étres possedent |
nature de Bouddha. Cette essence de la Bouddistité e
vide des impuretés passageres, et si on le reddabke
une évacuation de la vacuité elle-méme, ce videidiz
laisserait apparaitre une claire lumiere de I'évddrté

de I'esprit et vacuité étant alors inséparablertiéat On
retrouvera cette nouvelle approche a tendanceistigal
dans le tantrisme qui dit que la vacuité est unsspmce
pure comme un diamant, jamais voilée.

Nagarjuna influencera également le Ch’an, ancétre
chinois du zen, sa théorie de la vacuité étantieapent
associée au vide du Tao, lillumination soudaine se
faisant naturellement et sans effort selon Tao-gH®&h
siecle), lorsqu’on découvre qu’il N’y a jamais €audre
rive du nirvana a atteindre. C'est en 625 que son

110 VOIR LES DEVELOPPEMENTS TRES INTERESSANTS A CE SUJET DE JEAN MARC
VIVENZA, QUE NOUS RESUMONS BRIEVEMENT DANS NOTRE CONCLUSION :
NAGARJUNA ET LA DOCTRINE DE LA VACUITE, ALBIN MICHEL
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enseignement passe au Japon. Mais il faudra agtéadr
XIlI° siecle pour que la branche Rinzai du Ch’amois

y soit introduit par Eisai, le Zen naissant se rié§iant
alors par opposition au formalisme des autres
mouvements bouddhistes japonais. Zazen va ensuite
devenir une pratique de cette vacuité accomplie, ou
dévoilée par Nagarjuna. Comme I'affirmera Dogen :

« Comment penser le fond de la non pensée ?
Sans penser. Tel est l'art essentiel du zazen.
Zazen n’'est pas un exercice de meéditation, ce
n'est que la méthode du dharma de la tranquillité
et de la joie. C'est la pratique-réalisation de

I'accomplissement de I'éveil. »

Tout comme Nagarjuna se trouve ainsi repris et
reformulé par différentes écoles tibétaines ou zkn,
demeure pour nous toujours d’actualité, comme
l'aiguillon d’'une pensée exigeante dont on a bepour
passer régulierement les concepts et pseudo-vérités
auxquelles on s’accroche, au crible d'une critique
radicale permettant de les dégonfler de leur ptiéten

Car on ne peut s’empécher sans arrét de concegguali
ce qu’on vit, de le transformer en vérité, en étanté
d’en parler positivement ou métaphoriguement agt |
Nagarjuna, implacable, nous guette et nous aideEas
céder a ce travers.

Son ceuvre est, en ce sens, toujours a reprendre...
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LE SILENCE DE VIMALAKIRTI :
VACUITE ET NON DUALITE

Christian Miquel

VIMALAKIRTI ET SON OUVRAGE

Vimalakirti est classiguement décrit comme un
compagnon et contemporain du Bouddha, indien comme
'était le Bouddha historique né en Inde. Dans le
Vimalakirtinirdesa, L'enseignement de Vimalakiitiest
décrit comme un bodhisattva certes, mais en mémpste
comme un bouddhiste indien sécularisé, qui n’apgart

a aucun temple, et vit parmi les laics. C'est esarss la
figure du bouddhiste laic par excellence, qui BelNre

la voie et enseigner de I'intérieur méme du mortdeee

la sociéte, sans étre moine.

Ces quelques éléments laissent deviner que Vinmtlaki
n’a probablement pas vécu a I'’époque du Bouddh& ma
bien plus tardivement, a peu pres 800 ans plus tard
'époque du Grand Véhicule Mahayana qui accepte de
maniére plus large les laics, du moment qu’ilsipiaent

au mouvement de compassion pour tous les étres. Le
nouvel idéal est en effet d'ceuvrer en tant que
Boddhisattava a la délivrance de tous les étres, en
renongcant a la recherche de sa propre délivrance
personnelle —ce qui, paradoxalement, est la medleu
maniére d'atteindre I'éveil, par libération desiraks
traces d’ego.

111 cONFRENCE DONNEE AU DOJO ZEN D’ISSY LES MOULINEAUX, 2014 ET 2015
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Autre signe de cette datation tardive : les deleseb
principales de Vimalakirti, sur la Vacuité et sarnon
dualité, sont d'ailleurs des théses typiques dunGra
Véhicule. Rappelons que le Mahayana apparait autdéb
de notre ére, dans le Nord de I'Inde, avant deifégsdr

en Chine avec le Chan, puis en Corée sous la fdume
bouddhisme Son, et au Japon sous la forme du Zen. L
premiere traduction du sutra de Vimalakirti ayatd é
faite en chinois par le célebre Kumarajiva, ents@ &t
400, cela permet donc de dater raisonnablement le
Vimalakirtinirdesa entre le II° et le IV°siecle.

Le contexte dans lequel se déroule le récit de Vakirai

est typique de cette nouvelle époque du bouddhisme,
presque mille ans apres la naissance du Boudds. Le
premiers sutras du Bouddha se déroulent en effet da
une ambiance le plus souvent intime, dans le jaodin
dans le Parc aux gazelles, en mettant en scéne
'enseignement que professe le Bouddha a un nombre
limité de disciples ou moines. Dans le Sutra de
Vimalakirti, le contexte est nettement moins réalist
intime : le Bouddha n’est plus seul dans un pagcaes
disciples, mais il apparait dans une assemblédudede

dix mille bodhisattvas. Le texte lui-méme n’est Plu
purement didactique : il raconte une histoire, ecale
Vimalakirti qui se trouve alité chez lui, maladegry
lequel de nombreux personnages sont envoyés par le
Bouddha pour s’enquérir de sa santé, la plupatindéd
linvitation par peur de la dialectique redoutalde
maitre de maison qui les a déja ridiculisé danmbksé au
cours de joutes oratoires.

Le personnage de Vimalakirti est attachant et sumgont :

il est astucieux, voire provocateur en allant dans les
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lieux malfamés, il faut comprendre bordels et tigpo
puisque l'illumination est partout et peut se prioglu
partout. Il ne cesse a linverse de se moquer des
prétendants a la sagesse qui s’y croient, ceuxigent
toujours quelque chose, sans hésiter a paraitnedtaste

et a démonter les vérités qui semblent les pluseadu
bouddhisme. Il se révele ainsi parfaitement mouvnt
insaisissable, avec des aspects contradictoinrephase

avec son enseignement sur I'insaisissable.

Le récit fourmille d’inventions narratives, de
retournements de situation paradoxaux, de visions,
apparitions ou miracles qui apparaissent commenadea

« coups de théatre » faisant rebondir I'actionaetrdame
narrative. Au point qu’on peut y voir, indépendanmine
de son intérét philosophique, une fiction littégair
extrémement intéressante et novatrice, I'antioguati’'un
roman moderne qui allierait une enquéte philosaphiq
avec la fiction fantastique et des « pouvoirs magsgp»,
sans oublier les réflexions et les jeux sur le daysgy dont
Vimalakirti s’amuse a montrer les limites et les
absurdités, comme pourraient le faire Beckett @utles
philosophes et écrivains de I'absurde.

LES PREAMBULES : LE PROBLEME DU MAL

Les moyens habiles : parole, champs de Bouddha et
silence

Le livre commence dans les 2 premiers chapitres kve
rassemblement de plus de cinquante mille moines et
boddhisattvas dans le bois d’Amrapali, prés de alaia
capitale du petit royaume démocratique et prosperie
Bouddha enseignait de son vivant. D’emblée, leelact
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est confronté a un événement fantastique ou meagul

les 500 parasols de jeunes qui viennent de la piblur

se rendre a I'endroit ou se tient le Bouddha, sontlain
réunis en un seul immense parasol, qui grandit et
recouvre tout l'univers et le cosmos, ce qui prawq
'émerveillement de l'assistance. Le jeune boddhisa
Ratnakara loue alors le Boudha et rappelle son
enseignement fondamentak il n’y a dans les dharmas,

ni &me ni sujet pensant Bouddha lui répond alors par
un seul son, lequel exprime et contient tout son
enseignement, entendu et compris par chacun quatie
soit sa condition et sa langue, maniéere imageerdeyde
'enseignement du Bouddha n’a méme pas besoin de
mots, et qu'il se décline ou s’adapte a chacun.

Le premier chapitre présente ensuite le principe de
champs du Bouddha, qui consiste a dire que si tiiveu
de bonnes dispositions, entre autres I'effort, dm,da
moralité, la patience, [I'énergie, la sagesse, la
bienveillance et équanimité, les techniques de
concentration approfondie ou samadhi, on purifi@ so
propre champ et I'on devient illuminé. Pour cela :

« La pensée du boddhisattva doit étre pure, pour
que son champ soit purifié ».

A Sariputra qui objecte, comme nous serions temdée
faire, que :

« Le champ n’est pas pur, je vois cette terre avec
des hauts, des bas, des épines, des pics,
précipices, crevasses, le tout rempli d’ordures »,
le Grand Brahma Sikhin roi des dieux lui
répond : «Si tu vois le champ ainsi tellement
impur, c’est qu’il y a des hauts et des bas dans ta

128



pensée, que tu n'as pas purifié tes intentions dans
le savoir du bouddha », contrairement a ceux qui

possédent I'égalité de pensée... si la pensée est
pure, elle voit cet univers orné de qualités et de

joyaux precieux ».

L’assemblée est aussi perplexe que le lecteur ou le
méditant interpellé par la misére du monde, quildersi

loin de la pureté supposée de l'illumination. Laaése

du Bouddha semble trop simple et évidente, cardk lia
souffrance et les probléemes demeurent bien la. La
perplexité plonge I'assemblée, et peut étre vousiasé
lecteur ou auditeur, dans le silence.

Bouddha, qui est resté jusqu’ici également silancGie
frappe alors la terre de son orteil, faisant agpara
l'univers tout entier comme un monde composé de
centaines de milliers de joyaux. Il demande a Séndp
s'il voit la splendeur de son champ, et en proéiters
pour tirer un enseignement de cette vision :

«Mon champ de bouddha buddhaksetyra est
toujours aussi pur, mais pour faire marir les étres
inférieurs je le fais apparaitre comme un champ
vicié par de nombreux défauts (p122). »

On ne peut s’empécher de penser a Spinoza poue qui
mal ou I'erreur n'existent pas, sont de simpleswas de
perception ou de jugement, tout étant vrai et dunaloe
de I'étre, naturellement pur dirait le Vimalakiitzesa.
Bouddha va plus loin, dit que le mal et les souies,
les erreurs de perception et de jugement constiessi
une illusion, mais une illusion bénéfique qu’il duot
afin de faire marir les étres. C’est pour cela lqpropose
une vision fantastique, en jouant ainsi avec ul§ibn, et
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en provoquant paradoxalement une contre-illusion
libératrice.

Apres avoir fait apparaitre sa vision, il se taitcuveau,

le silence n’étant plus celui de la stupéfactiondeula
perplexité, mais un silence qui fait parvenir a
lillumination : toute Il'assemblée atteint aussitot
Fillumination.

Ce début est typique de I'atmosphére de 'ouvrdgies
moyens utilisés par Vimalakirti : des le débutphkrole
est utilisée pour montrer paradoxalement I'imparéadu
silence qui précede et qui suivra la vision envgyaele
Bouddha, en amont et en aval de tout enseignement.

D’autre part, face au probleme de I'imperfection,rdal,

du haut et des bas de l'existence évoqués parubarp
'enseignement illustre bien que le discours néditspiés.

Il ne l'utilise et ne procure un enseignement, gu'e
complément d'une pratique sotériologique, quitte a
utiliser pour cela des moyens eux-méme illusoides
miracles ou des visions, ce qu'on appelle des «m®y
habiles », sur lesquels il reviendra dailleurs glda
chapitre suivant. Peu importe qu’ils soient vraisfaux,
s’ils permettent de se libérer et de dépasser
incompréhension face a la souffrance.

C’est avec cette conception des « moyens habitpsep
rappelons-le, le Bouddhisme du Grand Veéhicule
réintégrera des croyances temporaires, transforrdeera
bouddhisme sans Dieu en une religion permettant
d’adorer le bouddha ou des boddhissatvas commatauta
de quasi divinités. Ce qui importe, c'est que dis te
moyens permettent de se libérer des croyance®ii@ss

en I'ego, de mettre fin aux souffrances. Méme ifcend
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et d’un point de vue ultime, on sait qu’il ne stague de
«moyens habiles», sans réalité. C’est pourquoieopaut
les utiliser, qu’en se rappelant corollairementvaauité
de toutes choses.

Critique des moyens de délivrance illusoires,
meéditation sans objet

Apres lintroduction du chapitre 1 qui mettait esese le
Bouddha et permettait d’établir une filiation direentre

lui et Vimalakirti supposé vivre a la méme époouians

le chapitre 2 Vimalakirti utilise a son tour un neoy
habile : absent de I'assemblée réunie autour dudé@va

et du premier chapitre, on apprend qu’il est abté
gravement malade —en fait, il simule sa maladiesC’
bien entendu une métaphore facilement décodable : i
représente ainsi la maladie et la souffrance, atés a

la condition humaine. Le Bouddha demande a ses
disciples d'aller s’enquérir des causes de la nialde
Vimalakirti, pour indiquer le remede, la prescrptia
suivre.

Coup de theéatre: Les disciples pressentis pouwr all
s’enquérir de la santé de Vimalakirti déclinentfffe,
redoutant d’avoir a affronter ce dialecticien hpasr, qui

les a déja ridiculisés dans le passé. Comme pardias
c'est a chaque fois sur les moyens de chercher la
délivrance, donc sur le reméde a appliquer a ladnal

de la souffrance, que les plus prestigieux bodttivess et
moines qui avaient affronté Vimalakirti lors d’une
discussion, avaient subi les critiques et les reags de
Vimalakirti qui est pourtant un laic, rappelons-le.
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Ainsi, Vimalakirti avait-il dit au boddhisattva
Maudgalyayana qu'on ne préche pas d'une maniere
théorique, comme il le faisait :

« Tu dois enseigner la Loi, en évaluant le degré
des facultés des étres, puis en te rendant présente
la grande compassion ». »

Il avait reproché au Boddhisattva Mahakasyapa qui
guétait sa nourriture chez les pauvres ayant phs®ib

de Tlillumination que les riches, de faire une dell
distinction, et de ne pas comprendre que la quéte d
nourriture est symbolique.

A Rahula incitant les laics a sortir du monde pewmtrer
dans la vie religieuse, Vimalakirti répliqua qufily a
aucun monde dont il faille sortir, que la seuldigtee est
de viser l'absence de pratique, de qualités, detpde
vue, et de cultiver :

« seulement la pensée de la supréme et parfaite
illumination, c’est cela la sortie du monde».

Il avait repris de méme Upali alors qu’il réprimaitd
deux moines coupables d’avoir enfreint les réglas d
monastére, en corrigeant qu’il s’agissait moinsleie
faire honte, que de détruire plutdt le remords qu’ils ont
de leur péché, car le péché n’existe ni dedans, ni
dehors, pas plus que la pensée.

A Jagatimdhara évoquant la maniere de résister aux
assauts de la tentation et du diable Mara, Vimailaki
avait demandé de libérer les filles objet de cots®i
plutét que de chercher a les réfréner.

Subhuti, qui avait la réputation de pouvoir empédbs
passions de se produire, notamment en méditankasur
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vacuité et en étant trés strict sur la disciplié@ijt resté
sans voix lorsque Vimalakirtilui lui avait dit deamiere
provoquante qu’il pouvait prendre de la nourriture pas
servir la communauté, et méme suivre des doctrines
vues hérétiques, puisque toute parole étant fartiel
méme une parole fausse ou provocatrice peut éliseat
pour provoquer l'illumination et le silence.

« Tous les étres et toutes les paroles sont sans
nature propre ni caractére. Ces paroles étant sans
nature propre ni caractéere, tout ce qui n’est pas
parole est délivrance, et tous les dharmas org cett
délivrance pour caractere » (p159)

Ses conseils concernant la méditation sont tousiaus
paradoxaux et radicaux. Il se moque de Sariputiia q
pratiquait une longue méditation pratisamlayanamafsi

a minuit dans la forét, en disant qu’il faut plutot

« ne pas sortir du recueillement d’arrét, mais le
manifester dans les attitudes ordinaires (en
participant a la vie courante), voila comment
méditer...ne pas renoncer aux caracteres
spirituels, mais manifester tous les caracteres
d’'un profane, voila comment méditer. Faire en
sorte que la pensée ne s’arréte pas intérieurement
et ne se répande extérieurement, ne pas détruire
les passions qui sont transitoires, mais s’intnadui
dans le nirvana, voila comment méditer ».

Selon Lamotte, la véritable méditation pronée par
Vimalakirti, «c’est la méditation sans contenu, le
recueillement d’arrét de la conscience et de lasaéinn,

qui constitue le nirvana sur terre mais qui ne daéts
empécher d’'agir dans cette vie. Cette méditationssa
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contenu et sans objet est déja présente dans tm dex
hinayana(hommage a toi, car nous ne savons sur quoi tu
médites)».

C’est cette méditation sans objet, ici affirméecai@ce
dans le chapitre 3 pour la premiere fois, qui va se
déployer avec toute son ampleur, dans le Ch’anochin
puis dans le Zen japonais, dont Vimalakirti essaliun

des précurseurs ou fondateurs.

Un peu plus loin dans le méme chapitre, Vimalakirt
invitera de méme a éviter autant le contréle declasée,
gue sa licence.

« Comprendre que le corps, la pensée (citta) et la
maladie sont transitoires, douloureux, vides et
impersonnels : voila la sagesse. Ne s’en tenir ni
au contrdle de la pensée, ni a la licence de la
pensée, ne s’en tenir a aucun de ces deux
extrémes »

A chaque fois, I'argument de Vimalakirti est le nmemil

ne proéne pas la licence ou les voies hérétiquess ina
démontre a chague méditant 'inanité, I'absencérel’ét

la vacuité des certitudes auxquelles il s’accroceelle
'absence de distinction dans la vie, a tout moment
permettant d’atteindre la non dualité, et par lamag
Fillumination.

Comme il le dira a Maitreya qui attendait son
illumination pour sa vie future, alors qu’il n'y eune
raison d’attendre pour Vimalakirti :

« L'illumination est le non fonctionnement de
toute réflexion, l'apaisement de toutes les
marques, elle n’est expérimentée ni par le corps ni
par la pensée. Elle est exemption et détachement
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de toute croyance, elle est non dualité car ila'y
ni esprit ni objet de pensée... elle est sans
vague... sans préhension. (194 sq).

Avant d’aborder le point de vue de de cette noalité
ultime, il est utile de s’arréter pour approfondette
vacuité dont parle Vimalakirti.

Vacuité et compassion universelles

Pour comprendre [I'approche de Ila vacuité par
Vimalakirti, il est utile d’en rappeler les enjeuks’agit,

non seulement de réintroduire des moyens habilgseto
rappelant leur aspect illusoire, mais aussi dégoet les
positions théoriques des tenants du Petit Véhiayle
depuis la mort du Bouddha versaient fréquemmens dan
le réalisme ou l'idéalisme.

Si le bouddhisme ancien nie I'existence substdeatl

moi ou de I'individu, il croit en revanche en urertaine
réalité objective des dharmas, des éléments prerdeer
'expérience. En décomposant tout ce qui existeenil
arrive ainsi soixante-douze ou soixante-quinze rdaasu
éléments premiers, ayant une nature véritable selon
I'Abidharma et les Sarvastivadins. Sautrantika @ lét
premier a critiquer ce réalisme, en disant que thuée

est infinitésimale, et leur disparition sans causgtable.

Le Mahayana va plus loin en disant qu’ils sonieteknt
évanescents qu’en reéalité ils ne naissent ni ne
disparaissent véritablement, ils n’existent paspnpas

de nature propre. La vacuité de toutes choses sera
proclamée dés le début de notre ere dans le
Prajnaparamita, Nagarjuna et son école Madhymaka la
développant par la suite.
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Entre les deux, Vimalakirti va égrener progressigetn
toutes les théses du Mahayana sur la Vacuité, gui v
remplacer I'ancienne loi de causalité des phénompae
co-production conditionnée, le pratityasamutpada d
Petit Véhicule.

Rappelons que selon le pratityasamuttpada, les
phénomeénes se co-produisent perpétuellement selen u
chaine de 12 facteurs qu'on peut déméler a chaque
instant. L'affirmation, a la place, de la vacuit@verselle

de toutes choses est rappelée tout au long du
Vimalakirtinirdesa, sous plusieurs angles, bien s
evidence par Lamotte :

1/Tous les dharmas sont vides, sans nature prapcen
élément premier auquel s’arréter, lorsqu’'on décmsapo
les éléments physiques ou psychiques.

2/ lls sont non nés, non détruits, la production
conditionnée étant également vide, sans productian.
naissance ou l'apparition des phénomeénes est et eff
déja passée, et donc déja évanouie. La naissance ou
'apparition future de nouveaux phénomenes non renco
produits, n’existe pas et est donc tout aussi \Eaiére les
deux, la naissance présente ou l'apparition de
phénomenes se révéle tout aussi vide et sans suppor
causalité qui semble produire I'apparition puis la
disparition des phénomenes est donc tout aussj elie
n’est qu’'un mirage : au fond, rien ne nait ni nepdrait.

3/Tous les dharmas sont originellement calmes et
naturellement nirvanés, vides. Vacuité, nirvana et
samsara sont donc non différen¢eda vacuité étant
I'arrét de tout développement, est appelée nirvana»
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4/Sans caractéres, les dharmas sont donc inexpeasab
et impensables, on ne peut en parler que par ctoxmen

« La loi (des choses, le dharma) est calme ets@paent
car elle détruit des caracteres des choses, ellesass
phonémes car elle supprime le discours. Elle est
inexprimable car elle écarte toute vague de pemsée

5/Tous les dharmas sont égaux et sans dualité s\ate
inexistants, sans production, ils sont donc égaux e
équivalents.

6/La vacuité n’est pas une entité, ni un absols pa
d’'unité ultime, fut-elle vide. Tout provient d’'urey de
l'illusion et du désir, qui créent des notions eges pour
masquer cette absence radicale de fondement. Agreu
ces phrases de Vimalakirti, encore une fois proaees
Spinoza :

«Les dharmas qui ne naissent ni ne sont détruits
ont pour racine : 'accumulation. L'accumulation

a pour racine : le désir; le désir comme racine :
les imaginations fausses ; celles-ci comme racine :
la notions erronée; celle-ci pour racine:
I'absence de base ; 'absence de base n'a aucune
racine. C’est pourquoi tous les dharmas reposent
sur une racine sans base. L'illumination supréme
repose sur une non base. En I'absence de toute
base, qui atteindrait l'illumination ? J'ai obtenu
I'état de supréme illumination parce qu’il ny
avait rien a obtenir. Il en va de méme pour la
Boddhi : on la réalise parce qu’il n'y a rien a
réaliser » (VI, 16).

L’état ultime sans base est ainsi nommé dans
'enseignement de Vimalakirti: vraie maniere détr
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bhutatathata, maniére d’étre Tathata, Sunyata tégcui
bhutakoti pointe du vrai, advaya non dualité, n@seb
apratisthana, ou encore parinirvana, le nirvananaldu
Bouddha lorsque méme le corps se défait, a la mort.

Apres cet éclairage sur les enjeux sous-jacentexte,
voyons maintenant comment Vimalakirti avance ces
différentes theéses dans son ouvrage. Le lecteur doi
commencer a s’en douter: ce sera dabord de facon
métaphorique, en utilisant avec humour un subterfug
moyen habile.

Au début du chapitre 4 sur la consolation apposaée
malade et sur le Vide universel, le boddhisttva jdsinri
accepte d’aller voir Vimalakirti malade. En l'appeat,
Vimalakirti se dit, plein d’humour, en gardant lkeus lit
ou il git:
« Puisqu'il vient s’enquérir de ma maladie, je vais
par une opération miraculeuse vider cette maison
de ses lits, meubles, domestiques etc »

Puis il accueille Manjushri:
« Tu n’étais pas venu et tu viens »

Ce qui peut se lire littéralement, mais aussi &erond
degré : si on ne pense pas intentionnellement enqu
suit sa spontanéité, on « vient » sans étre déja ven
« est la », juste venu, arrivé.

Son hoéte s’enquérant de se maladie, Vimalakirti
explique :

« Tant que les autres étres seront malades, je le
serai aussi »
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indiquant implicitement la nécessité de la comjoasst
de la voie des Boddhisttvas.

Manjushri ne peut s’empécher de lui demander :
« Mais pourquoi ta maison est-elle vide ? »

Vimakirti en profite pour lui répondre, en affirntaainsi
la vacuité universelle de toutes choses, y compeis
champs du Bouddha

« Tous les champs de Bouddha sont vides. »
La joute oratoire et dialectique ne fait que comoaen
« De quoi sont-ils vides ? »

demande Manjushri pour le piéger, car si les chatps
Bouddha sont vides de quelque chose, il y a bien un
« guelque chose » qui manque, qui est vide.

« lIs sont vides de vacuitg8unyatasunyata,

répond Vimalakirti qui opeéere ainsi son ceélébre
redoublement du vide, en parlant de la vacuité ide,v
pour empécher de I'hypostasier

Manjushri insiste toutefois. Il demande ce qui est,ce
cas, vide, comme sujet de la proposition :

« Qu’'est-ce qui est vide de vacuité ? »

Vimalakirti a tres bien vu les deux manceuvres de
Manjushri, lorsqu’il tente d’adosser ou d'attribukx
vacuitésoit a un sujet du vide, soit a un objet qui serait
vide. Il nie explicitement ces deux positions pbkes du
discours :

« Les imaginations (sujet) sont vides de vacuité
(objet) ».

Manjushri a beau insister :
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« La vacuité (sujet) peut-elle étre imaginée
(objet) ? »

Vimalakirti répond :

« L'imagination (sujet), est elle aussi vide
(objet), et la vacuité (aussi), n'imagine pas la
vacuité. »

Pour empécher la question de revenir, Vimalakidoac
accepté temporairement de poser la vacuité comjag su
pour aussitot retirer ce sujet illusoire nimagine pas la
vacuité».

Aprés avoir ainsi détruit la croyance en la peremze
grace a la vacuité, il rejette donc a son tour dauité
gu’on risque d’hypostasier, parmi les 72 vues fasiss

La fin du chapitre porte sur le reméde a apportéa a
maladie de Vimalakirti —et donc aux souffrancedaies

les étres. Cela permettra a Vimalakirti de dévolker
double voie du Mahayana, qui passe a la fois par la
compassion, et par la compréhension juste de Felese
radicale d’étre de toutes choses.

A Manjushri qui lui demande :

«Comment consoler (ou guérir) alors un tel
malade » ?

Vimalakirti répond :

« En I'exhortant a prononcer le grand voeu qui
libérera et guérira tous les étres ».

Manjushri veut en savoir plus, notamment sur I'aspe
concret de la voie associée a la Vacuité universell

« Comment le Boddhisattva va, pour cela,
dompter son esprit ? »
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Vimalakirti répond d’abord sur la nécessité d'une
compréhension juste: en écartant les illusions
métaphysiques, car

« Dans ce corps, il n’'y a pas d’atman, c’est juste
un assemblage de dharmas-éléments ».

Puis il va pousser cette absence d’étre dans sesesl
conséquences radicales, qui vont

« de I'égalité du moi (atmasamata), a I'égalité du
nirvana (nirvanasamata), car samsara et nirvana
sont tous deux vides ».

C’est de la, dit-il que vientla grande compassion, qui
ne releve pas des vues affectivegjui se contente de
montrer aux étres qui souffrent, la bonne manié&rer p
gu’ils puissent trancher leurs liens.

NON DUALITE DU NIRVANA ET DU SAMSARA,
ET VOIE DU SILENCE

Nirvana non différent de samsara, la porte d’accesa
la non dualité

Si la Vacuité de toutes choses entraine une comopass
universelle, elle ébranle en méme temps les
représentations naives du bouddhisme du petit Ukhic
et des méditants qui cherchent a atteindre I'ilhatibn

ou un état quelconque: il n'y a plus a chercheasser de

la rive de souffrance du samsara a l'autre rivess@e du
nirvana, puisqu’il n’y a plus de différence entes deux
termes; et si tout est vide détre, cela ouvre sur
'approche d’'une non dualité encore plus fondamenta
dont on ne peut toutefois rien dire, rien dédumenme
réalité ultime ou inconditionnée.

141



Pour comprendre pleinement les paradoxes de I'absen
de différence entre nirvana et samsara, ainsi gse |
théses précédentes sur la vacuité universelleadut f
rappeler le changement radical de point de vuedqute

le Mahayana. Le Petit véhicule était en effet reths
d’'une vision progressive et gradualiste de la dafice :
on partait du constat de la souffrandakkha, pour
s’élever par étape vers I'état de délivrance dwama
grace a la méditation, a la vie monastique et spee de
regles strictes.

Soucieux de distinguer chaque étape jusqu’a erdin s
délivrer des derniers conditionnements, les textes
bouddhistes ont multiplié la description du long
cheminement a faire : il faut se détacher d’aboed d
formesrupa et des expériences de sens, puis atteindre des
états de conscience supérieurs ou samadhi, telpajue
exemple la joie pure.

Mais ce sentiment est encore entaché de sensations
manifestations corporelles : il faut donc I'épurem
méditant cette fois-ci sur I'espace illimité, quermet
d’atteindre un nouvel état de calme ou équaninaite@ fa
tout ce qui peut se produire. Toutefois, cet esjihcaté
est encore une notion, c’est pourquoi il sera reztesde
le dépasser en méditant sur le Rien ou Néant.

Ceux-ci peuvent a leur tour s’hypostasier, en deanen
des objets de croyances : il faut donc viser uhegteore

plus poussé, sans perception ni absence de penmtepti

a chaque fois, le chemin semble sans fin, les gtape
conditionnées ne cessant de se succéder en faisant
s’éloigner d’autant la délivrance dont on s’appmith
c’est peut-étre que I'idée méme du chemin est tauss
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partant de quelque chose de conditionné, on ne peut
atteindre que du conditionné, jamais de I'incaondné.

Dans le bouddhisme ancien et notamment pour les
Sarvastivadins, il existe pourtant bien trois
inconditionnés : I'espace infini, le nirvana, leripgvana
Mais précisément parce qu’ils sont inconditionraEsne
peut les atteindre ; ou alors, par une voie auskenée et
progressive, qui reste toujours entachée par ldsphes
conditionnements au sein desquels 'homme se débat.

Le Mahayana renverse cette quéte sans fin dessécole
précédentes de maniere simple et radicale : qil#iot

gue partir d'un conditionné dont on ne se défemaaja
totalement, qui enferme dans le dualisme entrededa
conditionné du samsara et un niravana inconditionné
gu'on phantasme sans jamais parvenir a [atteindre
complétement, on partait plutdt, demblée, de
linconditionné —du nirvana ? Le point de vue chang
aussitét: le monde conditionné est seulement un
obscurcissement ou une vue fausse qui se suringuose
une réalité d'emblée apaisée. Le Madhyamaka avec
Nagarjuna, le bouddhisme tibétain Dzogchen, chinois
Chan, et Zen japonais, feront tous le méme paaitirp
directement du nirvana. Le but est le chemin, et plas

un objectif ou une destination vers laquelle tendre

Le chemin de la méditation change alors totalem@nt.
linconditionné est déja la, notre realité est déja
inconditionnée. Je n’ai rien a chercher, car tam
cherche quelque chose, je suis dans l'imagination q
m’enferme dans le monde conditionné et dans démngis
limitantes.
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Ce nouveau chemin ne crée rien, ne va nulle party

a plus rien a atteindre, a éviter ou a supprinen’y a

rien & chercher lorsqu’on médite, rien a faire,uaubut

ou état a viser. Selon Genoud, c’est une voie lokrtd,

qgui consiste a se rendre présent a I'expériencesgui
présente, dans l'instant. Tout est déja accomipfiyi a

rien a chercher. L'inconditionné ne s’oppose plus a
conditionné : il n’en est pas différent, on ne pe@me
plus parler d'inconditionné. €’est en ce sens qu’il y a
non dualité advaya. Mais cette non dualité conseste
une commune inexistence, n'impligue aucune sorte de
monisme» précise Lamotte (p301), qui montre bien que
la non dualité cesse dés qu'on la trahit en voulant
postuler a partir de 1a, le monisme d’un princijtene —
Soi, Esprit ou Pensée pure, ou ce qu’on veut.

La compréhension de la non dualité se produit ades
gu'on cesse d'opposer des termes entre eux, et en
premier dés quon ne pose plus de dualisme entre le
samsara dans lequel je me débats, et le nirvangeque
viserais comme un état ultime. Lorsqu’on se coetelat
vivre, éveillé, chaque instant qui passe, sansesdr@
dans les flux du bavardage mental, et sans cherrer
plus son inexistence. Comme le résumera Asanga,
commentant Vimalakirti :

«Le caractére du rédhftvalaksanaest constitué
(prabhavitg par la non dualité advaya) la
dualité étant existence et non existence.
L’existencebhavaest le discours conventionnel,
source de tous les ressentis, bavardages et
concepts, y compris celui de nirvana.
L'inexistenceabhavaest I'irréalité qirvastukata,
'absence de caractéres y compris witvana
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'absence de tout ce qui fonde ou supporte le
discours conventionnel. La non dualité c’est cette
caractéristique du dharma radicalement différente
de l'existence et de la non existence : c’est le
chemin du milieu dépourvue des deux extrémes,
et sans supérieur ».

Les multiples voies d’acces illusoires a la non diig

Revenons au texte de Vimalakirti et a la maniere de
favoriser concretement cet éveil a la non dualité,
d’approcher cette non dualité, sans retomber dass d
théses monistes ou métaphysiques. Cela constitoera
I'objet du chapitre 8, qui est en quelque sortedistre du
Vimalakirtinirdesa, célébre pour les multiples apbres

a chaque fois partielles de la non dualité, et peur
silence de Vimalakirti qui la clot.

Le chapitre commence donc lorsque Vimalakirti
demande aux Boddhisattvas présents comment pagvenir
la non dualité:

« Exposez-moi ce qu’est I'entrée dans la doctrine
de la non dualité ?»

Pas moins de trente boddhisattvas prestigieux vemi
proposer leur réponse, qui a chaque fois va s'avére
retomber dans la dualité, en n’étant dés lors gee d
entrées partielles dans la non dualité, illusoires.

Le premier stratagéme et moyen habile utilisé par |
interlocuteurs de Vimalakirti consiste a présenter
couple d’'opposés, et de montrer ggiel'un des deux
termes s’avere faux ou illusoire, leur assemblaget e
antagonisme illusoire s’évanouiten permettant I'acces
non duel a la vision des choses telles qu’elles, sams
concept ou opposition.
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Aux moines ou fideles qui veulerdchapper aux
souillures par des purifications perpétuelles, Srikuta
rappelle ainsi la relativité de la souillure, lét fde le
comprendre faisant s’évanouir le besoin de
purification, et entrer des lors dans la non déalit

Plutét que de demeurer dansilemme de prendre ou

de rejeterce qui se présente, Animisa fait remarquer
gue si on comprend qu’il s’agit profondément d’un
méme mécanisme qu'on se contente de ne pas
prendre, il N’y a plus besoin de rejeter non ptosis
deux s’évanouissant pour laisser dans la seule
acceptation non duelle de la vie.

Pour Sunetra, il ne fagias plus se concentrer sur une
idée unique que viser l'absence didéesi on
comprend l'aspect artificiel et vide des idéesesl
s’évanouissent, il n'y a plus d’'idée, ni absenddéat.
Pareil avec l'attention ou la distraction, contre
lesquels on luttsouvent quand on médite : des qu’on
comprend gu’en fait la distraction est un phénomeéne
vide et impermanent, ce terme cesse détre une
distraction, il n'y a plus ni distraction ni atteont,
mais simplement présence, et entrée dans la non
dualité.

Comme le commente Genoud d'un point de vue
pratique : il n'y a pas a opposer distraction et
attention, mais simplement se rendre présent auce q
distrait, sans se dire que ce n’est pas bien, daasser

les pensées ou se re-concentrer aussitdt sur son
souffle. Méme dans la réverie, plutdt que luttemto®

la distraction, il suffit de prendre conscience i

état de révasserie. Un moine tibétain traditionnel

reprochait ainsi & un maitre Dzogchen son absence
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d'utilisation des techniques traditionnelles de
meéditation qui invitent a se concentrer sur des
supports, avec ou sans visualisation : « Tu laisse
esprit errer, tu ne sais pas mediter ». Le maigre s
contenta de Ilui répondre: «ou veux-tu laisser
lesprit ? » Il N’y a pas a lutter ou a cherchenslda
voie de la non dualité : juste a étre présent..

D’un point de vue plus théoriqué,n’y a pas plus a
opposer la connaissance des cing aggrégats et des
cing sens a la vacuité : si la connaissance est elle-
méme vide, l'opposition des deux termes s’évanouit
pour laisser place &ijnana une connaissance ou
vision clairvoyante, sans opposition ni concept

Il N’y a pas non plus a opposkr couple atman et
anatman comme le rappellent les interlocuteurs de
Vimalakirti : sans affirmation gratuite de I'atman
(atmadhyaropa), I'idée du « mien » ne se produis pl
'opposition se dissout, et c’'est I'entrée dans une
vision et vie non duelle.

Le second stratageme le plus prisé par les
interlocuteurs de Vimalakirti consiste a proposeud
termes opposés, en montrant qu'on entre dans la non
dualité lorsqu’on prend conscience devkcuité de
chacun des deux termesen dévoilant donc l'inanité

de demeurer dans cette opposition. Cela va pememettr
de revoir et balayer les concepts bouddhistes qu’on
croyait les plus solidement établis, dont Vimalakir
montre au passage I'aspect relatif.

Ainsi en va-t-il bien sir deouple Nirvana/Samsaya
rien n'entrant ni ne sortant du nirvana, tout étade
d’étre propre.
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De méme pour la distinction pourtant défendue par
Nagarjuna entre une vérité mondaine d’une part et
une vérité supramondaineu point de vue ultime
d’autre part ; pour le coupleaissance et destructipn
puisque rien n‘apparait ni ne disparait, vu du fpda
vue ultime; ou encore, pour l'opposition entre
connaissance et ignorance avidytus deux étant
identiques.

Dans la foulée, ladistinction entre le Bouddha
historiqgue, la loi du Dharma professée, et la
prétendue nature du Bouddha svabhava, est aussi
relative que l'inconditionné de I'espace ou du nirvana:
c’est en abandonnant ces notions qu’'on peut enfin
entrer dans la non dualité, ou plus précisement :
trouver la porte d'acces.

La deéconstruction des concepts empreints
d’antagonisme va avoir des répercussions jusque dan
la pratique la plus quotidienne puisque, avec lanmé
logique, les interlocuteurs de Vimalakirti invitend
prendre conscience dénanité de l'opposition entre
bien et mal,Tisya en déduisant qu’il ne faut chercher
ni 'un ni l'autre.

De méme pour leouple pur et impur qui justifie tant
de pratiques illusoiresll ne faut pas plus chercher le
bonheur que fuir le malheur selon Suddhadhimukti,
tous deux s’évanouissant dans la seule consid@ratio
de linstant présent, en dehors de tout calcul ou
jugement de valeur.

La complaisance ou la répugnance envers le nirvana
ou le samsaraont tout aussi a écarter, puisqu’il s’agit
juste daccepter les choses telles qu'elles
apparaissent ; avec un esmans amour ni haindira
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Pramati, qui écarte également ce couple pour laisse
emerger l'esprit calme, non duel.

Les conséquences concretes et voies d’acces ala no
dualité peuvent paraitre parfois provocantes pasqu
avec la méme logique, Suvinita dira quedesiplines
du corps, de l'esprit et de la voix doivent cesser
retrouver leur inactivité fondamentale, pour ouaria
non dualité. On devine, ici, certaines pratiques ou
dérives du Ch’an chinois qui inviteront a ne riaird
de précis, méme pas une meéditation, puisque cé sera
aussitot entrer dans la dualité.
Dans la méme optique paradoxale, c'est en
comprenant I'absence ou égalité entmmiéere et
ténebres, ou encore entre veérité et menspngéon
peut comprendre la non dualité qui est sans pant d
vue, par-dela le bien et le mal, le Vrai ou Faux.

Et s'il n'y a fondamentalememnti bon ni mauvais
chemin, le fait de ne pas suivre de chemin esvaore
d’acceés a la non dualitdira & son tour Satayarata.

Le silence de Vimlakirti, souligné par Manjushri

Chacun des trente boddhisattvas a ainsi proposé une

maniere d’entrer dans la non dualité en défaisast |
conceptions ou les pratiques qui invitent habiareént a
s’opposer a quelque chose dont on voudrait s’abstra

Les lecons a en tirer sont nombreuses et souvent

décapantes pour les meéditants qui suivent une &oie
cherchant & échapper a un état, ou a atteindretun b

Il n'est pourtant pas sOr que cela soit suffisaatrp
comprendre ce qu’est vraiment lillumination etran
dualité : en proposant a chaque fois un couplepisg,
pour inviter a le dépasser en voyant son inaregtrente
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boddhisattvas interlocuteurs de Vimalakirti ne
reproduisent-ils pas la méme erreur que les tendunts
Mahayana qui prénaient de passer par étape du
conditionné a linconditionné ? En partant d'un plau
d’'opposé, ne risque-t-on pas de demeurer danstiesiu
langage et de I'opposition a quelque chose, ménest
pour le critiquer ?

A lissue de toutes ces interventions, Manjushiit fa
remarquer que les boddhissatvas sont encore dans la
dualité lorsqu’ils proposent de sortir de la déalén
s’appuyant sur les notions qu’ils ont mises en av@ar

des qu’on se sert du langage pour nommer une ehose
pour désigner une voie, on retombe immédiatemeamd da
la dualité du mental qui parle de quelque chosé# pose
comme un objet a connaitre face a lui, qui fagconne
concept pour saisir une chose, laquelle en seljauxsu
fatalement différente. La conclusion de Manjustsi, e
encore une fois, radicale, puisqu’elle invite aratmaner

le langage et a faire silence :

« Exclure toute parole et ne rien dire, ne rien
exprimer, ne rien prononcer, ne rien enseigner, ne
rien deésigner, telle est l'entrée dans la non
dualité (p317). »

Dans la version chinois la plus ancienne, le chapit
s’arréte la, sur le silence explicitement énoncénroe
voie d’'acces a la non dualité par Manjushri, voie d
silence confirmée implicitement par le silence de
Vimalakirti qui n’ajoute rien, n'a jamais pris auwi
position dans le débat qui semble se clore alors.

S’agit-il pour autant d’'un silence apophatique, néu
théologie négative qui dit simplement qu’'on ne pén
dire de la realité ultime, ici de la non dualitggffable ou
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informulable, car on la trahirait aussitét ? On tpétre
tenté par cette interprétation, notamment lorsqis@m
tient a la version chinoise la plus ancienne dehapitre,
qui se clot effectivement sur ce silence de Vimialiak
Genoud privilégie cette perspective qui invite dense,

en y voyant un enseignement également pratiquelpsur
méditant invités a dépasser le stade du langagkest
concepts, appelés a s’ouvrir simplement a I'expéee
originelle et ultime du silence, en cessant toute
conceptualisation lors de leur méditation, car ils
retombent aussitot dans la dualité.

Redoublement du silence assourdissant de Vimlakirti

Mais n'y-a-t-il pas un ultime piége dans cette ation
apophatique, qui inviterait finalement a favoriser
silence, comme seul réel ou salvateur ? Un retaumea
ultime opposition dualiste entre le langage etilense ?
Tout le texte de Vimalakirti, avec ses prodigesses
inventions narratives, semble pourtant bien témaign
gue le langage peut se révéler un moyen habile pour
atteindre I'éveil, et donc la non dualité.

Vimalakirti lui-méme avait mis en garde dans leptra
précédent contre la tentation de poser qu’il eragteine
réalité ultime ineffable échappant au langage. Dians
chapitre 6, un autre grand boddhisattva Saripwaa an
effet été interpellé par une déesse cachée dansaiton

de Vimalakirti —encore un autre moyen habile, et
invention narrative imaginée par Vimalakirti.

« Depuis quand Sariputra est-il entré dans la
délivrance ?»

lui avait demandé la déesse.
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Aprés un bref silence, Sariputra lui avait réporaki
maniére apophatique:
« La délivrance étant inexprimable (anabhilapya),
je ne sais quoi dire a son sujet ».

La déesse avait alors critiqué cet aspect suppesalble
de la libération, qui échapperait aux mots :

« Les phonemes sont tous des caracteres de
délivrance, ne parlez pas d’'une délivrance qui soit
a part des phonémes... c’est pour les égarés que le
Bouddha a dit que la destruction de I'amour, de la
haine et de l'ignorance constituent la délivrance.
Pour ceux qui ne sont point égarés, il a dit que
'amour, la haine et l'ignorance sont par eux-
mémes délivrance... Ceux qui pensent avoir
obtenu quelque chose sont des égareés. »
Si ce passage invite a penser qu'il N’y a aucuncuéd a
enseigner comme le dit Lamotte (p276), il invite e
méme temps a ne pas se réfugier dans un silence
apophatique et ineffable, au détriment du langage.

C’est probablement pour éviter ce piege consistant
absolutiser le silence contre le langage, retomidans
cette ultime dualité entre eux, que les trois V&SI
ultérieures du Vimalakirtinirdesa proposent unaeadin
au fameux chapitre 8.

Aprés avoir énoncé sa sentence qui semble mettre un
point final & la joute oratoire sur les moyens tfendans

la non dualité, le prince héritier Manjushri serteidans

ces versions vers Vimalakirti, qui avait pris soi@ ne
jamais prendre la parole jusque-la. Il lui demaatigs,
puisqu’il est le seul a ne pas s’étre exprimé, pser a

son tour :

152



«Ce gu'est la doctrine de la non dualité ?
(advayadharmamukha) ? »

La réponse ne nous étonne pas :
« Vimalakirti garda le silence »,

Ce second silence redoublé, sera nommé par les
commentateurs ultérieurs « le silence assourdissaet
Vimalakirti, d’autant plus assourdissant qu’il seghuit
apres les trente interventions des boddhisattvaplles
renommés, et que l'assemblée semble pétrifiée par c
silence qui semble confirmer en acte, I'inanitétoete
parole, de tout enseignement.

Pourquoi ce silence est-il ainsi qualifié de « pait,
semblable au silence du tonnerre » diront d’autres
commentateurs ? Probablement parce que depuibleg dé
de la joute oratoire, Vimalakirti gardait le silenc
indiquant déja, en contre-champs ou en arriere-giala
dispute, une autre voie de recueillement sur liessle
gui se manifeste au cceur de I'expérience la pltisién

de I'éveil et qui échappe aux mots, lequel se neatdf
soudain de maniere abrupte aux intervenants, courme
coup de tonnerre, lorsqu’ils se taisent enfin d¢anatlant

sa réponse. Silence sotériologique de I'éveil, cemm
'échange silencieux entre le Bouddha qui montre un
fleur, et son fidele disciple Mahakasyapa qui dcaiors

en ayant été le seul capable de comprendre
'enseignement du Bouddha, dira un peu plus tard le
Lankavtara Sutra.

Si ces trois versions du Vimalakirtinirdesa sembéensi

en rajouter sur lI'importance du silence, surligrag [a
guestion de Manjushri et par la réponse paradoxalem
silencieuse de Vimalakirti, elles n'en restent pmset
vont inviter pourtant de maniere subtile a ne pas
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absolutiser ce silence. En effet, Manjushri va emco
intervenir pour commenter et approuver le silenee d
Vimalakirti. Il ajoute, de maniere affirmative :

« C’est cela, I'entrée dans la non dualité ».

Cela: le silence, I'éveil. La dialectique est findl
confirme la prééminence du silence, en semblant le
privilégier, puisque le silence de Vimalakirti ekt
véritable acces a la non dualité, son essence ua pl
profonde. Mais en méme temps, en prenant la paitole,
montre que silence et parole sont la méme chose,
« cela » : La parole peut étre un acces au siléndiguer

et inviter a ce dernier, sans l'absolutiser. Eleilfait a
I'aide de mots, pour montrer que le langage pewirsge
moyen habile, comme lavait affrmé la déesse au
chapitre précédent.

Par la suite, Lamotte note que le Sutra de la Léber
inconcevable ira dans le méme sens, en déclaram qu
peut «expliquer la libération sans renoncer au langage
(ch7) », puisque le langage est vide et sans suiesta
comme la libération.

Dans le Lavankatara, ou Sutra de I'entrée a Lanka s
lequel s’appuiera le bouddhisme chinois Ch’an lis

tard le Zen, le Bouddha nie de méme toute podgsibil
d’approche verbale de [I'éveil, mais également la
possibilité de se passer du langage pour comprendre
« Les enseignements verbaux désignent la multiplici
des enseignements que les bouddhas prononcene en s
réglant sur chacun... il est impossible de comprermdre
gue je veux dire tant que je ne le dis paajoute le
Bouddha dans ce sutra.
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VOIE APOPHATIQUE ET NON DUELLE

La tentation d’absolutiser le silence, ou tout agirms
d’en faire la porte d’acces et voie privilégiéeaanon
dualité, demeura longtemps prégnante, et aura de
nombreux adeptes. Lamotte cite ainsi le texte ou
Asvaghosa, un peu a la maniere de Nagarjuna, pecagpos
Parsva de réfuter toutes les théories qu’il sodtin
Mais Parsva se tait, ce qui provoque l'éveil et la
conversion d'Asvaghosa. Comme le glosera son
commentateur Jumarajiva :

« La discussion par le silence est la supréme
discussion ».

Candrakirti dira de méme, quand on lui demandeestil
vrai gque les saints sont sans arguments :

« Qui pourrait dire que les saints n‘ont pas
d’arguments ? Le sens ultime ('absolu), c’est la
maniere d’étre en silence des saints. Comment
dans une discussion avec eux sur ce sujet,
pourrions ns savoir s’ils ont ou non des
arguments ? »

Ce sera le début d'un long débat : au concile desalen
793, le moine Mahayana pour les chinois s’applaérsi

sur le silence de Vimalakirti pour affirmer quattribut

de l'esprit est de ne pas en avoir, quil est donc
imprédicable, ce qui justifie I'école subitiste qudne un
éveil « subit », sans préparatif.

Kamalasila son adversaire indien, plus métaphysicie
objectera que le silence doit étre précédé d'ungue
analyse et démarche par étapes, sans laquelle la
connaissance de la vacuité est impossible, ceajdans

le sens de I'école gradualiste
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N’est-ce pas le signe que le silence de I'éveibeet étre
gu’'aporétique, condamnant a des impasses dés qu'on
veut en parler, en invitant a laisser se dissolgh®

paradoxes au plus profond de soi ?
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ABSTRACT

LA PENSEE SE DEPLOIE HABITUELLEMENT DANS LE
DUALISME D'UN SUJET QUI CHERCHE A CONNAITRE LE
MONDE POSE COMME UN OBJET EN FACE DE LUEST-IL
POSSIBLE DE TRAVERSER LA PENSEEPOUR SE FONDRE
DANS LE MONDE, Y HABITER PLEINEMENT?

CEST LA VOIE PEU CONNUE EMPRUNTEE PAR DES
PENSEURS ET DES MYSTIQUES QUIDANS TOUTES LES
TRADITIONS ET RELIGIONS ONT VECU DE TOUS TEMPS
DES EXPERIENCES LEUR PERMETTANT DE DEPASSER LES
CADRES ETROITS DE LA DUALITE

APRES AVOIR RETRACE LE FIL QUI RELIE ENTRE EUX ET
DE MANIERE INVISIBLE CES DIFFERENTS AUTEURS DE LA
NON DUALITE, PUIS EXPLORE LES DIFFERENTS TENANTS
PHILOSOPHIQUES DE LA PROBLEMATIQUE IDNE PENSEE
NON DUELLE, L'AUTEUR INVITE A DECOUVRIR
PHENOMENOLOGIQUEMENT COMMENT LA MEDITATION
EST UNE VOIE DACCES PRIVILEGIEE A LA NON DUALITE
EN ETABLISSANT DES RECOUPEMENTS INEDITS AVEC LA
PHYSIQUE QUANTIQUE

IL FINIT EN EXPOSANT LES PENSEES DE DEUX DES PLUS
GRANDS AUTEURS QUI ONT LE MIEUX THEMATISE CETTE
VOIE DE LA NON DUALITE: NAGARJUNA ETVIMALAKIRTI ,
PENSEURS BOUDDHISTES QUI MONTRENT UNE APPROCHE
RADICALE DE LA NON DUALITE, SANS VERSER DANS DES
POSITIONS METAPHYSIQUES THEOLOGIQUES ou
PHILOSOPHIQUES MONISTES PRONANT UN.

EN OUVRANT PEUT-ETRE, ULTIMEMENT, LA PENSEE SUR
LE SILENCE, DANS UNE VOIE APOPHATIQUE..
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