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En guise d'ouverture, quelques brèves appréciations de certains des plus grands esprits occidentaux de notre temps sur la portée de la rencontre du bouddhisme et de l'Occident. Par ordre chronologique d'entrée en scène : le philosophe, le scientifique, le psychologue, le théologien et l'historien.

Probabilité d'un nouveau bouddhisme européen... Suprême danger.

Friedrich NIETZSCHE

Le bouddhisme est la seule religion compatible avec la science moderne.

Albert EINSTEIN

Bouddha ne représente pas réellement une philosophie. Il lance un défi à l'homme.

Carl-Gustav JUNG

Bouddha est le dernier génie religieux avec lequel le christianisme aura à s'expliquer.

Romano GUARDINI


La rencontre du bouddhisme et de l'Occident constitue l'événement le plus significatif du XXe siècle.


Arnold TOYNBEE







INTRODUCTION

Le sourire paisible du Bouddha va-t-il un jour se substituer aux traits douloureux du Crucifié ? L'Occident va-t-il opter pour le message bouddhiste au détriment de la foi chrétienne? À la fin de sa vie, Nietzsche en était convaincu : « Le christianisme approche de l'épuisement, écrit-il. On se contente d'un christianisme opacié parce qu'on n'a ni la force de chercher, de combattre, d'oser, et de vouloir être seul, ni la force nécessaire au pascalisme, à ce mépris de soi ratiocineur, à la croyance en l'indignité humaine, à l'angoisse du "peut-être condamné". Mais un christianisme qui doit surtout apaiser des nerfs malades n'a absolument pas besoin de cette terrible solution d'un "Dieu en croix". C'est pourquoi, en silence, le bouddhisme progresse partout en Europe1. »





La diffusion du bouddhisme en Occident

Tout juste un siècle après cette ultime apostrophe du prophète de la «mort de Dieu», les signes de cette progression sont multiples. Au cours de ces trente dernières années on est passé, dans la plupart des pays occidentaux, de l'intérêt intellectuel d'une élite à un véritable engouement et à une pratique de la méditation qui concerne des centaines de milliers d'in-dividus.Il existe aujourd'hui plusieurs milliers de dôjôs 2 zen et de grands centres ou monastères tibétains en Europe et aux États-Unis, sans compter les nombreux groupes de méditation rattachés à divers courants et écoles. On assiste également depuis peu à l'apparition d'une génération de bouddhistes occidentaux prenant en charge la responsabilité matérielle et spirituelle des centres, ainsi qu'à l'émergence d'un monachisme bouddhiste occidental.

En marge de ce phénomène typiquement religieux, qui semble constituer une véritable pénétration du bouddhisme asiatique en Occident, on assiste depuis une dizaine d'années à une effervescence médiatique autour du bouddhisme, tout particulièrement de la figure emblématique du dalaï-lama, qui obtint le prix Nobel de la paix en 1989. Hollywood ne jure plus que par lui. Richard Gere, l'acteur préféré des Américaines, fait figure de grand ambassadeur du bouddhisme dans le monde du show-biz et, après Little Bouddha, de Bernardo Bertolucci (1993), ce sont Jean-Jacques Annaud (Sept Ans d'aventures au Tibet, 1998) et Martin Scorsese (Kundun, 1998) qui réalisent des superproductions inspirées par le drame du Tibet et la vie du chef spirituel et temporel des Tibétains. Depuis le début des années 90, les émissions de télévision et les dossiers de presse consacrés à la «vague bouddhiste» se sont multipliés, et de nombreux ouvrages touchant au bouddhisme sont devenus des best sellers. Ainsi Le Livre tibétain de la vie et de la mort, de Sogyal rinpoché, publié en 1993, s'est vendu à plus d'un million d'exemplaires dans le monde et a été traduit en vingt-six langues3. Par le biais de cette intensemédiatisation, ce sont aujourd'hui plusieurs millions d'Occidentaux qui sont touchés par le bouddhisme à travers des emprunts très divers : pratique ponctuelle de la méditation - parfois dans un cadre explicitement chrétien -, croyance dans le karma * et la réincarnation – 24 pour cent des Européens -, sensibilité accrue aux valeurs typiquement bouddhistes de tolérance religieuse, d'interdépendance, de compassion et de respect de la vie, etc.




Face à un phénomène aussi surprenant, les questions sont nombreuses. Comment expliquer cet attrait soudain de l'Occident pour le bouddhisme et plus particulièrement pour ses formes zen et tibétaines ? S'agit-il d'un phénomène de mode ou d'une véritable « installation » du bouddhisme en Occident ? Peut-on alors parler de l'émergence possible d'un bouddhisme français ou américain comme on a vu naître jadis un bouddhisme japonais, chinois ou tibétain? Quelle signification revêt cette « rencontre du bouddhisme et de l'Occident » à l'échelle de l'histoire des civilisations ?

Pour tenter de répondre à ces questions importantes, j'ai entamé en 1992 une enquête sociologique de terrain auprès des Français touchés par le bouddhisme4. J'ai alors été au contact d'adeptes qui se référaient à des ouvrages qui jouèrent un rôle décisif dans l'éveil de leur intérêt pour le bouddhisme. Beaucoup, par exemple, faisaient allusion au Troisième Œil de Lobsang Rampa. Publié en Grande-Bretagne en 1956, en France en 1957, cet ouvrage, qui se présente comme l'autobiographie d'un maître tibétain, suscita un enthousiasme extraordinaire en Occident et inspira très probablement à Hergé son fameux Tintin au Tibet. Or il s'agit d'une pure fiction qui fait apparaître les lamas tibétains comme des mages doués de pouvoirs psychiques exceptionnels, capables de quitter leur corps par la pensée,de lire l'aura*, etc. Bon nombre d'Occidentaux sont venus au bouddhisme tibétain fascinés par ces mystérieux « pouvoirs ».

Il m'a paru intéressant de chercher plus en amont les sources de cet imaginaire dont Lobsang Rampa était un puissant catalyseur. Cette recherche historique m'a conduit, par la filière de l'ésotérisme occidental, jusqu'à la Société Théosophique, fondée en 1875 par le colonel Olcott et Helena Blavatsky. Justifiant toute leur doctrine par des enseignements occultes transmis par l'intermédiaire d'énigmatiques « maîtres tibétains », les théosophes fondèrent le mythe moderne d'un Tibet magique et de lamas aux pouvoirs occultes exceptionnels, dépositaires de la sagesse primordiale de l'humanité, mythe auquel alla s'abreuver toute une littérature populaire de fiction ésotérique au cours du XXe siècle. Poursuivant plus loin cette investigation, il m'apparut que les théosophes eux-mêmes s'étaient largement inspirés de récits de voyageurs et de missionnaires des XVIIIe et XIXe siècles, qui avaient formulé les éléments clefs de ce mythe dont les prémices percent d'ailleurs déjà au Moyen Âge – sans qu'il y ait pourtant continuité historique, puisque ces récits avaient été perdus – dans les écrits d'un Marco Polo ou d'un Guillaume de Rubrouck. Ainsi ai-je été amené à remonter sans cesse aux sources de la formation et du développement d'un imaginaire occidental relatif au bouddhisme tibétain, imaginaire toujours présent et qui éclaire en profondeur les attentes conscientes – mais aussi inconscientes – d'un certain nombre d'Occidentaux attirés par cette forme de bouddhisme.

Ce qui est valable pour le Tibet l'est aussi pour d'autres représentations contemporaines du bouddhisme. Celle, par exemple, d'une religion pessimiste et nihiliste, m'a conduit jusqu'à Nietzsche, Schopenhauer, Hegel et des missionnaires catholiques des siècles précédents, qui participèrent à la fondation d'une représentation philosophique encore très vivace aujourd'hui. Mon étude sociologique de terrainm'a donc progressivement amené, sans que je l'aie imaginé au départ, à remonter sans cesse aux sources profondes de cet engouement récent et à recenser un certain nombre de représentations parfois très anciennes. Ainsi est né ce livre.







Histoire d'une «rencontre»

Mon principal objectif, au travers des faits essentiels, consiste à tenter de mettre au jour la naissance et l'enrichissement progressif d'un imaginaire. Comment, au fil des siècles, le bouddhisme a-t-il été perçu par les Occidentaux jusqu'à sa pénétration récente chez eux ? Quels ont été les mythes, les personnages, les auteurs, les événements qui ont semé dans notre inconscient collectif ce courant de sympathie et cette attirance si vive – ou parfois, à l'inverse, une profonde aversion pour le message et les messagers du Bouddha ? Au fil de cette étude historique qui n'a aucune prétention à l'exhaustivité, nous serons amenés à retracer les différentes filières d'introduction du bouddhisme en Occident et à nous pencher sur la formation et le développement d'imaginaires assez variés. Outre l'intérêt qu'elle offre pour éclairer la période contemporaine, cette enquête nous permettra en outre de constater, à travers divers lieux et diverses époques, un fait marquant : parlant du bouddhisme, les Occidentaux parlent le plus souvent d'eux-mêmes et s'intéressent surtout à leurs conflits philosophiques et théologiques internes, qu'ils tentent de régler via le bouddhisme. Nous serons attentifs à bien mettre en lumière ce jeu de miroirs sans cesse à l' œuvre, que certains auteurs ont déjà bien décrit à propos du nirvana * assimilé au néant5.

Progressant au fil des années dans cette recherche historique,j'ai été conduit à distinguer un certain nombre d'étapes marquant la rencontre progressive du bouddhisme et de l'Occident. Je me suis posé la question de savoir si l'on pouvait faire remonter l'histoire de cette rencontre jusqu'aux Grecs. Les rares auteurs qui se sont attachés à une telle entreprise6 ont ainsi été tentés d'établir une continuité d'Alexandre le Grand à Schopenhauer et à Alexandra David-Neel, comme si le bouddhisme avait été découvert progressivement, de manière linéaire et cumulative. Depuis l'Antiquité, certes, des contacts ont eu lieu entre les disciples asiatiques du Bouddha et l'Europe. Certains Grecs, qui suivirent Alexandre dans ses conquêtes orientales, rencontrèrent très probablement des moines bouddhistes. On sait que le célèbre empereur indien Ashoka envoya des missionnaires bouddhistes dans le bassin méditerranéen au IIIe siècle avant Jésus-Christ. On trouve quelques mentions du Bouddha chez des penseurs chrétiens de l'Antiquité tardive. De même, au Moyen Âge, des émissaires religieux ou des commerçants, tel Marco Polo, rendirent compte de la « haute vertu» des moines tibétains ou cinghalais. À la Renaissance, des missionnaires de plus en plus nombreux s'intéressèrent aux diverses formes asiatiques du bouddhisme, le plus souvent pour les dénoncer comme « une abominable religionathée et pervertie ». Tous ces contacts si espacés à travers le temps et la diversité des lieux – sur lesquels nous reviendrons longuement dans la première partie de cette étude – constituent-ils les premiers jalons d'une véritable «rencontre» ? Je répondrai par la négative pour deux raisons.

L'idée même qu'il puisse exister une relation entre l'extrême diversité des cultes bouddhistes chinois, japonais, tibétain, cinghalais, birman, etc., n'a commencé à cheminer qu'à partir du milieu du XVIIe siècle. Quant au concept et au mot même de «bouddhisme », ils ne sont apparus que vers la fin de la deuxième décennie du XIXe siècle. C'est seulement à ce moment-là que le bouddhisme a été «découvert», à travers ses textes et la vie de son fondateur, comme une grande tradition aux formes locales multiples. Certes, Marco Polo avait déjà décrit de manière assez précise certains aspects de la vie du Bouddha, et des missionnaires érudits avaient traduit dès le XVIIe siècle quelques textes du bouddhisme tibétain. Mais ces précieuses informations sont restées sans suite. Elles ont été totalement ignorées ou oubliées des missionnaires, des érudits, des voyageurs ultérieurs qui reconsidérèrent la terre bouddhiste comme terra incognita.


Autrement dit – et c'est la deuxième raison pour laquelle le terme de « rencontre » me semble impropre -, il n'existe pas de continuité entre les différentes découvertes individuelles du bouddhisme au long des siècles. Les voyageurs du Moyen Âge ignoraient tout des contacts de l'Antiquité, de même que les missionnaires de la Renaissance ignoraient tout des contacts médiévaux.

Cette ignorance de l'unité et de la doctrine du bouddhisme, comme cette profonde discontinuité historique constituent deux raisons suffisantes pour refuser d'utiliser les termes de « rencontre historique », concept auquel nous pouvons appliquer deux critères : celui d'une identification claire de l'objet fondée sur une étude savante; celui de la transmission sociale d'une découverte individuelle donnant ainsi naissance à une mémoire collective. Ces deux critèresne seront pas réunis avant le XIXe siècle. C'est pourquoi la rencontre du bouddhisme et de l'Occident est, stricto sensu, fort récente.

Je rejoins donc pleinement sur ce point la critique de Philip Almond7 et de Roger-Pol Droit selon laquelle toute présentation uniforme de cette rencontre des Grecs à nos jours est une fiction : « On a tort de disposer des jalons, repères ou étapes comme s'il existait une seule et même connaissance progressant vaille que vaille de l'Antiquité à nos jours, écrit l'auteur du Culte du néant. Ce n'est pas un savoir identique qui subit, selon les auteurs et les aléas de l'histoire, toutes les variations du vide au plein, de rien à tout, de zéro à un. Au lieu de croire à un continuum, il faut savoir où se placent les ruptures. Au lieu de la plage lisse où sont censés venir se poser côte à côte, en dépit de leurs disparités, les gnostiques et les voyageurs médiévaux, les explorateurs et les missionnaires de l'âge classique, les compilateurs des Lumières, les érudits à col dur des sociétés savantes de l'époque industrielle, il est nécessaire de concevoir des registres distincts8.»

À défaut de savoir cohérent et de continuité, faut-il renoncer pour autant à faire remonter aux Grecs cette étude historique? Une telle entreprise semble envisageable, à condition de soigneusement distinguer la période moderne, marquée par la découverte savante et institutionnelle, des périodes antérieures, profondément fragmentées, et de s'attacher à souligner, pour les périodes reculées, les ruptures, les registres distincts, les différentes filières. Cette précaution méthodologique posée, on peut encore se demander quelle peut être l'utilité, puisqu'il y a discontinuité, de remonter jusqu'aux Grecs dans le cadre de cette étude qui a pour principal objectif de comprendre des représentations contemporaines du bouddhisme. Ne suffit-il pas de considérer uniquement le XIXe siècle, où est né l'imaginairemoderne à l'égard de la religion du Bouddha, et le XXe siècle, où cet imaginaire s'est développé et enrichi d'une rencontre nouvelle avec des maîtres asiatiques et de la transmission d'une expérience spirituelle ?

Il m'a néanmoins semblé intéressant de considérer à travers des époques reculées comment des Européens – des aventuriers, des religieux érudits, des commerçants, des intellectuels, des missionnaires – se sont représentés ce qu'ils découvraient partiellement du bouddhisme – sans jamais conceptualiser la chose -, et comment ces représentations ne sont pas sans rapport avec celles des modernes. Autrement dit, j'ai été frappé de constater que, malgré une discontinuité dans la découverte du bouddhisme par les Européens, ceux-ci ont souvent interprété et perçu de la même manière – le plus souvent déformante – tel ou tel de ses traits. Le mythe d'un Tibet magique, par exemple, est tout aussi fort chez un voyageur-commerçant comme Marco Polo, au XIVe siècle, que chez un missionnaire catholique comme Andrade au XVIIe siècle, chez un occultiste comme Sinnet à la fin du XIXe siècle, un auteur de bandes dessinées comme Hergé au XXe siècle. Certes, on peut remonter d'Hergé à Sinnet par le biais de la filière ésotérique, mais comment expliquer, puisqu'il n'y a pas continuité historique, les similitudes de représentation entre Hergé et Marco Polo ? Pourquoi cette similitude d'interprétation de la réalité, cette manière de la regarder sous un même angle déformant ? Y a-t-il une autre explication qu'une certaine permanence, à travers les siècles, du regard occidental? De fait, un Occidental du XXe siècle mal informé se représentera le bouddhisme tibétain à peu près avec les mêmes lunettes culturelles qu'un Occidental du Moyen Âge ou de la Renaissance. Mettre au jour, lorsqu'elle apparaît clairement, la permanence de ce regard m'a semblé d'autant plus passionnant qu'on peut en tirer deux enseignements très simples : tout d'abord, au-delà de la diversité des lieux et des époques, il existe une unité du regard européen,regard forgé par une culture commune, un imaginaire et une structure mentale similaires. Ensuite, les Occidentaux – mais il en va sans doute de même des Orientaux dans l'autre sens – ont systématiquement tendance à ramener l'inconnu au connu et à interpréter ce qu'ils découvrent d'étrange dans une aire culturelle différente selon leurs propres catégories mentales, religieuses, culturelles. Bref, à travers tous ces contacts et ces découvertes fragmentées du bouddhisme au fil des siècles, nous assistons à un jeu de miroir incessant, le bouddhisme servant de prétexte aux Européens pour mieux se regarder et se comprendre eux-mêmes afin de mieux régler leurs propres comptes, de s'inquiéter ou de s'exalter sur leur propre destin. Certes, à mesure que les découvertes se précisent et que la rencontre se noue, prisme déformant et jeu de miroirs se révèlent moins puissants. Mais, les ayant observés sur la longue durée, nous saurons d'autant mieux les voir à l'œuvre dans la période contemporaine où ils sont loin d'avoir disparu.







Étude des « représentations » du bouddhisme

Cet ouvrage ne concerne donc pas le bouddhisme asiatique en tant que tel, mais ses représentations – passés et présentes – en Occident. Par «représentations», j'entends non seulement la manière générale dont les Occidentaux imaginent et perçoivent le bouddhisme, mais aussi, de façon plus spécifique, les discours qu'ils élaborent pour légitimer leur adhésion ou leur rejet des enseignements de Shâkyamuni*. Au fil des siècles, et selon les préoccupations et les idéologies des Occidentaux qui le découvrent, le bouddhisme est ainsi perçu comme un christianisme dégénéré, un nihilisme désespérant, un catholicisme d'Orient, un rationalisme, une mystique athée, une religion superstitieuse, une philosophie, une sagesse ésotérique, un humanisme moderne, une sagesse laïque, etc. Aujourd'hui, bien qu'il soit bien mieux connu parles études savantes, nous verrons que la plupart des Occidentaux continuent de se façonner leur propre image du bouddhisme en fonction de leur itinéraire religieux, de leur formation intellectuelle, de leurs convictions politiques, de leurs attentes spirituelles, etc. Bref, chacun voit Bouddha à sa porte. Le bouddhisme que nous analyserons ici est donc un bouddhisme « interprété» : celui imaginé, conçu, attaqué ou défendu, assimilé, digéré, transformé, réinventé par les Occidentaux d'hier et d'aujourd'hui.

Certes, ce bouddhisme « interprété » fait sans cesse référence à un bouddhisme « authentique face auquel il réagit ou dans lequel il tente de s'inscrire. Mais la définition même de ce bouddhisme « authentique » est extrêmement problématique. La vie et les enseignements essentiels du Bouddha sont en effet connus par des traditions tardives (les textes les plus anciens en notre possession ont été rédigés plusieurs siècles après la mort de Siddharta Gautama *) et sont interprétés de manière fort diverse selon les aires culturelles dans lesquelles le bouddhisme s'est répandu au fil des temps. La question du bouddhisme «authentique», qui a hanté les intellectuels au XIXe siècle, est probablement sans issue : s'agit-il du bouddhisme le plus ancien, celui de Ceylan et des pays du Sud-Est asiatique, connu sous le nom de Theravâda * ? Ou bien de celui, plus tardif, des pays du nord de l'Asie, lesquels, convaincus d'avoir redécouvert les enseignements les plus profonds du Bouddha – concernant notamment l'universalité du salut, les moyens d'atteindre à la libération et l'importance accordée à la compassion -, se sont apposé le qualificatif de «Grand Véhicule » (Mahâyâna *) et ont accolé au bouddhisme du Sud l'étiquette péjorative de «Petit Véhicule » (Hinayâna*) ? Et, au sein même des nombreux pays bouddhistes du Grand Véhicule, faut-il préférer l'interprétation du Chan chinois, celle du Zen * japonais, ou encore celle des Tibétains, qui sont les héritiers du tantrisme indien, que l'on peut qualifier de troisième «Véhicule » : le Véhicule de Diamant (Vajrayâna*) ?


La discussion sur un bouddhisme « authentique » est rendue encore plus difficile par la nature même du bouddhisme : à l'inverse d'une religion qui prétend s'appuyer sur une révélation divine – à la manière du judaïsme, du christianisme et de l'islam – et qui possède une institution gardienne de l'orthodoxie du dogme, le message du Bouddha affiche certes quelques vérités fondamentales, mais il fait appel à l'expérience et à la raison individuelles comme validation de la croyance. Autrement dit, chaque disciple du Bouddha est théoriquement libre de se réapproprier et de reformuler à sa manière ses enseignements. Cela signifie-t-il pour autant qu'il n'existe dans le bouddhisme aucune vérité substantielle ? Que toute doctrine n'est qu'interprétation et qu'en fin de compte toutes les interprétations se valent, faute de critères objectifs de discernement? Qu'en ce sens les interprétations occidentales modernes, y compris celles qui semblent parfois totalement erronées aux Orientaux, n'auraient pas moins d'authenticité que les interprétations issues d'un univers asiatique traditionnel ? Cette position extrême, qui a sa cohérence, me semble insoutenable. Elle ferait fi, en effet, d'un aspect essentiel de l'analyse historique et anthropologique des traditions religieuses, qui montre que la cohérence d'une religion ne tient pas tant à sa pureté doctrinale originelle (presque toujours perdue et réinterprétée) qu'au consensus qui s'établit au sein d'une communauté de croyants autour de symboles, de pratiques et de croyances fondamentales.

L'exemple du christianisme est à cet égard très parlant. Depuis les études historico-critiques du siècle dernier, on sait que le « christianisme originel et authentique » n'existe que dans la conception de certaines communautés de chrétiens et que les sources chrétiennes les plus lointaines (les Épîtres, les Évangiles) constituent déjà des interprétations de communautés croyantes. On n'en considère pas moins le christianisme comme un tout symbolique cohérent – certes, sujet à maints interprétations et bricolages individuelsou collectifs, comme deux mille ans d'histoire l'ont montré – rassemblant autour de certains enseignements et symboles fondamentaux des communautés de croyants qui se reconnaissent, malgré leur diversité, comme faisant partie d'une même famille religieuse.

Il en va de même pour le bouddhisme. À travers l'espace et le temps, les diverses communautés bouddhistes se reconnaissent entre elles autour de quelques principes, pratiques et enseignements fondamentaux. Compte tenu de la nature du message bouddhique, ce moyen est extrêmement réduit, ce qui est facteur de souplesse et d'adaptabilité. Ce substrat fondamental ne constitue pas pour autant le bouddhisme « authentique », mais en lui se condensent les traits essentiels et l'on peut dire traditionnels (puisque conservés comme tels depuis vingt-cinq siècles par presque toutes les communautés de bouddhistes à travers l'Asie) du message de Gautama*. C'est ce substrat qui lui confère son visage propre au sein des divers courants philosophiques et religieux de l'humanité.

S'il est clairement établi que nous parlerons ici du bouddhisme tel que les Occidentaux se le représentent, il sera parfois nécessaire, au cours de cette étude, de faire référence aux fondements du bouddhisme, à ce substrat traditionnel, pour établir notamment la différence entre une adaptation culturelle du bouddhisme à l'Occident et un syncrétisme, ou pour souligner certaines interprétations particulièrement erronées qui traduisent les incompréhensions culturelles entre le monde oriental et le monde occidental.







Étapes de la rencontre

Il m'est progressivement apparu que le bouddhisme s'était «infiltré» en Occident, à partir du début du XIXe siècle, par vagues successives, à des moments précis qui correspondaient d'une part à une forte avancée de la modernitétechnico-scientifique et du processus de sécularisation, d'autre part à un réveil religieux ou à un retour de la pensée magique multiforme, en réaction justement à cette poussée moderniste. Ainsi le bouddhisme a-t-il véritablement pénétré pour la première fois en Occident au cours de la première moitié du XIXe siècle à la faveur de la « Renaissance orientale » mise en œuvre par les romantiques contre l'idéologie des Lumières et la progression du matérialisme. Pendant plusieurs décennies, on va alors traduire et publier l'essentiel du canon bouddhiste ancien et quelques grands traités du Mahâyâna, et cette doctrine, dont on ne sait pas très bien s'il s'agit d'une philosophie ou d'une religion, va susciter maintes interprétations, polémiques et controverses qui dépassent largement le cadre strict des études savantes. Puis, après cette effervescence passionnée, le bouddhisme cesse d'intéresser les philosophes qui n'y voient qu'un nihilisme et un terrible culte du néant.

Mais l'engouement renaît, au cours du dernier tiers du XIXe siècle, parmi un plus large public, sensible à la figure romantique du Bouddha et attiré par le mythe du Tibet, fortement relancé par la Société Théosophique qui cherche dans la construction d'un « bouddhisme ésotérique une troisième voie entre science matérialiste et religion dogmatique. Pour la première fois, des Occidentaux se convertissent au dharma*, dont ils soulignent le «modernisme». Le bouddhisme s'est ainsi enraciné dans l'imaginaire collectif des Occidentaux, vers la fin du XIXe siècle, par l'entremise de courants ésotériques surgis face au scientisme et au rationalisme dominants.

Il a ensuite véritablement pris place dans le paysage religieux occidental à partir des années 60, dans la foulée du mouvement de la « contre-culture », qui entendait protester contre la culture techniciste, utilitariste et mercantile dominante. Il s'agit ici non plus seulement d'un intérêt intellectuel ou ésotérique, mais aussi et surtout d'une découverte existentielle et spirituelle impliquant également le corps. Lebouddhisme intéresse surtout alors les Occidentaux en tant qu'il offre des pratiques psycho-spirituelles sous la conduite d'un maître expérimenté. On assiste ainsi, en l'espace de deux décennies, à la fondation de nombreux centres de méditation et de monastères destinés aux Occidentaux, à la traduction de textes liturgiques et initiatiques, à la formation d'une sorte de « clergé » bouddhiste occidental.

Dans un climat de recherche de nouveaux repères éthiques, après l'effondrement du communisme et la prise de conscience des menaces que les progrès technologiques faisaient dorénavant peser sur la planète, le bouddhisme s'est enfin démocratisé auprès d'un large public comme une sagesse laïque aux valeurs universelles. On peut sans doute dater ce quatrième moment clef de la « rencontre » du début des années 90, avec une forte médiatisation liée à la personnalité du dalaï-lama et la vulgarisation, auprès d'un large public, des thèmes essentiels du bouddhisme, principalement ses valeurs de tolérance, de responsabilité et de non-violence.

Ici aussi, nous serons donc très attentif à comprendre comment et pourquoi le bouddhisme parvient à s'engouffrer dans chaque brèche utopique, religieuse, éthique, ouverte en réaction à l'implacable avancée de la modernité et de ses composantes technico-scientifiques.

« La rencontre du bouddhisme et de l'Occident constitue l'événement le plus significatif du XXe siècle », affirmait de manière surprenante l'historien Arnold Toynbee. Nous verrons en effet, au terme de cet ouvrage, comment la rencontre du bouddhisme et de l'Occident, une fois les nombreux malentendus dissipés, peut dessiner le visage d'une nouvelle civilisation planétaire fondée sur la réconciliation des traits typiques de l'Orient et de l'Occident. Le succès actuel du bouddhisme semble en effet répondre à trois grands «refoulements » de l'Occident depuis la Renaissance et l'avènement du monde moderne : refoulement de l'imaginaire et de la part irrationnelle de l'esprit humain; refoulement de laquestion individuelle du sens de la vie; enfin, oubli par l'homme occidental de l'exploration intime de sa conscience et de son monde intérieur au profit de l'exploration de l'univers et des phénomènes extérieurs. Cette réconciliation de l'intériorité et de l'extériorité, de la raison et de l'imaginaire, du progrès scientifique et technique et de la question du sens ne constitue-t-elle pas un défi et un espoir majeurs pour le siècle qui s'ouvre ?
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