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La parabole du paon et les successeurs du Budd
dans la version ismaélienne de Barlaam et Josaphat

Guillaume DUCEUR
Université de Strasbourg

A la différence des formulaires rituels, les récits édifiants et
didactiques ont souvent fait 1’objet de transferts culturels et religieux.
Si leur structure et leurs éléments narratifs, qui assurent au discours
un enchainement intelligible, furent pour I’essentiel conservés, les
relecteurs eurent cependant toute liberté, au préalable, de les
acculturer, devrions-nous dire de les dé- ou ac-confessionnaliser,
c’est-a-dire de leur Oter tout vocable doctrinal appartenant a la
religion d’emprunt pour les accommoder a la leur propre. L’histoire
des religions de 1’Inde ancienne témoigne de ces emprunts mutuels
entre systemes religieux différents, un méme récit ayant fait I’objet
de recompositions successives, dans différentes régions du sous-
continent indien, tant par les milieux intellectuels brahmaniques,
visnuites ou §ivaites que par ceux Sramaniques, particulierement
bouddhiques'. Dans le domaine de la littérature sapientiale, nombre
d’histoires édifiantes, conservées aussi bien dans le Paiicatantra et
I’Hitopadesa que dans le Mahabharata ou le Ramdyana ainsi que
dans la littérature bouddhique des Jataka, jouirent, quant a elles,
d’une grande popularité et furent progressivement transmises et
réécrites, tout au long des siecles, en dehors de I’Asie du Sud,
notamment a partir des territoires centrasiatiques jusqu’en Europe
occidentale dans des milieux religieux tres différents’.

De ce fait, qu’en fut-il dans le domaine plus spécifique de

! Citons, par exemple, les récits traditionnels d’inondation ou déluge. Voir
DUC@EUR 2019.
? Kalila wa Dimna est I’exemple le mieux connu et documenté.
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I’hagiographie, en particulier de [I’histoire des réécritures
successives de certains épisodes de la vie traditionnelle du Buddha
et de ses vies antérieures par des littérateurs appartenant a des
religions non-indiennes, c’est-a-dire pour 1’essentiel non-
dharmiques et non-samsariques ? Notre contribution s’intéressera
donc a la trame narrative issue des milieux intellectuels ismaéliens
— connue par la recension dite de Bombay —, qui met en scene, d’un
coté, la conversion du prince Budasf a la doctrine professée par
Bilawhar et, de 1’autre, 1’évocation du Budd et de ses successeurs
dont Budasf sera le continuateur. Unique dans [I’histoire des
réécritures barlaamiennes, cette recension ismaélienne, dans
laquelle la parabole du paon apparait comme une clé importante de
compréhension de I’histoire des emprunts faits a la littérature
bouddhique, probablement par l'intermédiaire d’une relecture
manichéenne, offre 1’opportunité de tenter une restitution des
contextes historique et religieux d’émergence de certains des
éléments narratifs qui la composent.

Néanmoins, une telle tentative de restitution historique se doit
d’observer quelques prérequis méthodologiques. Il convient
d’admettre que 1’établissement de la spécificité religieuse d’une
recension ne peut étre établi que par une comparaison différentielle
avec la recension d’emprunt, doublée d’une étude historico-critique
desdites recensions dans leur milieu de composition. Ainsi serait-il
tout a fait vain de vouloir retrouver des éléments doctrinaux
bouddhiques, voire des patronymes ou des toponymes, 1a ou les
relecteurs eurent pour finalit€é de réécrire une trame narrative
édifiante visant a illustrer et a rendre vivante leur propre doctrine
religieuse. C’est assurément le cas, par exemple, entre les éléments
narratifs bouddhiques et les recensions géorgienne et grecque
christianisées. Il faut donc différencier la démarche générale qui vise
a identifier les éléments narratifs qui structurent les récits des
différentes versions de Barlaam et Josaphat, et qui proviennent,
directement ou par le biais d’intermédiaires successifs, de différents
textes bouddhiques — eux-mémes issus de traditions rédactionnelles
flottantes et s’échelonnant dans le temps —, de la démarche qui a
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pour objectif d’analyser une version barlaamienne spécifique et qui
ne peut €tre menée que par rapport au contexte d’émergence de cette
derniere et a la doctrine religieuse a part entiere que celle-ci cherche
a transmettre. Or, si les auteurs des recensions géorgienne et grecque
relurent la religion des ascetes a la lumiere du monachisme chrétien,
sans jamais avoir connu l’origine bouddhique et des éléments
narratifs et des doctrines que ces derniers sous-tendent, les
fragments manichéens mis au jour a Tourfan ainsi que les recensions
arabes, issues des milieux imamites et ismaéliens, semblent, par leur
neutralité, « indétermination de 1’ascétisme qui y est proné, absence
de références a telle ou telle religion établie »°, pour reprendre les
propos de Michel Tardieu, donner a I’historien des religions
I’occasion de réévaluer, paradoxalement, les milieux bouddhiques
d’emprunt et les raisons de cette apparente neutralité.

Notre contribution se divisera en quatre parties. La premiere
présentera rapidement la structure du récit de la conversion de
Budasf en soulignant quelques incohérences avec les biographies
traditionnelles du Buddha. La deuxieme reviendra sur les problemes
d’identification des toponymes et de I’ensemble des patronymes de
la recension ismaélienne parmi lesquels ceux de la généalogie royale
de Gunaysar et des successeurs du Budd. La troisiéme partie
abordera la parabole du paon et sa place dans I’économie du récit
ismaélien. Enfin, la quatrieme et derniere partie proposera une
nouvelle identification du personnage central connu sous le nom de
Budasf et tentera d’expliquer cette apparente neutralité religieuse
dont feraient preuve les recensions manichéennes et shi’ites et qui
aurait assuré le succes de la diffusion des récits bouddhiques. En
d’autres termes, nous souhaiterions répondre a une question
fondamentale d’histoire des religions en matiere d’emprunt, celle
touchant aux raisons circonstancielles — a comprendre historiques et
doctrinales — qui concoururent a la réécriture de la vie traditionnelle
d’un fondateur par les tenants d’une autre religion, tout en dépassant
I’argument facile d’un Ibn Babuya (X s.) qui justifiait en partie sa

3 TARDIEU 2000, p. 548.
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réécriture en affirmant que « tous aiment ce genre d’histoires »*.

De quelques éléments narratifs de la recension ismaélienne

Il ne nous appartient pas ici de revenir en détail sur 1’histoire de
la tradition manuscrite de la recension de Bombay. Celle-ci a été
établie par Daniel Gimaret tout autant dans sa traduction Le livre de
Bilawhar et Badasf selon la version arabe ismaélienne’ publiée en
1971 que dans son édition du texte arabe® imprimée en 1972.
Retenons simplement que le plus ancien manuscrit, appartenant a la
collection Fyzee et conservé a I’université de Bombay, date de 1608,
qu’il existe également deux autres manuscrits plus récents, du
XIXC s. (conservés au Yémen et aux Etats-Unis d’Amérique), ainsi
qu’une édition lithographique publiée a Bombay en 1888-1889.
Toutes ces copies proviennent des milieux ismaéliens du Gujarat.
Pour D. Gimaret, cette recension ismaélienne remonterait au plus tot
au VIII® s., mais il convient aujourd’hui de la placer chronologique-
ment apres la version d’Ibn Babuya, c’est-a-dire pas avant le XI® s.

Comme Gimaret 1’a bien montré, la recension ismaélienne — de
286 pages dans la lithographie de Bombay — peut €tre scindée en
quatre parties, a savoir un prologue, deux parties distinctes et un
épilogue, le tout entrecoupé de paraboles qui n’est pas sans rappeler
la structure de certains textes bouddhiques a 1’exemple du
Mahavastu de 1’école des Mahasamghika-Lokotteravadin qui
expose la vie du Buddha tout en y enchéssant régulierement des
Jataka ou des Avadana. Ce qui attirera notre attention dans le
prologue de cette recension ismaélienne est le fait que le roi
Gunaysar est présenté comme un monarque cupide et cruel et qu’il
fit chasser les ascetes de son royaume voire en fit exécuter en
ordonnant de les briler vifs. Ces éléments narratifs sont importants
car ils permettent non seulement d’expliquer pourquoi le jeune

* GIMARET 1971, p. 31.
5 Ibid., p. 8-10.
® GIMARET 1972, p. 11-20.
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prince Budasf ne put, par la suite, rencontrer un seul ascete lors de
ses sorties successives — il devra pour cela attendre de faire la
connaissance de Bilawhar venu de Sarandib (Sii Lanka) pour le
rencontrer, ce qui n’est pas sans faire écho a la vie, par exemple, du
moine mahayaniste Vajrabodhi (671-741) — mais encore d’assurer
la cohérence de I’ensemble des parties du récit puisque cette religion
des ascetes est dite avoir été fondée autrefois par le Budd. Ils
attestent également une originalité par rapport a la tradition
bouddhique puisque le roi Suddhodana a toujours été présenté
comme un roi vertueux, doux et juste. Ainsi, bien que la trame
générale de la vie de Budasf reprenne a grands traits la biographie
traditionnelle du Buddha, devrions-nous dire de tous les buddha —
nous y reviendrons —, certains éléments narratifs ont été adaptés et
n’appartiennent nullement aux recensions proprement bouddhiques.
Si, par exemple, Daniel Gimaret reconnaissait déja que le songe de
la reine, passage original qui n’apparait dans aucune autre recension
barlaamienne, fut « emprunté a la 1égende bouddhique »’, il n’en
demeure pas moins que ce récit n’est pas issu directement des textes
sanskrits des écoles anciennes ou mahayanistes puisque le
Mahavastu et le Lalitavistara donnent a lire que I’éléphant blanc
« entra dans son ventre maternel »® et non que cet éléphant blanc
« volait dans I’air puis s’approchait d’elle, et se posait sur son
ventre »°. Ces éléments narratifs apparaissent plus comme le résultat
d’une tradition orale a partir d’une lecture visuelle de
représentations figurées. D’ailleurs, 1a ou les textes sanskrits ou
leurs traductions chinoises indiquent que cet éléphant blanc était
doté de six défenses'®, le récit ismaélien n’en fait aucune mention a
I’égal, par exemple, d’ASvaghosa (II° s. ap. J.-C.) dans son Buddha-

" GIMARET 1971, p. 12.

8 « kuksav avakramad » et « udaram upagato», Lv 6, 1. 8 et gatha 1 (cf.
T.187.3.548c.10-11 : AR#Hs, rit yd mutai) ; « matuh kuksismim okranto », Mhv
2.11, 1. 21. Cf. Buddhacarita 1.4 : « viSantam » ou encore le #HATERE, Fo
bénxing ji jing du VI®s. (T.190.3.683b.14) : « ARREEK (ri yu you xié) ».

® GIMARET 1971, p. 66.

10« saddanta » et « sadvisanah », Lv 6, 1. 6 et gatha 1 (cf. T.187.3.548¢c.16 : <5
lin yd) ; « saddanto », Mhv 2.11, 1. 19.
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carita"'. A I’inverse de I’évocation du songe de la reine, la naissance
du futur Buddha par le flanc droit de sa mere, célebre par ses
représentations figurées et dont la renommée se répandit jusqu’a
Bethléem ala fin du IV® s. ap. J.-C."%, ne fit I’objet d’aucune mention
dans cette recension ismaélienne.

L’impression que donne le texte dans son ensemble est la reprise
d’un certain nombre d’épisodes appartenant au cycle de Kapilavastu
d’avant et d’apres 1’éveil de Sakyamuni. En effet, les récits de la
quéte de I’éveil appartenant au cycle du Magadha et ceux de la
prédication et des pérégrinations relevant du cycle de Varanasi
n’occupent que tres peu de pages (272 a 276). Il s’ensuit que la
recension ismaélienne, tout comme les autres recensions, est basée
exclusivement sur le cycle de Kapilavastu, c’est-a-dire le récit allant
de la naissance au grand départ puis le récit de la conversion des
Sakya lors du retour du Buddha dans son pays natal®. Pour le reste,
loin d’avoir été calqué sur la vie de Suddhodana, le roi Gunaysar
apparait sous les traits des rois indiens qui tant6t soutenaient un
mouvement religieux au détriment d’autres, tantdt se voyaient
obligés d’intervenir directement dans les controverses doctrinales de
certains courants religieux afin d’arbitrer les querelles internes et
ramener la paix sociale dans son royaume. S’il semble bien que,
dans le prologue et la premiére partie, le roi Gunaysar ait soutenu le
courant des idolatres qui, par le fait de sacrifier du petit bétail aux
dieux, peuvent €tre rapprochés des brahmanes ritualistes, et ait
pourchassé les ascetes, c’est-a-dire des §ramana [pré]bouddhiques,
la seconde partie dont certains éléments narratifs ne se retrouvent
dans aucune autre recension barlaamienne, particulierement la
mention du Budd, oblige a reconsidérer cette opposition
brahmanes/Sramanes. Afin de mener a bien notre réflexion sur cette
recension ismaélienne, nous prendrons donc en considération la

'« sitam dadar$a dviparajam ekam svapne », Buddhacarita 1.4. Notons que les
bas-reliefs bouddhiques du Gandhara et de Nagarjunikonda représentant
I’é1éphant a six défenses sont extrémement rares.

12 Jérome de Stridon (347-420), Contre Jovinien 1.42.

13 Sur le retour du Buddha a Kapilavastu, voir BAREAU 1995, p. 189-194.
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généalogie royale de Gunaysar, puis la parabole du paon, deux
passages dans lesquels le personnage du Budd tient une place
fondamentale.

La généalogie royale de Gunaysar et le Budd

L’introduction du personnage du Budd dans la seconde partie de
la recension ismaélienne n’a pas laissé d’interroger les spécialistes
de la littérature barlaamienne. Dans son introduction, D. Gimaret
rappelle que Kuhn et Lang'* avaient voulu y voir une interpolation
de passages d’un Kitab al-Budd mentionné par Ibn al-Nadim (X° s.)
dans son Kitab al-Firhist”. Le savant francais eut raison de douter
d’un tel procédé et d’affirmer :

« En réalité, on ne peut guere admettre que des extraits d’un
K. al-Budd aient été insérés apres coup dans cette deuxieéme
partie du livre, alors qu’elle était déja écrite (en arabe). Tout
le texte est visiblement d’une méme main, et c’est 1’auteur
anonyme qui, dé&s le départ, aura fait ’amalgame. »'°

Il est un fait que I’histoire générale de Budasf ne peut se
comprendre qu’en relation avec celle du Budd. Vouloir omettre cette
corrélation et ne voir dans ce récit qu’une relecture ismaélienne de
la vie traditionnelle du Buddha, comme simple histoire édifiante et
didactique, serait passer a coté des motivations premieres qui furent
celles des ismaéliens qui s’investirent dans cette réécriture. Ce serait
passer a coté de I’histoire de ces deux religions, 1’une bouddhique,
I’autre shr’ite.

La premiere remarque qui peut étre faite releve de I’'impossibilité
aujourd’hui encore d’identifier les toponymes et les patronymes qui
apparaissent tout au long de l’ceuvre a la lumiere des textes
bouddhiques. A part Budasf qui a toute probabilité de dériver de

4 LANG 1957, p. 32.
' DODGE 1970, p. 717.
16 GIMARET 1971, p. 22.
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bodhisattva, forme sanskrite ou gandhari (mais sans dentale géminée)
et non palie (bodhisatta), peut-&re par I’intermédiaire d’une
transcription manichéenne (bwdysf), les problemes que posent tant
les aphéreses que les apocopes rendent difficile toute équation
linguistique. Depuis le XIX®s., nombre de savants ont cherché de
possibles correspondances, mais aucune n’est probante, que ce soit
la ville natale Sawilabatt / Kapilavastu 7 (sanskrit : Kapilapura,
Kapilasahvaya, Kapilahvaya ; pali Kapilavatthu ; chinois i 7
Jiapiluéwei) ou le nom du roi Gunaysar /jane$vara. De méme,
certaines 1dentifications furent déduites a partir de la vie
traditionnelle du Buddha Sakyamuni, comme Ababid / Ananda (pali
Ananda ; chinois [7# ¢ Endntud) ou Samil (J<&) /Rahula (édit
d’Asoka : Laghula ; pali Rahula ; chinois ###Z Ludhdéulud). Pire
fut de vouloir voir dans KaSmir (,=3S) une déformation de
KuSinagara (pali Kusinara ; chinois #y/'#6 Jushina). Nous verrons
qu’il n’y a probablement pas lieu de forcer ainsi les concordances.

Et nous pourrions multiplier les exemples puisque les noms des
ancétres de Gunaysar, 4 savoir le roi Baysam, successeur désigné du
Budd, puis les souverains Sabhin, Tildin et Filantin ne sont pas
identifiables et ne peuvent €tre rapprochés des noms des rois de la
lignée solaire d’lksaku de laquelle descend, selon la tradition
bouddhique'®, Simhahanu, Suddhodana et le prince Siddhartha. Car
le paradoxe est frappant. Comme [’avait déja souligné Gimaret,
« I’élément le plus original et le plus curieux de cette seconde partie
est incontestablement le personnage du Budd, sorte de doublet de
Budasf, puisque 1’un et I’autre tirent leur origine du Bouddha »". En
effet, si Baysam fut désigné par le Budd comme son successeur, il
conviendrait alors de rechercher des équivalences avec les lignées
royales indiennes postérieures au fondateur du samgha bouddhique
comme celle présentée dans 1’Asokavadana®. Mais 1a encore, a

7 Une glose du manuscrit Fyzee indique par ailleurs que, dans la langue des
Indiens, cette ville se nomme « Cﬁlnz‘lt ». GIMARET 1971, note 2, p. 62.

'8 Voir par exemple le rajavamsa du Mahdavastu ou le Vinaya des Mahisasaka.

' GIMARET 1971, p. 22.

2 Les rois Bimbisara (V¢s.av.J.-C.), Ajatasatru, Udayibhadra, Munda,
Kakavarnin, Sahalin, Tulakuci, Mahamandala, Prasenajit, Nanda, [Candragupta],
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notre connaissance, aucune correspondance ne peut étre établie. Il
en est de méme de Kahrarig, dernier des compagnons du Budd*, et
de son disciple Quntus. Quant au bahwan, il semble qu’il s’agisse
plutot d’un terme générique pour désigner une catégorie d’ascetes
de type samnyasin et que nous pourrions rapprocher
hypothétiquement du sanskrit bhavan, titre honorifique.

Mais I’intérét du récit de la généalogie royale ne réside nullement
dans les patronymes qu’il serait vain de chercher a identifier —
d’autant plus au vu du caractere €sotérique du texte ismaélien qui
joue probablement sur un double langage —, mais dans les éléments
narratifs. En effet, le long discours tenu par le prince Budasf au roi
Gunaysar a pour finalité de rappeler que le Budd fut un « serviteur
de Dieu » et « un médecin des &mes » qui « a procédé avec douceur,
et selon une méthode pleine de sagesse, appliquant a des maladies
différentes des remedes différents » 2. Deés lors, si les deux
antagonistes, pere et fils, s’acharnent a revendiquer leur attachement
a la doctrine du Budd, se réclamant chacun €tre son disciple véritable,
il ressort de cette joute oratoire une soudaine tripartition du paysage
religieux. La dichotomie idolatres/ascetes, qui marquait fortement la
premiere partie, cede des lors la place a trois catégories distinctes
selon Buidasf, a savoir [1] ceux qui ont suivi les « commandements
du Budd », notamment le roi Baysam et les siens, [2] les ancétres de
Gunaysar et Gunaysar lui-méme qui ont «une connaissance
parfaite », mais « une pratique fautive », et enfin [3] « les aveuglés »
ou « adorateurs d’idoles qui ignorent le remede et haissent le
médecin ». Si I’on dépasse le double langage visant a énoncer trois
catégories opposant ismaéliens — a la connaissance parfaite —, aux
autres courants de 1’islam et aux autres religions non-islamiques, ces
éléments narratifs ne sont pas sans faire écho dans 1’histoire du
bouddhisme, d’une part, au Buddha, qualifié de médecin du monde
(lokavaidya) ou de roi des médecins (vaidyaraja), qui avait guéri la
souffrance (duhkha) des €tres par un remede (bhesaja) fondé sur une

Bindusara et ASoka (III° s. av. J.-C.).
2! Sur les noms des cing premiers disciples du Buddha, voir BAREAU 1995, p. 175.
22 GIMARET 1971, p. 183.
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voie graduelle®, et, d’autre part, aux discordes doctrinales entre le
courant des mahayanistes et les pratiques des sthaviravadin ainsi que
celles des brahmanes.

La parabole du paon et les successeurs du Budd

En 1893, Ernst Kuhn affirmait, au sujet de la parabole du paon
qui n’est attestée que dans la recension ismaélienne, qu’« on
reconnait ici immédiatement le Baveru-Jataka »**, une des vies
antérieures du Buddha d’apres la recension palie des Theravadin
conservée dans la Jatakatthavannana (n° 339) fixée au V¢s. ap. J.-C.
Néanmoins, précisons que cette recension qui fait aller, par voie
maritime, des marchands jusqu’a la ville de Baveru, toponyme qui
fut rapproché dés la fin du XIX® s. de babir'us (Babylone)® —
identification aujourd’hui remise en cause —, n’est probablement
pas celle qui fut transmise, d’abord, dans les milieux manichéens,
puis, ensuite, dans la recension ismaélienne. En effet, pour s’en
rendre compte, il faut prendre en considération la traduction
chinoise du Sitra des naissances [antérieures] (Sheng jing, 4§,
T.154.3) réalisée par Dharmaraksa (233-311) en 285 ap. J.-C,,
durant le regne des Jin occidentaux. Originaire de Dunhuang, grand
traducteur des Siitra mahayaniques, Dharmaraksa donne a lire une
recension (fLi£4¢, Kongqido jing) certainement de 1’Inde du Nord
dans laquelle il n’est nullement question de voyage maritime”. La
contrée dans laquelle il n’existe aucun oiseau se trouve €tre localisée

 La métaphore du Buddha médecin a probablement conforté les manichéens dans
leur propre vision du monde et de leur fondateur Mani comme médecin des 4mes
(cf. Psaumes des errants X). S’il y eut un intermédiaire manichéen a la recension
ismaélienne, la parabole du Budd médecin a probablement été transmise par eux.
Sur le manichéisme et le langage de la médecine, voir notamment SCOPELLO 2005.
* KUHN 1897, p. 31.

B LEVI 1914 ; MEILLET 1915.

26 SCHMITT 2014, p. 148.

7 Cette lecture est confirmée par une autre traduction chinoise réalisée par les
moines Sengmin (& ') et Baochang (¥'2) vers 516, sous la dynastie chinoise des
Liang (%), T.2121.53. L’interpolation palie, mettant en sceéne un voyage a travers
I’océan, est probablement due au contexte insulaire du Sr Lanka.
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au Nord. Ce fut donc de ce grand pays frontalier septentrional,
appelé Zhihuan (%4'%J), que des gens vinrent au pays de Bozheli (it
#AL, = Baveru ?) afin d’en rapporter un corbeau qu’ils admirerent
grandement. Plus tard, un marchand d’un autre pays vint a Zhihuan
et y apporta trois paons (—fL7, san kongqido, c.-a-d. tri-ratna
[buddha, dharma, samgha]*®*) sur lesquels les habitants porteérent leur
admiration tout en délaissant les corbeaux. Selon la version chinoise,
les corbeaux sont les hérétiques, a savoir Sramanes et brahmanes (4}
W AL, wai shamén fanzhi), et le paon, le Buddha (##, £f6). C’est
probablement cette recension du Jataka du paon qui était connue des
milieux manichéens d’ Asie centrale. D’apres I’histoire fragmentaire
retrouvée a Turfan®, narrant comment un roi envoya 1’un des siens
en Inde afin de lui rapporter un paon (frySymwrw), il apparait que la
recension ismaélienne de I’histoire du paon proviendrait bien d’une
réécriture manichéenne du Jataka bouddhique entre le VIII® s. et le
X*s., ce qui confirmerait alors la datation postérieure au X° s. pour
la version ismaélienne. Comme le souligna Werner Sundermann,
ces paraboles fragmentaires représentent « une forme littéraire
caractéristique du manichéisme d’Asie centrale, dont les recueils
bouddhistes de Jataka et d’Avadana pourraient avoir été le
modele »*. Les manichéens eurent alors toute liberté de réécrire
I’histoire et d’y introduire d’autres éléments narratifs, notamment la
duperie du ministre du roi ayant recouvert de peinture colorée le
corbeau ainsi que la révélation de cette tromperie par le marchand,
le lavage du corbeau et la mise en valeur finale du paon. Ce fut
certainement une telle recension qui fut ensuite reprise par les
milieux ismaéliens, car du c6té indien, malgré de nombreuses
sculptures figurant des paons sur des balustrades, voire le Nacca
Jataka a Bharhut ou le Mora Jataka a Sanct (II°-I* s. av. J.-C.)
[Fig. 1 et 2], le Baveru Jataka ne semble pas avoir eu une grande
postérité puisqu’on n’en connait aucune représentation artistique
ancienne, a I’exception de bas-reliefs bouddhiques de Birmanie qui

% La mention de trois paons semble étre une interpolation tout a fait bouddhique.
? SUNDERMANN 1973, p. 86. Sur le role joué par le paon dans le manichéisme
voir notamment KOSA 2009, p. 135-148.

3 SUNDERMANN 1973, p. 5.
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datent du XI° s. [Fig. 3 et 4].

Dans 1’économie du récit dit de Bombay, la parabole du paon
participe a faire tomber le dernier rempart des idolitres par la
conversion du bahwan, et révele enfin la place que Budasf sera voué
a tenir dans la lignée des successeurs du Budd afin d’assurer la
propagation de 1’ascétisme. Il apparait des lors que Budasf est la
personnification du paon, c’est-a-dire de cette doctrine ascétique qui
avait été remise en dépot par le Budd a ses compagnons, dont le
dernier survivant avait été Kahrarig, et qui fut alors, au cours des
temps, remplacé par le corbeau. Il aura fallu finalement attendre
trois cents ans, a partir de la mort du Budd, pour que le paon fiit de
nouveau parmi les hommes.

Biidasf, le bodhisattva Maijusri ?

Une des difficultés de compréhension de 1’histoire des
transmissions, emprunts et réécritures dans le cas des recensions
barlaamiennes, et plus précisément des versions sht’ites, releve de
la complexité de 1’histoire du bouddhisme méme entre le VII® et le
XI® s., les Ecoles bouddhiques issues tant du sthaviravada et du
mahayana que du vajrayana ayant développé un grand nombre de
figures de Buddha et de bodhisattva, le Buddha Sakyamuni
n’apparaissant plus que comme 1’un des innombrables buddha.
Depuis au moins 254 av. J.-C. — date de I’édit royal d’ASoka
retrouvé a Nigliva —, des buddha du passé étaient déja vénérés a
I’égal de Konakamana. Ainsi, dans la littérature bouddhique des
Ecoles anciennes, tous les buddha étaient dits étre passés par les
mémes épisodes de vie avant d’atteindre 1’éveil (bodhi). Plus
complexe encore est la conception mahayanique qui considere que
méme certains bodhisattva ont pu, dans des existences passées, avoir
déja atteint I’éveil — avoir donc été un Buddha — sans pour autant
avoir renoncé a leur statut de bodhisattva. Le témoignage d’al-
Nadim qui vécut au X° s. est tres éclairant a ce sujet, car il atteste
des difficultés que rencontrerent ceux qui essayerent de saisir la
nature méme de celui que les Indiens appelaient Budd. Ce
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témoignage reflete ainsi la richesse des doctrines des différentes
Ecoles bouddhiques sthaviravada et mahayana, la nature du Buddha
s’échelonnant de simple homme (purusa) a dieu créateur
(mahapurusa) en passant par bodhisattva, voire le célebre Budasf
lui-méme :

« Les habitants de I’Inde ne sont pas d’accord sur ce sujet. Une
partie affirme qu’il [Buddha] est a I’image du Créateur, que
sa grandeur soit exaltée. Un autre groupe a affirmé qu’il était
le portrait de 1’apdtre qui leur avait été envoyé. Ils se sont
ensuite opposés sur ce point. Une secte a dit que I’apdtre était
I’un des anges. Une autre a dit que 1’apdtre était un homme
parmi les gens. Puis un groupe a dit qu’il était un démon parmi
les démons, tandis qu’une autre secte a déclaré qu’il était une
ressemblance du Budasf, le sage, qui leur est venu de la part
d’Allah, que son nom soit glorifié. Chaque secte parmi eux a
un rituel pour I’adorer et I’exalter. »*'

Des lors, la question de savoir de quel buddha releve la figure de
Budasf s’impose, et cela d’autant plus lorsque certains éléments
narratifs, toponymes et patronymes ne semblent pas relever de la vie
du Buddha Sakyamuni. Il y a maintenant plus d’une vingtaine
d’années, Michel Tardieu ouvrait la voie a une réévaluation de
I’identification de Budasf tel qu’il apparait dans la recension
ismaélienne. L’orientation de la téte de Budasf au moment de sa
mort, a savoir téte a 1’Ouest regardant a ’Est, avait ét€ 1’un des
éléments qui I’invita a soupgonner que le prince indien avait pu étre
construit a partir de la figure du Buddha Amitabha et non a partir de
celle de Sakyamuni

« Elle serait peut-étre a comprendre, selon moi, en référence a
I’orientation des représentations mahayanistes de 1’ Avaloki-
tes§vara, buddha-lumiere régnant sur le Paradis occidental et
regardant vers la Terre pure de 1’Orient. Si mon identification
est correcte, le prince de la QBwY, téte a I’Ouest et visage vers
I’Est, serait donc le buddha Amitabha, que les manichéens

3 DODGE 1970, p. 831.
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d’Asie centrale et de Chine assimilaient & Mani. »*

Dans la continuité de cette hypothese, nous souhaiterions ici
proposer une autre identification possible, celle du bodhisattva
Maijusri, a une période (IX°-XI® s.) durant laquelle ce bodhisattva
jouit d’une grande popularité de 1’Inde jusqu’au mont chinois Wutai
(7111, 3058 metres) que visiterent nombre de bouddhistes indiens
voire §ri-lankais. Nous avancons cette hypothese apres avoir €puisé
toutes les autres possibles a la lecture des littératures bouddhiques
tant indiennes, centrasiatiques que chinoises.

Manjusri> est avant tout un bodhisattva et I’un des plus anciens
bodhisattva apparaissant dans la littérature de la Prajiiaparamita
(I*s. ap. J.-C.) et est considéré comme le bodhisattva de la Prajiia
ou Sagesse, ce qui n’est pas sans faire écho au theme littéraire et
religieux du roman barlaamien. Il est également connu sous
différentes épithetes comme kumara-bhuta, « qui est devenu un
jeune prince » ou bien encore kumara-rupa, « qui a ’apparence d’un
jeune prince ». Mais ce qui caractérise ce bodhisattva est, qu’apres
avoir entendu le dharma de la bouche du Buddha™, il réapparaitra
apres le parinirvana de ce dernier durant une période dénuée de
Buddha. Ainsi, dans la traduction chinoise du Maiijusripari-
nirvanasitra (s ORI 585¢, Foshuo Wénshishili banniepdn
jing) réalisée entre 280 et 312 par Nie Daozhen (#:f (%) sous la
dynastie des Jin occidentaux (74, Xijin), il est narré que Mafijusr,
prince du Dharma (i 7, fawdngzi), qui vécut autrefois la vie de
tous les Buddha — naissance par le coté droit de sa mere, éveil,
extinction complete, partage des reliques — apparaitra 450 ans apres
I’extinction complete du Buddha (#8264 vy i 7117, £6 niepan hou
sibaiwushi sui), se rendra sur la montagne enneigée [Himalaya] (%
=%, dang zhi xuéshan = KaSmir, ,«3S) ot il convertira et fera

32 TARDIEU 2001, p. 545.

33 Sur le bodhisattva Mafijusri, voir notamment LAMOTTE 1960, BAUTZE-PICRON
1993, Deyell 2011, HAMAR 2019, QUINTER 2019.

3 Dans le Vimalakirtisiitra, les grands disciples que sont Sariputra ou Ananda sont
dépassés dans leur compréhension du saddharma. Le bodhisattva Mafijusri devise
donc avec Vimalakirti afin d’en expliquer la profondeur (ch. 7 et 8).
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mirir cinq cents ermites® (# (b1 #4754l A, jidohud chéngshéu
wiibai xianrén). Si dans la recension ismaélienne, Buidasf se trouve
succéder au Budd trois cents ans apres lui — ce qui semble
correspondre au laps de temps entre la mort du prophete Muhammad
(mort en 632 ou 634) et I’avenement du douzieme imam ismaélien
al-Qa’im en 934 mettant fin a la période d’occultation — le chiffre de
450 ans, entre le temps du parinirvana du Buddha et celui de la
révélation de la vraie doctrine par Mafjusri, est égal a ces 300
années auxquelles il convient d’additionner les 150 ans de durée de
vie de Kahrarig (150+140+120+40 = 450 ans). Il est un fait que,
dans la tradition bouddhique mahayanique, les nouveaux Siitra mis
dans la bouche du Buddha Sﬁkyamuni afin de leur conférer toute
autorité et ancienneté — c’est-a-dire authenticité —, étaient dits avoir
été occultés durant 450 ans avant que Mafijusri ne les révélat enfin.
Comme le précise justement le Prajiiaparamitopadesa, a travers sa
traduction chinoise, les Mahdayanasiitra furent compilés notamment
par Maiijusrt et « apres le départ du Buddha, les saints se cacherent
et les hérétiques se disputerent 1’hégémonie »*. L’étude qu’Etienne
Lamotte a consacrée a la figure bouddhique de Mafijusri montre
également que son Paradis était dit se trouver a I’Est*®, la direction
dans laquelle regarde Biidasf au moment de s’éteindre.

A ces différents éléments, il convient encore d’ajouter que
Maifijusrt est, aussi bien dans les textes bouddhiques du VIII® s. que

35 Chiffre conventionnel bouddhique.

3 Voir également le Mafjusrimiilakalpa : « Mais quand je me serai éteint [et] que
les gens seront dans la désolation sur toute la surface de la terre, alors Mafijudri
fera de [tous les] Etres des éveillés. En vue de la préservation de la vraie Doctrine
du roi d’entre les victorieux (Buddha), quand [je me serai] complétement éteint,
Maijughosa sera toujours et constamment son protecteur. » (nirvrte tu maya loke
§unyibhiite mahitale | mafjuériyo’tha sattvanam buddhakrtyam Xkarisyati ||
araksanartham saddharmam jinendranam parinirvrta | satata raksana nityam
mafijughoso bhavisyati || Mmk 53.55-56 |).

37 LAMOTTE 1960, p. 42.

3 « Dans la région de I’est (pirvasyam disi), il y a le mont Montagne herbeuse
($advalaparvata) habité autrefois par des bodhisattva. C’est 1a que le bodhisattva
Maiijusri, entouré de 10.000 bodhisattva, préche la Loi », LAMOTTE 1960, p. 77.
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dans D’iconographie des IX®-XI° s., le bodhisattva au paon*,
représenté sous sa forme personnifiée ou animale [Fig. 5 a 9]. Dans
le Maiijusrimilakalpa, datant du VIII® s.*’ et appartenant au courant
tantrique, il est affirmé que Karttikeya-Mafijusri*' est assis sur un
paon (mayurasanah) et qu’il a l’aspect d’un jeune prince
(kumarartipi)*. S’il est certain que les bouddhistes se sont inspirés
de la figure de Karttikeya[-Skanda]*, jeune prince monté sur un
paon [Fig. 10 et 11], pour concurrencer le culte Sivaite important qui
était rendu a ce dernier dans le Nord de 1’Inde, en particulier a partir
du regne des rois Gupta qui le représenterent sur leurs monnaies [Fig.
12 a 14], il semble que le paon regardant vers Mafijusri symbolise,
d’apres le récit du Jataka, le Buddha lui-méme et a fortiori la vraie
doctrine (saddharma) mahayanique qu’il incarne et que le
bodhisattva Mafijusr1 doit révéler et enseigner aux €tres qui vivent
en un temps dépourvu de Buddha.

Conclusion

Avant de conclure, nous tenons a rappeler que I’ensemble des
éléments que nous avons mentionné ne vaut que dans I’analyse de
la seule recension ismaélienne telle qu’elle est conservée dans les
manuscrits en provenance du Gujarat et dont certains épisodes de la
seconde partie sont singuliers eu égard aux autres recensions
barlaamiennes.

Aux questions que nous posions dans notre introduction, a savoir

¥ MALLMANN 1964, p. 44-46.

“ MATSUNAGA 1985.

4 Sur Karttikeya-Mafjusri, voir RUEGG 2008, p. 35-36.

2 Mafjusrimilakalpa, ch. 2 (Vaidya ed., p. 31).

4 Sur cet emprunt, voir également le Madjusrimiilakalpa : « Alors Mafijusri, le
magnanime, lui le prince qui a 1’apparence d’un enfant, apparaitra dans cette
région quand la période mauvaise (kali) sera arrivée. Depuis les monts Vindhya
attenants a I’océan d’eau salée, lui qui sera nommé Kartikeya, exaucera les veeux
de [tous les] étres. » (mafijusriyo’tha mahatma vai kumaro balariipinah | sidhyate
ca tada dese kaliprapte ca tada yuge || parvatavindhyam asrtam sagare lavanodake
| kartikeyeti samakhyatah sattvanam varadayakah | Mmk 53.581-582 ).
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quel avait pu étre 'intérét théologique qui avait motivé une telle
relecture de la vie du Buddha dans les milieux ismaéliens et quelles
en furent les raisons circonstancielles, il nous semble possible
d’avancer que les polémiques internes entre les Ecoles anciennes
bouddhiques et le mahayana, voire externes contre les religions non-
bouddhiques, ont pu donner matiere a une telle réécriture. Les
manichéens tout comme les ismaéliens, qui furent frappés en leur
temps par des persécutions et pour lesquels I’ascese relevait d’un
idéal de vie, ont probablement trouvé un modele d’ascétisme dans
le mahayana qui pronait la pratique rigoureuse des six perfections
ou paramita (don de soi [dana], pratique morale [$1la], patience
[ksanti], effort [virya], concentration [dhyana], sapience [prajha]) et
qui s’opposait non seulement aux Ecoles anciennes bouddhiques
dont la vie monastique des Sravaka était regardée comme dégénérée
et quelque peu idolatre, mais encore a tous les autres courants
religieux indiens dont les pratiques étaient décriées comme
hérétiques. A D’inverse, les $ravaka dénonceérent les procédés
malhonnétes des mahasamghika, pour beaucoup devenus mahaya-
nistes, comme en témoigne ce passage du Dipavamsa, rédigé au IV°®
s. ap. J.-C., en un temps ou le mahayana avait déja pris un essor
considérable en Asie du Sud et avait développé toute une exégese
des textes anciens en rédigeant de nouveaux Sitra propres a leur
doctrine ésotérique :

« Les moines de la Grande assemblée mirent 1’enseignement
[du Buddha] sens dessus dessous ; ils briserent les recueils
originaux et en firent une nouvelle collection : un Sutta classé
a un endroit, ils le placerent a un autre, ils déformerent le sens
et ’enseignement des cinq Nikaya. Ces moines ne savaient pas
ce qui avait été dit longuement et ce qui avait été dit
brievement, ce qui était le sens évident et ce qui était le sens
supérieur. Ils ont donné un sens nouveau a des mots nouveausx,
comme s’ils avaient été prononcés [par le Buddha lui-méme],
et ils ont détruit une grande partie de 1’esprit en s’attachant a
I’ombre de la lettre. Ils rejeteérent en partie les Sutta et les
Vinaya si profonds, et firent une imitation des Sutfa et des
Vinaya, changeant ceci en cela. L’abrégé du Parivara et les
six livres de I’Abhidhamma, le Patisambhida, le Niddesa et
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une partie des Jataka sont autant de choses qu’ils mirent de
coté, et qu’ils remplacerent par d’autres ! »*

Pour les ismaéliens dont la transmission de leur doctrine
religieuse était assurée, durant les périodes de persécution,
notamment sous les Abbassides a partir du VIII® s. jusqu’au X°s.,
par des imams cachés (mastir) qui envoyaient des émissaires
déguisés parfois en marchand, a 1’égal de Bilawhar venant trouver
le jeune prince pour I’instruire, 1’histoire de 1’occultation des Sitra
mahayaniques durant plusieurs siecles avant leur révélation par des
étres comme le bodhisattva Mafijusi et leur victoire sur les Ecoles
anciennes du sthaviravada fut certainement un argument de plus
pour légitimer I’authenticité de leur courant shi’ite et leur propre
conception de 1’occultation (ghayba).

Dans I’introduction de son ouvrage contenant I’histoire de
Bilawhar et Budasf, I’imamite Ibn Babuya (X° s.) qui cherchait a
prouver I’authenticité de 1’occultation du douzieme imam al-Qa’im,
se justifiait de trouver dans de vieux récits non-musulmans des
témoignages de « la réalité historique de 1’occultation » et voyait en
eux la preuve que I’occultation avait été « accordée par Dieu a
nombre de Prophétes et d’Envoyés de Dieu »*. Ainsi en était-il,
selon lui, dans les temps anciens durant lesquels de pieux ascetes
avaient su rester prudents en restant cachés et en révélant leur
croyance lorsque 1’opportunité s’y était prétée :

« Tous ceux qui, dans les temps anciens, ont pratiqué la
religion, le renoncement au monde, et le scrupule pieux, ont

* mahasangitika bhikkhu vilomam akamsu sasanam bhidiva mulasangaham
afiiam akamsu sangaham | Afifiatha sangahitam suttam afifiatha akarimsu te atham
dhammaiica bhidimsu vinaye nikayesu paficasu | pariyaya desitam capi atho
nippariyaya desitam nitatham ce’va neyyatham ajanivana bhikkhavo | afifiam
sadhaya bhanitam afifiatham thapayimsu te byafijanacchayaya te bhikkhti bahum
atham vinasayum | chaddevana ekadesam suttam vinaya gambhiram patiripam
suttavinayam tafica afiflam karimsu te | parivaram athuddharam abhidhammam
chappakaranam patisambhidafica niddesam ekadesafica jatakam ettakam
vissajjevana afifiani akarimsu te |, Dipavamsa 5.71-76.

4 GIMARET 1971, p. 31.
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tenu leur personne occultée et leur affaire secrete, se
manifestant quand cela leur était possible et qu’ils étaient en
sécurité, se cachant lorsque cela leur était impossible et qu’ils
avaient a craindre. »

Aussi, loin d’une réécriture d’un simple récit édifiant, la
recension ismaélienne s’enracine dans des débats théologiques et
des oppositions marquées au sein méme de I’islam en un temps o,
de son c6té, dans toute 1’Asie du Sud et au-dela, le mahayana, fort
de sa branche vajrayana, tentait d’imposer sa suprématie sur
I’ensemble des écoles bouddhiques en mettant en avant des
enseignements ésotériques du Buddha qui étaient dits étre demeurés
longtemps cachés et avoir été révélés par de grands Eétres tel le
bodhisattva Mafijusri qui aura peut-€tre inspiré en partie, au X°-
XI° s., la figure ismaélienne de Budasf.

S
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Fig. 1 — Mora Jataka
Stupa de Safici (I s. av. J.-C.)
(photographie : O. Bopearachchi)

Fig. 2 — Nacca Jataka
Stupa de Bharhut (II°*-I*" s. av. J.-C.)
CUNNINGHAM 1879, plate XX VII
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Fig. 3 — Baveru Jataka
Shwezigon Pagoda — Birmanie (XI¢s.)
DUROISELLE 1916, plate LIII, fig. 21

Fig. 4 — Baveru Jataka
Shwezigon Pagoda — Birmanie (XI°s.)
DUROISELLE 1916, plate LVIII, fig. 50
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Fig. 5 — MaifijuSr1 au paon (IX*-X¢s.)
Guneri — Gaya Museum
(photographie : Osmund Bopearachchi)
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Fig. 6 — Maiijusrt au paon (1x°s.) Fig. 7 — Mafiju$rT au paon (x°s.)
Musée archéologique de Saiici Safici — Temple 45
(photographie : R. Linrothe) (photographie : R. Linrothe)
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Fig. 8 — Maifijusrt au paon
(bronze, IX®s.)
Kasmir — Norton Museum
(photographie : O. Bopearachchi)
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Tibet (collection privée)
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Fig. 10 — Kumara-Karttikeya Fig. 11 — Kumara-Karttikeya
(VII° - IX® s.) (XII* s.)
Népal — Art Institute Chicago Népal — Rubin Museum of Art
(photographie : O. Bopearachchi) (photographie : O. Bopearachchi)
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Fig. 12 et 13 — Monnaies en or du roi Kumaragupta I (399-455)

et Kumara-Karttikeya-Skanda assis sur le paon
(photographies : O. Bopearachchi)

Fig. 14 — Monnaie en argent du roi Skandagupta (450-475)

et le paon faisant la roue
(photographie : O. Bopearachchi)
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Ce volume rassemble les contributions présentées lors du colloque
international Barlaam et Josaphat dans [’ histoire des religions qui s’est tenu
les 23 et 24 mai 2023 a I’Université de Strasbourg. Dans une perspective
interdisciplinaire et comparative, doublée d une approche historico-critique,
les intervenants ont mis en relief les particularités de quelques-unes des
différentes recensions du récit de Barlaam et Josaphat. Ainsi, ils montrent
comment chacune des communautés religieuses (manichéisme, islam,
christianisme, judaisme) s’est saisie de ce récit hagiographique dont la
structure narrative eut pour base la trame générale de la vie traditionnelle du
Buddha, pour orienter sa portée didactique en fonction des contextes
religieux et politiques ainsi que des enjeux doctrinaux de leur temps.

Des la réécriture du modele bouddhique par les manichéens, puis de ses
différentes recensions islamisées et christianisées tant géorgienne que
grecque, ou encore judaisée, le récit de Barlaam et Josaphat eut, tout au long
des siecles, une postérité sans précédent que se partagerent des cultures et
des communautés religieuses, parfois rivales, mais qui voyaient néanmoins
dans cette hagiographie malléable un modele de vie ascétique, c’est-a-dire
un moyen habile d’interrogation et de questionnement portant, si ce n’est a
la conversion, du moins a un changement de mode de vie.
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