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RESUME

Suivant la tendance de la coopération internationale, la recherche
comparative entre les cultures devient de plus en plus importante. Dans
la mesure ou la sinologie et la culture de I'Occident se croisent sur
certains points de vue notamment autour de la philosophie politique de
Derrida fondée sur la recherche du terme d’amitié. Face a la violence
politique au nom de la justice, de la démocratie ou des droit de ’'homme,
Derrida énonce que c’est la politique actuelle est dominée par la maladie
auto-immunitaire, par laquelle la démocratie s’enferme a lintérieur du
territoire de ’Etat, dans la mesure ou l'authenticité de la démocratie, a
savoir la démocratie universelle n’est pas encore présente. Considérant
que les réformes dans le cadre de la politique n’aident pas a résoudre
lauto-immunité, Derrida pense qu’il nous faut retourner a 'idéologie en
repensant le terme d’amitié en tant que racine des relations humaines en
société, dans le but d’accéder a I'idée de I’hospitalité inconditionnelle et
par conséquent a la démocratie universelle. C’est aussi pourquoi Derrida
commence sa recherche de la philosophie politique a partir du terme
d’amitié. En ce sens, Derrida traite de 'amitié canonique dans I’histoire
occidentale, a savoir lamitié antique, I'amitié chrétienne et 'amitié
rationaliste, en aboutissant a la conclusion que P'amitié canonique de
I’Occident favorise le méme en supprimant la différence, dans la mesure
ou la consanguinité, la frontiere jouent un role fondamental tout au long
de T’histoire occidentale, ce qui détermine la démocratie conditionnelle

fondée sur la souveraineté de I’Etat-nation. Cette manicre de partir de



Pamitié existe également dans le Confucianisme en tant qu’essentiel de la
culture sinologique traditionnelle. Car limage de freére, a savoir la
consanguinité persiste tout au long de lhistoire sinologique en tant
quaxe, dans la mesure ou les structures du clan et de la famille
monopolisent la politique féodale de la Chine. Ce qui nous permet de
constater la similarité plutot que la divergence entre les cultures. De plus,
face a P'amitié fondée sur la consanguinité et la frontiere, Derrida
propose une nouvelle sorte damitié qui offre Thospitalité
inconditionnelle dans le but de supprimer I'auto-immunité politique en
aboutissant a « /a démocratie a venir », bien que son infini absolu provoque
un écart entre 'idéologie et la pratique. Nous constatons en effet 'amour
universel de Mo Tzu dans la culture sinologique traditionnelle
correspondant a 'amitié de Derrida qui se détache de la consanguinité,
par laquelle, la société « Da-Tong » qui implique la démocratie universelle
se présente toujours comme la société idéale dans 'histoire de la Chine.
Cela risque de provoquer aussi un écart entre I'idéologie et la politique
pratique, dans la mesure ou les deux cultures se croisent plutét quelles
ne divergent.

Cette étude vise, par la mise en regard entre les cultures, a clarifier la
transition de la politique a la morale, dans le but de traiter de « /a
démocratie a venir » et la société « Da-Tong » avec une attitude objective face
a la critique de I'Utopie. Au cours de cette étude nous constaterons que
la conversation entre les cultures devient de plus en plus importante sous

le cosmopolitisme universel.



TITLE

From Politics to Ethics
Between cultures: read Politics of Friendship of Jacques Derrida

ABSTRACT

Following the trend of international cooperation, comparative
research across cultures becomes increasingly important. Consequently
Sinology and Western culture could intersect at certain points of view,
particularly around Derrida’s political philosophy research based on the
term friendship. Faced with political violence in the name of justice,
democracy or human rights, Derrida states that the current policy is
dominated by the disease of “autoimmunity”, by which democracy is
locked to the within the territory of the State. So the universal
democracy as the authenticity of democracy is not yet present.
Considering that the reforms in the policy framework does not help to
solve the “autoimmunity”, Derrida believes that we should return to the
ideology by reflecting the term friendship as the root of human relations
in society, in order to access the idea of the unconditional hospitality and

therefore the universal democracy. This is why Derrida begins his



research of political philosophy from the term friendship. In this sense,
Derrida discusses the canonical friendship, namely the ancient friendship,
Christian friendship and rationale friendship, in the western history, in
concluding that the canonical friendship of the Western history favors
the sameness by eliminating the difference, as far as the consanguinity,
the frontier play a foundational rule throughout the Western history,
which determines the conditional democracy based on the sovereignty
of the nation-state. This way of beginning from the friendship exists also
in Confucianism which acts as the essential of sinology, because of the
image of brother, in other words the consanguinity persists throughout
the sinological history as an axis, and in terms of structures of clan and
family which monopolize the feudal politics of China. This allows us to
note the similarities rather than the differences between the two cultures.
In addition, face to the friendship based on consanguinity and the
frontier, Derrida proposes a new way of friendship which contains the
unconditional hospitality, in order to suppress the disease of
autoimmunity, then lead to "democracy to come", even if it might causes a
gap between ideology and political practice. Indeed, the “universal love”
exists also in sinological history, for example in the theory of Mo Tzu.
By which the society "Da-Tong" implying a universal democracy is always
presented as the ideal society in the history of China. This may also make
a gap between ideology and practical politics regarding the two cultures
intersect instead of diverging.

Face to the critiques concerning Utopia of "democracy to come"
and the society "Da-Tong", this study aims at the confrontation between
cultures, the transition between politics and ethics, in order to deal with
these concepts with an objective attitude. In this process of comparative

research we find that the conversation between cultures becomes



increasingly important in universal cosmopolitanism.

MOTS CLES
L’amitié, la philia, le Confucianisme, la consanguinité, 'ami, la
discrimination ami-ennemi, 'hospitalité, la démocratie, le terrorisme,
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INTRODUCTION

Dans le cadre de la philosophie comparative, certains chercheurs,
soit occidentaux, soit otrientaux, ont défendu lexistence d’un fossé
infranchissable entre la tradition philosophique de I’Occident et celle de
I'Orient. Par exemple 'ontologie traverse toute la philosophie occidentale,
en conséquence, la recherche concernant I’étre est une des branches les
plus importantes de I’histoire de la philosophie occidentale. Cependant,
I’étude de I’étre ne se pose pas avec la méme importance dans la tradition
philosophique de la Chine. La sinologie, telle que le confucianisme, le
taoisme etc. concerne plutot la perfection de ’homme, ainsi que
I’harmonie de la société, dans la mesure ou I’histoire philosophique de la
Chine implique une tendance a la morale. Clest pourquoi, certains
persistent dans leur opinion que les traditions philosophiques de
I’Occident et celle de ’Orient ne se croisent jamais.

Mais dans notre recherche, nous allons tenter de trouver un espace
commun, dans lequel les traditions philosophiques de 'Occident, ainsi
que de ’Orient, peuvent se croiser 'une et 'autre, en vue de réaliser leurs
véritables identités lors des dialogues interculturels. De méme, cette these
propose que derricte la tendance au cosmopolitisme, chaque
communauté doit tout d’abord trouver sa propre place. Puisque, face a la
circonstance cosmopolite, nous devons mettre fin a la tendance a
s'identifier uniquement de Ulintérieur sans tenir compte de la
compréhension venant de l'extérieur. Chaque tradition a besoin d’une

conversation, ainsi que d’un échange avec les autres, dans le but de se
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reconnaitre pleinement soi-méme, et reconnaitre ainsi les autres
correctement et complétement.

Dans le cheminement qui promeut le dialogue interculturel, le
probleme majeur se trouve principalement dans la différence du langage
et du vocabulaire.

En premier lieu, les langues latines sont toutes différentes de la
langue chinoise, la correspondance entre ces deux systemes de langue
demande de grands efforts d’interprétation.

En second lieu, la tradition de I’Occident et celle de ’Orient n’ont
pas le méme vocabulaire pour exprimer leur pensée, notamment en
maticre de philosophie. Par exemple, pour le concept de I'amitié, la
tradition occidentale envisage trois aspects, a savoir : les relations sociales,
les relations familiales et le désir homosexuel. En conséquence d’apres la
tradition occidentale, I’'amitié est un concept qui couvre toutes les
communications humaines, dans la mesure ou I'amitié n’est pas
seulement une vertu grecque, mais aussi un concept qui releve de la
politique. Cependant, selon la tradition chinoise, en tant que notion,
I'amitié n’est pas souvent mentionnée, elle se présente comme les vertus
Zhong'!, Xiao?, 1%, Yi*, Jie’ etc. en fonction des circonstances. Par
exemple, 'amitié s’exprime comme la vertu de loyauté des citoyens
envers leur souverain. Elle manifeste comme la vertu de piété du fils
envers son pere. De facon similaire, 'amitié se transforme comme la

vertu de 'honnéteté et de la fidélité si la circonstance est entre amis ou

1 Loyauté.
2 Pigté.

3 Rite.

4 Honnéteté.
5 Fideélité.
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entre femme et mari. Donc selon la culture chinoise, ’amitié est une
synthese de vertus qui guident la communication humaine, ce qui assure
I’harmonie de la société. Etant données les caractéristiques différentes
des cultures occidentale et chinoise, nous voyons que chaque culture a
son vocabulaire pour exprimer la pensée concernant I'amitié. Mais si
nous mettons les deux en comparaison, nous constatons que 'amitié
n'est pas seulement une vertu, mais aussi un concept qui peut
théoriquement guider la vie sociale et politique. Ainsi un espace commun
entre cultures occidentale et chinoise sur I'amitié n’est pas une absurdité,.
Au contraire, il s’avere probant, spécifique et véritable.

I faut souligner que la réalisation de cet espace commun entre les
cultures occidentale et chinoise n’est pas un processus uniforme excluant
les différences. Car le cosmopolitisme ne supprime pas la différence.
Chaque culture doit tout d’abord garder son identité dans le
cosmopolitisme, ce qui assure qu'un dialogue interculturel soit fondé
entre des cultures indépendantes. Donc dans notre recherche
interculturelle, nous n’avons pas envie d’établir une uniformité pour
toutes les cultures. Au contraire, nous souhaitons établir un dialogue

interculturel en gardant la singularité de chaque culture.

1 - Pourquoi la philosophie interculturelle ?

La philosophie interculturelle ou comparative est un nouveau
champ ainsi qu’une nouvelle tendance au sein de la recherche
philosophique. Elle dépasse les fronticres de la langue et de la culture, ce
qui nous permet de comparer les différentes traditions philosophiques,

dans la mesure ou chaque tradition de la philosophie s’identifie non
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seulement de lintérieur de soi-méme, mais aussi de Iextérieur en
comparaison avec d’autres. En ce sens, la philosophie comparative
interculturelle n’est pas seulement possible, mais aussi essentielle a
Penrichissement de I'ensemble de la pensée philosophique. Clest
pourquoi nous disons qu’elle est une nouvelle tendance au sein de la
recherche de la philosophie.

En Chine, nous devons considérer le phénomene de la philosophie
comparative sous deux aspects.

D’un coté, en tant que concept, la philosophie comparative n’existe
pas vraiment. Puisque selon sa définition stricte, seulement la recherche
de la mise en regard entre la philosophie occidentale et celle de la Chine
peut s’identifier comme une sorte de philosophie comparative. En effet,
peu de chercheurs chinois s’y consacrent, puisque c’est difficile de lier
deux cultures totalement différentes dans un méme contexte. Par
exemple, il est impossible de diviser un espace en deux, d’une part la
Chine et de l'autre la Grece, parce qu'ils ne travaillent pas avec le méme
horizon. L'idée qu'on puisse établir un parallele ne tient pas. Que faire de
la notion d' « éfre », I'un des plus grandes études de la philosophie
occidentale, alors que le chinois classique ne dispose pas de ce verbe ?
Ainsi nous pouvons conclure qu’il y quelque chose entre la philosophie
de 'Occident et celle de la Chine, mais le symétrique n'est pas donné, il
faut le construire, « 2/ y faut un Montage »°.

D’un autre c6té, nous pouvons dire que tous les chercheurs chinois
qui se consacrent a la recherche de la philosophie occidentale sont

directement associés a la philosophie comparative. Leurs travaux sont

® Un point de vue de Frangois Jullien, lors d'un entretien « Chine : un ailleurs de la pensée ». Nouvelles Clés,
n°34, été 2002.
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inévitablement influencés par la culture chinoise, méme s’ils s’identifient
comme chercheurs de la philosophie de I’Occident. Leur style
d’interprétation ainsi que leur style de traduction sont influencés par la
tradition chinoise lors de la lecture de la pensée occidentale. Lexplication
des chercheurs chinois sur I’histoire de ’'Occident différe inévitablement
de celle des chercheurs européens. En ce sens, toutes les ceuvres
chinoises sur la philosophie occidentale sont déja empreintes de la
pensée chinoise. C’est pourquoi nous disons que tous les chercheurs
chinois qui se consacrent a la philosophie occidentale sont tous associés
a la philosophie comparative.

Depuis les années 1900, les intellectuels chinois, tels que YAN Fu7,
LIANG Qichao® ont commencé a introduire I’héritage philosophique de
I’Occident dans le but d’inspirer le développement de la Chine. De méme,
la recherche de la philosophie occidentale se développe de nos jours,
chaque université d’élite possede inévitablement un département de
philosophie de I’Occident, a fortiori une équipe de professeurs et des
¢tudiants nombreux. Toute I’histoire de la philosophie occidentale, de la
philosophie grecque jusqu’a celle contemporaine, est populaire parmi ces
chercheurs et ces étudiants. Les grands philosophes, tels que Platon,
Aristote, Descartes, Kant, Hegel, Heidegger, Sartre, Derrida influencent
le mode de recherche des chercheurs chinois. De méme la plupart de
leurs ouvrages sont traduits en chinois. Donc nous disons que le
processus de la popularisation de la philosophie occidentale en Chine est

une branche essentielle de la philosophie comparative. En ce sens, le

7 Les pionniers intellectuels qui promeuvent I'activité d'introduire la pensée occidentale en Chine dans les
années 1900.
8 Ibid.
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développement de la philosophie occidentale en Chine est originellement
une philosophie comparative.

De fagon similaire, en Europe, nous disons que tous les chercheurs
qui se consacrent a la culture d’ailleurs peuvent s’identifier comme
pionniers de la philosophie comparative. Par exemple, le philosophe
Francois Jullien qui fait dialoguer pensées chinoise et occidentale, aime
soumettre les concepts de la pensée occidentale au télescopage d'un
face-a-face avec la Chine. Dans la mesure ou il « #énterroge la philosophie
grecque depuis un "dehors’" »°. Clest-a-dire, selon Francois Jullien, la
philosophie comparative des pensées chinoise et occidentale est dans son
intérét pour la philosophie grecque qui I'a incitée a faire cette mise en
regard. Donc la philosophie comparative n’est pas de trouver dans une
pensée les manques d’une autre pensée, la recherche interculturelle est de
faire dialoguer des cultures différentes dans le but de mieux comprendre
chaque tradition, et de permettre a chaque culture de s’identifier de
Iextérieur ainsi que de l'intérieur.

Ici nous constatons que la philosophie comparative n’est jamais une
tendance de préférence qui privilégie certaines cultures en ignorant les
autres. Au contraire, I’essence de la philosophie comparative est de faire
dialoguer des cultures différentes dans le but d’établir I'identité propre a
chacune par des comparaisons probantes et spécifiques. Ce que nous
devons faire pour la philosophie comparative, ce n’est pas diviser un
papier en deux colonnes dont la gauche pour la philosophie grecque et la
droite pour la culture chinoise en vue de comparer les manques de

chaque c6té. Nous ne devons pas non plus accentuer une caractéristique

°De Francois Jullien, lors d’un entretien « Chine : un ailleurs de la pensée ». Nouvelles Clés, n°34, été 2002.
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de la philosophie grecque en espérant trouver une correspondance
immédiate du coté de la culture chinoise. Les taches interculturelles
consistent a respecter les cultures différentes, et en méme temps a les
interroger 'une et 'autre.

Derricere la tendance du cosmopolitisme, la recherche interculturelle
est une nouvelle possibilité pour le domaine intellectuel. Mais comme
nous P'avons indiqué tout au début, le cosmopolitisme n’est pas un acte
d’uniformisation. En revanche, il demande un respect qui permet la mise
en regard des cultures différentes, par laquelle chaque culture peut
véritablement s’identifier non seulement de l'intérieur, mais aussi de
Pextérieur. En ce sens, en tant qu’activité de la mise en regard des
cultures différentes, la recherche interculturelle est un moyen idéal pour

promouvoir le cosmopolitisme.

2 - Pourquoi la recherche sur la philosophie politique de Derrida ?

Comme nous 'avons montré plus haut, la philosophie comparative
interculturelle est possible et nécessaire, son but est de trouver un espace
commun entre les traditions diverses, au sein duquel chaque tradition
garde sa propre identité en croisant certains points de I'une a lautre.
Donc dans le cadre de la philosophie comparative, I’enjeu est de trouver
le point crucial qui entraine et influence chaque tradition.

En tant que cultures différentes, la philosophie occidentale et la
philosophie chinoise ne disposent pas de correspondance directe. Par
exemple, sur la quéte de I’étre dans la philosophie grecque, la philosophie
chinoise n’y consacre pas beaucoup de réflexion (du moins pas en tant

que notion). Mais 'absence du verbe « é#re » ne constitue pas un manque
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dans la culture chinoise, parce quelle interroge la forme 1© en
poursuivant la problématique de I’étre, bien qu’elle ne dispose pas de ce
verbe. De méme, la culture chinoise interroge la logique du processus,
I'idéal de régulation, ’harmonie de la société etc. dans la mesure ou le
mode de poursuite de I'étre est du coté de 'expérience plutot que de
l'ontologie. Donc la mise en regard de la philosophie occidentale et
chinoise ne se fait pas d’un seul jet, il faut travailler sur chacune et puis
trouver le bon point qui communique entre les deux. En ce sens,
Francois Jullien conclut que c’est un processus qui « wzplique de passer par
la Chine et de revenir en Europe, sans arrét, afin de dé- et ré-catégoriser, défaire et
refaire, reconfigurer le champ du pensable. Cette mise en regard, elle, est productive, et
interroge la philosophie sur ce que la philosophie n'interroge pas. Elle me permet de
remettre de la circulation, et avec plaisir »'!

Suite a ce qui précede, nous pouvons dire que dans le processus de
la comparaison interculturelle, il est important de trouver le sujet
commun qui communique de chaque coté. La philosophie politique de
Derrida ou loge le concept de I'amitié se conforme a ce critere
parfaitement. Car en tant que notion philosophique, morale et politique,
P'amitié traverse toute I’histoire de I’Occident ainsi que celle de la Chine.

L’amitié est présente tout au long de Ihistoire occidentale. Son
origine remonte a la tradition grecque, avec Platon, Aristote et Cicéron
qui ont déja commencé leurs recherches sur la philia. Ensuite, 'amitié se
retrouve au Moyen Age ou nait le concept de fraternité. Plus tard, dans

les Temps Modernes et a 'époque contemporaine, 'amitié continue de

10 Xing, en langue chinoise, ce qui, selon certains chercheurs chinois, est équivalent & «éfre» dans la
philosophie occidentale.
1 Frangois Jullien, entretien « Chine : un ailleurs de la pensée ». Nouvelles Clés, n°34, été 2002.
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fasciner les grands philosophes, tels que Montaigne, Kant, Nietzsche etc.
Apres les travaux herméneutiques sur 'amitié, Derrida dénonce les
pensées traditionnelles sur 'amitié qui aboutissent a deux dévoiements, la
différence du sang et les frontieres géographiques, ce qui ne convient
plus a la tendance au cosmopolitisme.

C’est la méme chose dans I’histoire de la culture chinoise. Parce que
la préférence de la parenté et celle de la méme origine géographique
influencent totalement la culture chinoise. Par exemple, le frere est une
image idéale de 'ami dans le domaine de la littérature ainsi que du
politique, ’émotion nationale détermine tout le déroulement de I’histoire
politique de la Chine. Selon le Confucianisme, les grandes vertus venues
de Pamitié, telles que le Ren'?, et les Zhong, Xiao, 1i, Yi, Jie (ct. page 1)
sont 'essence de 'harmonie de la société humaine, bien qu’en tant que
notion, 'amitié est assez peu mentionnée. Donc pour la culture chinoise,
Pamitié est originalement la doctrine qui devrait étre respectée par
chacun des membres de la société, dans la mesure ou la préférence du
sang et les émotions nationales jouent un réle indispensable.

Ici nous constatons que sur la philosophie politique fondée sur
Pamitié, il reste tant de choses a catégoriser entre la philosophie
occidentale et la culture sinologique. C’est également une bonne
opportunité de faire cet effort dans le cadre de la philosophie
comparative. C’est pourquoi cette thése se propose comme cible la
philosophie politique de Derrida fondée sur 'amitié.

En tant que Chinoise venant de Chine, ou la recherche sur la mise

en regard entre la philosophie politique de Derrida et la culture

12 | e systéme théorique présenté initialement par Confucius, qui traite des vertus de 'humanité.
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sinologique n’est pas vraiment étudiée, cette thése présente deux intéréts :
le premier, étudier et comprendre Iessence de la philosophie politique de
Derrida. Le second, repenser la tradition sinologique traditionnelle sur le
sujet de I'amitié selon la réflexion occidentale, en vue de guider la
perfection du politique en Chine, ainsi que d’éclairer le rapport entre la

culture occidentale et sinologique.

3 - Pourquoi Pamitié ?

A la fin des années 1980, alors que « la déconstruction » suscite un
débat passionné aux Etats-Unis, Derrida commencait a traiter du
politique. Par la suite, il publiait une série de livres inspirés par le
marxisme ou par I'actualité politique, par exemple, « Spectre de Marx », «
Politigues de 1. amitié », « Force de Ioi » etc. Dans les années 1990, au cours
desquelles se poursuit la publication des ceuvres politiques de Derrida, de
nombreux chercheurs arguaient que c’était un « political turn »13. Face a
cette tendance, Derrida déclarait qu’il n’avait jamais eu de tournant
politique dans sa vie philosophique. Par exemple, lors d’une visite au
centre de la pensée moderne francaise a 'université de Sussex en 1997,
suite aux questions de Geoffrey Bennington, Derrida a fait un discours
dans lequel il confirme qu’il n’existait pas de tournant politique dans sa
vie philosophique.

D’un co6té, il déclare que son travail philosophique était entiecrement
attaché au politique, directement ou de fagon détournée. « I/ n'a jamais

séparé philosophie et politique, et les notions qu’il crée, a partir des années 1970, sont

> En tant que philosophe frangais, Derrida est trés connu par le terme « déconstruction » aux Etats-unis. Dans
les années 1990, suite & la publication de ses ceuvres politiques, des chercheurs américains arguaient que
c'était un « political turn of Derrida ».
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toujours, de son point de vue entierement politiques, méme si a premiere vue certaines
d’entre elles n’ont aucun rapport avec la politigune »'4.

D’un autre coté, il admet que sa tentative de fondement du
politique était a la fois claire et obscure, méme dans ses ceuvres d’apres
les années 1990. Car il ne souhaitait pas proposer une nouvelle théorie
politique, ni tenter de trouver un nouveau régime. Son but initial était de
« repenser » et de « comprendre »5 lhistoire politique. Par exemple,
comment nait le politique au sein des relations sociales ? Comment
évaluer le régime politique dans le cadre de « la déconstruction » ? La
démocratie actuelle prend-elle en considération tous les étres humains
dans la mesure ou chaque personne est égale a une autre en tant qu’unité
principale de la société ?» Comment résoudre le dilemme de la théorie et
Pactualité politique ? Qu’est-ce que 'essence de la démocratie ? Tout au
long de ce processus de repenser et de comprendre le politique, Derrida
traite des problemes politiques selon le terme de Pamitié, ce qui est
différent par rapport aux manieres classiques du politique. C'est-a-dire en
tant que commencement et fondement de la philosophie politique
derridienne, le travail herméneutique du terme de I'amitié joue un role
indispensable.

Généralement, « [amitié » est considérée comme sujet de la morale
ou de la littérature. Mais selon Derrida 'amitié joue un réle fondamental
dans le domaine politique. Dans son livre « Politigues de 1. amitié », le plus
passionnant parmi la série des livres politique de Derrida, un proverbe

vocatif « d, mes amis, il n’y a nul ami » dévoile sa philosophie politique

% Charles Ramond, « Présentation. Politique et déconstruction », Cités, 2007.p30.
> Textes originaux, «......is to try to understand or to re-think......».
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fondée sur Pamitié. De méme, dans ce livre, Derrida fait un travail
herméneutique sur 'amitié, au sein de laquelle, la poursuite de essence
de 'amitié ne s’arréte jamais dans I’histoire de la philosophie. Pourquoi
Derrida choisit-il 'amitié comme le commencement et le fondement de
sa pensée politique ?

Face a cette question, nous pouvons y répondre par trois aspects.

Tout d’abord, I'amitié dans lhistoire philosophique n’est pas
équivalente a celle d’aujourd’hui.

Selon lexplication moderne, le concept de l'amitié est une
inclination réciproque entre deux personnes (ou plus) n'appartenant pas
a la méme famille. Cependant, dans I’histoire philosophique, notamment
dans la tradition grecque, 'amitié s’est écrite comme la philia qui couvre
en effet toutes les relations sociales ainsi que familiales, telles que les
relations amicales entre personnes, les relations politiques ou
économiques entre citoyens, les relations entre les parents et leurs
enfants, et méme le désir homosexuel. En ce sens, 'amitié couvre
presque tous les genres de relations humaines, y compris les relations
politiques. En tant que lactivité sociale par excellence, la politique doit
retourner a 'amitié en vue de trouver sa racine. Par conséquent, nous ne
pouvons pas ignorer 'amitié si nous voulons effectuer un travail de
repenser la politique.

Ensuite, parmi les travaux herméneutiques effectués par Derrida
sur les philosophes différents, I'amitié canonique est un concept
important qui exige I’égalité, la réciprocité, la symétrie etc. Cependant, la
démocratie est un des sujets les plus distingués dans le cadre du politique,

qui signifie au moins I’égalité. En ce sens, en tant que sujet clef qui
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cherche Dégalité dans le cadre du politique, la démocratie est
inévitablement attachée a 'amitié.

Finalement, Derrida n’était pas le premier a exiger I'attachement
entre Pamitié et la politique. L’amitié¢ était déja un sujet politique depuis
I’époque antique. Si nous retournons a certains philosophes de I'époque
antique, tels que Platon et Aristote, nous constatons que le terme de
Pamitié a déja joué un role indispensable dans la définition des concepts
politiques, tels que la justice et la démocratie.

A Pépoque antique, le concept « Lamitié politiqne » ou « l'amitié civigue »
était déja utilisé par Aristote, chez qui 'amitié politique faisait partie de
Pamitié d’utilité. « L'amitié civique, a été formée a partir de lintérét...... c'est
parce que chacun ne se suffit pas a soi-méme que les hommes, estime-t-on, se sont
rassemblés, quoique ce fiit la vie commune qui dicta ce rassemblement »'°. En ce
sens, nous constatons que l'amitié politique est un résultat du besoin
humain principal qui revendique la vie commune. Autrement dit, en tant
que rassemblement des étres humains, la communauté humaine a besoin
d’une vertu pour garantir équilibre de l'intérét commun. Cependant,
Iamitié politique est correspond parfaitement a ce besoin de la vie
commune, étant une amitié « fondée par l'intérét, celle qui est lgale, est la moins
sujette a contestation »'7. Donc T'amitié politique est une garantie du
fonctionnement de la communauté, sans laquelle des classes sociales
différentes ne peuvent pas se trouver a leur propre place, a fortiori
I'intérét commun ne sera pas assuré.

Platon exige deux genres de justice, la justice de I'ame et la justice

& Aristote, « L'éthique a Eudeme », 1242a6-9, traduit par Pierre Maréchaux.
17 .
Ibid.
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de la Cité. Dans le domaine de la justice de I'ame, la Cité est une
communauté liée par I'amitié. La justice est un état de la Cité, ou chaque
chose se trouve a sa propre place attribuée au principe du Bien.
Clest-a-dire, la philia platonicienne dans la société est un moyen de
maintenir ordre des trois parties sociales que sont les philosophes qui
dirigent la Cité, les guerriers qui la défendent, et les artisans qui
s’occupent de sa prospérité. Si les trois classes se trouvent a leur propre
place, Etat serait dans « la justice de la Cité ». Ainsi le terme de 'amitié
joue un role indispensable dans la définition des expériences du politique
chez Platon.

Drapres Aristote, « toutes les constitutions politiques sont une forme de justice,
car elles sont des communantés, et toute mise en commmun est étayée par la justice »?®
et en méme temps, « /es formes d'amitié sont en anssi grand nombre que les formes
de justice d association »°. Donc nous pouvons conclure que selon Aristote,
Pamitié politique est une garantie de la justice, par laquelle, toutes les
constitutions® peuvent fonctionner dans un état de concorde d’ou nait
la justice. C’est pourquoi Derrida conclut que selon Aristote, « friendship
appears (there) in the same proportion as justice» or « if man is a political being,
political friendship is only a kind of friendship, that which he calls concord
(homonomia) — »*'.

Ici nous constatons que 'amitié n’est pas un sujet choisi par hasard

dans le cadre de la philosophie politique chez Derrida, selon qui 'amitié

*® Ibid.

¥ Ibid.

20 | a relation de similitude qui unit 'ame au corps, l'ouvrier & l'instrument, le maitre & I'esclave, ne donne pas
lieu a association, car ils ne forment pas deux étres distincts.

*! Derrida, € The politics of friendship », be presented in an APA symposium on Law and Society, December
30, 1988.
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couvre toutes les relations sociales depuis I’époque de I’Antiquité. En
tant qu’activité sociale par excellence, la politique ne les déborde pas.
Donc I'amitié est un sujet incontournable si nous voulons interroger la

philosophie politique.

4 - Déroulement de thése

Comme nous I'avons indiqué précédemment, le terme d’amitié joue
un role indispensable dans le cadre de la philosophie politique de Derrida.
Donc nous allons commencer notre recherche par le travail
herméneutique de Derrida sur Pamitié, en vue d’accéder pas a pas a la
politique. Dans la mesure ou nous découvrirons que 'amitié qui favorise
le méme en supprimant la différence se présente en effet comme racine
théorique de la démocratie fondée sur les frontieres. En ce sens, il nous
faut faire un retour de la politique a la morale en repensant la définition
d’amitié dans le but d’avoir une idée de la démocratie universelle.

Cependant, considérant que c’est une recherche entre les cultures,
nous allons étudier également le terme d’amitié dans la tradition
sinologique ainsi que la relation indissociable entre la théologie
confucianisme et la politique traditionnelle de la Chine, au cours de
laquelle nous constaterons que la culture sinologique traditionnelle
présente des similarités plutot que les différences par rapport a la culture
de I'Occident.

Précisément, tout d’abord, dans le 1¢ chapitre, nous allons
retourner a l'amitié de I'époque antique représentée par Aristote et
Cicéron pour une mise en regard avec 'amitié confucéenne.

Selon la tradition de ’Antiquité, la ressemblance en vertu est le seul
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critere qui fonde 'amitié authentique. En ce sens, Aristote propose deux
manieres qui sont en correspondance avec la ressemblance en vertu. La
premicre manicre est de s’aimer soi-méme, car il n’y aura jamais personne
d’autre qui ressemblera le plus a soi-méme. La deuxiéme manicre est
d’aimer ses freres, puisque I'amitié entre les freres correspond
parfaitement a la ressemblance, d’autant plus que les fréres disposent
d’une égalité symétrique.

La tradition antique sur I'amitié n’est pas un cas unique, nous
pouvons également en trouver des références dans la culture sinologique
traditionnelle. Par exemple, ’'amitié est toujours une des vertus les plus
distinguées dans la pensée du Confucianisme, chez qui I'amitié couvre
toutes sortes de relations sociales ainsi que familiales. Mais il faut
souligner que selon la tradition sinologique, la discrimination de 'amitié
se réfere aux circonstances, telles que l'amitié des maris envers leurs
femmes, 'amitié des fils envers leurs peres, 'amitié du peuple envers son
souverain etc. Nous ne trouvons pas la distinction de I'amitié antique qui
se base sur lutilit¢é ou sur le plaisit dans la culture sinologique
traditionnelle.

Selon Derrida, Pamitié authentique ne devrait pas se trouver dans
I'amitié de soi-méme, parce que 'amitié suppose au moins une relation
entre deux personnes. L’amitié ne serait pas une relation si elle reste
tournée vers sol-méme en tant que sentiment narcissique. De meéme,
Derrida dénonce que la vertu n’est pas non plus Pessence de I'amitié
authentique. Si lami préfere aimer plutét que d’étre aimé, cette
préférence ne s’entend pas avec le partage symétrique de vertu. Si 'amitié

authentique se trouve dans le partage symétrique de la vertu, son essence
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deviendrait une préférence de la vertu au lieu de I'amitié. En ce sens,
I'amitié authentique proposée par Aristote et Cicéron est un genre
d’amitié qui favorise le soi-méme en supprimant la différence. Aussi, la
tradition antique sur ’'amitié n’est pas ce que Derrida souhaite proposer.

Ensuite, dans le 2¢me chapitre, selon le concept de la fratrie, nous
allons retourner a 'amitié chrétienne et rationaliste qui prone la fraternité
conditionnelle, a savoir la fraternité selon la charité de Jésus et la Raison,
en les liant a la fraternité universelle de Mo Tzu, dans le but de faire une
mise en regard autour du concept de fraternité.

Premierement, le christianisme est a lorigine du concept de
fraternité qui propose I'amitié universelle. D un c6té, il encourage tous
les chrétiens et les chrétiennes a étre fréres et sceurs, le peuple chrétien
vit dans une grande famille sous la lumicre de Jésus. D’un autre c6té, le
christianisme propose laction « daimer son prochain ». Tout le monde,
méme les ex-adversaires peuvent étre membres de cette famille
chrétienne, a condition qu’ils effectuent une conversion au christianisme.
Ainsi le christianisme est a I'origine de la fraternité.

Secondement, le rationalisme des Lumicres promeut la Révolution
Francaise, dans la mesure ou tous les citoyens qui partagent I'esprit de la
République sont unis. En conséquence, la fraternité se trouve également
dans la devise de la République Francaise avec I’égalité et la liberté.

Le concept de fraternité se trouve également dans la culture
sinologique. Premicrement, en tant que représentant du confucianisme

de la dynastie des Tang, HAN Yu?? adapte la fraternité dans « Le Tao

22 Prosateur, poete et philosophe de I'époque des Tang.
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origine/ »3 a I’éthique confucéenne, chez qui la fraternité est équivalente a
Pune des vertus confucéennes les plus importantes : le Ren.
Secondement, Mo Tzu?* prone 'amour universel®> qui s’adresse a toute
Ihumanité, il propose de « pratiquer la vertu d'humanité (le Ren), cela consiste a
s'employer a promonvoir l'intérét général et a supprimer ce qui nuit a l'intérét général
»?0. Ainsi nous pouvons également trouver des références a la fraternité
dans la culture chinoise.

Selon Derrida, la fraternité qui nait de la suppression de la
distinction de Dlami et l'ennemi est le plus grand obstacle au
cheminement du cosmopolitisme. Puisque la fraternité au sein du
christianisme a pour but de propager la religion chrétienne. De fagon
similaire, la fraternité du rationalisme a en vue de populariser Iesprit de
la République. Ceux qui ne partagent pas la méme doctrine sont toujours
expulsés. La communauté fondée sur la fraternité ne reléve pas de
I'hospitalité inconditionnelle, au contraire, elle accueille les gens qui s’y
integrent, dans la mesure ou les gens différents sont chassés hors de
cette communauté. En ce sens, I'amitié fondée sur la fraternité
conditionnelle n’est pas non plus celle que Derrida veut proposet.

En suivant lanalyse de Derrida sur TI'amitié qui exige la
ressemblance ou la fraternité conditionnelle, nous allons voir dans le 3¢éme
chapitre que la tradition antique de Pamitié est équivalente a la fraternité
du christianisme et a celle de Pesprit de la république. En tant que

tendance qui favorise le méme en supprimant la différence, elle ne se

2 (Euvre de HAN Yu, dans laquelle I'auteur adapte le concept clef « Tao » du taoisme au confucianisme.

** Philosophe chinois pendant les périodes des Printemps et des Automnes et des Royaumes Combattants. Il
est considéré comme un penseur en opposition aux penseurs confucéens liés a la noblesse.

> Un des points de vue principaux de Mo Tzu, qui reléve de la fraternité.

%6 Anne Cheng, « Histoire de la pensée chinoise ». Seuil, Paris, 2002. p 101
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débarrasse pas de I'influence du sang et de 'originalité géographique. En
ce sens, Derrida propose une nouvelle sorte d’amitié qui dispose des
caractéristiques au-dela de la consanguinité, par exemple, « Ja possibilité », «
la responsabilité », « la distance » etc., ce qui est équivalent en effet a « /a
fraternité universelle » de Mo Tzu dans la culture sinologique, grice a la
quelle « /hospitalité inconditionnelle » devient un concept possible dans le
cadre de I'ildéologie.

Puis dans le 4¢me chapitre, en considérant l'importance de la
distinction ami/ennemi au sein de la nouvelle amitié de Derrida, nous
allons étudier la distinction de 'ami et 'ennemi dans le cadre du politique,
en réalisant a la fois la transition entre la morale et la politique.

Schmitt représente la tendance de la discrimination de I'ami et
Iennemi dans le domaine politique, chez qui 'ennemi privé n’a aucun
sens, et par conséquent, ’ennemi public est ’essence de la discrimination
ami/ennemi. Dans la mesure ou le politique met I'accent sur la frontiére
entre Etats, 'origine géographique détermine la définition de 'ennemi.
Selon Derrida, la discrimination ami/ennemi dévoile parfaitement la
violence congue dans la politique libérale qui promeut de supprimer la
discrimination ami/ennemi au nom de la coopération économique, bien
que le systeme théorique de Schmitt dispose en lui-méme, dans une
certaine mesure, des apories théologiques.

De plus, dans le 4¢me chapitre, en considérant la transition entre la
morale et la politique, la tradition politique dans la culture sinologique
traditionnelle sera présente en suivant la recherche de la discrimination
ami/ennemi dans le cadre du politique. Nous allons constater que la

divinité de la souveraineté de 'empereur, Pattention sur les vertus de
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’humanité, jouent un réle indispensable tout au long du politique en
Chine, dans la mesure ou la politique traditionnelle renforce en priorité le
pouvoir supréme de Pempereur. De méme, la considération de I’existence
du peuple ne manque pas dans la politique traditionnelle de la Chine,
dans la mesure ou la société de ’harmonie se présente comme idéal de la
société humaine apres le confucianisme. Ainsi la politique traditionnelle
de la Chine dispose d’'un phénomene historique complexe, a savoir la
violence et la démocratie, ce qui correspond parfaitement a la politique
de I’Occident.

En vue de saisir la racine responsable de la coexistence de la
violence et de la démocratie, nous allons nous immerger dans le domaine
de la politique avec Derrida, en travaillant sur le concept clé de la
politique, a savoir la démocratie, ce qui représente le contenu principal
du 5¢me chapitre. Au sein duquel, nous découvrirons que 'auto-immunité
en tant quaporie de la politique actuelle détermine la démocratie
conditionnelle. En ce sens, Derrida considere qu’il nous faut supprimer
la maladie auto-immunitaire de la politique, ce qui demande un retour de
la politique a la morale dans le but de fonder la démocratie universelle
selon I'hospitalité inconditionnelle venant de I'amitié qui se détache de
I'influence de la consanguinité et la fronticre. Dans la mesure ou cette
nouvelle sorte de démocratie, a savoir « /a démocratie a venir » jouera un
role de fantéme en guidant la politique.

En méme temps, 'auto-immunité politique ne manque pas non plus
dans la politique traditionnelle de la Chine lorsque nous appliquons la
déconstruction a la culture sinologique traditionnelle. De méme, le

concept de la société Da-Tong correspond parfaitement a « /la démocratie a
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venir » dans la perspective théorique ou méme pratique, dans la mesure
ou nous constatons plus de similarités plutdt que de divergences entre les

cultures.

Apres toutes ces explications préalables aux textes principaux, nous
allons aborder le 1¢r chapitre, ou nous allons d’un coté suivre la pensée
de Derrida en repensant I'amitié au sein de la tradition antique, et d’un

autre coté mettre en regard ’'amitié antique et celle du confucianisme de

la Chine.
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CHAPITRE |

L’amitié
dans la tradition antique et dans le confucianisme

Dans ce chapitre, nous allons tout d’abord retourner a ’'amitié dans
la tradition antique, au sein de laquelle Pamitié authentique se présente
comme le sujet clef. Ainsi, nous allons également traiter de la pensée sur
I'amitié chez Aristote, Cicéron et Montaigne, qui représentent la tradition
antique sur Pamitié.

Comme nous effectuons une recherche interculturelle, la pensée qui
correspond a lamitié antique dans la culture chinoise deviendra
indispensable. En ce sens, suite a la relecture de I'amitié antique, nous
allons également pénétrer dans le confucianisme qui joue un role
important tout au long de T’histoire chinoise, dans le but de mettre en
regard 'amitié antique et 'amitié confucianiste.

Nous allons découvrir qu’étant des cultures différentes, la tradition
antique et la culture sinologique traditionnelle se croisent sur certains
points grace a Pamitié, tels que lorigine de 'amitié, la nature de 'amitié
etc. ce qui permet de mettre 'amitié antique et confucéenne dans un
méme contexte dans le cadre de la recherche interculturelle, bien qu’elles

ne solent pas totalement identiques.
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1.1 Latradition antique de I'amitié

Comme indiqué précédemment, la tradition antique représente une
des tendances principales de 'Occident sur amitié. Selon Derrida, la
tradition antique sur l'amitié comporte principalement les pensées de
deux philosophes, a savoir Aristote et Cicéron, chez qui D'amitié
authentique est tout d’abord une ressemblance en vertu, par laquelle la
tradition antique exige deux genres d’amitiés, 'amitié envers soi-méme et
Pamitié envers les fréres. Mais étant un sujet moral philosophique,
Iamitié antique ne peut pas étre généralisée tout simplement comme
vertu. Les philosophes grecs ont effectué une recherche compléte et
profonde sur 'amitié, telles que la discrimination « d'aimer » et « étre aimié »,
la ressemblance au sein de 'amitié authentique, et en conséquence les
probléemes autour de comment choisir un vrai amis, etc. Aussi nous
commencerons notre relecture de lamitié antique par la pensée

d’Aristote.

1.1.1 La distinction entre « aimer » et « étre aimé »

Aristote énonce que 'amitié consiste d’avantage a aimer qu’a étre
aimé.

Tout d’abord, l'acte d’aimer précede toujours la situation d’étre aimé.
Précisément, en tant qu’acte, « aimer » est la premicre expression de
Pamitié, ce quimplique son avantage sur la situation d’étre aimé. Nous ne
pouvons pas ignorer le fait que 'amitié consiste a aimer plutot qu’a étre

aimé. Derrida conclut que « /étre aimé dit certes quelque chose de la philia, mais
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senlement du coté de lamitié. 1] ne dit rien de l'amitié elle-méme qui implique en
elle-méme, proprement, essentiellement, l'acte et lactivité »*7. Ainsi Pamitié signifie
tout d’abord l'acte d’aimer plutét que la situation d’étre aimé.

Ensuite, c’est « azmer » avant d’ « étre aimé », puisqu’il est possible
d’étre aimé sans le savoir, mais il est impossible d’aimer sans le savoir. I
faut effectuer I'acte d’aimer pour savoir ce que veut dire aimer. De méme
cet ordre est irréversible, car il est possible d’étre aimé en restant dans
I'ignorance de I’état qu’on est aimé, ou méme a cet égard, comme un
secret qui ne se révele jamais. Mais il est impossible d’effectuer un acte
d’aimer en restant dans une telle ignorance de I'amitié méme. Clest
pourquoi Aristote énonce cet « axiome: ['amitié que je porte a quelqu’un, est
sans doute aussi déclaré (@ 'autre, a haute voix), l'acte d'aimer serait ainsi, d sa
naissance méme, déclaré »*8. Selon Derrida, on ne peut aimer sans savoir
qu’on aime, « /la prémisse de tout ce raisonnement semble en appeler an bons sens,
elle se pose comme indiscutable. Comme incontestable en vérité: on ne peut témoigner
contre elle sans prendre parti pour elle »°.

Finalement, I’ « étre aimé » est dans un état moins évident que I'aimant,
puisque I’ « étre aimé » n’est pas un facteur indispensable par rapport a
Pamitié elle-méme, « 57 nous nous fions ici anx catégories de sujet et d’objet, nous
dirons dans cette logique que I'amitié est d'abord accessible du coté de son objet, qui
peut étre aimé ou aimable sans le savoir »°. En tant qu’objet, I'étre aimé peut
n’en rien savoir, méme, il n’a rien a faire. En ce sens, nous ne pouvons

que penser et vivre 'amitié, ce qui est I'essentiel ou le propre de 'amitié

Jacques Derrida, « Politiques de L'amitié », Galilée, 2011. P 25.
%8 |bid. p 26.
 |bid. p 26.
3 bid. p 26.
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elle-méme, « sans la moindre référence a [étre aimé »' qui n’est pas dans un
état vivant. C’est pourquoi nous ne pouvons pas aimer sans le savoir ou
sans le vivre, mais cependant nous pouvons continuer a aimer les morts
et les inanimés qui sont dans un état d’ignorance.

Face a la distinction entre I’ « azmant » et I’ « aimé » d’ Aristote, Derrida
y répond doublement.

D’un coté, Derrida admet la distinction entre I’ « aimant » et I’ « étre
aimé », car il accepte 'incommensurabilité entre 'aimant et 'aimé. Ce qui
permet qu’Aristote puisse introduire un systeme naturel inscrit des la
naissance, au sein duquel certains sont portés a aimer, et les autres
préferent etre aimés.

D’un autre coté, Derrida trouve que cette distinction entre 'aimant
et 'aimé désobéit a la logique symétrique, dans la mesure ou Derrida lui
associe un titre spécial: hiérarchie naturelle.

Premic¢rement Derrida énonce que « méme §'il n'y avait aucune dimension
essentiellement érotique, ancun désir a 'euvre dans cette hiérarchie dissymeétrisante de
la philia, comment en respecter la structure formelle dans le rapport entre le monde
sublunaire et le Premier Motenr »32. Car si la philia est un acte originel, ou un
mouvement comme Aristote vient le proposer, comment comprendre
que, dans le domaine théologique, Dieu met en mouvement sans se
mouvoir et sans étre mua ? Si Pacte d’aimer est la seule fagon qui exprime
I'essentiel de la philia, Dieu qui fait mouvoir tout le reste sera dans une
place totalement désirable. C'est-a-dire, sous I'enthousiasme de ’aimant,

Dieu sera analogiquement et formellement a la place de I'aimé, en tant

! |bid. p 26.
32 \bid. p 27.
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que désiré absolu. Ce qui signifie que Dieu est dans un état de mort, car
Iétre aimé peut étre inanimé ou mort sans cesser d’étre aimé ou désiré.
Ainsi la distinction entre I'aimant et 'aimé proposée par Aristote ne
s’entend pas avec le principe théologique.

Secondement, d’apres Derrida, si nous redescendons vers le monde
sublunaire du domaine théologique, nous découvrirons que la
dissymétrie au sein de la hiérarchie naturelle d’Aristote s’oppose a la
logique traditionnelle de 'amitié ou méme aux autres pensées d’Aristote,
telle que dans « Ethigue a Eudeme », qui met Paccent sur Pégalité et la
réciprocité dans le scheme amical. Autrement dit, « Ja dissymiétrie risque, en
apparence et an premier abord, de compliquer le schéme égalitariste ... ... ou le schéme
réciprocaliste, on mutualiste de I'amitié en retonr, tel qu'Aristote semble les privilégier
atllenrs avec insistance »33. Donc méme dans le monde sublunaire, la
discrimination entre ’'aimant et I’aimé n’est pas totalement irréprochable.

Comment pouvons-nous résoudre cette aporie venue de la
distinction entre ’aimant et I’aimé ?

Certes, en tant qu’essentiel de I'amitié, I'aimant est un acte qui
signifie un amour positif sans chercher un retour.

Dans « Ethigne a Eudéme », Aristote met en scene Pexemple de ce que
font les meres, qu’il s’agisse d’un exemple d’adoption ou de nourrice. Ces
meres mettent leurs enfants en nourrice et les aiment sans chercher a en
étre aimées en retour, dans la mesure ou nous voyons que ces meres se
savent aimantes, qu’elles savent qu’elles aiment. Mais ces meres ne
comptent pas étre ni reconnues par les autres ni aimées en retour. Ainsi

la jouissance de 'amour maternel renonce a la réciprocité.

3 \bid. p 27.
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De méme, Aristote propose que nous puissions passer de la
jouissance maternelle a la mort, car 'amitié pour le mort porte la philia a
la limite de sa possibilité. Précisément, connaitre est tout autre chose
qu’étre connu, car le connaitre connait pour faire et pour aimer en vue
d’effectuer un acte d’aimer, mais étre connu se rapporte a soi en vue de
recevoir plutot que donner. En ce sens, les amours envers les morts
seront I'acte d’aimer qui ne cherche aucune chance d’étre aimé, ce qui
signifie la limite de la possibilit¢ de I'amitié, puisque les morts ne
reconnaissent jamais les sentiments, et ils ne rendent jamais les amours
en retour. Ainsi « je ne pourrais pas aimer d amitié sans m'engager, sans me sentir
d'avance engagé a aimer l'antre par-dela la mort »*, dans la mesure ou nous
pouvons aimer aussi les inanimés, en conséquence, la philia passe entre le
vivant et le mort, bien que cela soit une distinction invisible.

Derrida conclut que lamour de la nourrice maternelle et les
sentiments envers les inanimés signifient parfaitement 'essentiel de la
philia, dans la mesure ou la philia vit a Pextréme de sa possibilité.
Cependant, au sein de cette limite de possibilité, nous retrouvons la
dissymétrie premicre et irréductible.

D’un co6té, la philia qui favorise la distinction entre aimant et aimé ne
cherche plus la réciprocité ou la mutualité, car les morts ne rendent
jamais les sentiments en retour.

D’un autre coOté, ce genre de dissymétrie se partage dans une
topologie irreprésentable, bien qu’Aristote utilise « /a possibilité de survivre »
en vue de résoudre ce dilemme.

Aristote implique que la philia commence par la possibilité de

** Ibid. p 29.
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survivre, par conséquent, la philia ne se sépare pas du deuil, puisque nous
ne survivons pas sans porter le deuil, sans lequel I'acte d’amitié ne
surgirait pas. « Survivre, c'est donc a la fois lessence, ['origine et la possibilité, la
condition de possibilité de 'amitié, c’est I'acte endenillé de ['aimer »».

Face a cette explication aristotélicienne, Derrida répond que la
possibilité de survivre ne résout pas la dissymétrie topologique au sein de
la distinction entre aimant et aimé. Puisque « je ne survis a l'ami, je ne puis ou
ne dois lui survivre que dans la mesure on il porte déja ma mort en hérite comme le
dernier survivant. . .cette propre mort de moi ainsi d'avance exproprice »%. Donc si
nous continuons la distinction entre aimant et aimé, la philia deviendra
elle-méme une violence qui s’annonce avant tout manipulation de ’ami.

Heureusement, la philia ne s’arréte pas simplement a la distinction
entre aimant et aimé, Aristote détecte un indice venant de la possibilité
de survivre, a la suite de quoi il commence a traiter I'amitié premicre

dorénavant.

1.1.2 Ll'amitié premiére

Nous ne pouvons pas ignorer la possibilité de survivre, bien que cela
ne puisse pas résoudre la dissymétrie au sein de la distinction entre
aimant et aimé. Car le survivre ne peut pas s’isoler du temps, le temps du
survivre donne ainsi le temps de I'amitié. Ici nous allons accéder a
I'amitié premicre. Cest un genre d’amitié qui ne va pas sans le temps, qui

ne se présente jamais hors du temps, grace a qui Aristote peut aller plus

> |bid. p 31.
% Ibid. p 31.
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loin sur la philia.

Derrida énonce que 'amitié premiere d’Aristote a tout d’abord une

définition précise, car elle est premicre « gu'elle est a se présenter selon la
ique et selon le ra enmiere selon le sens et la hiérarchie, premiere parce que toute

logique et selon le rang, premiere selon le sens et la hiérarchie, premiere parce que tout

antre amitié se détermine par rapport a elle »7. En ce sens, nous constatons

e, N Da ,

que lamitié premiere d’Aristote n’est pas seulement un concept, elle

possede également un sens complexe, ce qui nous permet de pénétrer

I'essence de la philia.

Ensuite, Derrida approuve que I'amitié premicre ne se présente pas
hors du temps, en conséquence, il n’y a pas d’ami sans le temps, ce qui ne
differe pas d’Aristote. Nous pouvons conclure que c’est un lien enchainé
entre amitié et le temps, car c’est le temps qui met la confiance a
Iépreuve et point d’amitié sans confiance, cependant une confiance
requise a I'épreuve d’une durée sensible du temps, « nulle confiance ne se

mesure a quelgue chronologie »8.

La stabilitéet la confiance

Selon Derrida, nous pouvons appréhender P'amitié premicre
d’Aristote par « confiance » et «stabilité ». Clest-a-dire, 'amitié premiere
commence a partir de la croyance ou la confiance, ainsi que sa stabilité.

Derrida énonce que la confiance vient également de 'expérience de

. , s \- .
survivre, « 1engagement dans I'amitié donne et prend du temps parce qu'il survit an
présent vivant »°, cependant cet engagement s’attache a la survivance

endeuillée. Donc la survivance qui survit au présent vivant est toujours

%7 Ibid. p 31.
%8 |bid. p 31.
* Ibid. p 32.
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sous linfluence endeuillée, au sein de laquelle, le paradoxe sur la
survivance se concentre dans la constance, a qui Aristote associe
régulicrement la croyance ou la confiance. En ce sens, d’un coté, en tant
qu'une foi de confiance, 'amitié premicre est une croyance certaine et
assurée, elle doit résister a ’épreuve du temps. D’un autre coté, en tant
qu’expérience de survivance au présent vivant, 'amitié premicre domine
le temps « en prenant et donnant le temps a contretemps, ouvre
Iexpérience du temps »*. Le présent devient stable et quasi-éternité
grace a expérience de survivre au sein de 'amitié premiere. En ce sens,
nous constatons que lamitié premicre est une conjonction de la
confiance et de la stable certitude. Derrida rajoute que méme dans « Le
Banguet » de Platon, I'amitié est définie comme stabilité ferme de la
croyance, « #ne amitié devenne ferme, constante on fidele peut méme défier on
détruire le pouvoir tyrannigue »*1.

Mais il faut souligner qu’en tant que certitude assurée, la stabilité de
I'amitié premicre n’est pas une tendance naturelle. Donc nous ne devons
pas appréhender la stabilité comme sens courant, car selon Derrida,
seulement 'amitié premiere mérite la « stabilité ». C'est-a-dire, la stabilité
au sein de lamitié premicre n’est pas une caractéristique donnée ni
spontanée, elle est acquise par 'expérience de survivre. Comme indiqué
précédemment, 'amitié premicre demande toujours du temps, sa stabilité
vient de lexpérience de survivance. En ce sens, 'amitié premicre
implique une tendance de décision et de réflexion, car seulement les

décisions fondées sur la réflexion « donnent lien a un jugement droit »*. Cest

“° |bid. p 32.
1 |bid. p 32.
2 |bid. p 32.
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pourquoi Aristote implique qu’il doit étre difficile de juger et de décider,
une décision critique et réfléchie ne saurait étre ni rapide ni facile.

Ici nous constatons que I’étude sur 'amitié premicre chez Aristote ne
quitte pas « /e temps », puisque toutes les caractéristiques, telles que la
stabilité, la confiance retournent finalement a la survivance qui demande
et donne du temps.

II'n’y a pas d'amitié stable sans confiance, mais il n'y a pas de confiance sans le
temps. 1l fant en effet la soumettre a I'éprenve du temps, comme le dit Théognis : il
n'est pas possible de connaitre ['esprit d’un homme on d’une femme, avant d’avoir fait
Léprenve comme pour une béte de somme.®

Derrida méme énonce que Pamitié engagne du temps, puisque «
léprenve de la stabilisation, le devenir-ferme et fiable prend du temps. Car cette
prenve, cette expérience, cette traversée retire le temps, elle soustrait méme le tenps

qu’tl faut pour dominer le temps et vaincre la durée w**.

Amitiéet Calcul

Comme nous l'avons indiqué précédemment, amitié demande,
donne et gagne du temps, et il faut passer a I'acte pour que se manifeste
I'épreuve de 'amitié premicre, Aristote implique que I'amitié deviendra
un processus de choisir et préférer, ou autrement dit une sélection entre
les amis.

Tout au début, Aristote implique I'amitié envers les inanimés au sein
de la discrimination de laimant et I'aimé, ce qui selon Derrida ne

correspond pas au principe général dans le cadre de I'amitié, tels que

* Aristote, Ethique & Eudéme, Les Belles Lettres, 2011. 1237b 15.
* Jacques Derrida, Politique de L'amitié, Galilée, 2011. p 33-34.
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Iégalité, la réciprocité, la symétrie etc. dans la mesure ou cette
dissymétrie est contradictoire avec les autres points de vue sur I'amitié
chez Aristote, par exemple, amitié premicre qui prend du temps en
gageant le temps par I'expérience de survivre.

Cependant, Derrida dénonce qu’il ne faut pas tout jeter de la
discrimination entre I'aimant et laimé, bien qu’elle contredise la
mutualité. Puisqu’il faut passer a 'acte si 'amitié est une expérience de
survivance, qui sera futile sans le temps. En ce sens, c’est la
discrimination entre l'acte d’aimer et la situation d’aimé qui pousse
Pamitié a acquérir 'expérience de vivre ensemble, ce qui exige le temps.
Donc en acte, 'amitié deviendra naturellement un processus de choisir et
préférer, au sein de laquelle nait une préférence qu’ignorent les méchants,
qui recommande une attribution préférentielle. Derrida énonce que c’est
une lecon arithmétique, méme une bonne hiérarchie, par laquelle Aristote
parle des amis plutét que de 'amitié.

Suite a cette hiérarchie de 'amitié chez Aristote, Derrida implique
lors du processus du choix des amis, que la préférence du bien ne suffira
pas dans le cadre de P'amitié, car il ne faut pas préférer seulement les
bons en ignorant les méchants et les mauvais, mais il faut préférer
certains amis parmi les bons. Selon Aristote, « [amitié premiere n’existe pas
entre des personnes nombreuses, parce qu’il est difficile de mettre de nombrenx
hommes a ['éprenve », Derrida le repere « gu'il ne faut pas avoir trop d’amis parce
que le temps manquerait pour les mettre a ['épreuve en vivant ave chacun »*.
Autrement dit, nous ne pouvons pas d’avoir trop d’amis, car nous

n’avons pas autant de temps pour vivre avec chacun en vue d’avoir

* |bid. p 37.
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I'épreuve de singularité, ce qui également prouve qu’il faut choisir, il faut
¢lire le meilleur. Ainsi si nous n’avons pas assez de temps pour trop
d’amis, pourquoi ne pas en choisir seulement certains avec qui nous
puissions vivre ensemble en engageant I’épreuve de 'amitié ?

Mais selon quels criteres pouvons-nous effectuer 'acte de choisir ou
préférer les amis ? Selon quels principes pouvons-nous évaluer les amis
afin d’¢lire le meilleur ? Qui sera le meilleur ami ?

Derrida propose que tout d’abord, il ne faut pas choisir un ami
comme on choisit un vétement, « le choix de cette préférence (dans le cadre de
Lamitié) réintroduit le nombre et le calen! dans la multiplicité de  singularités
incalenlables, la on il aurait fallu ne pas compter les amis comme compter les choses
»40,

Ensuite, comme indiqué dans les paragraphes précédents, cette
préférence exige le temps afin d’acquérir la confiance, «  »*'. Il faut avoir
mangé tout un boisseau de sel avec quelqu’un avant de pouvoir lui faire
confiance, de maniere stable, certaine, éprouvée, dans la mesure ou la
confiance se renouvelle ou se réaffirme a chaque instant en soustrayant le
temps. La stabilité du fiable nous apparait sous « /espéce de la continuité, de
la durée ou de la permanence »*8, ce qui éventuellement correspond a « la legon
arithmetigue » de Derrida.

Finalement, suite a I’épreuve du temps dans le cadre de I'amitié, il
ne faut pas avoir des amis nombreux, ce qui ne signifie pas le nombre ni
la multiplicité en général mais un trop grand nombre.

Certes il est possible d’en aimer plus d’un, ou en nombre, mais

 |bid. p 37
47" Aristote, Ethique & Eudéme, Les Belles Lettres, 2011. 1237b 34.
8 Jacques Derrida, Politiques de L'amitié, Galilée, 2011. p 38.
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point trop. Autrement dit, ce n’est pas le nombre qui est interdit, ni le
plus d’un, mais le nombreux, sinon la foule. Puisqu’il « #'est pas possible
d’étre en acte, effectivement, activement, présentement a l'endroit de nombrenx qui est
Pplus que le simple nom...point d'appartenance ou de communauté amicale qui soit
présente, et d’abord présente a elle-méme, en acte, sans élection ou sans sélection »*¥.
Ainsi Pamitié ne se présente pas sans lexpérience de vivre, en
conséquence, il n’est pas possible d’avoir trop d’amis.

Ici nous constatons qu’il n’y pas d’amitié sans le temps. Suite a
Pexigence du temps, 'essentiel de 'amitié réside dans un processus de
préférence de certains amis. En ce sens, il n’y a jamais d’amis nombreux,
nous devons élire les meilleurs amis.

Aristote énonce que 'amitié premicre qui exige du temps et qui
insiste sur lacte de préférence des amis, est fondée sur la vertu, sa
caractéristique « premicre » qui permet de nommer toutes les autres
s’engage par la vertu d’une tendance naturelle. « Dés lors que 'amitié n’a pas
et surtont ne doit pas avoir la fiabilité d’une chose naturelle on d’une machine, dés lors
que sa stabilité n'est pas donnée par la nature mais se gagne, comme constance et
confiance, a travers lendurance d’une vertu »V. Donc Aristote préfere ajouter
qu’il est beaucoup plus beau de dire vertu que nature. Le plaisir au sein
de Pamitié premicre, le plaisir qu’il faut, c’est le plaisir immanent de la
vertu. Ainsi 'amitié premicre implique la vertu, ainsi que Iégalité de la
vertu.

Nous pouvons dire que tous les genres d’amitié peuvent exiger

Iégalité et la réciprocité, par exemple, 'amitié d’utilité est évidemment le

* |bid. p 37.
>0 bid. p 41.
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résultat d’'une poursuite d’utilit¢é mutuelle. Mais il n’y a que I'amitié
premiere qui exige une égalité de vertu entre les amis, dans ce qui les
rapporte réciproquement les uns aux autres, au sein de laquelle, nous
trouvons que « [ami est absolument bon et absolument ou simplement ami lorsque
ces denx qualités s’ harmonisent, lors qu’elles sont en symphonie l'une avec antre »1.
Ainsi 'amitié premicre est finalement Penvers de I'égalité de la vertu, la

symétrie reprend le pouvoir dans le cadre de 'amitié.

1.1.3 Discordances au sein de la pensée

aristotélicienne sur 'amitié

De la distinction entre « azmant » et « aimé », jusqu’a 'amitié premicre,
Derrida ne peut pas continuer de relire Pamitié d’Aristote, au sein de
laquelle il détecte une contradiction entre les points de vue principaux.

En premier lieu, Derrida implique que nous ne pouvons pas nous
représenter une telle égalité dans la vertu, qui se gagne par Pexistence
plutot que par une tendance spontanée, parce quil n’y rien qui peut la
mesurer. C’est pourquoi Derrida dénonce « comment nous pounvons calculer
une égalité non naturelle et dont 'évaluation reste a la fois immanente » > ?

En second lieu, comme nous I'avons indiqué précédemment, la
distinction entre aimant et aimé signifie une hiérarchie de la dissymétrie,
ce qui est approuvé par Aristote lui-méme. Cependant 'amitié premicre
d’Aristote exige une égalité de la vertu, ce qui implique une tendance a la

symétrie. Comment concilier la symétrie et la dissymétrie, surtout la

> |bid. p 39.
*2 bid. p 42.
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terrible, si bonne et si juste dissymétrie, dans un méme contexte ?

Face aux discordances dans la pensée aristotélicienne, comment
pouvons-nous trouver une conciliation ? D’un c6té, comme indiqué dans
le paragraphe précédent, la hiérarchie dissymétrique au sein de la
distinction entre I” « aimant » et I’ « aimé » est si bonne, juste et géniale,
surtout I'amour de la noutrrice, de la mere a 'enfant, démontre bien la
qualité de lacte « azmer », nous ne pouvons pas ignorer le privilege de
Paimant sur I’ « aimé ». Mais d’un autre coté, 'amitié exige un échange
mutuel, sans lequel 'amitié ne serait pas valable. Par conséquent, I’égalité
et la réciprocité sont indispensables dans le rapport d’amitié. Donc c’est
un choix antinomique, car la symétrie et la dissymétrie ne seront jamais
conciliées. Face a ce dilemme, Derrida ne propose pas de donner une
conclusion définitive, en revanche, il préfere continuer a relire la philia
chez les autres philosophes de I’Antiquité, tels que Cicéron Montaigne
etc. afin de trouver les caractéristiques générales de 'amitié¢ antique.

Ici nous allons pénétrer jusqu’a Cicéron pour que la philia puisse se

montrer complétement.

1.1.4 L'Exemplaire

A I'époque antique tardive, 'amitié était le sujet principal dans les
poésies, grace auxquelles elle était glorifiée comme une des plus grandes
affections entre les amis. En ce sens, 'amitié se définit également comme
une grande affection morale entre individus dans cette période. Parmi les
propositions d’amitié comme une grande affection entre humains, celle

de Cicéron est la plus connue.
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Chez Cicéron, I'amitié authentique est un des sentiments les plus
dignes entre les personnes. Dans son livre « De Awmicitia », il déclare que «
Lamitié rend plus merveilleuses les favenrs de la wvie, et ses coups durs, en
communiquant et partageant, plus légers »3. Ainsi amitié est P'accord sur
toutes choses joint au dévouement et a laffection, elle est le plus

précieux des biens.

La sagesse et la vertu

Mais il nous faut remarquer qu’entre la discrimination de « /'amitié
vraie et parfaite » et « ['amitié vulgaire et médiocre », Cicéron accorde
automatiquement sa préférence au premier genre d’amitié telle qu’il I'a
décrite dans son ceuvre. « Je parle de l'amitié vraie, de I'amitié parfaite, telle que
l'ont connue les rares personnages que l'on cite »*. 11 ne nie pas le charme de
Pamitié vulgaire et ordinaire. Mais d'apres Cicéron, ce dont nous parlons,
Pamitié qui compte, c'est I'amitié vraie et parfaite. Cicéron lui confere
deux caractéristiques, qui sont la sagesse et la vertu.

De prime abord, 'amitié ne peut exister que chez les hommes de
bien. Il annonce qu’« une amitié entre hommes de bien a de si puissants avantages
que je peux a peine les décrire w>. Parce que « quoi de plus agréable que d'avoir
quelquun a qui 'on ose tout raconter comme a soi-méme ¢ De quoi serait fait le
charme si intense de nos succes, sans un étre pour s'en réjouir tout autant que nous ¢
»0. Selon Cicéron, amitié contient une foule de possibilités, telles que

les richesses, la puissance, les plaisirs ou les honneurs. En d’autres termes,

® Cicéron, Dialogue sur I'amitié. Traduit par A.LEGOUEZ.
** Ibid.
> |bid.
*% |bid.
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les avantages que les gens poursuivent dans une certaine situation,
peuvent se présenter concurremment dans 'amitié, « c'est pourgnoi eau ni
feu ne nous font plus d’usage que I'amitié »'.

Ensuite, selon Cicéron, ce n’est pas la faiblesse et I'indigence de
I’homme qui le pousse a établir un échange de services, « /e mangue » n’est
pas le fondement de 'amitié. I’amitié est au contraire le révélateur d’une
nature humaine dans la mesure ou un besoin d’aimer pousse ’'homme
vers 'amitié. « Cela tendrait a prouver que ['amitié est issue de la nature, plutit que
de !'indigence »8. I’homme le plus confiant, le plus vertueux et le plus sage
sera celui qui entretiendra le plus d’amitiés. De facon similaire a Aristote,
il hérite du caractere de amitié vertueuse, par conséquent, la vertu joue
un role indispensable dans la pensée de Cicéron, il précise que certains
aiment mieux les richesses, la santé ou le pouvoir, les honneurs, de méme
certains préferent les plaisirs, mais selon lui, tous ces choix « reposent moins
sur nos résolutions que sur les fantaisies de la fortune »° qui sont précaires et
incertaines. Seulement ceux qui « placent dans la vertu le souverain bien, leur
choix est certes luminenx »V, parce que c’est la vertu qui fait naitre 'amitié
authentique, et en conséquence la retient. Sans vertu, 'amitié ne sera pas
possible.

Ici nous constatons que la vertu se trouve également dans la pensée
de Cicéron sur 'amitié, de méme que dans celle d’Aristote. La vertu joue
un role important dans le cadre de lamitié antique. Mais la vertu
aristotélicienne est totalement différente, ici, de celle de Cicéron. Puisque

dans le premier cas, la vertu est clairement une tendance qui s’acquiert

> Ibid.
8 |bid.
> Ibid.
5 |bid.
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plutot qu’une tendance naturelle, ce sur quoi Aristote insiste fortement et
ce que Derrida critique, car il est impossible de la mesurer. Cependant,
chez Cicéron, la vertu est une tendance humaine naturelle, spontanée qui
unit les étres humains, et qui en conséquence va soutenir 'amitié
elle-méme. Ainsi 'amitié de ’Antiquité se divise sur la vertu qui ne peut
pas étre mesurée. Cest pourquoi Derrida ne parle plus de la vertu dans

sa critique plus tard.

Le sentiment de ’existence de soi-mé&ne

Ce qui est important dans la pensée de Cicéron sur 'amitié, c’est le
mot clef « Exemplaire » qui selon Derrida signifie une tendance de
sentiment envers soi-méme.

Selon Derrida, la distinction cicéronienne entre les deux amitiés «
vraie et parfaite » ou « vulgaire et médiocre » ne vas pas sans une note
arithmétique. Parce que cette distinction implique la rareté de l'amitié
parfaite et le petit nombre d’amis. Autrement dit, dans le domaine de
Pamitié parfaite, Cicéron confere un caractere « /a rareté » c'est-a-dire « /e
petit nombre » a 'amitié vraie.

En premier lieu, la vertu et la rareté se tiennent relativement I'une a
Pautre, les gens qui méritent d’étre cités par Cicéron dans le cadre de
Iamitié authentique, sont les grands personnages, telles que Caius
Fabricius, Manuis Curius, Tiérius Corunicianus. Par ailleurs la vertu
détermine la rareté d’amis.

En deuxi¢me lieu, Cicéron se sert du mot « Exemplaire » au sein de
la recherche de lamitié parfaite. Tamquam exemplar aliquod intuetnr sui, «

celui qui a devant les yeux un ami véritable a devant soi comme sa propre image idéale
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Selon Derrida, le mot « Exemplaire » implique deux nuances. D un
coté, il implique I'original, le type, le modéle. D’un autre coté, il signifie la
copie, la reproduction. Les deux sens cohabitent a I’égard de I'amitié
parfaite, et par conséquent, 'amitié est ou parait ¢tre la méme. En ce sens,
Derrida préfere poser la question suivante : entre le méme et I'autre, quel
est ’espoir absolu, §’il tient a 'amitié parfaite ou s’il pré-illumine 'avenir
de 'amitié ?» De méme, Derrida implique que la réponse cicéronienne
penche décidément d’un coté, disons le méme plutot que Pautre.

Entre le choix de « méme » et « autre », Derrida propose une autre
maniere facile pour y accéder, afin de mieux montrer la tendance envers
soi-méme chez Cicéron. « En deux, trois on quatre mots, 'ani, est-ce le méme
ou l'antre 2 Cicéron préfere le méme, il croit ponvoir le faire, il croit que préferer, c’est
toujours cela : si l'amitié projette son espoir au-dela  de la vie, un espoir absoln, un
espoir incommensurable, ¢'est parce que l'ami est, comme il le dit la traduction de
notre propre image idéale »°2. Ainsi 'ami selon Cicéron est un double idéal
du soi-méme, autrement dit, c’est un autre soi-méme, le méme que soi en
mieux.

En troisieme lieu, Derrida implique que la préférence cicéronienne
du méme signifie une tendance au narcissisme.

Premiérement, Derrida détecte une tendance a 'immortalité chez
Cicéron, ce que révele le réve de Narcisse. Puisque selon Cicéron, la
rareté qui est la qualité précieuse de l'amitié parfaite vient de la

caractéristique « Zuminer ». Précisément, I'amitié vraie et parfaite illumine

61 .
Ibid.
52 Jacques Derrida, Politiques de L'amitié, Galilée, 2011. p 20.
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elle-méme, en méme temps, elle fait resplendir les autres choses. « E/e
donne a voir, elle rend plus resplendissantes les choses heureuses on réussies ; elle fait
naitre le projet, anticipation, la perspective, la providence d'un espoir qui d'avance
tllumine l'avenir portant ainsi la renommée du nom par-dela la mort »%3. Si nous
nommons ou citons les meilleurs amis, ceux qui ont illustré 'amitié vraie
et parfaite, c’est parce que celle-ci vient illuminer, dans la mesure ou une
projection narcissique de I'image idéale, de sa propre image idéale
s'inscrit déja dans la légende. Cicéron méme déclare que grace a ce «
lluminer », « les absents deviennent présents, les pauvres riches, les faibles forts et, ce
qui est plus difficile a dire, les morts sont vivants ; tant ils inspirent d'estime, de
souvenirs, de regrets a lenrs amiis. . ..les uns semblent avoir tromvé le bonbeur dans la
mort et les autres dans une vie digne déloges »°4. Ainsi, par la puissance de
Pamitié vraie et parfaite qui illumine, Derrida a découvert la tendance au
narcissisme.

Deuxiemement, selon Derrida, le mot « Exemplaire » méme est une
signification du narcissisme. Comme indiqué précédemment, «
Exemplaire » signifie une image idéale du soi-méme, 'ami est d’apres
Cicéron un autre soi-méme. En conséquence, 'amitié s’enferme dans le
cadre de soi-méme, elle ne serait pas une relation qui exige la réciprocité
mutuelle. Mais d’aprés Derrida, 'amitié était, est, sera toujours une
relation qui requiert des échanges mutuels entre les amis, bien qu’il
propose une nouvelle formule amicale qui contredit la tradition antique
sur Pamitié. II insiste que 'amitié n’existerait plus si elle s’encrotte dans

le méme en ignorant lautre. Donc « Exemplaire » qui préfere le méme

% Ibid. p 19- 20
5 Cicéron, Laelius de Amicitia, Les Belles Lettres, texte établi et traduit par R.Combes, p 16.
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signifie une tendance au narcissisme.

Certes, Pamitié parfaite cicéronienne est une révélation qui illumine
toutes les autres choses, méme la différence entre la vie et la mort. En
tant que concept littéraire, la glorification de P'amitié vraie et parfaite
cicéronienne n’est pas la cible de Derrida. Puisque Derrida ne se
concentre pas sur I'amitié fondée sur la demande naturelle des étres
humains.

Mais Derrida s’oppose a la tendance au narcissisme au sein de
Iamitié vraie cicéronienne qui ne s’oriente que vers soi-méme en
supprimant autrui. Autrement dit, selon Derrida, si 'ami est un autre
sol-méme, I'amitié sera un sentiment de sa propre existence. Si la
réciprocité mutuelle n’existait plus au sein de I'amitié, un autre genre de
dissymétrie différente de celle aristotélicienne surgirait facilement,
I’amitié ne serait plus Pamitié.

Ici nous devons rajouter que selon Derrida, la tradition antique sur
Iamitié, suivie par Montaigne est marquée comme encore un
représentant de la philia, dans la mesure ou 'amitié de Montaigne succede
a la tradition antique. En conséquence lamitié souveraine chez

Montaigne est incontournable lors de la relecture de 'amitié.

1.1.5 Lamitié souveraine de Montaigne

L’ceuvre de Montaigne sur Pamitié, fut écrite en 1580. Nommée et
titrée « De L'amitié », c’est une partie de « Les Essais », livre par lequel
Montaigne rend hommage a son grand ami La Boétie. Donc c’est un

texte qui relate Pamitié que Montaigne a vécue avec La Boétie, dans
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lequel la relation amicale est considérée comme un mélange de deux
ames pour n’en former plus qu’une.

Mais ici, comme c’est une relecture de Montaigne par les yeux de
Derrida, il faut préciser que la confusion d’ame de Montaigne signifie
une « indipisibilité ».

Selon Montaigne, l'indivisibilité résoud une des apories d’Aristote,
Aristote avait défini que le vrai ami est une seule ame en deux corps.
Suite a cette définition, Montaigne précise que cette définition de vrai
ami est une définition « doublement singuliere ». Puisque d’apres la définition
d’Aristote du vrai ami, ’'ami est comme une seule ame (singularité) mais
en deux corps (duplicité). Lors de cette définition, tous les calculs sont
impossibles, parce que les derniers mots perdent leurs sens. «
Limpossibilité de ce calenl, la ruine du sens conrant des mots, ['avalanche des
absurdités logiques et grammaticales, ¢’est a de tels signes gqu’on reconnait la différence
entre ['amitié souveraine et les antres (genres) d'amitiés »°°.

Donc Montaigne préfere définir amitié comme une convenance
des volontés. 1l souligne que le mot « convenance » convient parfaitement a
une communauté indivisible de ’'ame entre deux personnes qui s’aiment.
Quand les amis se conviennent, quand ils se vont bien l'un a lautre,
autrement dit, quand les amis vont bien ensemble, qu’ils s’entendent a
venir 'un vers lautre, « la division affecterait senlement les corps, elle ne toucherait
pas lame de ceux qui s'aiment ainsi d’une amitié somveraine »°°, cela signifie
I'indivisibilité de 'ame ou de 'amitié. Selon la définition de I'indivisibilité,

nous constatons que Montaigne confere a I'amitié souveraine le titre

® Ibid. p 203.
% Ibid. p 204.
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d’amitié parfaite.

Nous voyons bien que la dissymétrie se trouve également chez
Montaigne. Dans son amitié souveraine, la confusion d’ame implique une
préférence du soi-méme, ce qui ne differe pas de « /’Exemplaire » de
Cicéron. Montaigne dénonce un autre corps qui partage la méme ame en
abandonnant « un autre soi-méme ». Nest-elle pas une dissymétrie plus
radicale qui préfere le soi-méme en ignorant 'autre ? N’est-elle pas une
tendance équivalente a celle de Cicéron ? Ainsi nous pouvons conclure
que amitié souveraine de Montaigne est un genre d’amitié dissymétrique,
caractérisée par une unicité improbable et aléatoire. Elle est une
transcendance de disproportion, une dissymétrie infinie, une

démutualisation.

A tout prendre, Derrida n’approuve pas 'amitié de "Antiquité, ni
Paristotélicienne, ni la cicéronienne. D’apres lui, la dissymétrie dure toute
Iépoque de ’Antiquité, ce qui vide la signification de 'amitié, malgré la

VY el NP
diversité de 'amitié antique, telles que Pamitié premicre, 'amitié vraie, ou
lacte d’aimer etc. Précisément, la dissymétrie domine la philia tout au
long de I'époque antique, bien que I'amitié aristotélicienne et 'amitié
cicéronienne ne solent pas identiques en contenu substantiel. Par
exemple, la dissymétrie au sein de la distinction entre aimant et aimé,
ainsi que dans 'amitié vraie et parfaite cicéronienne, nient toutes deux
Pégalité et la réciprocité, dans la mesure ou la volonté ainsi que I'acte du

. . g sl s
soi-méme controle tout au long le processus de la philia, amitié n’est
plus une relation mutuelle, mais elle a tendance a se concentrer

seulement sur elle-méme. En ce sens, 'amitié ne sera plus un amour,
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mais une violence qui tente de disposer d’autrui au nom de I'amitié
parfaite. En tant que branche principale de lhistoire de 'Occident sur
Pamitié, la tradition antique n’est pas approuvée par Derrida lors du
processus de relire amitié.

Avant de nous immerger totalement dans I'amitié derridienne qui
corrige la tendance de la dissymétrie qui domine la tradition antique,
nous souhaitons faire une investigation sur ’'amitié dans le confucianisme
dans la deuxieme partie de ce 1¢* chapitre. Nous allons trouver que ces
deux cultures différentes se croisent sur plusieurs points de vue, bien

qu’elles different sous certains aspects plus difficiles a envisager.
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1.2 L'amitié dans le confucianisme

Le confucianisme est I'une des plus grandes tendances idéologiques
de T’histoire de la Chine, qui se trouve dans la philosophie, la morale, la
politique, et, dans une certaine mesure, la religion. Elle s’est développée
pendant plus de deux millénaires avec toutes les mutations historiques de
la Chine. Autrement dit, le confucianisme a été élaboré a I'époque
d’avant 'Empire a partir de l'ceuvre attribuée au philosophe Confucius®’.
C’est pourquoi « Les Analectes » ou « Entretiens de Confucins » est considéré
comme I'ceuvre la plus remarquable tout au long du développement dans
le confucianisme. Ensuite apres avoir été confrontée a « cent écoles de pensée
concurrentes »°8 pendant la Période des Royaumes Combattants, elle fut
imposée par l'empereur Wudi (156~87 av. J.-C) des Han en tant que
doctrine d'Etat et l'est restée jusqu'a la fondation de la République de
Chine (1911), bien qu’elle se présente comme le néoconfucianisme, le
nouveau confucianisme dans des époques historiques différentes. Apres
la fondation de la République Populaire de la Chine, le confucianisme
reste toujours une tendance idéologique importante, par laquelle la
nouvelle Chine propose le concept de « /la société de I’harmonie » dans le but
de guider le développement humain social.

Comme indiqué précédemment, Confucius est considéré comme
lancétre le plus important tout au long du développement dans le
confucianisme. Cependant, nous ne pouvons pas ignorer les autres

représentants confucéens tels que Mencius, Xun Zi, Mo Tzu etc. qui sont

®” Kongfuzi, Maitre Kong, L7 (551-479 av. J.-C.), connu en Occident sous le nom latinisé de Confucius.
88 %4+, Une période philosophiquement fertile ol les figures les plus importantes dans le confucianisme
développent les aspects éthique et politique dans le confucianisme en concurrence pour gagner la confiance des
dirigeants a l'aide de |'argumentation et du raisonnement.
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indispensables quant a la progression dans le confucianisme.

Le confucianisme se penche particuliecrement sur le theme de la
nature humaine, c’est un théme principal qui se trouve chez Confucius,
Mencius, Mozi etc. ou elle se différencie en contenu substantiel mais ne
dévie jamais de la recherche de la bonne nature humaine. Parmi ces
recherches autour de la nature humaine, la recherche des relations
sociales, politiques, familiales sont inévitables. En conséquence, I'amitié
est un concept qui couvre toutes les relations humaines, bien qu’étant
une notion, 'amitié n’est pas souvent mentionnée. Ici nous pouvons

pénétrer dans le premier stade de 'amitié confucianiste : sa diversité.

1.2.1 La diversité du concept d’amitié dans le

confucianisme

N’étant qu’une notion, 'amitié n’est pas un sujet important dans le
cadre dans le confucianisme. A partir de Confucius, en passant la période
de « cent écoles de pensée » et le sommet dans le confucianisme avec la
dynastie de Han, jusqu’au néoconfucianisme, méme le nouveau
confucianisme, la notion d’amitié ne tient jamais une place importante,
bien que la plupart des recherches sur la nature humaine soient déja dans
le domaine de I’'amitié, notamment ’ami est un théme souvent traité. De
meéme, les autres relations humaines, telles que familiales, politiques sont
toutes traitées dans le cadre de 'amitié confucéenne. En ce sens, nous
pouvons dire que d’'un coté, le theme de 'amitié confucéenne est dans

une certaine mesure ambigu, et d’'un autre coté, qu’il couvre presque
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toutes les relations humaines, ce qui équivaut a la philia au sein de la
philosophie de I’Antiquité.

La recherche sur 'amitié a franchi un pas important chez Mencius,
d’apres qui les relations principales de la société comportent cing aspects,
tels que amitié entre souverain et peuple, celle entre pere et fils, celle
entre mari et femme, celle entre freres, celle entre amis. Ici nous
constatons la diversité de 'amitié confucéenne, qui se retrouve également
au sein de la philia.

Précisément, 'amitié dans le confucianisme et celle de ’'Antiquité
antique ne sont pas équivalentes a lamitié courante de Iépoque
contemporaine, ou l'amitié est une inclination réciproque entre deux
personnes (ou plus) n'appartenant pas a la méme famille.

D’un coté, il existe trois genres d’amitié dans le cadre de I'amitié
dans le confucianisme. D’apres les relations entre pere et fils, entre mari
et femme, entre freres, entre amis, entre souverain et peuples, nous
généralisons les trois genres d’amitiés comme suit : 'amitié familiale,
Pamitié politique et amitié courante. De méme, Mencius détaille les

vertus exigées de chaque genre d’amitié.

T PR AR, HUA, RFHF BEGL,
KGR, KGETF, AT »

Entre pere et fils, il faudra 'amour paternel du pere envers le fils, et
le respect parental du fils envers le pere. Entre souverain et peuples, il
faudra la protection du souverain envers le peuple, et la fidélité en retour.

Entre mari et femme, il faudra Pattention et le respect. De facon similaire,

% Mencius, Mencius — fragments de Teng Wen Gong.
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le respect et 'amour fraternel sont exigés de 'amitié entre freres, la
confiance est demandée entre amis. Ainsi 'amitié dans le confucianisme
englobe presque toutes les relations humaines.

D’un autre coté, la tradition de 'amitié est caractérisée par la
diversité. Par exemple, la philia chez Aristote propose trois genres
d’amitiés, telles que 'amitié civique, familiale et courante.

En premier lieu, 'amitié civique est une branche importante au sein
de la pensée d’Aristote, chez qui amitié civique, c'est-a-dire politique, est
un genre d’amitié d’utilité. Mais ce genre d’amitié d’utilité est assez solide,
car 'intérét commun décide de I’équilibre de la communauté. En ce sens,
Aristote peut traiter le probleme de la justice qui vient de ’harmonie de
la communauté. C’est pourquoi Aristote énonce que I'amitié politique est
une garantie de la justice, par laquelle, toutes les constitutions™ peuvent
fonctionner dans un état de concorde d’ou nait la justice. Et Derrida
conclut que selon Aristote, « friendship appears (there) in the same proportion as
Justice »'' ot « if man is a political being, political friendship is only a kind of
[riendship,that which he calls concord (homonomia) »'.

En second lieu, comme dans le confucianisme, Aristote traite
également de 'amitié¢ familiale, telle que 'amitié entre pere et fils, et celle
entre le mari et sa femme, font partie de I'amitié entre inégaux.
Puisqu’elle est fondée sur un rapport entre l'inférieur et le supérieur. En

ce sens « 7z y a bien encore égalité proportionnelle, mais il n’y a plus d'égalité

70 | a relation de similitude qui unit I'ame au corps, I'ouvrier a l'instrument, le maitre a I'esclave, ne donne pas
g?u a association, car ils ne forment pas deux étres distincts.

Ibid.
72 Derrida « The politics of friendship», be presented in an APA symposium on Law and Society, December 30,
1988.
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numérigue »3, ces amitié familiales appartiennent a Pamitié dissymétrique
qui exclut la réciprocité affective.

Si nous mettons en regard 'amitié dans le confucianisme qui couvre
toutes les relations humaines, et la phikia qui traite aussi de I'amitié
politique et familiale, nous découvrons que sur la diversité de 'amitié, le

confucianisme et la tradition antique sont identiques.

1.2.2 Llimportance de la vertu

La vertu joue un role incontournable a I’égard de 'amitié dans le
confucianisme. Puisque, la vertu est tout d’abord exigée dans toutes les
relations humaines, telles que I'amitié sociale, politique ou familiale. En
méme temps, la vertu est un facteur décisif de « Jun Zi »7* chez
Confucius. En effet la vertu traverse tout au long la tradition culturelle

chinoise.

La vertu est exigee dans la vie sociale humaine.

Mencius tient compte de la vertu exigée au sein de la vie sociale
humaine. Comme nous venons de lindiquer, les trois genres d’amitiés
principales chez Mencius demandent des vertus précises en fonction de
circonstances différentes. Par exemple, au sein de la relation entre pere et
fils, chaque coté doit respecter sa propre vertu s’is ont envie de
maintenir leur amitié. C'est-a-dire, en tant que composante de la relation

entre pere et fils, le pere doit disposer de la vertu d’amour paternel

3 Aristote, Ethique a Eudeme, VII, chapitre 3, 2. Version traduite par Pierre Maréchaux.
7 ’homme de qualité, qui connait le juste en visant & I'universel.

61



envers le fils. Cependant, en retour, le fils doit respecter le pere. La vertu
réciproque au sein de la relation est exigée pour que ’équilibre puisse
étre maintenu et par conséquent que ’'amitié puisse persistet.

De plus, Mencius explique que la vertu réciproque n’est pas
seulement exigée de I'amitié familiale. En effet chaque genre d’amitié
suppose sa propre vertu. Par exemple, la sympathie est une vertu
indispensable du souverain envers son peuple. En retour, les peuples
doivent respecter 'autorité du souverain. De facon similaire, la confiance
est une vertu indispensable entre amis, la fidélité est indispensable pour
les femmes envers leurs maris etc. Mencius généralise cinq vertus les plus
courantes et importantes, telles que la fidélité, les rites, 'honnéteté, la

piété, dans le but de montrer 'importance de la vertu au sein de 'amitié.

«Jun Zi » qui signifie exemplaire d’homme vertueux

Dans « Les Analectes », le premier chapitre concerne la vertu dans la
vie commune, au sein de laquelle, « Jun Zi » apparait comme une
personne qui cherche a s’améliorer sans cesse, en étant plus vertueux
pour devenir une personne exemplaire. Selon Confucius, en tant qu’étre
humain social, ’homme qui peut garder des vertus différentes selon les
circonstances diverses au sein de la vie commune est « Jun Zi », dans la
mesure ou « la qualit¢é de ’homme noble n’étant pas déterminée
exclusivement par sa naissance, mais dépend aussi et surtout de sa valeur
comme étre humain accomplit »7>. Ainsi « Jun Zi » est ’Thomme de qualité

et Thomme de bien, par opposition a ’homme de peu.

7> Anne Cheng, Histoire de la pensée chinoise, Seuil, 1997. p 67.
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L homme de bien connait le Juste, 'homme de peu ne connait que le profir’.

L homme de bien est impartial et vise a l'universel ; I'homme de pen, ignorant
luniversel, s’enferme dans le sectaire”’.

« Jun Zi » est un concept important dans le confucianisme, par
lequel, les confucianistes tentent de guider les étres humains vers
I'amélioration pour devenir une personne exemplaire. Cest un processus
sans fin, puisque les vertus a apprendre ne sont pas définitives selon les
circonstances sociales diverses. Mais Confucius définit certaines vertus
principales comme les caracteres basiques de « Jun Zi ».

D’abord, '’honnéteté ou la fidélité est la vertu fondamentale de « Jun
Zi». Car d’apres Confucius, « en tant qu'étre humain, 'honnéteté ou la fidélité
est la plus grande différence entre les hommes vertneux: et les hommes vils. Les
hommes vils vont finalement étre punis par le réglement de la nature a cause de lenr
malhonnéteté »'8. Ainsi en tant qu’étre humain, il faut au moins avoir
I’honnéteté et la fidélité si nous voulons nous améliorer pour étre un
exemplaire vertueux.

Ensuite, la bienveillance est une composante importante de « Jun Zi
». Confucius insiste sur la bienveillance qui est une fagon indispensable
d’étre ses disciples, puisque tout sera non significatif sans la bienveillance.
Clest-a-dire, pour étre disciple de Confucius, il faut avoir la bienveillance
comme un aspect fondamental de sa personnalité. Parce que selon
Confucius, le développement de la morale est le plus important par
rapport aux développements du politique, de la science, de la littérature.

Un Etat fondé sur la bienveillance est beaucoup plus significatif que

7® L es Analectes, IV, 16.
77" Ibid. II, 14.
78 | es Analectes. Textes originaux : A AEHE, FEZ 43T 4.
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celui fondé seulement sur la base des développements matériels. Donc
dans « Les Analectes », il indique « mes disciples sont des étres bienveillants.
Précisément, ils respectent les parents dans la famille, ils montrent de la politesse
envers les autres personnes publiques. De méme, ils sont modestes, fidéles lors de la
communication publigue. 1ls se comportent dans la vie commune avec la prudence, ils
Senrichissent moralement en vue d'améliorer leur gualité personnelle »”. D’ailleurs,
Confucius prend un proverbe vocatif mais aussi interrogatif pour
souligner I'importance de la bienveillance, « comment accomplissons-nous la
politesse sans la  bienveillance ¢ Comment arrivons-nous au bonbenr sans la
bienveillance 2 ».

Finalement, il faut indiquer que, d’apres Confucius, la bienveillance
de « Jun Zi » n’est pas un donné par nature. En revanche, elle est requise
et acquise a posteriori par 'entrainement spontané du comportement.
Généralement, pour posséder la bienveillance et par conséquent
s’approcher de « Jun Zi », Confucius insiste sur cing exigences par
rapport au comportement du soi, telles que, étre respectueux, étre
compréhensif, étre fidele, étre studieux, et étre compatissantl. Car le
respect des autres évite le déshonneur, la compréhension s’adresse au
soutien, la fidélité s’associe a la confiance, la qualité de travailleur conduit
a la réussite, et la compassion de 'empereur meéne a la révérence du
peuple.

Les vertus qui viennent d’¢tre énumérées sont les fagcons d’étre

indispensables a « Jun Zi », par lesquelles nous constatons que « Jun Zi »

7 Les Analectes. Textes originaux : 351, AN, WS, #M1E, ZEA, ME. ITHRMN,
T A S

* Les Analectes. Textes originaux : ATIAA=, WALAT? ATIAA, 0 sRf?

81 LesAnalectes. Textes originaux : : 4% %, f5. #. H.
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est en effet un gentilhomme qui possede les propres vertus selon les
circonstances différentes. En tant que membre de la famille, « Jun Zi» a
acquis la vertu de fidélité, en tant que membre de la société, il dispose de
la sagesse, en tant qu’étre humain, il montre de la bienveillance etc. Enfin,
« Jun Zi» est un gentilhomme vertueux qui s’adapte a toute circonstance
quelconque comportant les propres vertus, qui suit la méme direction
que Mencius qui cherche les vertus selon les relations humaines diverses.
Ainsi la vertu est un facteur indispensable de la vie sociale.

Par les vertus associées a « Jun Zi », nous constatons que Confucius
met l’accent sur la vie commune, car toutes les vertus citées sont
effectuées au sein de la communauté. Parmi ces vertus, aucune ne
concerne l'intérét personnel, au contraire, tout est en vue de I’excellence
de la personnalité pour perfectionner les relations communes entre soi et
autrui. Etant donné que lamitié confucéenne représente toutes les
relations humaines sociales, nous pouvons conclure que la vertu joue un

role incontournable a I’égard de 'amitié.

En tant que fondation dans le confucianisme, le «Ren > est

une thérie de synthese de vertus.

En général, le « Rer » nait a Iépoque des Printemps et des
Automnes (722-481 av. J.-C) comme un concept de synthese de vertus. 1l
devient une doctrine morale grace aux confucianistes, notamment grace
a Confucius, chez qui le « Rez » n’integre pas que les vertus, mais aussi la
vie politique. Dans la mesure ou les vertus se comportent comme la

fondation dans le confucianisme.
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D’un coté, a I'époque d’avant Confucius, le « Rez » implique une
synthese de vertus, au sein de laquelle toutes les vertus morales, telles que
la fidélité, la sagesse, la politesse etc. méritent ce concept. Mais a cette
époque la, en tant que systeme théorique, il ne se révele pas important.

D’un autre coté, en tant que doctrine, le « Rez » révet une
importance décisive chez Confucius, par qui le « Rez » devient une
doctrine qui guide la vie commune, autrement dit, le « Rez » est un critere
moral de la société, qui inclut les vertus au sein de vie sociale ainsi que
politique, bien qu’il n’ait toujours pas une définition précise. Il apparait
une centaine de fois dans « Les Analectes » de Confucius, ce qui révele son
importance non négligeable. D’apres Confucius, le « Rez » n’est pas
simplement une synthese de vertus, mais aussi une doctrine a appliquer a
la vie commune et politique, sans laquelle « Jun Zi » ne trouverait plus sa
racine morale, de méme que ’harmonie de la société perdrait sa garantie.
Nous pouvons I'expliquer par deux aspects.

D’abord, le « Ren » signifie originellement une relation amicale entre
les étres humains. Confucius le définit une fois : le « Rez » implique un
acte d’aimer les autres®?, ce qui implique une tendance de relation sociale.
En ce sens nous pouvons dire que 'amitié¢ est la vertu méme dans le
cadre dans le confucianisme. Puisque si nous pouvons effectuer 'acte
d’aimer les autres lors de la communication familiale, sociale ou politique,
ce qui correspond aux vertus exigées dans le confucianisme selon les
circonstances humaines diverses, nous allons certainement trouver
I’équilibre des relations humaines, ainsi que ’état d’harmonie de la

Société.

8 | es Analectes. Textes originaux, 1= % A.
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Ensuite, le « Rez » est une synthese abstraite des vertus, dans la
mesure ou la doctrine morale de la société ne manque pas de vertus.
Parmi toutes les vertus citées dans le cadre du « Rex », celles de 'amour
et le respect filial sont les principales, ce qui est, selon Confucius,
I'exigence humaine la plus ordinaire. Si nous appliquons les vertus citées
précédemment a la pratique, nous devons aimer les parents et les freres
en tant que membres de la famille, nous devons aimer les autres
personnes au sein de la communauté sociale. De plus, dans le domaine
du politique, les peuples doivent garder la fidélité et la confiance envers
leur souverain, le souverain doit protéger les peuples en retour, si nous
avons envie de trouver un équilibre politique fondé sur 'application du «
Ren ». Selon les circonstances humaines diverses, en tant que synthese de
vertus, le « Rez » énumere les vertus comme suit dans « Les Analectes » : la
piété filiale et fraternelle®3, la fidélitéd4, la générosité®>, la politesse®o, la
connaissance®’, le courage®®, la vénération®, parmi lesquelles, nous
constatons que Confucius met l'accent sur la vie en communauté ainsi
que sur 'amélioration morale de soi-méme. Ainsi, suite a sa demande de
Iappliquer a la pratique, le « Rez » n’est pas simplement une théorie.

Ici nous constatons que le « Ren » d’apres Confucius est tout
d’abord un critere moral en vue de s’améliorer en matiere de morale, qui
met I’étre humain au centre, dans la mesure ou le développement

personnel de la morale se comporte comme la fondation de la pensée de
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Confucius. En méme temps, 'amélioration morale du soi-méme n’est pas
I'ultime objectif, puisque Confucius met 'accent sur la vie commune, la
plupart des vertus inclues dans la doctrine du « Rez » visent a la
communication commune. En tant que fondation dans le confucianisme,
le « Ren » est une synthése applicable a la pratique qui inclut les vertus
personnelles ainsi que les vertus sociales, au sein desquelles nous

constatons I'importance de la vertu.

Apres les recherches sur la vertu dans le cadre dans le
confucianisme, telles que la vertu d’aprés Mencius, la vertu a ’égard de «
Jun Zi» et celle au sein du « Rez », nous découvrons que la vertu est un
facteur non négligeable dans le cadre de I'amitié dans le confucianisme,
ce qui existe également au sein de 'amitié antique. A 'inverse du point de
vue courant qui isole la tradition chinoise de celle de ’Occident, nous
considérons que le confucianisme et la tradition antique se rencontrent
sur Pamitié. Les deux traditions s’accordent sur le fait que l'amitié
exprime tous les genres de relations humaines sociales. Elles approuvent
que les vertus jouent un role indispensable a I'égard de 'amitié. Donc
une recherche interculturelle est possible et nécessaire.

Vu que c’est une recherche interculturelle, a partir du croisement
entre 'amitié¢ dans le confucianisme et celle de la tradition antique, nous
devons étudier leurs différences, ce qui est une approche raisonnable lors
de la recherche interculturelle. Donc dans la partie suivante, nous allons
étudier la différence entre 'amitié dans le confucianisme et celle de la

tradition antique.
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1.3 La différence entre I'amitié dans le

confucianisme et celle de la tradition antique.

Aristote est connu par sa distinction de 'amitié dans histoire, qui
est incontournable si nous souhaitons traiter le théme de Pamitié.
Cependant, la distinction de 'amitié n’est pas vraiment mentionnée chez
les confucianistes. Donc nous commencerons ici par étudier la

divergence entre les deux traditions.

1.3.1 La distinction de I'amitié

Les différents types d’amitié chez Aristote

Drapres Aristote, il existe trois sortes d’amitié dans ce domaine, « /a
premicre se définit par la vertu, la seconde par 'usage, la troisieme par ['agréable »”.
Le premier type d’amitié est le seul qui soit réellement solide, les deux
autres sont davantage caractérisés par la fréquence et la mouvance.

Parmi les deux derniers types d’amitié, Pamitié fondée sur I'usage
est la plus fréquente car dans ce cas, les personnes sont considérées
comme utiles et leur amour est réciproque. On la trouve surtout chez les
vieillards qui se rencontrent dans un but précis, non par plaisir ou par
gout du bien, mais par intérét. Cependant, amitié fondée sur le plaisir
survient souvent chez les jeunes a la recherche du plaisir, « c'est en effet la

passion qui chez enx dirige la vie, et le but gqu’ils poursuivent, ¢'est le plaisir personnel

% Aristote, Ethique a Eudeme , VI, chapitre 2, 13. Version traduite par Pierre Maréchaux.
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et le plaisir dn moment »1. Donc amitié par intérét ou par plaisir n’est pas
durable, « des qu'elles cessent de se plaire ou d’étre utiles, elles cessent de
Saimer...... disparu par conséquent le motif qu'on avait d’étre amis, ['amitié
elle-anssi disparait »°2. Chez les jeunes notamment, 'amitié est tres variable
car, en raison de I’évolution de leur caractere sous Ieffet de I'age, leur
gout du plaisir change également.

Cependant Dl'amitié fondée sur la vertu est la seule qui soit
réellement solide, durable et rare comparativement aux deux autres.

En premier lieu, amitié liée a la vertu n’existe que chez 'homme, le
seul qui comprend ce qu’est le choix préalable. A linverse, les deux
autres types d’amitié se retrouvent aussi chez les animaux. Seule 'amitié
qui cherche un semblable dans la relation, au lieu d’'une quéte d’intérét ou
de plaisir, est véritablement solide.

Par ailleurs, Pamitié parfaite est définie comme « lamitié des bons,
c'est-d-dire de ceuxc qui se ressemblent en vertu »*3. La vertu est durable, donc
I'amitié fondée sur la vertu a pour but de rechercher le bien et elle dure
aussi longtemps qu’elle y parvient.

Les amis de cette sorte d’amitié sont semblables, ou autrement dit,
cette amitié cherche le caractere semblable de la vertu entre amis, « ce sont
la les principanx motifs d'aimer et donc c'est la aussi qu’on aime principalement et
que l'amitié se réalise principalement et est la meillenre »*.

Ici nous constatons que la distinction de 'amitié chez Aristote est

tres claire. Les trois genres d’amitiés se différencient les une des autres,

1 Aristote, Ethique a Nicomaque, Bibliothéque des Textes Philosophiques — Poche, 1990. Traduction et notes
par J. Tricot. Vrin. VIII. 1156 b 31.

2 |bid. 1156 a 19.

% |bid. 1156 b 7.

% |bid. 1156 b 23.
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selon quil s’agit de circonstances différentes. Cependant, les

confucianistes ne font pas une distinction basée sur les mémes criteres.

La discrimination de ’amitié dans le confucianisme

Nous pouvons affirmer qu’il n’y pas de distinction de 'amitié selon
les mémes criteres dans le confucianisme. Certes les confucianistes
traitent plusieurs genres d’amitiés, telles que Pamitié familiale, 'amitié
politique, I'amitié sociale etc. Mais ils n’introduisent jamais la méme
discrimination que les Grecs, soit 'amitié d’utilité, 'amitié de plaisir et
Pamitié de vertu.

D’abord, nous pouvons discriminer les vertus d’aprés Mencius
selon trois genres, les vertus dans la famille, celles au sein de vie sociale,
et celles a égard du politique. Par exemple, en tant que membre de la
famille, il faut respecter les vertus suivantes : Pamour filial, la piété filiale
etc. pour que les membres de la famille continuent d’avoir un équilibre
grace a 'amitié familiale réciproque. De facon similaire, en tant qu’étre
humain social, il ne faut pas négliger les vertus lors de la communication
avec lautre, telles que la politesse, la confiance, la fidélité etc., grace
auxquelles, les membres de la société peuvent s’entendre dans la paix, et
par conséquent la société se trouve dans un état d’harmonie. Et encore,
comme sujets de la relation politique entre peuple et dominateur, chaque
coté de cette relation doit respecter sa propre vertu. Clest-a-dire, la
fidélité du peuple envers le dominateur, la compréhension du dominateur
envers le peuple. Ainsi, la discrimination de Iamitié selon les
confucianistes est conditionnée par la nature des circonstances humaines.

Ensuite, la discrimination de ’amitié chez Confucius suit la méme

71



direction que celle de Mencius. Les vertus exigées de « Jun Zi», celles de
la doctrine du « Rer », sont toutes discriminées par la nature des
circonstances humaines. La seule différence entre Mencius et Confucius
est selon Confucius, la connaissance qui apparait comme une des vertus
les plus importantes en vue de lamélioration de soi-méme. Clest
pourquoi le philosophe moderne chinois, FENG Youlan énonce que
Confucius est un pont qui connecte la pensée antique de la Chine et celle
du post-Confucius, dans la mesure ou la morale a acquis une
caractéristique philosophique. Autrement dit, grice a Confucius, les
vertus ont acquis une signification épistémologique par la « connaissance ».
A partir de Confucius, les vertus, 'amélioration de soi-méme en tant que
membre social, ne s’enferment pas dans le domaine de la morale, elles
atteignent le bord du politique, car la connaissance implique la capacité
de reconnaitre, de s’adapter et de réformer le monde matériel ainsi que le
social. En tout cas, la discrimination de I'amitié dépasse la limite de la
nature des circonstances humaines.

Finalement, au cours de Thistoite dans le confucianisme
post-Confucius, la discrimination de 'amitié ne dévie jamais de celle de
Mencius et Confucius. Parce que d’un c6té, en tant que fondation dans le
confucianisme, la doctrine du « Rez » influence tous les confucianistes,
dans la mesure ou le « Rez » traverse toute I’histoire de la Chine comme
essence dans le confucianisme. D’un autre cOté, les confucianistes
post-Confucius se concentrent également sur la nature humaine, ce qui
permet que leur recherche ne quitte pas la nature sociale des étres
humains, et par conséquent, la discrimination selon les circonstances

humaines, telles que 'amitié¢ familiale, 'amitié sociale, ’'amitié¢ politique.
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En résumé, la discrimination de ’'amitié dans la tradition antique et
celle dans le confucianisme ne se croisent pas, bien que de chaque coté il
s’agisse de trois genres d’amitiés. Nous voyons ici les divergences entre la
culture chinoise et occidentale, ce qui ne géne pas notre recherche
interculturelle. Donc nous allons continuer d’étudier les différences

concretes sur le probleme de la vertu dans le cadre de 'amitié.

1.3.2 La fonction de la vertu dans les deux traditions

Selon TI'analyse précédente sur la vertu dans la tradition antique et
dans celle dans le confucianisme, nous voyons que la vertu est
indispensable a I’égard de ces deux cultures. Parce que d’un c6té, au sein
de la recherche de I'amitié authentique qui joue un role primordial dans
le cadre de I'amitié d’Aristote, vu que 'amitié authentique chez Aristote
est celle qui est vertueuse, la vertu est le facteur décisif dans la pensée
d’Aristote sur Pamitié. D’un autre co6té, a partir de Confucius, en passant
par la période de « cent éeoles de pensées », et le sommet dans le
confucianisme, jusqu’au néo confucianisme, le nouveau confucianisme et
le confucianisme, méme apres la fondation de la République Populaire de
Chine, les vertus sont toujours une doctrine importante de la vie
personnelle ainsi que de la vie sociale commune. De méme, 'amitié qui
selon le confucianisme, est un acte d’aimer 'autre, est une des vertus
orientales. Si nous pouvons aimer tous les autres, chaque personne se
traitera, se comprendra avec la vertu d’amitié, la famille sera stable, la
communauté se trouvera en état d’équilibre, la société arrivera a

I’harmonie. Ainsi la vertu est indispensable dans les deux cultures.
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Mais, si nous continuons d’analyser la vertu dans ces deux traditions,
nous trouverons des différences concretes, ce qui est légitime dans le

cadre de la recherche interculturelle en correspondance avec la logique.

La vertu selon Aristote est trés ambigué

Lors de la distinction de I’amitié, Aristote confere a Pamitié
authentique 'amitié fondée sur la vertu. Selon lui, seulement I'amitié
vertueuse se débarrasse des caractéristique vulgaires, telles que le plaisir,
Putilité etc. De méme, Aristote propose que la qualité précieuse de
Pamitié vertueuse est que les gens y cherchent la vraie ressemblance.
Nous constatons bien que la vertu est un facteur crucial a égard de
I'amitié authentique.

Mais Aristote ne détaille jamais la vertu. Certes, 'amitié authentique
fondée sur la vertu est rare, précieuse, stable, mais nous ne trouvons pas
de détails sur la vertu. Aristote utilise la vertu dans un sens général au
lieu d’énumérer quelles vertus, dans la mesure ou amitié vertueuse est
celle qui est fondée entre les gens de bien qui cherchent la ressemblance
en vertu. En ce sens, nous pouvons dire que la vertu de amitié chez

Aristote est ambigué.

La fonction de I’amitié dans les deux traditions

Etant données les circonstances présentes, nous pouvons dire que
la vertu est une condition suffisante a I’égard de l'amitié antique,
simultanément elle est une condition nécessaire a I’égard de 'amitié dans

le confucianisme.
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La vertu est une condition suffisante a ’égard de I'amitié antique.

Selon Aristote, 'amitié réciproque dans le cadre de I'amitié entre
égaux peut se diviser en trois genres, 'amitié fondée sur la vertu, 'amitié
d’utilité, et Pamitié de plaisir, parmi lesquelles seulement P'amitié¢
vertueuse qui dispose de la rareté ainsi que de la stabilité mérite la
caractéristique d’authenticité. Les deux autres genres d’amitiés sont
associés a une relation qui cherche I'intérét charnel ou pragmatique.

Cependant, Aristote étudie également Pamitié entre inégaux qui
exclut la réciprocité affective, telles que l'affection entre pére et fils, au
sein de laquelle 'amitié rendue n’est pas égale a celle regue, au contraire,
il s’agit de deux poles, 'un supérieur, Pautre inférieur. Dans ce cas,
Iamitié ne couvre pas la méme réciprocité mutuelle ; cependant il
n’existe pas d’amitié vertueuse sans mutualité.

De plus, Aristote traite spécialement de 'amitié politique, qui selon
lui appartient a Pamitié d’utilité. Certes, Aristote postule que I'amitié
politique est assez stable bien qu’elle poursuive également l'intérét. Mais
ce genre de stabilité n’est pas solide ou durable, car elle est quand méme
fondée sur l'utilité au lieu de la vertu. « L'amitié civique, a été formée a partir
de l'intérét...... c'est parce que chacun ne se suffit pas a soi-méme que les hommes,
estime-t-on, e sont rassemblées, quoique ce fiit la vie commune qui dicta ce
rassemblement »°>. Donc évidemment, 'amitié politique ne peut pas se
présenter dans le cadre de 'amitié authentique.

Ici nous constatons que la vertu est un élément décisif lors de la
constitution de 'amitié authentique. L’amitié ne sera pas valable sans la

condition qu’elle dispose de la vertu. Ce qui signifie que la vertu est une

% Aristote, Ehique a Eudéme, 1242a6-9, tr. Pierre Maréchaux.
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condition a I’égard de ’'amitié authentique.

A Tinverse, la vertu est une condition nécessaire dans le cadre de
I’amitié dans le confucianisme.

D’abord, les confucianistes ne mettent pas de fronticre entre
I'amitié vulgaire et 'amitié authentique. Dans la culture de la Chine, nous
pensons automatiquement a 'amitié authentique si nous nous tournons
vers le theme de 'amitié. Par conséquent, 'amitié authentique n’est pas
un sujet valable dans le cadre dans le confucianisme, dans la mesure ou
nous ne détaillons pas les caractéristiques de ’'amitié authentique.

Ensuite, les vertus exigées de I'amitié, soit dans le domaine familial,
soit dans la vie sociale ou politique, sont toutes énumérées chez la
plupart des confucianistes. Par exemple, le respect, la fidélité, la
confiance, le courage etc. sont toutes des vertus traitées chez Confucius
et Mencius, qui sont les premiers pionniers confucéens. Ici la vertu est un
moyen de s’améliorer lors de la communication sociale. Elle est exigée
dans les relations humaines sociales, les confucianistes soulignent que la
vertu est un facteur important a ’égard de 'amitié, mais ils ne précisent
jamais la composition de I'amitié authentique elle-méme, a fortiori son
apparentement avec la vertu.

Finalement, comme nous l'avons indiqué précédemment, 'amitié
elle-méme peut étre considérée comme une des vertus au sein de la vie
humaine sociale, car aimer les autres est ’exigence la plus raffinée selon
le confucianisme. En ce sens, 'amitié signifie automatiquement 'amitié
parfaite chez les confucianistes. En tant que le seul moyen de s’améliorer
en arrivant a Pétat d’harmonie, Pamitié elle-méme est la vertu

confucéenne la plus remarquable.
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Suite a explication précédente sur la fonction de la vertu a ’égard
de 'amitié dans le confucianisme, nous tentons de dire que la vertu est
associée naturellement a 'amitié, mais les confucianistes n’exigent pas les
caractéristiques de Damitié authentique, bien que la vertu soit
indispensable lors de 'amélioration de soi-méme et de la société. Donc la
vertu est une condition nécessaire dans la tradition dans le
confucianisme.

Dans la 3¢me partie traitée ci-dessus, La différence entre l'amitié
dans le confucianisme et celle de la tradition antique, nous avons
constaté que les deux traditions, le confucianisme et la tradition antique,
different sur certains points de 'amitié, tels que la distinction de I'amitié,
la fonction de vertu au sein des deux cultures, bien qu’il s’agisse du
méme sujet lors de ’étude de amitié.

Dans le 1¢r chapitre, nous avons tout d’abord étudié séparément la
tradition antique et celle dans le confucianisme sur le théeme de I'amitié,
dans la mesure ou les problémes qui subsistent telles tels que la nature de
Pamitié, la distinction de I'amitié etc. sont traités dans chaque culture.
Nous voyons bien que la tradition antique et celle confucéenne peuvent
se croiser 'une 'autre sur plusieurs aspects dans le cadre de la recherche
sur 'amitié. En ce sens, les arguments anciens qui soutiennent que la
tradition occidentale et celle chinoise ne se rencontrent jamais ne seront
plus admissibles sous linfluence de la recherche interculturelle.
Cependant, nous n’affirmons pas que la culture antique et confucéenne
s’accordent totalement en raison de la poursuite de la recherche
interculturelle. Donc dans la 3¢m¢ partie, nous avons également mis en

regard le confucianisme et la tradition antique sur ’'amitié, en vue de faire

77



une investigation sur la différence entre les deux cultures, dans la mesure
ou nous avons relié la distinction de 'amitié, ainsi que la vertu en tant
que facteurs indispensables de I'amitié. Donc en résumé, nous avons
effectué une recherche détaillée de la tradition antique ainsi que celle
dans le confucianisme sur I'amitié, au sein de laquelle chaque culture
présente ses caractéristiques. Grace a certains ¢éléments qui se trouvent
simultanément dans les deux cultures, le confucianisme et la tradition
antique peuvent se croiser 'une I'autre. Cependant, nous ne pouvons pas
ignorer les divergences entre les deux cultures, qui possedent un statut
important lors de la recherche interculturelle.

A partir de la caractéristique antique qui cherche I'amitié
authentique et ses correspondances au sein dans le confucianisme, la
tendance de la fraternité qui influence 'amitié est un autre caractere
distingué dans I’histoire occidentale, qui se trouve aussi dans la tradition
de la Chine. Donc la tendance de la fraternité sera un autre sujet que

nous allons étudier dans le cadre de la recherche interculturelle.
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CHAPITRE I

La tendance de fraternité au sein de I’amitié dans la

tradition de I’Occident et de 1a Chine

Selon Derrida, du fait de la préférence de l'amitié authentique au
sein de 'amitié antique, la fraternité est une des tendances importantes
de l'amitié canonique de lhistoire de I'Occident. Donc dans le 2¢me
chapitre, nous allons traiter de la tendance de la fraternité au sein de la
recherche de P'amitié, y compris celle dans la culture chinoise, afin de
souligner I'intégralité de la recherche interculturelle.

Le mot « fraternité » vient du latin « fraternitas » qui fait référence a la
relation entre freres et sceurs. Cependant, elle se trouve souvent parmi les
concepts moraux et politiques, notamment dans la devise de la
République Francaise. Donc en tant que concept dans le domaine de la
philosophie, la fraternité comporte au moins trois perspectives de
signification.

D’abord, la fraternité désigne naturellement le lien moral qui unit
une fratrie, dont nous pouvons trouver des indices dans le cadre de la
morale, de la philosophie, ou plus simplement dans la vie quotidienne.
Ainsi la fraternité est premic¢rement un lien aimable sentimental au sein
de la fratrie.

Ensuite la fraternité est présente également dans les relations

sociales au sein du groupe, de I'association, de la communauté, ou elle est
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valable pour définir une union entre les gens qui se rallient en luttant
pour la méme cause. C’est pourquoi la fraternité est souvent associée aux
camarades. En ce sens, la fraternité est une cohésion entre certains
membres qui cherchent le méme but au sein de I’association.

Enfin, au sens le plus large, la fraternité implique une tendance a
I'universalisme, car la fraternité universelle est souvent appliquée dans le
cadre du politique. En ce sens, toutes les idées, telles que le
cosmopolitisme, 'internationalisme, qui ont en commun la notion que
tous les hommes sont freres ou devraient se comporter comme tels, sont
tous cadrées au sein de la fraternité. De plus, la fraternité universelle
dépasse la fronticre de la morale, la philosophie et la politique, en se
présentant dans le domaine de la religion, au sein de laquelle, le
christianisme pousse a 'cecuménisme, dans la mesure ou tout le monde
se comporte comme freres et sceurs sous le regard de Jésus.

En fonction de ce qui vient d'étre décrit, nous pouvons affirmer
que la fraternité comprend principalement trois aspects, le premier qui
désigne le lien fraternel entre la fratrie; le deuxieme qui signifie la
tendance a 'universalisme dans le domaine de la religion; le troisieme qui
implique le cadre de la philosophie politique. Donc dans le 2¢m¢ chapitre,
nous allons suivre ces trois perspectives en examinant la fraternité dans
I'histoire de 1’Occident et ses correspondances dans la culture de la
Chine.

En général, amitié au sens de la tradition antique n’a pas pour
cadre le domaine de I'amitié qui congoit la fraternité. Mais ici, a Popposé
de cette idée traditionnelle, nous préférons que la tendance de la
fraternité se présente ainsi dans la tradition antique sur 'amitié. Puisque
chez les philosophes antiques, tels que Aristote, Cicéron, etc. la tendance

de la fraternité se manifeste déja par 'amitié envers soi-méme et envers
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les freres.

Selon les trois aspects de la fraternité et la tendance de fraternité au
sein de lamitié antique, nous allons traiter de la conception de la
fraternité au sein de l'amitié occidentale dans la premicre partie de ce
chapitre, dont I'amitié fraternelle au sein de la tradition antique sera
présentée au début, suivie, ensuite par la fraternité dans le christianisme
puis par celle de la philosophie des Lumicres. Autrement dit, dans la
premicre partie du 2¢me chapitre qui traite de la fraternité, nous
étudierons la fraternité au sein de la tradition antique, puis du
christianisme et enfin celle du siccle des Lumiéres qui seront les trois
exemples représentant la tendance de la fraternité dans I’histoire de la
philosophie de 'Occident.

En méme temps, la tendance de la fraternité ne manque pas dans la
culture de la Chine. Car elle se présente ainsi chez Mo Tzu, un des
confucianistes qui incite a 'amour universel. De plus, dans le domaine de
la littérature de la Chine, la fraternité est toujours un sujet important, par
lequel lamitié fraternelle, soit selon la consanguinité, soit selon le
serment, se rencontre inévitablement lors de notre recherche. Donc dans
la 2¢me partie de ce chapitre, nous allons présenter la fraternité chez Mo
Tzu, ainsi que 'amitié fraternelle dans le domaine de la littérature de la
Chine, et logiquement leurs contrastes bien qu’elles appartiennent a la
meéme culture.

Lors de la recherche de la fraternité dans le cadre de la culture
chinoise, nous ne nous arréterons pas seulement sur la diversité
concernant la fraternité, mais nous viserons également le comparatisme,
afin de mettre en regard les opinions différentes dans la culture
occidentale et chinoise. Ainsi nous trouverons lauthenticité de la

fraternité, qui se présente aussi comme un des objectifs de Derrida dans
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sa recherche du politique de l'amitié. De méme, vu que c’est une
recherche interculturelle, notamment autour du livre « Politiques de ['amitié
» de Derrida, apres avoir présenté la fraternité dans les cultures
sinologique et occidentale, nous allons mettre en regard ces deux
traditions avec la vision de Derrida, au sein de laquelle nous
distinguerons la fraternité traditionnelle qui se limite a soi-méme et la
fraternité authentique tournée vers lautre, qui est encouragée par
Derrida. En ce sens, la 3¢ partie de ce chapitre ne sera pas seulement
une comparaison entre la fraternité occidentale et chinoise, mais aussi un
jugement de la version de Derrida sur la fraternité traditionnelle, sur
laquelle ’'amitié derridienne peut trouver sa fondation théorique.

Ici nous allons tout d’abord nous plonger dans la fraternité au sein

de la tradition de I’Occident qui sera la 1¢ partie de ce chapitre.

2.1 La fraternité dans la tradition occidentale.

Comme nous l'avons indiqué au début de ce chapitre, nous
examinerons trois aspects dans le cadre de la fraternité de la tradition
occidentale. I’amitié fraternelle au sein de la tradition antique sera traitée
en premier, bien que selon I'idée générale, elle n'appartienne pas a la
fraternité traditionnelle. Nous tenterons d’insister sur la notion que les
¢léments au sein de I'amitié fraternelle sont un des facteurs

indispensables a 'égard de la fraternité occidentale.

2.1.1 Ll'amitié fraternelle dans la tradition antique

Avant de nous plonger directement dans la tradition antique en vue
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de trouver les indices de I’amitié fraternelle, nous devons étudier tout
d’abord pourquoi ce genre d’amitié familiale peut se présenter comme un
des sujets importants dans le cadre de 'amitié antique. Puisque 'amiti¢
fraternelle n’occupe pas de place lors de la distinction classique
aristotélicienne d’amitié qui n’attache d’importance qu’a I'amitié d’utilité,
Pamitié de plaisir et amitié de la vertu. Autrement dit, nous allons

d’abord tracer le contexte de ’amitié fraternelle chez Aristote.

Le contexte de P’amitié fraternelle : la vraie ressemblance

définit I’amitié authentique

D’apres Aristote, la ressemblance en vertu se présente comme
composante indispensable au sein de ’'amitié authentique.

Chez Aristote, c’est la vraie ressemblance qui unit 'amitié
authentique. Comme indiqué dans le 1¢r chapitre, 'amitié authentique est
celle fondée sur la vertu, donc les amis dans une relation d’amitié
authentique sont tous vertueux. Autrement dit, les vrais amis sont
semblables en vertu, la ressemblance en vertu est une fagon plus durable
qui permet a 'amitié de rester stable. Ainsi la ressemblance est le facteur
le plus important lors de 'union dans 'amitié authentique.

D’un coté, la ressemblance n’est pas exigée par rapport a Pamitié
courante. Puisque a partir de Pamitié authentique, les autres genres
d’amitié qui se trouvent parmi des contraires ont comme but I'utilité, ou
chaque coté de la relation cherche son intérét mutuel, ce qui implique
que dans 'amitié courante, telle que amitié de plaisir, 'amitié d’utilité
poursuit 'intérét mutuel au lieu de la ressemblance.

Précisément, nous disons qu’il existe une certaine sorte d’amitié qui
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se trouve parmi des gens opposés, mais elle est surtout justifiée par un
motif pragmatique et utile. Car chez des étres contraires, la ressemblance
est inutile en soi. Prenons 'exemple de I'affection entre 'amant et 'aimé,
ou entre ’homme et la femme : ces personnes ont besoin 'une de l'autre
en y cherchant quelques avantages utiles, mais cette sorte d’affection ne
serait pas durable si elle ne tenait qu’a ce but utile, ils arréteraient de
s’aimer dés qu’ils n’en verraient plus l'utilité. Il en est de méme lors qu’il
s’agit d’une sorte de relation qui s’apparente a un moyen permettant de
parvenir a un but, « lorsqu’on a obtenn ce gu’on désire, on a atteint sa fin, et 'on
n’aspire plus au contraire »°. L’amitié du contraire est agréable en raison de
lintermédiaire. Les deux poles contraires ne se désirent pas
mutuellement mais désirent un intermédiaire, ou autrement dit « /Jes
contraires aspirent, non lun a l'antre, mais an milien »°’. Par exemple, « le bien
pour le sec, n'est pas de devenir humide, mats de parvenir au juste milien »8. En ce
sens, en tant qu'amitié contraire qui se différencie de 'amitié authentique,
P'amitié d’utilité ou de plaisir n’exige pas la ressemblance.

D’un autre coté, la ressemblance joue un réle incontournable lors
de l'union de P'amitié authentique. Puisque la ressemblance en vertu
remplace l'intérét mutuel en se présentant comme la cible définitive au
sein de 'amitié authentique. En accompagnant la ressemblance en vertu,
la bienveillance et la concorde assurent a 'amitié authentique sa stabilité
et sa durée.

L’amitié authentique commence par la bienveillance. Puisque « /&

bienveillance ne consiste pas a sonbaiter du bien an bienveillant lui-méme, mais a celui

% Aristote, Ethique & Eudéme, 1239 b 25.
%7 |bid. 1239 b 35.
% Aristote, Ethique & Nicomaque, 1159 a 19.
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pour qui on a de la bienveillance ». C'est-a-dire le vrai ami ne considere pas la
bienveillance a ’égard de soi-méme, en revanche, la bienveillance pour ce
qu’on aime est le plus important. Par la suite, celui qui a re¢u un bienfait
rend le bien, en échange de ce qull a recu. Le seul vrai motif de la
bienveillance, c’est la vertu. Ainsi la bienveillance venant de la vertu aide
a construire 'union de 'amitié authentique.

L’amitié authentique persiste dans sa vertu en allant vers I’état de
concorde. Parce que seuls les gens qui se trouvent en accord peuvent
s’entendre comme amis, les vrais amis sont par conséquent ceux qui se
situent dans la concorde durable et stable venant de la ressemblance en
vertu. Autrement dit, la concorde associée a la ressemblance en vertu
n’existe que parmi les gens de bien, ce qui est la vraie tendance de
P'amitié authentique. Au contraire, nous ne trouvons pas d’accord durable
dans 'amitié d’utilité ou 'amitié de plaisir, bien que ces genres d’amitiés
s‘unissent de temps en temps grace a lintérét pratique temporaire.
L’amitié d’utilité ou de plaisir disparaitra lorsque cessera I'utilité ou le
plaisir. Donc la concorde venant de la ressemblance en vertu assure la
stabilité et la durée de 'amitié authentique.

Tout bien considéré, la ressemblance est la composante la plus
importante au sein de amitié authentique. De ce point de vue, Aristote
propose deux modalités pour définir le concept d’ami. La premiere
modalité est de « s'aimer soi-méme », la deuxiéme modalité est « d’aimer les
frreres », au sein desquelles nous trouvons les indices de 'amiti¢ fraternelle.
Maintenant nous allons voir la deuxieme tendance?” en abordant 'amitié

fraternelle avec Aristote.

% |a premiére tendance, qui implique I'amitié envers soi-méme, sera traitée dans la 3¢™ partie de ce chapitre.
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L’amitié fraternelle

A partir de amitié envers soi-méme, qui implique une tendance
¢goiste, 'amitié fraternelle accorde une autre modalité d’ami pour mieux
expliquer la ressemblance entre vrais amis. En se sens, « aimer les fréres »
apparait comme une deuxieme définition de I'ami.

L’amitié entre freres se trouve aussi dans le cadre de 'amitié entre
inégaux, comme celle montrée dans 'amitié familiale. Par exemple,
d’apres Platon, « si vous étes amis I'un de antre, c'est que vous étes l'un pour
Lantre en quelque maniere parents (familiers, apparentés, proches, intimes) par nature
»100, Ainsi amitié fraternelle, soit naturelle, soit acquise, est traitée tres
tot dans histoire philosophique de ’Occident.

Selon Aristote, DPamitié fraternelle exprime parfaitement Ia
ressemblance, parmi tous les genres d’amitiés familiales, tels que 'amitié
entre parents et enfants, ’amitié entre mari et femme, ’'amitié entre freres.
Puisque « premierement des freres sont plus intimement lics que n’importe quels amis
et c'est dés leur naissance qu'ils ont commencé a se chérir. Denxiemement, on ne pent
tronver nulle part habitudes de vie plus identiques que cheg cenx: qui tirent leur origine
des mémes parents, qui ont ét¢ nourris ensemble et ont requ la méme éducation.
Ajoutez; en troisieme lien que ['épreuve du temps est ici la plus longue et la plus siire
qui puisse étre »' 1. En ce sens, 'amitié entre congéneres est la plus proche
de I'amitié authentique d’Aristote. Ainsi nous constatons que 'amitié
fraternelle naturelle exprime bien la ressemblance requise par 'amitié
authentique.

De facon similaire a ’héritage d’Aristote, le point de vue de 'amitié

1% Pyaton, Lysis, 221 e.
101 Aristote, Ethique & Nicomaque. 1162 a 9.
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fraternelle est suivi par celui de Montaigne, qui glorifie son amitié avec
La Boétie comme une alliance de freres. 1l énonce que « The name of
brother is a truly fair one and full of love: that is why La Boétie and 1 made a
brotherhood of our alliance »°2, ou nous voyons que ce que Montaigne
favorise, c’est la fraternité d’alliance, plutot que la fraternité naturelle.
Donc I'amitié fraternelle requise exprime aussi la ressemblance lors de
I'union de 'amitié authentique.

Suite a 'amitié fraternelle chez Platon, Aristote et Montaigne, nous
constatons que la tradition antique touche déja le bord de la fraternité,
bien que la fraternité ne présente que sa premicre tendance comme lien
moral qui unit une fratrie, autrement dit c’est 'amitié fraternelle par la
consanguinité, chez Aristote. Cest pourquoi en général la tradition
antique est exclue du domaine de la fraternité. Mais nous voyons bien
qu’en tant que représentants éminents de la tradition antique, Platon et
Montaigne commencent déja a traiter de 'amitié fraternelle par alliance,
ce qui implique le caractere le plus important de la fraternité : le serment
et lalliance fraternels. De plus, chez Montaigne, I'amitié unie par
I'alliance fraternelle est décrite comme un genre d’union glorifiée, au sein
de laquelle nous constatons déja Pesprit de I'amitié universelle. Donc
nous trouvons le sens original de la fraternité comme lien moral fraternel,
ainsi que la signification courante de la fraternité : 'amitié universelle.

Derrida apercoit aussi la caractéristique fraternelle de lamitié
antique, chez qui 'amitié fraternelle et celle universelle sont toutes deux
classées dans le cadre de 'amitié qui cherche le lien du sang. Puisque la

fratrie joue un role décisif chez Aristote, méme chez Platon et

102 Montaigne, On Friendship. Traduit par D.M.Frame.
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Montaigne qui font déja la distinction entre la fraternité naturelle et la
fraternité par alliance, dans la mesure ou la consanguinité est posce
comme I'assurance de 'amitié universelle. C’est pourquoi nous essaierons
de montrer que la tradition antique concernant amitié et les tendances
essentielles qui promeuvent la fraternité, telles que le christianisme et le
rationalisme, ont toutes la méme origine.

D’aprés Derrida, selon le critere de I'amitié fraternelle, nous
pouvons diviser I’histoire de la philosophie politique de ’Occident en
deux catégories. La premicre qui défend la frontiere d’amis et de freres
est représenté par Carl Schmitt ; la deuxiéme qui promeut le
cosmopolitisme derricre la fraternité se présente notamment dans le

christianisme ainsi que le rationalisme, que nous traitons par la suite.

2.1.2 La fraternité dans le cadre du christianisme.

La fraternité est 'esprit essentiel du christianisme, ce qui permet au
christianisme d’étre connu comme un genre de religion d’amour fraternel,
car la culture chrétienne est décrite comme une culture d’amour. De plus,
la théologie et la philosophie fondées sur le christianisme se concentrent
également sur 'amour fraternel jusqu’a 'amour universel, c’est pourquoi
en général, Pamour est la caractéristique la plus remarquée dans le cadre
du christianisme. Grace a cette quéte d’amour, le christianisme se
différencie des autres genres de religion qui ne mettent pas autant
d’énergie sur 'amour. Donc le christianisme plonge dans la recherche
d’amour en surpassant de beaucoup les autres écoles religieuses, telles

que le judaisme, le bouddhisme, ou I'islamisme.
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La fraternité au sein de I’amour chréien

La recherche d’amour ou d’amitié¢ fraternelle ne s’est pas accomplie
d'un seul coup dans le cadre du christianisme. Au contraire,
P'accomplissement de la fraternité dans le christianisme est un processus
progressif.

Concretement, la fraternité remonte a la premicre période du
développement du christianisme, ou les chrétiens se trouvent dans un
état inférieur par rapport aux juifs. Donc a cette époque-la, en tant que
Bible hébraique, L’Ancien Testament ne montre pas beaucoup
d’indulgence pour les adversaires finalement convertis, bien que « baine »
et « vengeance » soient interdits dans les doctrines. C’est aussi le coté
déficient de ’Ancien Testament, chez qui la fraternité s’enferme dans le
domaine des Juifs, dans la mesure ou la consanguinité et la nationalité
jouent un role crucial dans la marche vers la fraternité. Autrement dit,
selon ’Ancien Testament, Pamour et la sainteté de Dieu sont conservés
pour les Juifs, la fraternité se situe a la frontiere du judaisme, dans la
mesure ou le reste est exclu du domaine de la fraternité. En ce sens, Dieu
selon I’Ancien Testament est un Dieu pour les Juifs, Pamour et la
fraternité ne s’étendent pas aux personnes exogenes, a fortiori aux
adversaires. Mais dans les années suivantes, la définition de la nationalité
se répand dans le Nouveau Testament, ou Dieu est ouvert a tous les étres
humains. Chaque personne, quelle que soit son origine ou sa nationalité
est égale devant Dieu, a condition qu’elle se convertisse a Jésus. En ce
sens, tous les chrétiens forment une grande famille sous la sainteté de
Dieu, ou tout le monde se comporte comme fréres et sceurs, dans la
mesure ou la fraternité se montre en retrouvant son importance dans

I’histoire humaine.
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Nous pouvons étudier la tendance de la fraternité selon quatre
aspects, 'amour de Dieu, 'amour envers Dieu, 'amour envers les
prochains, P'amour envers les adversaires, qui viennent des deux
doctrines principales chrétiennes, telles que « love the Lord your God with all
your heart and with all your soul and with all your mind. This is the first and the
greatest commandment. And the second is like it : love your neighbor as yourself. All
the Law and the Prophets hang on these two commandments »'03.

Concretement, d’'un coté, 'amour entre Dieu et les étres humains
vient de la premiere doctrine : la sainteté de Dieu, grace a qui Jésus est
ouvert a tous les chrétiens. Si nous nous convertissons a Jésus, si nous
aimons Jésus avec toute notre intelligence, la sainteté et 'amour de Dieu
en retour nous sauveront de la misére. De méme 'amour entre Dieu et
les étres humains est réciproque a la condition de se convertir a Jésus.

D’un autre c6té, la deuxieme doctrine chrétienne qui propage
Pamour envers les autres conduit a 'amour envers le prochain et les
adversaires. En tant que chrétien, on doit « azmer son prochain comme
soi-méme » ce qui nous permet de constater un genre d’amour universel
qui implique la fraternité.

De plus, Pamour associé a Dieu et celui envers les autres ne
s’excluent pas 'un Iautre, au contraire, ils se completent mutuellement.
Le christianisme est une religion de morale qui d’abord propage la
conversion a Dieu, et qui ensuite guide la vie morale dans la vie terrestre.
Donc les vrais chrétiens agissent selon deux vertus principales, telles que
la croyance en Dieu, et le comportement moral dans le cadre de la vie
pratique. En conséquence, le principe fondamental du christianisme est
de se soumettre a Dieu, et simultanément d’aimer les autres comme

soi-méme. Si nous nous convertissons a Jésus, la sainteté de Dieu guidera

105 Matthew 22.
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notre conduite, dans la mesure ou Pamour envers les autres s’exprimera
naturellement. Autrement dit, 'amour associé a Dieu se métamorphose
naturellement en amour envers les autres dans la vie terrestre, 'amour
universel n’est pas une doctrine exigeante du christianisme, au contraire,
il est un comportement spontané d’étre chrétien, ce qui implique une
tendance a la fraternité.

En effet, 'amour universel congu dans 'amour envers les autres, qui
implique la tendance a la fraternité est une exigence inhérente au
christianisme. I’amour envers son prochain et celui envers son adversaire
sont les fondements de la fraternité chrétienne. D’un c6té, aimer son
prochain n’exige pas seulement des aides matérielles pragmatiques, mais
aussi des soutiens mentaux spirituels qui sont signifiés par la confiance,
notamment le pardon, puisque nous sommes tous pardonnés par Dieu.
Cet amour ne comporte aucun préjugé ni préférence, dans la mesure ou
chaque individu est égal a Iautre. D’un autre c6té, Pamour envers les
autres n’exclut pas 'amour a I’égard de I’adversaire voire de 'ennemi. En
tant que chrétien, nous devons pardonner a nos ennemis, d’ailleurs, nous
devons prier pour eux, en vue d’effacer les brouilles, en exprimant la
bienveillance accordée par Dieu. Donc en tant qu’individus égaux devant
Dieu, tous les chrétiens se soumettent a Jésus en portant une vision
d’amour universel, dans la mesure ou la différence culturelle, la
divergence raciale ne posent pas de préjugé et par conséquent la

fraternité s’etend 2 tout le monde.

La diffé&ence entre «Eros » «Philia »>et «Agape >»>dans le

cadre du christianisme
Suite a 'amour envers les autres qui exprime une tendance de la

fraternité, nous pouvons mettre en regard « Eros », « Philia » et « Agape »,
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au sein desquels nous constaterons la fraternité et luniversalité de
I’amour chrétien.

En premier lieu, nous prendrons « Eros » initialement proposé par
Platon en exposant I'amour vulgaire qui vise a des satisfactions
physiques.

« Eros » est bien le désir. Platon dénonce dans « Le Banguet » qu’ «
Eros » est le désir déterminé d’un certain objet en tant qu’il manque
particuliecrement. Selon la Bible, « Eros » est un amour qui cherche sa
moitié, car chacun est coupé en deux par Zeus. Donc cette recherche, ce
désir, c’est ce que I'on appelle 'amour, 'amour fusionnel qui est absolu,
exclusif et définitif. Puisque nous n’avons qu’une seule moitié et il
persiste jusqu’a la mort. Socrate propose la vérité sur « Eros », car selon
lui « Eres » est un amour qui n’est pas de complétude mais qui est
incomplétude, non fusion mais quéte, non perfection comblée mais
pauvreté dévorante. Donc « Eros » pour Socrate est un désir qui est un
manque, désir n’est pas sirement amour, mais amour est au moins un
genre de désir. Ainsi Pamour est un désir insatiable, solitaire, toujours en
peine de ce qu’il aime, toujours en manque de son objet, une passion. A
tout prendre, nous constatons qu’ « Eros » est un amour venant du
mangque, ayant pour but la satisfaction de soi-méme, ce qui implique un
amour égoiste.

En deuxieme lieu, nous prenons « Philia » dans le but de montrer
I'amitié entre les étres humains, ce que nous avons déja traité dans le 1¢r
chapitre au sein de la pensée d’Aristote. Si nous l'intégrons dans le
domaine du christianisme, nous tentons de dire que « Philia » est un
amour d’amitié venant de la bienveillance qui vise a I’harmonie.

D’un coté, « Eros » et « Philia » se mélent presque toujours.

Puisqu’aimer suppose a la fois 'amour physique et 'amour spirituel.
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L’amitié qui cherche un plaisir ne se détache pas du désir.

Mais d’un autre coté, « Philia » surpasse « Eros », car Eros disparait
au fur et a mesure qu’il est satisfait, alors que « Philia » ne cesse de se
renforcer. A partir de Pamour physique, aimer implique plus une volonté
du bien envers quelquun d’autre, il sappelle amour de simple
bienveillance. En ce sens, le meilleur ami est celui que 'on aime le plus,
mais sans en manquet, sans en souffrir, sans en patir, c’est celui que 'on
a choisi, avec qui nous pouvons partager souvenirs et projets, espoirs et
craintes, bonheurs et malheurs. Par exemple, « o7 ne fait pas des enfants ponr
les posséder, les garder. On les fait pour qu’ils partent, pour qu’ils aiment aillenrs et
antrement »%4. En ce sens, « Philia » implique plutot amour spirituel
venant de la bienveillance, au lieu de l'amour physique venant du
manque.

En dernier lieu, apres les deux sortes d’amour : « Eros » et « Philia »
qui ne s’associent pas a Dieu, nous arrivons a 'amour diffusé par le
christianisme : « Agape ».

Semblable a « Eros » et « Philia », « Agape » est aussi un mot grec
pour 'amour divin, inconditionnel. Ce terme est utilisé par les chrétiens
pour décrire l'amour de Dieu envers les hommes. Il est notamment
employé tout au long du Nouveau testament pour une qualité d'amour
totalement désintéressé.

Précisément, « Agape » est indépendant de la valeur de son objet.
Cet amour divin ne s’adresse pas a ce qui est déja en soi digne d’amour.
En revanche, il prend pour objet ce qui n’a aucune valeur en soi et lui en
donne une. En ce sens, la divinité d’ « Agape » ne se dissocie pas de
I'amour envers 'ennemi.

Vous avez entendu qu’il a été dit : tu aimeras ton prochain et tu hairas ton

104

Evangile de Matthieu, Chapitre 19 verset 5.
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ennemi. Eb bien moi je vous dis aimez vos ennemis, faites du bien a ceux qui vous
haissent, prieg pour vos persécutenrs.’”®

Dans ce contexte, nous dirons qu’aimer son prochain implique une
direction d’ « Agape », bien que ce ne soit pas facile d’y arriver. Par
conséquent, aimer son ennemi est encore plus difficile que ce que signifie
la tendance d” « Agape ».

Mais il faut toujours souligner que la charité d’ « Agape » ne peut se
réduire a Pamitié. Puisque la charité dispose toujours de I'universalité,
cependant 'amitié exige toujours la préférence. Donc aimer son ennemi
ne conduit pas a 'amitié avec Pennemi, il faut donc aimer autrement,
c’est pourquoi nous avons choisi Agape pour définir 'amour universel.
Cet amour vient de Dieu envers tous les chrétiens. Etant donné linfini
de Dieu il est parfaitement désintéressé, gratuit et libre. Autrement dit «
Agape » 0’a rien a gagner, il ne manque de rien, il représente parfaitement
la charité.

Apres la mise en regard d” « Eros », « Philia » et « Agape », nous
pouvons conclure que 'amour chrétien est un amour qui excuse tout,
croit tout, espere tout, endure tout, de plus cet amour ne disparait jamais,
grace a lui, tous les chrétiens se comportent comme fréres et sceurs en
exprimant la fraternité universelle.

Ici nous constatons que la fraternité est un facteur qui traverse tout
au long le christianisme. En partant de la charité de Dieu, les chrétiens
exécutent un amour universel envers les autres, au sein duquel la
fraternité apparait naturellement. Derrida percoit 'amitié fraternelle au
sein de « Philia » dans la tradition antique, comme la caractéristique
fraternelle de 'amitié authentique de I’Occident, en ignorant les détails

de la fraternité dans le christianisme. Nous sentons qu’en tant que

195 1bid. verset 43 3 44.
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période importante de I’histoire occidentale, le christianisme possede un
espace indispensable, donc il ne faut pas ignorer la fraternité chrétienne
lors de la recherche de 'amitié.

La fraternité congue dans le christianisme n’est pas seulement une
tendance de la morale qui guide la vie du chrétien, elle influence
¢galement, dans une certaine mesure, le domaine du politique moderne.
Légalité et la fraternité trouvent leur origine dans le christianisme, en
tant que concept politique fondamental. Concrétement, en vue de
propager la charité de Dieu, le christianisme suppose une égalité devant
Dieu. Clest-a-dire, en tant qu’individu libre, chaque membre chrétien
possede une égalité absolue devant Dieu, en dépit de la différence de
nationalité, ou la divergence de culture etc. Ici dans le christianisme, nous
trouvons pour la premicre fois les sources du concept d’égalité dans le
cadre du politique moderne, grace auxquelles, la Renaissance et le
rationalisme se développent comme esprit directif dans T’histoire de
I’Occident. De plus, P'amour universel qui finalement ressort comme la
tendance de la fraternité chrétienne est la source directe du concept de
fraternité dans le cadre du politique, selon laquelle, la démocratie se
développe comme concept fondamental qui donne sa direction au
politique occidental.

Dans « Politigues de [l'amitié », Derrida conclut que Damitié
authentique de lhistoire occidentale présente deux caractéristiques, telles
que l'androcentrisme, et la fraternité. Il ne cible pas seulement I'amitié
antique, bien que la fraternité chrétienne ne tienne pas beaucoup de place
dans son analyse de l'amitié occidentale. En ce cas nous devons
inévitablement nous tourner vers I’époque philosophique moderne, ou
Pamitié implique toujours une tendance de fraternité en succédant a la

fraternité chrétienne. Selon Derrida, c’est la fraternité qui se trouve dans
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le rationalisme a Iépoque des Lumieres. Donc ici, nous allons
commencer a traiter la tendance de fraternité au sein de [”amitié a

I'époque moderne, notamment celle dans le rationalisme.

2.1.3 La fraternité au sein de I'amitié rationnelle.

L’époque moderne commence apres a la chute de I'empire romain
d'Orient et la découverte de 1'Amérique, une véritable renaissance
culturelle se met en place a cette époque. En conséquence, les nouvelles
idées dans des domaines divers commencent a se réveiller. Par exemple,
l'art, la littérature, notamment la philosophie se mettent au service de

nouvelles idées novatrices qui voient peu a peu ’homme se détacher de

Dieu.

L’amitié kantienne a ’époque moderne

Quant a la philosophie des temps modernes, grace a la formule «
cogito » de Descartes, la certitude de la propre existence de ’homme se
présente comme une vérité premiere de la philosophie moderne. En tant
qu’exemplaire de la philosophie moderne, cette formule place le sujet au
centre de la constitution du savoir, dans la mesure ou Pesprit de raison
commence a dominer la philosophie dans T’histoire de I'Occident.
Pendant cette période, le théme de lamitié a pu obtenir un
développement basé sur la raison. Par exemple, nous pouvons trouver
une description de 'amitié comme synthése de 'amour et du respect

chez Emmanuel Kant, qui est le fondateur de U« idéalisme transcendantal ».
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Dans son livre « Métaphysique des meurs », Kant définit 'essence de 'amitié
comme l'union de 'amour et du respect, « lamitié (considérée dans sa
perfection) est I'union de deuxc personnes lices par un amonr et un respect éganx et
réciprogues »106. C’est un genre d’amitié¢ de perfection, qui organise 'amour
et le respect a la fois, et qui en conséquence possede une caractéristique
de rareté.

Cependant, chez Kant, il existe aussi 'amitié pragmatique, qui
natteint pas la pureté ni la perfection souhaitée de lamitié mais qui
comporte en méme temps I'amour et le respect. Car I'amitié pragmatique
« pousse a se charger, par amour, des fins d'antres hommes, en nombre indéterminé
107

Selon la distinction entre I'amitié pragmatique et 'amitié de
perfection, nous pouvons analyser cette derniere sous deux aspects.

D’un co6té, Kant recueille certains héritages de ’époque antique sur
Iamitié, comme les caractéristiques morale, vertueuse, et réciproque.
Puisque selon Kant, 'amitié est tout d’abord 'amour vertueux, c’est«
l'ldéal de la sympathie et de la communication en ce qui concerne le bien de chacun de
cenx qui sont unis par une volonté moralement bonne » 8. Autrement dit, 'amitié
d’aprés Kant est premicrement une relation d’amour caractérisée par
Iégalité et la réciprocité, car 'amitié parfaite est une simple idée de
’lhomme.

D’un autre c6té, 'amitié selon Kant est un devoir attaché au respect.
Clest-a-dire, qu'a partir de la caractéristique de relation d’amour, c’est

¢galement important d” « assurer ['égalité de chacun des deux: éléments d’un méme

1% Emmanuel Kant, Métaphysique des meeurs: la doctrine de la vertu, traduite par A. Philonenko. 1797.

Jacques Derrida, Politiques de L'amitié, Galilée, 2001. p 291.
198 1hid. p 291.

107

97



devoir en ['un comme en l'autre »°. Parce que selon Kant, originellement,
P'amitié ne produit pas tout le bonheur de la vie, mais si 'on accepte que
I'amitié est un idéal de sympathie en vue du bonheur, il est encore plus
nécessaire d’admettre que la recherche de Pamitié est également un
devoir. Comme 'exprime Derrida, « (we should take friendship like a duty,)
becanse although friendship does not produce happiness, the two feelings that comprise
it make up the “worthiness of happiness” »19. Ce devoir est le respect de 'un
envers l'autre dans une relation amicale. Ce respect maintient I'égalité
entre amis, bien qu’il s’y attache de la répulsion en maintenant la distance
entre amis.

Donc, d’apres Kant, 'amitié est a la fois 'amour et le respect, par
conséquent, nous constatons que l'amitié kantienne présente une
caractéristique contradictoire, car 'amour est un élément qui pousse a
I'intimité entre amis, tandis que le devoir est une répulsion qui maintient
la distance entre amis. En ce sens, Derrida conclut que « a reflection on the
Kantian ethics and politics of friendship shounld be organized around the concept of
the “secret” » 11, Autrement dit, selon Kant, suite a I'intimité entre amis en
tant qu’amour, et a la distance entre amis en tant qu’égalité, 'amitié¢ est
une réflexion sur I’éthique et le politique, par conséquent, 'amitié devrait
en effet s’organiser autour du concept de secret.

D’aprés Derrida dans le cadre du théeme de 'amitié, Kant est le
premier sans doute, qui préfere un respect amical avec « une rigueur

critique et thématique »'2. En ce sens, Kant en retient une partie a

109 .
Ibid. p 291.
19 Jacques Derrida, Politics of friendship, be presented in an APA symposium on Law and Society, December
1988.
"1 |bid.
12 Jacques Derrida, Politiques de I'amitié, Galilée, 2001. p 283.
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I'égard du theme de amitié, ce qui permet un développement continu du

theme de 'amitié dans Phistoire philosophique occidentale.

La fraternitéselon Kant

Derrida constate que l'amitié authentique kantienne congoit une
image de frére. D’apres Kant, Pamitié purement morale n’est pas un idéal,
malis elle existe réellement de temps a autre dans sa perfection, au sein de
laquelle Derrida tente d’analyser que « cette amitié n'est pas seulement idéal (ce
qu’elle est d'abord), mais aussi, parfois, dans [histoire » se présente comme
frere.

Nous devons relier cette image de frere a « Lami des hommes ».

D’abord, Kant tente de se distinguer de 'amitié authentique dans
I'histoire par le concept d’ami des hommes. Il ne vise pas 'ami des
hommes en considérant 'amitié purement morale qui est considérée
comme mode¢le de amitié parfaite, bien qu’il favorise sa valeur vertueuse.
Il propose 'ami des hommes en vue de faire écho a la possibilité de la
perfection maximum de Pamitié. Parce qu’évidemment, en tant qu’un
genre d’amitié nécessaire qui possede une quantité déterminante d’amour,
Pamitié pragmatique « 7e saurait atteindre la pureté ni la perfection souhaitée, elle
reste done Ildéal d’un veu »113, par laquelle, Pamitié pragmatique est infinie
dans le cadre du concept de raison, quand elle est finie dans le domaine
de lexpérience. Clest la limite de DPexpérience réalisée par I'amitié
pragmatique. En tant que perfection maximum, I'infini de la raison se
présente comme I'Idéal. Compte tenu de cet infini, le phénomene

d’amitié produit lors d’expériences limitées est forcé de choisir une

13 |bid. p 291.
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caractéristique d’éthique, ainsi qu’une autre d’unité qui comprend
Iespece tout entiere. C’est en supposant cette possibilité générale
d’éthique et d’unité, que Kant appelle ici 'ami des hommes.

Ensuite, par la provenance du concept d’ami des hommes, nous
constatons une considération d’égalité qui est plus éminente que celle qui
se trouve purement dans P'amitié de philanthrope. Parce que par le
premier, toute I’espéce est traitée comme une unité compacte, chez qui
nous n’apercevons aucun indice de différence parmi les hommes, ainsi
toute I'espece possede une égalité identique. Cependant, I’égalité au sein
de lamitié du philanthrope comporte une signification purement
intellectuelle. En ce sens, le concept d’ami des hommes dispose d’une
égalité plus importante que celle de 'amitié purement morale.

Finalement, Kant propose que le frere est le seul choix qui peut
signifier la considération d’égalité au sein du concept d’ami des hommes.
Il considere qu’il n’y a que la structure composée par un pere et des
freres qui peut présenter le phénomene d’ami des hommes. « On se
représente ici tous les hommes comme des fréres soumis a un pére universel, qui veut le
bonhenr de tous »' 4. De plus il faut souligner que dans ce scheme des freres
soumis et égaux, les hommes sont des freres, alors que le pere n’est pas
un homme. Ici nous constatons que 'ami des hommes se présente
comme une amitié fraternelle. Elle lie les freres entre eux et non au pere
qui veut le bonheur de tous et auquel les fils sont soumis. Notamment,
nous n’avons pas d’amitié pour le pere qui rend possible 'amitié. Nous
n’avons qu’une reconnaissance pour lui, en raison du fait que nous

sommes ses obligés. Ainsi Kant propose une amitié de la fraternité qui

114 |bid. p 292.
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est possible seulement avec des freres, impossible avec le pere, dans la
mesure ou nous nous comportons comme des freres.

Ici nous constatons aussi que l'amitié kantienne est déterminée
comme fraternité, ce qui implique non seulement une tendance
essentielle de I’éthique, mais aussi une signification politique. « Elle nous
dit son horizon politique universel, elle nous dit I'idée cosmopolite de
toute vertu digne de ce nom »'5. Dans lhorizon du politique, la
fraternité kantienne est une représentation de « /7magination en vue de ['Idée
d’égalité est en vue de répondre a 'obligation qui s’y attache, pour y répondre et en
répondre de fagon responsable »'1°. Donc nous dirons que la fraternité
kantienne est une proposition éthique ainsi que politique. C’est un sujet
venu de la vertu comme un sujet purement moral qui se détermine dans

I’horizon politique universel.

Différence entre la fraternité chrétienne et kantienne.

Apres les représentations de la fraternité au sein du christianisme et
chez Kant, nous ne devons pas confondre ces deux types de fraternités
en une seule.

Certes, la tendance a la fraternité existe également dans le
christianisme ainsi que dans la pensée kantienne sur amitié. Puisque,
selon le christianisme, tous les chrétiens se comportent comme des freres
dans la charité de Jésus. Cependant, Kant présente une fraternité
universelle au sein de laquelle tous les hommes sont soumis a un pere
universel qui veut le bonheur de tous. Nous voyons premicrement que «

frere » se trouve également dans les deux idéologies. De plus les deux

15 |bid. p 293.
116 |bid. p 293.
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schemes, tels que « Jésus/fils » du christianisme, « pére/ fils » de Kant sont
identiques en structure. Ainsi la tendance de la fraternisation se présente
parallélement dans le christianisme et chez Kant.

Mais la signification de la fraternité n’est pas conforme l'une par
rapport a autre dans le christianisme et chez Kant. Car 'ldée domine la
fraternité kantienne qui est marquée par le rationalisme.

Concrétement, comme nous l'avons indiqué précédemment, le
phénomene de 'amitié se produit au sein de la distance entre amitié
pragmatique et 'amitié purement morale. Parce que dans le concept de la
raison, 'amitié purement morale est infinie, ce qui signifie que nous n’y
arrivons jamais dans la vie par Pexpérience. De fagon similaire, par
Iexpérience nous ne réalisons que 'amitié pragmatique, en souhaitant
pratiquer une possibilité maximum de 'amitié purement morale. Cest le
champ entre les deux types d’amitiés kantiennes au sein de laquelle nous
constatons une conscience de 'amiti¢. Kant confere a 'ami des hommes
cette conscience de I'amitié, il énonce que « ce concept de l'ami des hommes
implique la sensibilité et la communanté esthétique, il correspond aussi a une rignenr
rationnelle infinie, c'est-a-dire a une idée »''7. Cependant le christianisme
propose d’aimer le prochain, méme les adversaires simplement avec la
charité venant de Dieu. Les chrétiens ne sont pas conscients de I’écart
entre 'expérience et la sainteté, dans la mesure ou Dieu nous encourage
d’aimer les autres sans conscience de la différence entre la raison et
Pexpérience. Clest pourquoi Kant différencie « [lami des hommes du

philanthrope qui se contente d’aimer les hommes, purement et simplement, sans étre

"7 Ibid. p 291.
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guidé par cette Idée »'18.

Suite a ce qui a été exposé précédemment, nous constatons qu’en
tant que produit rationnel au sein du développement de la fraternité, la
fraternité kantienne possede une caractéristique distincte de la chrétienne,
dans la mesure ou I'ldée, la conscience, le rationalisme guident la
fraternité kantienne pour aller plus loin. En ce sens, la fraternité acquiert
une signification politique en gardant sa dimension éthique, grace a
laquelle, les sujets politiques, tels que I’égalité, I'universalisme, le

cosmopolitique peuvent émerger dans le domaine du politique moderne.

2.1.4 La signification de la fraternité a I'époque de la

République

Dans cette partie, nous allons traiter tout d’abord de la signification
de la fraternité qui se trouve dans la devise francaise. Ensuite, nous
prendrons la fraternité dans le texte d’Hugo en nous référant a la pensée
de Derrida, dans le but de repenser spécialement 'importance de la

fraternité lors de la fondation de la République.

La fraternitéau sein de la devise francaise

Nous pouvons dire que selon la signification politique de la
fraternité kantienne, la fraternité émerge dans le domaine du politique en
tant qu’un des sujets principaux du politique moderne. Suite a 'influence

du rationalisme, la fraternité commence a se développer comme un acte

18 |bid. p 291.
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spontané qui se soumet a la conscience, grace a laquelle la Révolution
francaise progresse vigourcusement en fondant la République. Par
conséquent, la fraternité s’inscrit au sein de la devise avec I'égalité et la
liberté comme le principe de la République francaise.

Concrétement, la fraternité est tout d’abord un terme clé de la
Révolution francaise. Elle est pratiquée grace a un ensemble de moyens
en vue d’établir ou de resserrer les liens d’une étroite union. « Sozs mon
frere ou je te tue » joue un role important pendant la Révolution en unissant
plus de force, dans le but de subvertir I'autocratie monarchique, et
d’établir la République. En ce sens, « /a fraternité ou la mort » devient
inévitablement un esprit directif de la Révolution. Ainsi pendant la
Révolution francaise, « /a fraternité avait pleine vocation a embarrasser tous cenx
qui, frangais mais aussi étrangers, Iluttaient pour ['avénement ou le maintien de
[égalité et la liberté »11°.

Ensuite, la fraternité se présente comme un des principes
fondamentaux de la République, bien qu’elle ne soit adoptée
officiellement en France qu’a la fin du dix-neuvieme siecle, par la 3¢me
République. Troisieme élément de la devise de la République, la fraternité
est également définie dans la déclaration des droits et des devoirs de
’homme et du citoyen. Pour autant la liberté et I’égalité peuvent étre
percues comme des droits dans le cadre du politique, la fraternité est
aussi une obligation de soi-méme a autrui, ce qui implique une
signification morale venant de son origine éthique, ainsi que de sa
tendance morale. Autrement dit, en tant qu’un des droits humains

principaux, la fraternité se présente également comme une obligation

119 Michel Borgetto, La Devise : Liberté, Egalité, Fraterité, PUF, 1997, p. 34.
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morale qui demande a chacun d’appliquer la fraternité universelle en
maintenant une étroite union. Ainsi la fraternité est une garantie morale

politique de la République.

La fraternitéchez Victor Hugo

Selon Derrida, apres la fraternité du rationalisme, nous pouvons
constater la fraternité de la Révolution ainsi que de la République par
Victor Hugo qui fait un appel lucide a la fraternité.

D’abord, Victor Hugo énonce qu’il lui semble que la France
commence avec la fraternité, « /e continent fraternel, tel est 'avenir »w'20.

« Au vingtieme siécle, il y aura une nation extraordinaire. Cette nation sera
grande, ce gui ne lempéchera pas d'étre libre. Elle sera illustre, riche, pensante,
pacifique, cordiale an reste de I'humanité. Elle anra la gravité donce d’une ainée.
Cette nation anra pour législation un facsinile, le plus ressemblant possible, du droit
naturel.  Sous linfluence de cette nation motrice les incommensurables friches
d’ Ameérique, d’Asie, d’Afrique et d’Australie seront offertes aux émigrations
cvilisantes. . .La nation centrale d’onl ce mouvement rayonnera sur tous les continents
sera parmi les antres sociétés ce qu'est la ferme modele parmi les métairies. Elle sera
Pplus que nation, elle sera civilisation ; Elle sera mieux que civilisation, elle sera
Sfamille. ...Cette nation aura pour capitale Paris, et ne s'appellera point la France, elle
sappellera I'Enrope. Elle s'appellera I'Europe an vingtieme siecle, et aux siecles
susvants, plus transfignrée encore, elle s'appellera I'Humanité. .. Le continent fraternel,
tel est lavenir. ... Avant d'avoir son peuple, I'Enrope a sa ville. De ce peuple qui

n’existe pas encore, la capitale existe déja »."
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Victor Hugo, L'avenir , Paris, 1867, p.11.
21 1bid. p.11.
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Ici nous voyons bien que la fraternité est congue dans le texte
d’Hugo en tant que principe fondamental lors du développement de la
République, ainsi que de 'Europe, voire du monde. « La fraternité, cette
figure déja si largement, généreusement, génialement chargée, par Hugo lui-méme, de
rhétorique génétique et d'organicisme subliné » 2.

D’apres Hugo, grace a la manifestation de la fraternité lors de la
Révolution, Paris peut se montrer comme une capitale authentique dans
I’histoire humaine. Il considére que la Révolution qui congoit la fraternité
est un commencement, en ce sens, le mot « Naissance » qui correspond a
« Délivrance » est appliqué en vue de montrer la signification éminente de
la Révolution et celle de la fraternité. Désormais, la France est libre, ce
qui implique aussi que I’ame humaine est majeure. De plus, Hugo
indique que cette vraie naissance de la France signifie la virilité de la
fraternité. Suite aux préparations d’expériences de la fraternité lors de la
Révolution, la fraternité prend son importance en haut dans Ihistoire
avec la fondation de la République en tant que principe politique
fondamental. Le 14 juillet, 1789, ’heure de I’age viril a sonné.

Selon Hugo, c’est la fraternité qui fait réussir la Révolution, en
méme temps, c’est la Révolution qui fait Paris, la France, 'Europe, voire
le monde. La fraternité est un mot ineffacable dans le texte d’Hugo, par
exemple :

« Qu’a done Paris ¢ 1a révolution.

Paris est la ville pivot sur laquelle, a un jour donné, I'histoire a tonrnée. ..

La Commune a le droit ; La Convention a la raison. C'est ld ce qui est

superbe. D'un coté la Populace, mais sublimée, de I'autre, le peuple, mais transfigure.
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Jacques Derrida, Politiques de L'amitié, Galilée, 2001. p 297.
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Et ces denxc animosités ont un amounr, le genre humain, ces deux chocs ont une
résultante, la Fraternité. Telle est la magnificence de notre révolution. ..

Le mot Fraternité n'a pas été en vain jeté dans les profondeurs, d’abord du hant
dn Calvaire, ensuite du haute de 1789. Ce que Reévolution veut, Dien le veut ».7%?

Ensuite, en plus de I'importance de la fraternité a I’égard de la
fondation de la République, Hugo traite également de sa signification
théorique dans le cadre du politique.

D’apres Hugo, théoriquement le Paris de la fraternité est aussi celui
de la Révolution littéraire, au sein de laquelle la fraternité est présentée
pour mettre fin aux revenants, ce qui signifie le développement de Pesprit
universel. Il précise qu’il ne faut pas croire aux revenants, car ils sont
morts le jour ou Jésus a dit : aimez-vous les uns les autres. De plus, la
révolution est venue. Le 14 juillet 1789 représente un grand jour ou
chacun commence a s’aimer sous lesprit fraternel. Nous vous aimons,
nous aimons tous les hommes, nous sommes vos concitoyens dans la
cité philosophie, et vous étes nos compatriotes dans la patrie liberté.
L’affranchissement et la fraternité sont exigés suite a la fondation de la
République, grace a laquelle 1a France sera une maison de démocratie, les
Francais seront le peuple de la réconciliation en tant que nation ouverte,
qui appelle chez elle quiconque est frére ou veut Pétre. Ce sera un

phénomene magnifique, cordial et formidable, inspiré par la fraternité.

En résumé, dans la premiere partie du 2¢me chapitre, suite a
lopinion de Derrida que la fraternit¢é se présente comme la

caractéristique importante de 'amitié canonique, nous avons traité de la

13 \hid. p 297.
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tendance de la fraternité selon les théologies différentes, telles que la
tradition antique, le christianisme, le rationalisme. Nous constatons bien
que la fraternité existe déja a '’époque antique, ou 'amitié fraternelle joue
un réle indispensable lors de la recherche de I'amitié des philosophes
grecs, méme si 'opinion traditionnelle ne la met pas dans le domaine de
la fraternité. Nous voyons aussi que le christianisme qui propage 'amour
universel se présente comme lieu ou la fraternité se produit, bien que cet
amour universel soit un produit de la charité de Dieu. Plus tard, a partir
du si¢cle des Lumicres, la fraternité acquiert un développement prospere
jusqu’a ’époque moderne au sein de laquelle le rationalisme controle la
fraternité dans la mesure ou I’ldée, la conscience, commencent a
influencer la fraternité universelle, et par conséquent, la fraternité émerge
comme un des sujets principaux du politique moderne. Notamment en
tant qu’étroite union, les peuples s’unissent dans 'esprit de la fraternité
lors de la Révolution frangaise. En conséquence, la République peut
finalement étre fondée, et la fraternité se présente comme un ¢élément de
la devise francaise. Venant de 'amitié fraternelle de I’époque antique, la
fraternité connait une longue période de développement, au sein de
laquelle, elle passe par plusieurs formes, telles que le lien moral fraternel,
I’amour universel, la fraternité chrétienne, la fraternité du rationalisme, et
enfin la fraternité qui integre a la fois la tendance morale et la tendance
politique. Quelle que soit sa forme, la fraternité ne quitte jamais la
perspective de la relation humaine, dans la mesure ou Pamitié envers
sol-méme et envers autrui implique une incidence dans le cadre de la
morale, ainsi que du politique.

Dans cette partie, nous avons précisément traité de la tendance de
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la fraternité au sein de la recherche de 'amitié. En considérant que nous
effectuons une recherche interculturelle, nous ne devons pas ignorer la
tendance de la fraternité concue dans la culture chinoise. Donc dans la
partie suivante, nous allons commencer par constater la fraternité au sein
de la culture chinoise dans le but de réaliser notre tache interculturelle

dans le cadre de la recherche de 'amitié.
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2.2 La fraternité dans la culture chinoise

Nous allons considérer trois aspects principaux dans le cadre de la
culture chinoise, a propos de la fraternit¢ : la fraternité la plus
remarquable dans la pensée de Mo Tzu, la fraternité dans le domaine de
la littérature chinoise, et la fraternité confucéenne. Donc dans cette partie,
nous allons tracer respectivement les contours de la fraternité au sein de
la culture chinoise selon trois perspectives.

Tout d’abord, 'amour universel dans la pensée de Mo Tzu qui
propose d’aimer les autres comme soi-méme sera la premiere perspective
de cette partie, puisque Mo Tzu est un pionnier dans lhistoire de la
Chine, en exprimant clairement et positivement la fraternité universelle.
De plus il n’est pas seulement un théoricien, mais il est aussi un
praticien, il présente des mesures pragmatiques en vue de réaliser 'amour
universel afin de mettre en pratique la fraternité. Si nous considérons les
efforts remarquables de Mo Tzu au cours de sa recherche de la fraternité,
I'amour universel se présente inévitablement comme I'élément le plus
important et le plus éminent de la culture chinoise. En conséquence, la
fraternité chez Mo Tzu se présentera comme la premicre perspective lors
de la recherche de la fraternité dans le cadre le la culture chinoise.

Ensuite, la deuxieme perspective se concentrera sur la fraternité
dans le domaine de la littérature chinoise, notamment celle qui se
manifeste dans les quatre grands romans chinois. En tant que réflexion
sur des faits sociaux, ces romans refletent les tendances sociales les plus
importantes. En ce sens, ces quatre grands romans chinois, qui sont « Le
Réve dans le pavillon rouge », « Histoire des T'rois royaumes », « Au bord de ["ean »
et « Le Voyage en Occident », se présentent comme le sommet du

développement de la littérature de la Chine. A ce tire, ils expriment
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réellement les tendances idéologiques de I'époque, au sein desquelles la
fraternité joue un role prépondérant. C’est pourquoi nous allons
examiner la fraternité inscrite dans les quatre grands romans comme la
deuxieme perspective.

Enfin, nous ne devons pas ignorer la fraternité inscrite dans la
pensée confucéenne. Confucius et certains de ses disciples traitent de la
fraternité différemment de Mo Tzu. Ainsi La fraternité confucéenne est
indispensable bien qu’elle n’agisse pas avec autant de qualités que celles
qui sont a 'ceuvre dans 'amour universel de Mo Tzu.

Apres avoir présenté la fraternité dans le cadre de la culture
chinoise, nous constaterons que la fraternité dans cette culture chinoise
se manifeste sous plusieurs aspects, bien qu’elle soit issue d’'une méme
source culturelle. Face a ces opinions variées concernant la fraternité,
Pexamen et le discernement des fraternités diverses deviennent une tache
indispensable. Aprés quoi nous ferons un bilan a la fin de cette partie
avant de nous plonger dans la troisicme partie de ce chapitre.

Commencons donc par 'amour universel de Mo Tzu comme début

de la recherche de la fraternité dans la culture chinoise.

2.2.1 La fraternité au sein de la pensée de Mo Tzu

Quand on évoque la fraternité dans la culture chinoise, nous ne
pouvons pas éviter Mo Tzu'?*, qui donne de la fraternité une définition
précise et intégrale, avec des propositions concretes en vue de réaliser la
fraternité dans la pratique.

Mo Tzu est un philosophe chinois qui vécut pendant les périodes

124 En latin : Mincis.
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des Printemps et des Automnes, puis des Royaumes Combattants, ou
sept grands états émergent avec le déclin de la dynastie Zhou. D’un c6té,
c’est une période marquée par des troubles, dans la mesure ou les
souverains de chaque état se battent en vue d’établir un état centralisé
sous leur gouvernance, tandis que ces guerres incessantes provoquent de
nombreux changements sociaux. D’un autre coté, c’est aussi une période
de grands progres économique et technique, grace auxquels la
technologie des armes se développe rapidement, ce qui encourage la
poursuite d’une guerre cruelle. De plus dans cette période de turbulence,
la morale se perd facilement, la civilisation n’existe plus. Plusieurs
tendances idéologiques apparaissent dans le but d’attirer Pattention des
souverains sur le développement de la société. Par exemple, le
confucianisme propose le « Rez » en vue de retrouver la morale humaine,
comme nous 'avons indiqué dans le 1¢* chapitre; le taoisme représente le
« non-agir »'2> en proposant la soumission au changement social, ce qui
est généralement considéré comme une attitude passive. Cependant Mo
Tzu énonce 'idée « d’aimer les autres » en vue de modifier le déclin de la
morale en maintenant 'ordre social, au sein duquel nous constatons
Pamour universel ainsi que la tendance de la fraternité en
correspondance avec la fraternisation au sein de 'amitié de ’'Occident.
Comparé a I'enthousiasme pour la vertu des confucianistes, ainsi
qu’a Pattention portée a la pratique spirituelle du Taoisme, la pensée de
Mo Tzu qui met 'accent sur 'amour universel apparait spécialement dans
I'histoire de la culture chinoise. En se sens, lots de la recherche de la

fraternité dans le cadre de la pensée chinoise sur 'amitié, Mo Tzu devient

2> Wu wei, J&9, I'écrivain chinois, LIN Yutang en donne la définition suivante : c'est I'art de maitriser les
circonstances sans leur opposer de résistance; le principe d’esquiver une force qui vient sur vous en sorte
qu’elle ne puisse vous atteindre. Ainsi, celui qui connait les lois de la vie jamais ne s'oppose aux événements...
Il en change le cours par son acceptation, par I'intégration, jamais par le refus. Il accepte toutes choses jusqu'a
ce que, les ayant assimilées toutes, il parvienne a la maitrise parfaite.
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un objet d’étude non négligeable. C’est pourquoi la fraternité de Mo Tzu
se présente en premier lors de la recherche de la fraternité dans la culture
chinoise.

Globalement, nous pouvons intégrer la pensée de Mo Tzu sur la

fraternité selon trois aspects.

Les trois aspects vers ’amour universel

Tout d’abord, face au bouleversement de la société, illustré par les
guerres fréquentes et la différence de niveau entre entre la noblesse et la
roture, Mo Tzu énonce que la société renait dans un état florissant, a la
condition que nous puissions saisir la racine du bouleversement. Il
énonce « gu'il nous faut connaitre la racine du bouleversement avant de prendre des
mesures ; Si nous restons dans un état d’ignorance de la situation, nous ne pouvons
pas faire les démarches correctes pour résoundre le probleme. La connaissance de la
cireonstance est la premiere condition qui conduit a la solution du probleme »2°.
Ainsi selon Mo Tzu, la connaissance de la situation est la premiere
condition nécessaire pour trouver une solution au probleme.

Ensuite, Mo Tzu présente qu’il nous faut retourner au déclin de la
morale pour saisir la racine du bouleversement de la société. D’apres lui,
le bouleversement de la société a pour origine le « dis-s'azmer » entre les
e¢tres humains, qui conduit aux comportements égoistes par exemple, les
agissements qui font du mal aux autres pour favoriser son intérét
personnel. Selon Mo Tzu, les troubles de la société ne s’arrétent pas
seulement aux guerres entre les états, ni aux luttes entre les pouvoirs
politiques. Mais ils englobent les comportements qui transgressent la

doctrine de la morale au sein de la vie humaine. Parce que le manque

125 Mo Tzu, L'amour universel. Textes originaux : & A LAA R F RS d, BaELz e, Biny,
AHELZFTEE, WAREAE.
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d’amour entre les étre humains se présente comme la racine du
bouleversement de la société. En se sens, tous les comportements
immoraux sont responsables des turbulences de la société. 1l exprime
comme suit dans « L’amour universel » :

« 87 le fils n’aime son pére qu'en pensant seulement a son intérét, il profitera de
son pere pour obtenir satisfaction ; Si les fréres ne s'aiment pas, ils se font du tort afin
d’en tirer profit ; Si les peuples n’aiment pas lenr sonverain, ils ne comptent que de
lenr intérét, par conséquent, ils combattent le pouvoir du somverain afin de bénéficier
dn patrimoine de ['Etat. Tous ces comportements se présentent comme la racine dn
bouleversement de la société. Car en raison de ces comportements immoranx, le pére ne
rendra plus d'amonr paternel a son fils, 'amour fraternel n'existera plus, le sonverain
imposera plus de taxes aux peuples. En conséquence, chacun se comportera par
égoisme en faisant du tort awx intéréts des autres, la société ne retrouvera plus
d’harmonie. De méme que les personnes tmmorales volent la richesse des autres en vue
de se favoriser euxc-mémes, ce qui ne méne qu'anx conflits entre étres humains ; les
¢tats s'attaquent dans le but d’obtenir plus de ressources, telles que les terres, les
habitant etc. ce qui conduit aux guerres entre les états. Ainsi le mangue damonr
mutuel, soit le « dis-s'aimer » se présente comme la racine dn bouleversement de la
Société »1%7.

Etant donné que le « dis-s'aimer » se présente comme la racine du
bouleversement de la société, Mo Tzu propose en outre qu’il nous faut
aimer les autres en propageant les comportements de s’aimer, dans le but

de retrouver la paix de la société. Si tout le monde aime les autres comme

' Mo Tzu, L'amour universel. Textes originaux : 1[4 %A%, 500 EF; 5 EHZ M A kit
TRIMEAR; EAZMAZE, $WoEmMAFR. LriEEH; BRAET, W2 Ah&EH, Bz
AERE, W RTZAEEWE. RAZWART, W FmaR: WBERMAZS, W5 Hm
B, BHEBAER, MoREmER. L2 BEAMEZ. BERFZNERETR. &
RHERAERE, MEREUMNEE; WELGAZN, HORACFIIL S, i ? B
Fo BERRZAIE, BEIHLEEIRR KASEHFMNAERE, MELR K URIHE;
BESEHLEAERE, SBREUFHE. KT El8%, Amos! gkMEiE? ien
A% .
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soi-méme, il n’y aura plus de conflit, ni de guerre. Nous voyons bien que
pour retrouver la paix de la société, nous devons entretenir une relation

dialectique entre « s'aimer soi-méme » et « atmer les antres ».

Aimer les autres

En vue de connaitre « aimer les autres » en profondeur, nous
devons l'expliquer selon deux aspects :

D’un coté, s’aimer soi-méme et aimer les autres ne se trouvent pas
en contradiction. Aimer les autres ne porte pas atteinte a ’acte de s’aimer
soi-méme. Mo Tzu ne demande pas un genre d’amour qui ne cible que
les autres en supprimant celui envers soi-méme. En ce sens, il ne
s’oppose pas a 'amour envers soi-méme.

D’un autre c6té, selon Mo Tzu, s’aimer soi-méme n’est pas suffisant
au cours de la vie humaine. Car en tant que membre de la société, chacun
doit se comporter en tenant compte de I'amour universel, dans la mesure
ou tout le monde doit aimer les autres comme soi-méme.

Ce genre d’amour universel est tout d’abord un amour d’égalité, ce
qui signifie que c’est un amour qui n’agit pas en fonction des
circonstances. Autrement dit, ce genre d’amour universel est identique a
I’'amour envers soi-méme, il n’est pas different selon les changements de
situations. Mo Tzu propose un amour universel qui n’est pas différent en
qualité, ni en quantité en comparaison avec 'amour envers soi-méme.
Car d’apres lui, Pamour varié, qui se présente comme les divers niveaux
d’amour selon les circonstances différentes, n’équivaut pas a 'amour
universel authentique, bien que cet amour possede une tendance vers les
autres. Ainsi 'amour universel proposé par Mo Tzu ne change pas en
qualité ou en quantité selon la différence d’objectif, d’endroit, ou d’heure.

Au contraire, il reste immuable en dépit du changement de circonstance.
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Ensuite, ce genre d’amour universel cible tout le monde.
Clest-a-dire qu’il n’est pas limité a certains champs qui se soumettent a la
consanguinité ou la frontiére géographique. Au contraire, il cible tous les
étres humains. Si nous pouvons réaliser cet amour universel au sein de la
communication avec les autres, méme avec les adversaires ou les gens
immoraux, ce qui implique un franchissement des différences, il n’y aura
plus de conflit ni de guerre.

« 87 tout le monde s’aime en pratiguant l'amour universel, dans la mesure on
chacun aime les autres comme soi-méme, nous arrivons a [’harmonie de la société.
Concretement, si le fils aime son pére ainsi que son souverain comme lui-méme, il n’y
anra plus de fils indigne ; si le pere rend antant d’amounr a son fils et a son souverain,
il n'existera plus de pere immoral ; si personne ne rend lamonr universel, que
deviendra le volenr en tant que dépravé ? si chaque état s'entend dans ['amonr
universel, on se cacheront les conflits et les guerres 2 A tout prendre, si les états
Sentendent dans la paix, toutes les familles se traiteront a travers ['amonr universel, le
fils respectera son pére, le pere rendra a son fils autant damour qun’il en recoit,
Lharmonie de la société viendra par la suite »1%%.

Les confucianistes propagent eux aussi 'amour envers les autres.
Mais 'amour universel confucéen n’est pas équivalent a celui proposé par
Mo Tzu.

Certes, les confucianistes proposent 'amour envers les autres, car ils
énoncent que seulement les hommes vertueux peuvent aimer les autres,
ainsi qu’aimer les autres comme soi-méme. En ce sens, les indices

d’amour universel ne manquent pas dans la pensée confucéenne.

2% |bid. Textes originaux : #{# K FHeAHZ, BALEBHY, MEAEEHFE? MR SEELY,
AR MEREET? BT EREHY, BHAK? MALARRTH. WEBEWT? 1%
M2 o, W57 WASEEY, W WEWT . I KRZAIEER, 2R
I MARERE, WAL MAELHE, #H? WARZMELE, #EZMUEZTA.
FAERTFHAE, ESEAHE, FEFAME, EWRTH, BEQTEAZE, #ILIET
.
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Mais, Pamour envers les autres au sein du confucianisme n’est pas
équivalent a 'amour universel proposé par Mo Tzu. Car le premier insiste
sur le fait que 'amour envers les autres vient de 'amour de soi-méme,
ainsi que amour envers les autres varie selon les circonstances diverses.

Concretement, d’abord, I'amour envers les autres au sein du
confucianisme a pour origine 'amour de soi-méme. Le soi-méme se
présente toujours comme central dans le domaine de la société humaine,
dans la mesure ou les autres en découlent en tant qu’équivalent du
soi-méme. Si le soi-méme n’existe pas, son équivalence ne sera pas
valable. Grace a 'importance du soi-méme, 'amour envers les autres sera
possible. Les confucianistes insistent sur le fait qu’il faut tout d’abord se
satisfaire, et ensuite penser aux autres. Ainsi 'amour envers les autres
chez les confucianistes n’équivaut pas a 'amour universel de Mo Tzu.

Ensuite, 'amour envers les autres du confucianisme differe selon les
circonstances, puisqu’il affirme que « ez raison de la différence entre les échelles
sociales, nous devons respecter la distinction de nivean de I'amonr envers les antres lors
de son application »'?°. Par exemple, en raison de la noblesse du souverain,
nous lui rendons plus d’amour qu’a un membre de la société qui ne
détient aucun pouvoir. Le pere représente sa prééminence lors de la
communication avec ses fils, en raison de la différence de niveau
hiérarchique. D’aprés Mo Tzu, cet amour envers les autres qui provient
des différences est a Porigine du bouleversement, de méme qu’il est a la
racine de 'inégalité. C’est pourquoi nous confirmons que 'amour envers
les autres chez les confucianistes n’est pas identique a celui proposé par
Mo Tzu.

Ici nous voyons que Mo Tzu propage 'amour universel en vue de

trouver ’harmonie de la société ainsi que la paix universelle. Il propose

2 |bid. Textes originaux : JEEA AR, BRA %,
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d’aimer les autres états et les autres familles comme les siens. De facon
similaire, en tant qu’individu, nous devons traiter les autres comme nous
mémes, dans la mesure ou nous chérissons leurs corps ainsi que leurs
vies comme les notres. En ce sens, 'amour traverse la différence de
consanguinité ou de fronticre géographique. Tout le monde s’aime avec
un amour de méme qualit¢é et de méme quantité, en dépit de
circonstances différentes. Au sein de cet amour universel proposé par
Mo Tzu, nous constatons non seulement la fraternisation, mais aussi la

fraternité.

« L’avantage réciproque > se pré&ente comme une
conséquence solidaire au sein de ’amour universel de Mo

Tzu.

Nous ne devons pas ignorer une des caractéristiques les plus
importantes de I'amour universel chez Mo Tzu : limportance de
Pavantage réciproque qui se présente comme une conséquence solidaire
de 'amour universel. Ce qui différencie également la fraternité chez Mo
Tzu des autres genres de fraternité que nous avons traités précédemment.
Nous allons prendre deux aspects dans le but d’interpréter cet avantage
réciproque.

Drabord, il y a la réciprocité qui se trouve au sein du concept «
l'avantage réciprogue ».

La réciprocité n’est pas étrangere au cadre de la recherche de
Pamitié. A partir de la tradition antique qui traite déja de la réciprocité
mutuelle entre les amis au sein de Pamitié utile ainsi que de I'amitié
authentique, en passant par le christianisme qui met I'accent sur ’échange
mutuel d’amour entre Dieu et les chrétiens, jusqu’a amitié universelle du

rationalisme qui est consciente du retour de 'amour, nous constatons la
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réciprocité tout au long de Thistoire de l'amitié. Et aussi que la
réciprocité se présente toujours comme une des caractéristiques
fondamentales dans le cadre de 'amitié.

Ensuite, nous constatons que l'essentiel de Iexpression « /avantage
réciprogue » porte sur « avantage », qui différencie largement I'amour
universel des autres genres d’amitiés dans Phistoire. Parce que selon les
pensées canoniques sur 'amitié, 'amitié authentique est toujours associée
a la vertu, ce qui implique une tendance a l'anti-utilité. En ce sens,
I'intérét, 'avantage et le bénéfice ne sont réservés qu’a Pamitié vulgaire,
comme Pamitié d’utilité, 'amitié de plaisir, 'amitié charnelle etc. Chez
Mo Tzu, nous étudions principalement ses idées sur 'amour universel au
sein de I'acte d’aimer les autres, ce qui implique une fraternité universelle
surpassant la consanguinité et la fronticre géographique. Mais en
accompagnant cette fraternité universelle, Mo Tzu propose également
Iintérét qui se présente comme l'objectif de son amour universel, par
lequel la fraternité est attachée a une tendance pragmatique.

Allons-nous dévaluer I'amour universel a cause de son objectif
pragmatique ? Notre réponse sera négative en exprimant précisément la
nuance cachée dans le concept « [avantage réciprogue », au sein duquel
P'avantage qui exprime une tendance pragmatique ne s’oppose pas a la
morale contenue dans 'amour universel, au contraire, il se situe au sein
de la tendance a la fraternité. Ainsi en tant qu’objectif de I'amour
universel, I'avantage réciproque ne se représente pas I’égoisme car il
poursuit la fraternité universelle.

Concretement, en premier lieu, 'avantage réciproque se produit au
sein de la concordance entre aimer les autres et s’aimer soi-méme.

Mo Tzu considére qu’aimer les autres ne s’oppose pas a saimer

soi-méme. Chacun doit aimer les autres en s’aimant soi-méme, dans la
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mesure ou I'amour qui persiste envers les autres et celui envers soi-méme
restent identiques. Selon lui, Pamour envers soi-méme fait partie de la
nature humaine malgré sa conception égoiste. C’est pourquoi il propose
d’aimer les autres de la méme facon que l'on s’aime soi-méme, en
gardant tous les droits de 'amour envers soi-méme.

« Face ausc miseres venant des actes de dis-s’aimer, tels que les conflits entre les
membres de la famille, entre les Etats ete. comment ferons-nous pour les changer 2 1/
Sfant s’aimer et en tirer bénéfice en vue de changer les phénomenes immoranx »'30

D’apres Mo Tzu, il faut aimer les autres comme soi-méme dans le
but d’arriver a ’état de s’aimer et d’en tirer avantage. Chacun, quelle que
soit son origine naturelle ou sociale, doit se comporter selon 'amour
universel, dans la mesure ou tout le monde s’aime et en tire bénéfice.
C’est un processus qui surpasse lorigine de consanguinité ou la frontiere
géographique, au sein duquel la société retrouve ’harmonie. Autrement
dit, 1a paix de la société se réalise a la condition que tout le monde s’aime
et par conséquent que chacun y gagne son propre avantage. Ici nous
constatons que lavantage réciproque est proposé en vue de réaliser
I’harmonie de la société. Sa tendance pragmatique n’est pas renforcée
chez Mo Tzu. Au contraire, il se situe comme une garantie
complémentaire qui aide a réaliser acte de s’aimer, dans la mesure ou
lavantage réciproque renforce les bénéfices nécessaires de chaque
membre de la société en maintenant 'ordre social. En ce sens, 'avantage
réciproque ne s’oppose pas a 'amour universel, en revanche, ils se situent
tous deux dans le cadre de la fraternité de Mo Tzu.

De méme, en deuxieme lieu, Mo Tzu ne met pas en avant la
poursuite de la récompense, bien que l'avantage réciproque mette

Paccent sur le retour d’amour en insistant sur la réciprocité. Nous

0 Ibid. Textes originaux : BELAAEZ, UL ? TRTFE: LFHE. SHAZESZ.
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essayons de montrer que 'amour universel de Mo Tzu encourage tous les
étres humains a s’aimer en considérant 'avantage que tout le monde en
retire. Et par conséquent, Mo Tzu n’encourage pas la tendance égoiste
qui ne poursuit que I'avantage pour soi-méme. En revanche, toutes les
propositions de Mo Tzu, y compris I'avantage réciproque vont dans le
sens d’assurer I’état d’harmonie de la société.

Selon Mo Tzu I'amour universel se trouve dans I’état de s’aimer et
de se faire du bien, au sein duquel I'avantage réciproque se présente
éventuellement plutot qu’objectivement. C'est-a-dire que nous aimons les
autres comme nous-mémes en vue de réaliser I’état de s’aimer et d’en
tirer bénéfice, mais nous ne visons pas les récompenses que nous allons
en obtenir. Par exemple, si nous aidons les autres selon notre volonté
d’amour universel, naturellement nous recevrons leur amour ou leur aide
en retour. Mais cet amour en retour n’est jamais 'objectif, il se présente
comme conséquence naturelle de 'amour universel. Si nous aimons les
autres en vue d’acquérir 'amour en retour, 'amour universel sera un
produit supplémentaire de 'amour égoiste. En conséquence, 'amour
universel ne se présentera pas comme I'amour authentique, mais comme
une apparence hypocrite fondée sur la poursuite de I'avantage pour
soi-méme. En ce sens, 'amour universel de Mo Tzu se trouve dans la
méme perspective que lamitié authentique d’Aristote, bien que le
premier renforce I'avantage réciproque quand le second met 'accent sur
la vertu. Ainsi 'amour universel de Mo Tzu ne se concentre pas sur
P'avantage pour soi-méme en espérant I'avantage pour tout le monde, ce
qui indique aussi une volonté de réaliser ’harmonie de la société.

Etant donné que lavantage réciproque se situe dans la
correspondance de Pamour envers les autres avec celui envers soi-méme,

qu’il considére 'avantage de tout le monde en se détachant de I’égoisme,
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nous pensons qu’en tant que conséquence solidaire de 'amour universel,
I'avantage réciproque n’entame pas la fraternité congue dans la pensée de
Mo Tzu. En ce sens, Mo Tzu se présente comme un pionnier qui s’inscrit
dans la tendance pragmatique a I'amour universel authentique en

assurant Puniversalité de la fraternité.

Les moyens pragmatiques pour reéaliser I’amour universel

Mo Tzu présente pour la premicre fois dans I’histoire de la culture
chinoise P'amour universel en introduisant la fraternité. En effet, la
fraternité chez Mo Tzu ne reste pas seulement une proposition théorique
dans la culture de la Chine. Mais il propose également les moyens de
pratiquer la fraternité dans la vie humaine.

D’apres Mo Tzu, 'amour universel ne reste pas comme un souhait
purement moral. Certes, il vient de la morale qui traite des relations
humaines dans la société. Mais en tant que théoricien et praticien, Mo
Tzu n’ignore pas le coté pragmatique de sa pensée. Cependant, 'amour
universel chez Mo Tzu ne penche pas non plus totalement du coté
pragmatique. Ce qui ne signifie pas que Mo Tzu vise au pragmatisme
comme seul objectif. Ainsi 'amour universel chez Mo Tzu est un systeme
applicable a la pratique qui associe la théorie de 'amitié universelle a son
origine théorique.

En considérant le coté pragmatique, Mo Tzu affirme que 'amour
universel est a la fois un acte qui peut se réaliser dans le moment présent
a la condition que le pouvoir politique lui impose un effort de 'extérieur.
Autrement dit, 'amour universel doit s’appuyer sur la force politique afin
de s’exécuter dans la pratique. Notamment ce n’est pas un acte spontané

venant de la nature humaine, mais plutot un état d’excellence qui ne peut
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pas étre réalisé sans pression extérieure. En ce sens, Mo Tzu demande au
pouvoir politique de soutenir 'application de 'amour universel, dans la
mesure ou il ne s’oppose pas aux dispositions a récompenser ainsi qu’a
punir en toute égalité. Car en tant que force extérieure mettant 'amour
universel a exécution en Iimposant, les mesures qui récompensent les
actes de s’aimer, ainsi que celles qui punissent les actes de dis-s’aimer se
présentent comme garanties de 'ordre dans la société, grace auxquelles le
bouleversement de la société, tels que les conflits entre les classes
sociales différentes, les guerres entre les Etats, peuvent s’arréter et en
conséquence la société retrouver la paix. Ainsi Mo Tzu n’hésite pas a
s’appuyer sur la force extérieure afin de mettre 'amour universel en
action.

En considérant I'attitude de Mo Tzu a I’égard de la force extérieure
lors de la mise en ceuvre de 'amour universel, nous constatons que Mo
Tzu ne s’arréte pas a la théorie, il vise également la pratique en vue de le
mettre en action. Donc 'amour universel ainsi que la fraternité congue
chez Mo Tzu se présentent comme un systeme intégral alliant la théorie

aux mesures pratiques.

2.2.2 La fraternité dans le domaine de la littérature

chinoise.

Comme indiqué au début de ce chapitre, les quatre grandes ceuvres
de la littérature classique chinoise, a savoir « Le Réve dans le pavillon rouge »,

« Histoire des Trois royaumes », « Au bord de ["ean » et « Le VVoyage en Occident »,
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se présentent comme le sommet du développement de la littérature
chinoise, dans la mesure ou ces grandes ceuvres représentent les
tendances idéologiques principales de la société chinoise. En considérant
cette position remarquable des quatre grands romans dans le domaine de
la littérature chinoise, la fraternité qui y est inscrite ne peut pas étre
ignorée dans notre recherche.

Concretement, les quatre grands romans refletent tout d’abord les
tendances importantes qui persistent dans lhistoire de la Chine, car ils
viennent d’une époque différente, et décrivent des histoires qui se
déroulent a des époques diverses. Par exemple, « Histoire des Trois royanmes
», « Le Voyage en Occident », et « Au bord de ['ean » sont tous trois des
romans écrits au cours de la dynastie des Ming, mais ils décrivent
respectivement des histoires de 'époque des Royaumes Combattants, de
la dynastie des Tang, de ’époque de transition entre la dynastie des Yuan
et des Ming. Et le quatrieme roman écrit sous la dynastie des Qing, qui a
pour titre « Le Réve dans le pavillon rouge » raconte I'histoire d’une grande
famille bourgeoise de la dynastie des Ming. Ici nous constatons que ces
quatre romans concernent la plupart des époques historiques de la Chine,
au sein desquelles la fraternité se présente toujours comme un élément
évident. En ce sens, nous n’hésiterons pas a démontrer que la fraternité
n’est pas un phénomene fortuit, au contraire, elle se présente comme une
tendance idéologique importante tout au long de I’histoire de la Chine.

De plus, les histoires décrites dans ces quatre romans sont fondées
sur des faits historiques vrais. Elles concernent des domaines divers, tels
que la vie quotidienne, la vie politique, la vie sociale etc. au sein desquels

la fraternité se présente comme une tendance indispensable. Par exemple,
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dans « Histoire des Trois royaumes » qui décrit une histoire a ’époque des
Royaumes Combattants, ou les grands personnages historiques se battent
afin de construire un Etat unifié, la fraternité par alliance est mise en
valeur dans plusieurs circonstances. Dans « Le [oyage en Occident », la
fraternité par alliance se présente comme l'atout du succes. Dans « Ax
bord de ['ean » qui décrit Pamitié entre les exilés de I'esprit de chevalerie, la
fraternité par alliance est un esprit essentiel qui persiste tout au long de
I'histoire. Dans « Le Réve dans le pavillon rouge » qui raconte la prospérité
ainsi que le déclin d’'une famille bourgeoise, la fraternité de serment se
présente aussi comme un des moyens pour favoriser amitié, bien que
I'amitié ne soit pas essentielle dans ce roman. Ainsi ces quatre grands
romans refletent la totalité de la société chinoise et la fraternité qui s’y
inscrit est inévitable lors de notre recherche de la fraternité¢ dans le
domaine de la littérature chinoise.

Compte tenu de limportance de la fraternité inscrite dans ces
quatre grands romans cités, ainsi que de la valeur de ces romans dans le
domaine de la littérature, la recherche de la fraternité intégrée dans
chacun de ces quatre grands romans devient une tache inévitable.

Dans le roman « Histoire des trois royaunmes », 'amitié entre Liu, Guan,
et Zhang est le modele le plus classique de 'amitié chinoise, au sein de
laquelle le serment de se comporter comme frere se présente comme la
modalité essentielle de P'amitié. Nous trouvons au tout début de ce
roman la partie intitulée « Le serment des trois fréres dans le jardin des péchers »
qui décrit le serment de se comporter comme freres, dans laquelle, Liu
Bei, Guan Yu, et Zhang Fei réalisent la cérémonie du serment de se

comporter comme freres. Ils se jurent que : devant tous les Saints qui
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peuvent en témoigner, nous nous jurons de nous comporter comme
freres. Nous nous aiderons dans la vie ultérieure en partageant le
bonheur ainsi que la souffrance. Nous ne trahirons jamais quelle que soit
la circonstance. Ici nous constatons que le serment de se comporter
comme freres se présente comme le meilleur choix de mise en valeur de
Pamitié, en impliquant la tendance a la fraternité d’alliance. Cest la
tendance a aimer les autres, mais la fraternité impliquée au sein de cet
acte d’aimer les autres s’appuie sur la notion de frére, ce qui signifie une
fraternité limitée.

Le méme niveau de fraternité limitée se présente aussi dans le
roman « Au bord de ['ean », ou 108 personnages décrits comme héros se
comportent comme freres en se battant contre le despotisme. Ces
personnages viennent de classes sociales différentes, telles que
fonctionnaire, militaire, commercant, intellectuel etc. mais ils se
comportent avec certaines qualités communes, comme la fidélité,
I’honnéteté etc. notamment ils se jurent de se comporter comme freres,
dans la mesure ou leur unité représente comme une grande famille. Nous
constatons aussi la fraternité d’alliance, au sein de laquelle le serment de
fréres entre amis implique une tendance a aimer les autres car il compte
sur la notion de fréeres comme le meilleur choix pour évaluer I'amitié.
C’est pourquoi nous constatons que la fraternité dans « Au bord de I'eau
» présente aussi une tendance a la fraternité limitée.

Nous découvrons le méme cas dans les deux autres romans « e
Voyage en Occident », et « Le Réve dans le pavillon ronge ». Dans la premiere
ceuvre, en tant que personnages principaux, les trois disciples et leur

Maitre composent une relation freres-pere, au sein de laquelle les trois
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disciples se comportent comme freres en protégeant leur Maitre lors du
voyage en Occident. De facon similaire, dans « Le Réve dans le pavillon
rouge » nous constatons que le serment de fréres entre amis n’est pas
réservé a la classe modeste, il se présente aussi dans les familles
bourgeoises et les familles royales, bien que I'amitié ne soit pas le sujet
principal de ce roman.

A tout prendre, la tendance de la fraternité ne manque pas dans le
domaine de la littérature chinoise, alors qu’elle se différencie de celle
inscrite dans Pamour universel de Mo Tzu. C’est pourquoi nous ne
sortons pas du cadre de la fraternité universelle en lui accordant un autre
titre : la fraternité par alliance.

D’un c6té, nous ne pouvons pas ignorer la tendance a « aimer les
auntres » inscrite dans le domaine de la littérature chinoise. Car la fraternité
par alliance ne s’oppose pas a I'amitié universelle. En comparant avec
Pamitié authentique antique qui exclut le grand nombre d’amis, la
fraternité par alliance ne définit pas la quantité d’amis. Par exemple, le
roman « Au bord de Peau » décrit une fraternité entre une centaine de
personnes, car le grand nombre ne dégrade pas la qualité de 'amitié. En
ce sens, la fraternité par alliance qui se présente comme un genre d’amitié
ne souligne pas le nombre d’amis en proposant une tendance générale
d’aimer les autres. Au nom d’ami, chacun qui se présente comme
individu indépendant peut partager impartialement l'authenticité de
I'amitié. Ainsi les comportements comme freres entre amis représentent
un genre d’amitié qui ne s’oppose pas a 'amour universel.

D’un autre c6té, 'image de frére est extrémement favorisée dans la

fraternité par alliance. Puisque le serment qui se présente comme
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alliance d’amitié est intimement attaché a la consanguinité, dans la
mesure ou la littérature chinoise propose I'image de frere comme le
meilleur moyen pour favoriser I'amitié. Autrement dit, rien n’est
¢quivalent au niveau d’authenticité de la relation fraternelle, quelle que
soit intimité entre amis. Ainsi la littérature chinoise met ’accent sur la
consanguinité en présentant une fraternité limitée.

En considérant ces deux caractéristiques de la fraternité par
alliance, telles que la tendance proche de I'amitié universel, et celle qui
favorise la consanguinité, nous constatons une contradiction évidente
qui restreint 'amour universel a cause de sa dépendance envers la
consanguinité. C’est pourquoi nous pensons que I'amitié au sein du
domaine de la littérature chinoise représente la fraternité par alliance
qui se différencie de la fraternité universelle de Mo Tzu, par sa
ressemblance avec la fraternité divine du christianisme.

Concretement, la fraternité par alliance se différencie tout d’abord
de la fraternité universelle de Mo Tzu. Comme nous I'avons indiqué
dans la partie précédente, la fraternité universelle vient de 'amour
universel inscrit dans 'acte d’aimer les autres. Grace a la fraternité
universelle, tous les étres humains éprouvent un amour identique
envers les autres, ce qui permet a la société de retrouver un état
d’harmonie. Nous ne trouvons pas de préférence a la consanguinité, ni
a la discrimination de territoire dans la fraternité universelle, car
chacun se présente comme exécutant ainsi que bénéficiaire de amitié.
En ce sens, la fraternité par alliance qui s’appuie sur le serment de
freres ne se détache pas de la préférence de consanguinité, elle

n’implique pas la méme tendance a l'universalisme que celle de la

128



fraternité universelle.

Ensuite, la préférence de 'image de frere lors de la valorisation de
Pamiti¢ dans le domaine de la littérature francaise, dans une certaine
mesure, ressemble a la fraternité chrétienne, puisque chacun renforce
Iimportance de la consanguinité, dans la mesure ou I'image frére/sceur
se présente comme le choix idéal a valoriser 'authenticité de 'amitié.

Jusqu’a maintenant, nous avons traité de deux genres de fraternité
dans le cadre de la culture chinoise : la fraternité universelle et la
fraternité par alliance. Cependant, en considérant que le confucianisme
se présente comme ’essentiel de la culture de la Chine, nous ne devons

pas négliger les indices de la fraternité dans le confucianisme.

2.2.3 La fraternité dans le confucianisme

Comme nous lavons indiqué dans le chapitre précédent, le
confucianisme se présente comme essentiel dans la culture chinoise, dans
la mesure ou la doctrine confucéenne, telle que la bienveillance dans le «
Ren » releve du domaine de I’éthique tout au long de lhistoire de la Chine.
En ce sens, en tant qu’idée directrice des Chinois dans la vie sociale
humaine, nous ne devons pas ignorer le confucianisme lors de la
recherche de la fraternité au sein de ’amitié.

Tout d’abord, nous prendrons la théorie de Confucius sur la
tendance de la fraternité comme commencement. Dans « Les Analectes »,
un des disciples de Confucius se soucie que « chacun a son propre frere,
malis je suis tout seul (car mon frére de sang a trahi notre pays) ». Zi Xia

lui répond que « selon les vertus possédées par Jun Zi, la bienveillance et la politesse

129



sont des fagons de se comporter indispensables a la vie commune, donc si tout le monde
se comporte comme fréres, comment pouveg-vous vous sentez, tout senl ¢ »131. Zi Xia
veut dire que grace a la bienveillance, tous les étres humais peuvent se
comporter comme freres, dans la mesure ou les freres par consanguinité
ne présentent plus le seul moyen d’exprimer I'intimité entre les étres
humains.

En effet, dans la théorie du Rez dans le confucianisme, la
bienveillance se présente comme la vertu principale dans la vie sociale
humaine. Concréetement, grace a la bienveillance, tous les étres humains
se présentent comme exécutants ainsi que bénéficiaires lors de la
communication sociale. Chaque membre de la société réalise I'acte
d’aimer les autres, dans la mesure ou tout le monde incarne I'amour
universel. Par conséquent, les conflits entre les étre humains n’existeront
plus. De facon similaire, si tous les Etats peuvent s’entendre grace a la
bienveillance, il n’y aura plus de guerres. Donc grace a la bienveillance,
nous retrouverons 'harmonie de la société et la paix internationale. Nous
découvrons ainsi que la recherche de Damour wuniversel est
inévitablement attachée a l’harmonie de la société qui se présente
également comme un sujet important dans le confucianisme.

Dans le domaine du confucianisme, I’état de ’harmonie fondé sur
la bienveillance retrouve une dénomination spécifique, a savoir « Da-Tong
»132 ou tout le monde s’aime en se comportant comme fréres dans une
grande famille harmonieuse. Par exemple, a ’époque de la dynastie Han,

Confucius détaille cet état de ’harmonie dans son ceuvre« Da-Tong » de la

13! Textes originaux : & AL “NEHE L, RMT. "TEH: ‘WEZA: WEH®, Bt
R, BFHumIk, EAEMALL. Wz, Bilpd, B ETLilad? "

132 | *harmonie, implique I'déal de société qui réalise la démocratie universelle.
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maniére suivante :

« Selon la bienveillance de la théorie du Ren, la sociéfé serait dans un état
d’harmonie, dont les vertuenx: s'occupent du fonctionnement de I'Etat comme dirigeant,
tout le monde s'entend amicalement sur une base d’égalité. Donc chacun se comporte
comme fréres, comme dans une famille naturelle. Par conséquent, les personnes dgées
ainsi que les jeunes sont tous reliés entre eux. De fagon similaire, on tient compte des
veufs et les handicapés. Toutes les méchancetés sont évacuées, la bienveillance se met
dans la société, la malveillance ne trouve pas de place on se cacher, les peuples vivent
dans le bonbenr et la paix. C'est un monde idéal, an sein duguel, ['égalité, la
fraternité, la justice, I'harmonie se présentent comme les éléments indispensables de la
S0ciété ».173.

Nous constatons déja une tendance a I’égalité et a la fraternité au
sein de la description de Iétat d’harmonie de la société, puisque tout le
monde dans cet état de « Da-Tong », se présente comme individu
indépendant et tous les étres humains s’aiment en réalisant 'amour
universel, dans la mesure ou tout le monde se comporte comme freres
d’une grande famille. Ainsi nous ne devons pas ignorer la fraternité dans
I’état de ’harmonie fondé sur la bienveillance.

Jusqu’ici, grace a la bienveillance, et par conséquent a I'amour
envers les autres, ainsi qu’a I’état d’harmonie, nous découvrons la
complexité de la fraternité.

Certes, Zi Xia ne dépend pas de la consanguinit¢é comme le seul

moyen de Pamitié humaine, car il considere que si tout le monde se
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comporte avec l'amitié authentique, la société retrouvera I’harmonie.
De facon similaire, la consanguinité n’est pas renforcée dans la
description de Confucius non plus, car cet état d’harmonie est fondé sur
Iégalité de tous les étres humains, dans la mesure ou tout le monde
s’entend grace a amour universel. Ainsi, la fraternité impliquée dans la
bienveillance se montre inévitablement dans le confucianisme.

Mais nous ne devons pas ignorer la consanguinité signifiée lors de la
description de I’état d’harmonie. Par exemple, Zi Xia utilise I'image de
frere lors de son expression de l'intimité, car il considére que dans I’état
d’harmonie, tout le monde se comporte comme freres. En ce sens,
I'image de frere ne quitte jamais le domaine de amitié. De plus, dans la
description de I'état « Da-Tong » de Confucius, les comportements des
freres se présentent comme un des criteéres cruciaux de I’Etat idéal, ainsi
que I’état de ’harmonie se montre comme une grande famille. D’apres
Confucius, la consanguinité ne manque pas dans la recherche de I’Etat
idéal. En ce sens, nous constatons que le confucianisme valorise
Iimportance de la bienveillance dans la vie sociale humaine, en
proposant que la consanguinité ne se présente pas comme le seul moyen
de lintimité. Mais en considérant qu’il prend limage de frere pour
exprimer ’état de ’harmonie de la société, la consanguinité joue toujours
un role dans le domaine de 'amitié.

Le confucianisme ne cesse de rechercher un amour détaché de la
fratrie, mais il retourne 2 fine a la fratrie en vue de valoriser 'amour
universel. En raison de cette contradiction, nous approuvons qu’il existe
une opinion confucéenne qui essaie de rechercher un amour applicable

pour tout le monde, au sein duquel la fraternité commence a apparaitre

132



dans lhistoire de la Chine. Cependant, nous ne devons pas ignorer
I'image de frere lors de la représentation de Iétat d’harmonie, qui
suggere que la consanguinité ne se détache pas du confucianisme. En ce
sens, nous tenterons d’affirmer que la fraternité confucéenne est proche
de la fraternité chrétienne, tout en se différenciant de la fraternité
universelle de Mo Tzu.

En premier lieu, les fraternités confucéenne et chrétienne ciblent
toutes les deux 'amour universel en essayant de se détacher de 'amour
fraternel. Grace a cette recherche de 'amour universel, tout le monde
peut s’entendre dans Dégalité en réalisant la fraternité. En ce sens,
Pamour universel ainsi que la fraternité peuvent toujours retrouver leurs
origines théoriques a la fois dans le confucianisme, et dans le
christianisme. De plus, I'image de frere se présente comme le meilleur
moyen de valoriser 'amour universel dans ces deux domaines. Autrement
dit, Pamour de la fratrie reste toujours le premier choix au sein de la
description de I’état idéal de la société. En considérant le statut unique de
la fratrie dans le domaine du confucianisme et du christianisme, nous
démontrons que les fraternités confucéenne et chrétienne se trouvent au
méme niveau l'une et 'autre, en ressemblant tous les deux a la fraternité
par serment.

En deuxiéme lieu, les fraternités chrétienne et confucéenne se
différencient de la fraternité universelle de Mo Tzu, chez qui 'amour
universel impliqué dans la tendance d’aimer les autres ne s’appuie pas sur
I'image de frere lors de sa réalisation. C’est pourquoi nous avons affirmé
dans le paragraphe précédent que les fraternités confucéenne et

chrétienne se situent dans le cadre de la fraternité par alliance. Tout bien
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considéré, la fraternité universelle de Mo Tzu se présente comme amour
d’égalité envers tous les autres, alors que la fraternité par alliance, telles
que la fraternité chrétienne et la fraternité confucéenne se réalisent

toujours par le serment des freres.

2.2.4 La fraternité par serment se présente comme

une tendance dominante dans la culture chinoise.

Suite a la présentation de la fraternité dans la culture chinoise, nous
constatons qu’il existe deux tendances principales, telles que la fraternité
universelle et la fraternité par alliance.

D’un coté, en tant que pionnier de I'amour universel, Mo Tzu
représente la tendance de la fraternité universelle, au sein de laquelle
nous constatons déja implication d’égalité qui se présente comme un
des sujets principaux du politique moderne. De plus, Mo Tzu propose
certains moyens pour réaliser 'amour universel, ce qui permet a la
fraternité dans la culture chinoise son développement théorique ainsi que
pratique.

D’un autre coté, la fraternité universelle n’apparait pas comme la
tendance dominante dans lhistoire de la culture chinoise, car a partir de
Mo Tzu, les fraternités concernées par I'amour universel se retournent
vers la fratrie en vue de valoriser 'intimité entre les étres humains. Par
exemple, toutes les descriptions de I’état idéal bénéficient de I'image du
fréere dans le but de renforcer 'amitié humaine en société. En ce sens, la

fraternité évoquée dans le domaine littéraire chinois, et celle du
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confucianisme se dirigent toutes deux vers la fraternité par serment. C’est
ainsi que la fraternité par serment est le modele dominant dans la culture
chinoise.

En effet, la tendance de la fraternité par serment persiste tout au
long de Thistoire de le Chine. Méme a Iépoque contemporaine,
I’héritage du serment de fréres entre amis ne se démode pas dans la vie
sociale des Chinois. Le serment de se comporter comme freres reste
toujours le premier choix d’appréciation de amitié, en conséquence, le
fréere par alliance se présente comme la meilleure maniere de valoriser
I'intimité et 'authenticité entre amis. De méme, en tant que nouvelle ere
ou I'androcentrisme est de moins en moins dominant, le serment de
freres se transforme en serment de sceurs dans le but de s’adapter a la
nouvelle situation sociale. Les femmes peuvent aussi réaliser la
cérémonie de serment en déclarant vouloir se comporter comme sceurs
si elles sentent la nécessité de renforcer et de favoriser leur amitié. Ainsi
la fraternité par serment joue encore un role crucial dans le cadre de

I'amitié a I’époque contemporaine.
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2.3 La fraternité canonique représente une

tendance au phallocentrisme

Comme nous l'avons développé précédemment, il existe deux
tendances dans l’histoire philosophique de I’'Occident sur le theme de
I'amitié, a savoir la tendance qui insiste sur la distinction entre 'ami et
Iennemi, et celle qui encourage la suppression de cette distinction. Le
christianisme et le rationalisme se présentent comme la seconde tendance
en proposant la fraternité. Ainsi Derrida considére que la fraternité se
montre comme une des caractéristiques de I'amitié occidentale.

Dans « Politigues de 'amitié », Derrida cite la fraternité chrétienne et
la fraternité du rationalisme pour appuyer sa these selon laquelle la
fraternité apparait comme une des caractéristiques de 'amitié occidentale,
contexte indispensable de sa recherche de 'amitié. Mais la recherche de
P'amitié chez Derrida ne s’arréte pas a 'énumération des caractéristiques
de 'amitié occidentale. De méme, la recherche de I'amitié ne s’enferme
pas dans le domaine de la morale, car selon la tendance de la fraternité
congue dans l'amitié, Derrida touche déja a la limite du politique
moderne. Autrement dit, la recherche de 'amiti¢ se présente comme le
fondement de « Politiques de [lamitié », par laquelle Derrida accede
inévitablement a I'essence du politique.

Cependant, Derrida ne vise pas la morale bien que le theme de
Iamitié se présente comme fondement dans Politique de ['amitié. En ce
sens, il ne s’attarde pas sur analyse de la tendance de la fraternité congue
dans l'amitié canonique occidentale. En revanche, il renonce a la
fraternité congue dans la Révolution francaise. En considérant que

Derrida cite la fraternité du rationalisme lors de sa recherche de I’amitié
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pour y renoncer par la suite, nous devons traiter de la fraternité congue

dans ’amitié canonique avec prudence.

2.3.1 La fraternité de la Révolution n’équivaut pas a

I'amour universel

Certes, Derrida ne dénie pas la signification extraordinaire de la
Révolution francgaise, qui est décrite notamment par Victor Hugo, que
nous avons cité dans la premicre partie de ce chapitre. « I/ faut entendre
Limmense VVictor Hugo. 1/ faut le voir céder an vertige de 'exemplarité francaise, dans
ce qu’elle a de plus fraternellement universel et révolutionnaire »'34.

Mais, Derrida estime que cette fraternité n’est universelle que pour
étre d’abord francaise. C'est-a-dire, selon la fraternité concue dans la
Révolution francaise, « éfre frere, c'est étre frangais »35. La réalisation de la
fraternité du rationalisme sera un processus de conquéte dans la mesure
ou la France se comprend a travers son invasion culturelle ou méme
géographique envers les autres. Car la France est une nation
extraordinaire, « elle sera grande, elle sera illustre, riche, pensante, pacifigue,
cordiale au reste de 'humanité »3°. Ici nous constatons que la fraternité de la
Révolution ne consiste pas dans la confusion humaine de tout le monde.
En revanche, elle est réalisée par 'expansion de la nation francaise, c’est
pourquoi Hugo énonce que « sous linfluence de cette nation motrice les
incommensurables friches d’ Amérique, d’Asie, d’Afrique et d’Australie seront offertes

anx émigrations civilisantes »'37. Alors que la fraternité propagée par la
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Révolution francaise n’est universelle que dans le territoire frangais.

Si nous poursuivons la logique de Derrida sur la fraternité propagée
par Hugo a I’époque de la Révolution, nous découvrons tout d’abord que
C’est une fraternité qui essaye de supprimer les incommensurabilités de
I’humanité en vue de renforcer 'universalité. Suivant 'amour universel de
Jésus qui encourage a « azmez vous les uns les autres, aimez, votre prochain, aime,
vos ennemis », la fraternité inspirée par le rationalisme propose de croire
aux adversaires en imaginant de franchir la guerre et la mort. Hugo
déclare « elle (la guerre) est morte le jour on [ésus a dit : aimez-vous les uns les
antres |......Le dix-huitieme siécle est venu, avec VVoltaire qui est I'étoile du matin, et
la révolution qui est 'aube, et maintenant il fait grand jour »38, par conséquent,
méme les allemands sont dans le cadre de « Tous —les —Hommes ».
Influencé par cet esprit de la fraternité, nous pouvons méme aimer les
Allemands, ce qui signifie 'amour envers le prochain ou méme les
adversaires, grace auquel méme les ennemis publics peuvent devenir nos
compatriotes.

Cependant, cet amour envers le prochain ou méme envers les
adversaires s’origine de la conversion a la culture francaise. C'est-a-dire, la
fraternité renforcée par Hugo a 'époque de la Révolution ne sort pas de
la limite du territoire francais. Car étant donné que la France se présente
comme une nation ouverte, la fraternité est appliquée a la condition que
tout le monde se comporte uniformément, dans la mesure ou tous les
étres humains s’intégrent au territoire de la France. Concrétement, la
fraternité de la Révolution se réalise dans la mesure ou tout le monde
s’unit sous I'extraordinaire de la nation francgaise. Parce qu’« s (les humains)

savent qu’il existe un peuple de réconciliation, une maison de démocratie, une nation

138 |hid. p 298.
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ouverte, qui appelle cheg elle quiconque est frere on veut létre. ... .. »3. En ce sens,
Pesprit de la fraternité ne se situe pas dans 'amour universel qui ne varie
pas malgré les circonstances différentes. En revanche, il se trouve dans la
démocratie de la nation frangaise ou les peuples agissent pour la
réconciliation en réalisant un certain amour envers les autres. Donc
Hugo déclare: « O, France adien! Tu es trop grande pour n’étre qu’une patrie. On
se sépare de sa mére qui devient déesse. ... .. Toz, France, devient le monde »'%0. Ainsi
la fraternité de la Révolution se réalise grace a la démocratie de la nation
francaise, dans la mesure ou elle ne dépasse pas le territoire de la France.

Ainsi nous constatons que la fraternité de la Révolution, inspirée
par le rationalisme, n’est pas équivalente a I'amour universel. Selon
Derrida, la réalisation de la fraternité de la Révolution se montre comme
un processus discret de conquéte, dans la mesure ou la France applique
son idée de valeur au monde entier. Donc cette fraternité ne dépasse pas
la fronticre de soi-méme si nous la mettons dans le cadre de I'ontologie.
Car Pamour envers les autres se réalise a la condition que les autres se
soumettent a la domination de soi-méme. Autrement dit, le « oz » qui ne
se détache pas de la différence par rapport a soi-méme ne sera jamais
intégré a l'unité proposée par soi-méme. Donc la fraternité¢ de la
Révolution qui ne toléere pas la différence fonde une République
d’uniformité, au sein de laquelle la nation francaise dispose dune
position de domination en tant que soi-méme, quand toutes les autres
humanités se présentent comme autrui. Par conséquent, la réalisation de
la fraternité de la Révolution équivaut au processus de domination de
soi-méme sur les autres.

A la suite de la signification ontologique proposée par Derrida de la

39 bid. p 299.
0 1hid. p 299.
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fraternité de la Révolution, nous pouvons affirmer que la fraternité a
I'époque moderne ne dispose pas de DIégalité, car la domination de
soi-méme envers les autres représente forcement I'inégalité entre
soi-méme et les autres, ce qui implique I'inégalité entre la nation francaise
et ceux qui attendent de s’intégrer a P'unité de la France. Autrement dit, la
domination de soi-méme envers les autres peut se réaliser a la condition
de linégalité entre les étres humains. Comme la fraternité de la
Révolution se présente justement comme processus de conquéte des
Frangais sur les autres, nous ne devons pas ignorer I'inégalité au sein de
la relation humaine lors de la réalisation de la fraternité : la France
devient le monde en raison du fait qu’elle est une nation ouverte qui
dispose de la qualité de démocratie, dans la mesure ou l'universalisation
de la valeur francaise se présente comme processus de civilisation. Ainsi
a cause du manque de Pégalité, la fraternité de la Révolution n’est pas
équivalente a 'amour universel.

Méme a I’époque contemporaine ou le cosmopolitisme ainsi que
’humanisme universel sont valorisés comme principes fondamentaux au
sein de la communication internationale entre les Etats, la fraternité est
loin d’étre universelle, par exemple, les droits civiques sont réservés aux
citoyens, les niveaux de la fraternité ainsi que de I'égalité ne se sont
améliorés que dans la limite de la frontiere, « elle ( la fraternité ) s'enracine
dans la sécurité de la fondation autochtone, dans la souche et dans le génie de la
filiation »#1. C’est pourquoi Derrida favorise toujours les activités sans
frontiere, a savoir la fondation de la Ville-Refuge a Strasbourg en 1997
etc. Ainsi la fraternité de la Révolution et de la République est loin d’étre

universelle.

1 bid. p 126.
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2.3.2 La fraternité canonique de I'Occident n’équivaut

pas a I'amour universel

Suite a la relecture de la fraternité de la Révolution francgaise, nous
allons démontrer que la fraternité canonique de I’Occident n’équivaut pas
a Pamour universel.

Dans les paragraphes précédents, nous avons exposé et démontré
que la fraternit¢é de la Révolution frangaise se présente comme une
domination du soi-méme sur les autres, si nous la concevons dans le
cadre de 'ontologie en suivant la logique de Derrida. De facon similaire,
nous pouvons mettre la fraternité du christianisme et du rationalisme
dans le méme cadre.

En premier lieu, la fraternité chrétienne ne peut pas se détacher de
I'intention primitive de précher la conversion a Dieu, bien qu’elle
propose d’aimer le prochain comme soi-méme.

La fraternité chrétienne est ouverte a tout le monde a la condition
que Pon se convertisse a Dieu, les humains ne se comportent comme
freres et sceurs que dans la charité de Dieu. En ce sens, comment les
chrétiens peuvent-ils aimer tous ceux qui ne partagent pas la méme
croyance en Jésus, notamment les hérétiques, a savoir les musulmans, les
bouddhistes etc. ? Si I'injonction de Jésus « aimez votre prochain » est bien
réalisée, pourquoi la guerre entre le christianisme et IIslam ne
s’arréte-t-elle jamais ? « Dans la lutte millénaire entre le christianisme et ['Islam,
il ne serait venu a l'idée d’aucun chrétien qu'il fallait, par amour pour les Sarrasins
on pour les Turcs, livrer 'Enrope a I'lslam an lien de la défendre »'%2, donc la

fraternité chrétienne ne couvre pas tout le monde, elle n’est pas

2 |bid. p 108.
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totalement universelle bien que Jésus proposer d’aimer méme les
adversaires.

De méme, si nous mettons la fraternité chrétienne dans le cadre
ontologique, nous découvrons encore une fois le phallocentrisme que
nous remarquons aussi dans la fraternité de la Révolution francaise, au
sein de laquelle, la distinction entre soi-méme et les autres est fixée
comme condition préalable. En conséquence, le processus de fusion se
présente comme un processus d’intégration des autres par rapport a
soi-méme, ainsi qu'un processus de domination de soi-méme envers les
autres. Ainsi la fraternité est loin d’étre universelle dans la perspective
ontologique.

En deuxiéme lieu, la fraternité du rationalisme, notamment chez
Kant n’implique pas I'universalisme non plus.

Certes, nous ne devons pas nier sa tentative d’universalisme, car
grace au rationalisme, la fraternité a accédé pour la premicre fois a la
conscience dans l’histoire de I’Occident. La fraternité est désormais
devenue lorigine du concept du politique moderne.

Mais la fraternité du rationalisme est définie comme structutre
familiale par Kant, pour lequel un pére et des freres sont soumis et égaux.
Selon Kant, son intention de fréres égaux aurait résolu le probleme de
I’égalité qui est obligatoire dans le cadre du politique, quand il ignore que
son scheme de la fraternité ne se détache pas de Tinfluence du
christianisme, car il énonce que « les hommes sont des freres, et le pere
n’est pas homme ». Ici nous constatons notamment que la structure de la
fraternité du rationalisme se présente en correspondance avec I'amitié
chrétienne, qui se soumet au style des Lumicres.

En effet, suite a la conscience de la fraternité par le rationalisme,

Kant n’a pas envie de confondre cette fraternité avec la fraternité
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naturelle, a savoir celles qui sont strictes, littérales, sensibles, génétique
etc. Mais d’autre part, en tant que scheme sensible, la structure de pére et
freres reste rattachée a la fraternité naturelle, la virilité du congénere. Et «
cette adbérence est devenne indissoluble, elle est posée comme telle, elle se veut nécessaire,
elle veut n'étre ni conventionnelle ni arbitraire ni humaine ou de ['égalité universelle
des étres finis, proposer une antre figure »'43. Le scheme anthropologique de la
famille se présente ici comme I'assurance de la fraternité du rationalisme,
au sein duquel, le frére occupe une place unique, irremplagable. C’est ici
que la fraternit¢é s’enferme dans la limite de soi-méme, ou un
phallocentrisme politique apparait comme la détermination de la
démocratie cosmopolitique. C’est pourquoi Derrida énonce « 7'est-ce pas
depuis cette rive et dans cet horizon qu'un phallocentrisme politique a jusqu’ici
déterminé — sa  démocratie  cosmopolitigne, — une  démocratie,  comme
cosmo-phratrocentrisme »44,

Tout bien considéré, la fraternité canonique dans lhistoire de
I’Occident est loin d’étre universelle. Au contraire, elle ne sort pas du
phallocentrisme bien que les propositions d’aimer les autres comme

soi-méme ne manquent pas.

2.3.3 La fraternité congue dans I'amitié de la Chine et

la fraternité universelle

Comme nous I'avons évoqué précédemment, la fraternité dans la
culture chinoise se trouve divisée en deux aspects, a savoir, la fraternité

universelle chez Mo Tzu, et la fraternité par alliance.

3 bid. p 293.
4 Ibid. p 294.
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D’abord, la fraternité par alliance occupe une position principale
dans T’histoire de la Chine, car la fraternité concue dans le domaine de la
littérature, et celle qui est dominée par le confucianisme classique sont
toutes deux sous linfluence de Palliance fraternelle. Autrement dit, le
schéme de frere se présente toujours comme le meilleur choix pour
¢valuer amitié authentique. Le serment de se comporter comme frere
joue un role indispensable dans le cadre de amitié.

D’un co6té, nous ne devons pas ignorer la tendance d’aimer les
autres impliquée dans le serment de freres. Car cette alliance est ouverte
a tout le monde, la virilité des congénéres n’est pas exigée lors de cette
activité d’évaluation de I'amitié. D’un autre coté, cette alliance ne se
détache pas du schéme de frere, ce qui implique toujours une
dépendance a la consanguinité. Etant donné que nous faisons une
recherche interculturelle basée sur le politique de I'amitié chez Derrida,
nous devons poser naturellement cette fraternité par alliance dans le
cadre de la perspective ontologique de Derrida. Suite a la distinction
entre soi-méme et les autres, la dépendance de la virilité des congéneres
n’échappe pas a la tradition occidentale du phallocentrisme. Ainsi la
fraternité par alliance dans la culture chinoise est loin d’étre universelle.

Cependant, nous ne devons pas confondre la fraternité par alliance
et celle proposé par Mo Tzu, chez qui nous constatons déja 'amour
universel.

La fraternité proposé par Mo Tzu a son origine dans l'acte d’aimer
les autres De méme 'amour envers les autres ne suppose pas de
différence en qualité ainsi quen quantité. L’amitié entre les étres humais
reste identique malgré la différence naturelle, a savoir les disparités
nationales, géographiques etc. Donc Mo Tzu a déja touché a Pessence de

Iégalité dans la perspective ontologique par ses propositions d’aimer
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inconditionnellement les autres comme soi-méme, bien qu’il n’ait jamais
eu la conscience de la recherche ontologique. Autrement dit, si nous
traitons de la fraternité de Mo Tzu dans la perspective ontologique de
Derrida, nous ne constaterons pas la violence de soi-méme envers les
autres. Car suite 2 'amour universel de Mo Tzu, soi-méme se trouve dans
une place ou autrui peut se présenter comme un autre individu
indépendant. Dans la mesure ou lexistence d’autrui n’est pas une
appartenance, ni une correspondance avec soi-méme. Par conséquent, la
réalisation de la fraternité de Mo Tzu se montre comme la mise en ceuvre
symétrique de Pamour de méme qualité.

Derrida avait toujours envie de trouver en dehors du
phallocentrisme un scheme d’égalité entre soi-méme et autrui, au sein
duquel la réalisation de la fraternité ne présente aucune trace
d’intégration, ni d’assimilation. Cependant par la fraternité proposée par
Mo Tzu, nous constatons déja une tendance a 'amour universel. Dans
cette perspective, pouvons-nous démontrer que la tentative d’échapper
au phallocentrisme de Derrida peut revenir a la pensée de Mo Tzu par un
détour théorique ?

Certes, suite au fait que Derrida traite du politique a partir du théme
de 'amitié, nous constatons déja le retour du politique a la morale en vue
de résoudre les dilemmes politiques. En ce sens, la mise en regard entre
la fraternité proposée par Mo Tzu et Pessai d’anti-essentialisme de
Derrida devient raisonnable, dans le cadre de la recherche interculturelle.

Mais avant de réaliser cette mise en regard, nous devons nous
plonger tout d’abord dans le retour du politique a la morale dans le
domaine de la philosophie de 'Occident, car Derrida ne quitte jamais le
theme de I'amitié lors de sa recherche politique. Il commence méme sa

recherche politique a partir du theme de Pamitié. D’apres lui, en tant que
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science humaine qui traite des relations humaines sociales, le politique
doit retourner inévitablement a l'ontologie ainsi qu’a la morale, ou
chaque étre humain se présente purement comme individu indépendant,
dans le but de saisir Pessentiel de la relation humaine. Etant donné que
Iamitié est le moyen le plus original pour étudier la relation entre
sol-méme et les autres, ne nous étonnons pas que Derrida essaie de
retourner du politique a la morale.

Plus concrétement, selon Derrida, les faits politiques actuels tels
que les activités terroristes, les opérations anti-terroristes, les
démarcations entre les nations, les mesures artificielles entre les frontiere
d’Etat etc. peuvent tous étre résumés comme I'inégalité entre soi-méme
et autrui. Donc si nous visons a résoudre les dilemmes politiques, il faut
commencer par traiter de la relation entre soi-méme et autrui, a savoir
Pamitié. De méme, en tant que tentatives diverses dans l’histoire de
I'Occident, les propositions variées de I'amitié, telles que Damitié
authentique antique, ’'amitié parfaite du rationalisme etc. ne sont jamais
arrivées a la bonne solution. Par exemple, comme nous I'avons indiqué
dans le 1¢ chapitre, la poursuite de la vertu glisse a la prétérence de la
vertu au lieu de 'authenticité de ’amitié, la distinction entre « aimer » et «
aimant » présente originalement une inégalité. Enfin, tous ces essais ne se
détachent jamais de 'égocentrisme. En ce sens, 'essentialisme, a savoir le
phallocentrisme d’apres Derrida ne cesse pas de manipuler les recherches
de la relation humaine.

De plus, d’apres Derrida, ces propositions qui ne se débarrassent
pas de l'influence du phallocentrisme ne peuvent pas guider la recherche
politique, sinon la violence entre les nations, les Etat sera plus cruciale
que jamais. Il vise a trouver un nouveau type d’amitié authentique qui

puisse traiter proprement de la relation entre soi-méme et autrui, dans le
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but de guider I’égalité, la démocratie, et la fraternité. Donc dans le
chapitre suivant, nous allons suivre Derrida en vue de dévoiler cette

nouvelle amitié d’authenticité.
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CHAPITRE Il

La nouvelle amitiéet sa signification
en tant que transition de la morale ala politique

Comme nous 'avons indiqué dans les chapitres précédents, selon
Derrida, amitié des traditions antique, chrétienne et rationnelle dans
Ihistoire de I’Occident, et 'amitié confucéenne et littéraire dans la
culture chinoise se retrouvent toutes dans le phallocentrisme, bien
qu’elles aient des origines différentes.

Concretement, les traditions antique, chrétienne et rationnelle
représentent les tendances différentes de 'amitié. Par exemple, 'amitié
de la tradition antique concerne la vertu ainsi que la ressemblance entre
amis qui dévie facilement vers le narcissisme et apparait comme
représentatif de 'essentialisme. C’est ainsi que Cicéron considere que
I'ami est un autre soi-méme, et Montaigne démontre que I'ami est une
ame qui s’installe dans deux corps. Cependant, le christianisme met
I’accent sur la fratrie en vue de renforcer I'intimité entre les chrétiens, et
le rationalisme lui succede avec pour intention la fraternité, méme s’il ne
peut pas lui non plus réaliser la fraternité universelle. Ces trois traditions
se distinguent 'une de l'autre en représentant des époques différentes
dans Thistoire de I'Occident. Mais étant donné qu’aucune tradition
occidentale ne peut se débarrasser de l'essentialisme qui souligne
Pexistence de soi-méme, ainsi que la suppression de la dépendance par

rapport a autrui, Pamitié canonique dans lhistoire de 1’Occident
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s’enferme toujours dans le phallocentrisme.

De fagon similaire, a partir de 'amitié universelle proposée par Mo
Tzu, Pamitié canonique dans la culture chinoise ne se détache pas non
plus du phallocentrisme. Par exemple, amitié confucéenne renforce
beaucoup la vertu au sein de la relation humaine en société, en proposant
un genre d’amiti¢ différente selon la circonstance. De plus, 'image de
frere est fortement renforcée lors de la description de I'amitié dans le
domaine de la littérature, dans la mesure ou la fraternité par alliance se
présente comme le meilleur choix pour valoriser 'authenticité de I'amitié.
Cette fraternité par alliance ne se détache pas de linfluence de la
consanguinité, bien qu’elle naisse en fonction de la demande d’amour par
rapport aux autres. En ce sens, 'amitié canonique de la Chine n’échappe
pas au phallocentrisme si nous la mettons dans la logique de Derrida.

D’apres Derrida, en tant que base d’étude de la relation humaine en
société, la recherche morale concernant ’'amitié détermine lorientation
politiques, dans la mesure ou les principaux concepts politiques, comme
Iégalité, la fraternité, la démocratie etc. peuvent chacun trouver leur
origine au sein de la recherche de l'amitié. Donc face a la politique
actuelle qui ne réalise pas totalement la fraternité universelle au nom du
cosmopolitisme, Derrida propose de retourner a la morale dans le but de
trouver la racine de I'inégalité. Etant donné que 'amitié canonique dans
Ihistoire de I’Occident aboutit toujours au phallocentrisme, Derrida
propose de comprendre ’'amitié d’une autre manicre.

Derrida propose tout d’abord d’affirmer Iexistence de Iamitié
authentique, car étant donné que la plupart des tentatives dans I’histoire
de 'Occident aboutissent au phallocentrisme, il est nécessaire d’étudier
en premier son existence. Ensuite, en raison de la possibilit¢ de

Iexistence de I'amitié authentique, Derrida n’hésite pas a imaginer un
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autre genre d’amitié qui peut échapper au phallocentrisme, a savoir une
nouvelle amitié qui ne concerne pas que soi-méme en dominant les
autres au nom de la vertu, de la fraternité etc. En pensant que la
poursuite de la vertu dans T’histoire occidentale risque de nous faire
perdre la nécessité de lexistence de l'amitié, au contraire de I'amitié
canonique, Derrida ne vise pas la stabilité, ni la symétrie, ni la durabilité,
lors de sa recherche de I'amitié. Il nous propose de penser I'amitié par «
la possibilité ».

Plus précisément, nous devons pouvoir au moins retrouver 'autre
en soi dans cette nouvelle amitié, dans la mesure ou « nous parlons done de
tout sauf du narcissisme M\, « nous parlons de tout sauf de [lexemplarité de
Lexemplar cicéronien »'%°. Autrement dit, a coté de 'amitié canonique, « #ne
archi-amitié s'inscrirait a méme le scean du testament. Elle appellerait le dernier mot
de la derniere volonté. Mais d'avance elle I'emporterait anssi »*. La nouvelle
amitié nait simultanément aupres de 'amitié canonique, donc « elle ne
serait étrangere ni a l'antre justice ni a l'antre politique dont nous voudrions laisser
s'annoncer » 8. 11 faut seulement souligner que nous pouvons la saisir par «
la possibilité », c'est-a-dite « @ travers, peut-étre, une autre expérience du
possibler'®.

En suivant la possibilité de 'amitié authentique, Derrida s’appuie
sur la pensée de Nietzsche, Levinas, sur Pamitié, en vue de frayer un
chemin vers la nouvelle amitié. Donc dans ce chapitre, nous allons

respectivement analyser la nouvelle amitié selon la logique de Derrida.
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3.1 Les caractéristiques de la nouvelle amitié

La recherche de la nouvelle amitié s’ouvre par un proverbe qui
releve d’une longue histoire, a savoir, « d mes amis, il n’y a nul amy ». Cest
un proverbe d’Aristote, qui est cité par plusieurs philosophes dans
I’histoire de 'Occident. D’Aristote a Kant, puis a Blanchot, mais aussi de
Montaigne a Nietzsche, Derrida suppose que c’est le testament de
quelqu’un qui soupire, qui parle a ses freres ou fils rassemblés pour un
instant autour de son lit de mort, car aucun document peut Iattester
comme événement.

En premier lieu, cette apostrophe « & mes amis, il n'y a nul amy » dit la
mort des amis, dans la mesure ou une « contradiction performative »> se
releve a la premiere écoute. Car nous ne devrions pas pouvoir « s'adresser
a des amis en les appelant des amis pour lenr dire qu'il n’y a pas d'amis, ete. »'51.
En ce sens, ce proverbe se contredit en gardant sa forme grammaticale,
au sein de laquelle, nous, comme les autres philosophes, constatons un «
hésite entre le constat et larrét de la sentence »'>2. Cest pourquoi cette
apostrophe a été citée par cceur dans I’histoire.

En deuxiéme lieu, a partir de la mort des amis, cette apostrophe
implique aussi « /la mémoire et le festament 153». La citation et son récit
constituent une chaine de la citation, en déployant « /’héritage d’une immense
rumenr d travers toute la littérature philosophique de ['Occident »'>*. Ainsi cette
sentence de contradiction se présente comme un testament parmi tous
les philosophes qui la citent dans ’histoire de 'Occident.

Comme nous venons de le dire, selon Derrida, nous devons étre

150 Jacques Derrida, « Politiques de L'amitié », Galilée, 2001. P44.
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prudents sur lexistence de lamitié authentique, dont la possibilité
représente la caractéristique la plus éminente de la nouvelle amitié. Par
Papostrophe «d mes amis, il n’y a nul amy » cité par Nietzche, Derrida

démontre la possibilité de ’'amitié authentique.

3.1.1 La possibilité

Selon Derrida, la possibilité vient d’une citation concernant le «
peut-étre », car apostrophe «d mes amis, il n’y nul d'amy » est citée par
Nietzsche, pour la premiere fois, comme « /la parodie de facon renversante.

Afin d’en bouleverser, justement, d’un sonlévement, 'assurance ». 153

Peut étre alors I'benre de joie viendra-t-elle un jour elle aussi on chacun dira :
Amis, il n’y a point d’amis ! s'écriait le sage mourant ;

Ennemis, il n’y a point d’ennemi ! s'écrie le fou vivant que je suis. 1°°

Ici nous constatons que lapostrophe révele un changement
bouleversant, en ce sens que Derrida tente de démontrer que Nietzsche
propose un soulévement plutdt qu’une citation de ce proverbe fameux.
C’est pourquoi Derrida énonce « gu'il y a la comme un soulevement, en effet, et
nous voudrions en percevoir les ondes sismiques »'>7.

D’abord, chez Nietzsche, le proverbe «d mes amis, il n’y nul amy » ne
se présente pas comme testament affirmatif, car la sagesse ancestrale ne
joue plus le role unique dans le cadre de I'amitié. En revanche, il y a un

témoin, pour la premicre fois dans T’histoire occidentale, qui s’avance
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pour contester cet événement, en renversant la sagesse ancestrale. De
méme, ce soulevement de Nietzsche marque une interruption de
Uhistoire, « z/ interromprait moins qu’il ne rappellerait une rupture déja inscrite
dans la parole qu’il interrompt »158. Ainsi la sagesse ancestrale n’est plus
dominante en raison du soulévement renversant de Nietzsche.

Ensuite, a partit du bouleversement de la sagesse ancestrale, ce
soulevement implique aussi une possibilité cachée dans la signification du
temps. Nous constatons que le soulevement du proverbe « ¢ mes amis, il
n’y a nul amy » commence en effet par un « peut étre », a savoir, la joie peut
étre viendra, elle arrivera peut etre, « /‘événement de ce qui vient et ce sera
Uhenre de joie, une heure de naissance mais aussi de résurrectiony, en tout cas le

passage du mourant an vivant »>.

Le possible et I’'impossible

Selon Derrida, dans la citation de Nietzsche, c’est le fou vivant que
je suis, en criant, en appelant, qui présentement vous parle d’une amitié a
venir. En prime, « je » vous patle, « je » suis le vivant qui vous parle pour
rappeler ou pour annoncer ce qui n’est pas encore. Cette parole du fou
vivant patle au présent en vue de promettre. De méme, ce n’est pas
n’importe quelle promesse, car Derrida considére que la promesse
contenue dans « peut-étre » propose un mode ontologique fondamental.
Autrement dit, ce qui va venir avec le « peut-étre » de Nietzsche n’est pas
ceci ou cela, mais la pensée du peut-étre, a savoir le peut-étre méme. « La
promesse promet sur ce mode fondamental du ‘peut-étre’, et méme du ‘dangereux

peut-étre’ qui ouvre, prophétise par-dela le bien et le mal, la parole des philosophes a

% bid. p 45.
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venir », Ici nous ne nous concentrons pas sur ce qui va arriver, au
contraire, nous visons la possibilité de larrivant. Parce que Iarrivant
arrivera peut-étre, « on ne doit jamais en étre sir des lors qu’il s'agit d’arrivance,
mais larrivant, ce Serait aussi le peut-étre méme »'°1. En ce sens, nous
découvrons une expérience toute nouvelle, de laquelle les concepts
métaphysiques canoniques se distinguent largement. Derrida choisit le
mot « inouie » dans le but d’exprimer la nouveauté de cette expérience, a
savoir I'expérience inouie. « L'expérience inouie, toute nouvelle du peut-étre.
Inouie, toute nonvelle, 'expérience méme qu’ancun métaphysicien n’anrait encore 0sé
penser »102. Ainsi Derrida trouve que « peut-étre » ouvre une nouvelle
époque de la philosophie occidentale, au sein de laquelle la possibilité se
montre en impliquant 'importance de l'avenir.

Etant donné que le « peut-étre » implique la possibilité de I'avenir, le «
peut-étre » interrompt la certitude du déterminisme qui se présente comme
la tendance principale dans T’histoire occidentale. Nous ne devons pas
ignorer I'incertitude contenue dans la possibilité.

Concretement, en accompagnant la possibilité, le« peut-étre » signifie
en méme temps une tendance non-possible, car en raison de 'impossible
du « peut-étre » méme, la possibilité de ce possible impossible doit rester a
la fois indécidable. Personne ne peut anticiper son arrivée, car cela ne
sera pas une décision programmable, elle se présentera comme une
certitude instable, ou encore pire, comme un aléa, une incertitude.

Face au« peut-étre » qui dispose a la fois de I'impossible, Derrida
considére que I'impossible impliqué par « peut-étre » n’est pas identique a
la contingence. Il démontre que la possibilité congue dans le « peut-étre »

se situe dans le champ ou le possible doit gagner sur I'impossible. Car
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c’est « un possible qui serait seulement possible (non impossible), un possible
sirement et certainement possible », par lequel nous constatons que le possible
¢tait déja mis de coté. En ce sens, le « peut-étre » implique un avenir du
développement, dont le possible se présentera comme un déroulement
sans événement. Ainsi Derrida ne rend pas le « peut-étre » équivalent a la

contingence.

L’amitié associée a la possibilité

En considérant que l'assurance limitée cachée dans la possibilité
n’est pas équivalente a la contingence, nous découvrons que le « peut-étre »
ne suspend pas I'ouverture de ce qui vient. Cependant son interruption
du déterminisme se présente comme la signification la plus éminente au
sein de la nouvelle relecture de Derrida du « pewut-étre », notamment quand
le « peut-étre » rencontre amitié.

Selon Derrida, la possibilité impliquée dans le « peut-étre » suspend la
concaténation des causes et des effets. De méme, ce suspens se présente
comme « zmminence dune interruption ». Derrida considéere que nous
pouvons lappeler Tlautre, la révolution ou le chaos, le risque, ou
Iinstabilité. Autrement dit, la nouvelle lecture d’aprés Derrida sur la
possibilité interrompt la tradition de I'Occident qui attache plus
d’importance a la concaténation des causes et des effets, a savoir au
déterminisme. De plus, cette interruption représente pour la premiere
fois dans Thistoite occidentale une nouvelle tendance a Iinstabilité.
Doténavant, l'instable ou le non-fiable commencent a influencer la
pensée humaine en impliquant une autre direction de la philosophie.

En effet, linstable ou le non-fiable représentent toujours une

tendance négative d’apres la tradition antique. Par exemple, selon Platon
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et Aristote, il n’existe, et c’est suffisant, que le mot « bébaios »'1%> pour
exprimer la stabilité, par exemple, le sens stable, fidele, certain etc. Quant
a Pexpression du sens contraire, a savoir linstabilité, les philosophes
grecs trouvent que n’est pas « bébaios » est suffisant pour couvrir tous les
sens d’instabilité, tels que incertain, instable, infidele etc. De plus, si nous
retournons a P'étymologie, nous découvrons aussi que tous les mots
représentant le sens négatif procédent des mots positifs comme dérivés.
Par exemples, I'instabilité apparait comme le sens dérivé contraire de
stabilité. De facon similaire, « zucertain » dérive du sens contraire de «
certain », « infidele » retrouve son origine dans « fidéle ». Nous constatons
que le phallocentrisme ne manipule pas seulement la philosophie
canonique, mais aussi les autres domaines humains. C’est pourquoi
I'androcentrisme, le déterminisme se présentent comme la tendance
principale dans I’histoire de 'Occident, et par conséquent, la possibilité
n’avait jamais été traitée sérieusement avant Derrida. En ce sens «
Linstabilité de linfiable consiste toujours a ne pas consister, da se soustraire d la
consistance et a la constance, a la présence, a la permanence ou a la substance, a
Lessence ou a ['existence, comme d tout concept de la vérité qui lenr serait associé » 04,
En considérant que le phallocentrisme manipule la philosophie
canonique, nous pensons conséquemment que la stabilité ou la fiabilité
de la constance est indispensable a la philosophie platonicienne ou
aristotélicienne de I'amitié. Ce qui explique bien le fait que la tradition
grecque recherche toujours et sans fin I'amitié authentique. Platon,
Cicéron, Aristote, Montaigne ne dévient jamais du chemin de la
recherche de 'authenticité de ’amitié. Selon Derrida, c’est le moment de

penser a l'amitié a cceur ouvert, en supposant un certain type de

183 Mot latin, qui signifie la constance.
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résolution et une exposition singuliere au croisement de la chance et de la
nécessité, dans la mesure ou il faut introduire I'instable a la recherche de
Pamitié, puis au cadre de la philosophie. C'est-a-dire, il faut penser le «
peut-étre », il faut laisser une nécessité ou une chance a 'événement de ce
qui peut arriver.

Ici nous constatons aussi que Derrida ne vise pas a trouver une
résolution pour le proverbe célebre dans Ihistoire de ’'Occident, a savoir
« d, mes amis, il n’y a nul amy ». Selon Derrida, Nietzsche récrit cette
apostrophe en introduisant le fou qui crie a coté du sage, par lequel
Derrida présente une nouvelle facon de penser I'amitié. Donc
I'intervention du « peut-étre » est loin d’étre une attitude d’indétermination
ou d’irrésolution, bien que nous ne sachions pas quand ou comment il
arrive.

De méme, Derrida considére que ceux qui peuvent penser a 'amitié
en Passociant avec « peut-étre » sont des « philosophes d'un nonvean type ».
Concretement, les philosophes d’un type nouveau tiennent d’une
nouvelle logique de pensée par rapport a ceux qui, dans la tradition
grecque ou chrétienne, sont influencées par la téléologie. Ces nouveaux
philosophes accepteront le changement ainsi que la contradiction; chez
eux l'opposition ou la coexistence de valeurs incompatibles peuvent se
présenter comme parties composantes de I'égalité.

Selon Derrida, face a la différence selon des valeurs incompatibles,
il ne faut pas viser a la dissimuler, ni a Poublier, ni a la surmonter, ce que
font les philosophes grecs ou chrétiens. Précisément, il ne faut pas se
concentrer sur la ressemblance dans le cadre de la recherche de 'amitié
authentique, car la ressemblance ne tolere pas du tout la différence.
Ensuite, il ne faut pas parler que d’amis dans le domaine de 'amitié, car

la logique du « peut-étre » nous amene a opposer le contraire, a savoir les

157



ennemis. Derrida cite les phrases de Nietzsche « gu'il faudra attendre la
venue d’un nouveau genre de philosophes, qui anront des goiits et des penchants autres,
contraires a ceux de lenrs prédécessenrs »'% en vue de souligner que les
nouveaux philosophes nous ramenent le peut-c¢tre en impliquant une
nouvelle tendance ouverte sur I’avenir.

En suivant la logique de Derrida, nous constatons que I'amitié
grecque se trouve toute dans le cadre du logocentrisme ou le modele
« essence-apparence » domine la recherche de la philosophie, en
conséquence, la vérité, 'essence se présentent comme I'objectif absolu
quand Tapparence dispose d’un statut de contraste. C’est pourquoi la
tradition grecque se concentre sur la recherche de l'authenticité de
Pamitié. Par exemple, Cicéron, Aristote, Montaigne font la distinction
entre 'amitié wvulgaire et I'amitié parfaite, au sein de laquelle la
ressemblance en vertu manipule la définition de 'amitié authentique, par
conséquent, les autres genres d’amitiés, comme 'amiti¢ d’utilité, 'amitié
de plaisir etc. sont toutes exclues du domaine de 'amitié vraie. Dés que
Derrida introduit le peut-étre ainsi que la possibilité dans la recherche de
I'amitié, nous ne devons plus nous concentrer sur la ressemblance, la
vertu, l'authenticité, etc. En revanche, il faut nous tourner vers la
possibilité par laquelle « /amitié a venir » qui sera peut-étre arrivée devient
la cible lors de la recherche de 'amitié. En ce sens, 'amitié authentique
ne sera plus valable comme un genre d’amitié, car la recherche de
P'authenticité méme s’enferme toujours dans le phallocentrisme.

A tout prendre, nous avons introduit la premicre caractéristique du
nouveau genre d’amitié de Derrida, a savoir la possibilité venant avec
I'intervention du « peut-étre ».

Selon la perspective de I'ontologie, le « peut-étre » nous a ouvert une

185 |bid p 53.
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nouvelle logique de pensée, grace a laquelle la recherche philosophique
ne s’enferme plus dans la vérité, 'essence etc. De plus, la tradition de
logocentrisme qui domine I’histoire de ’'Occident, qui distingue toujours
Pessence et I'apparence, ainsi que la tradition du déterminisme, de la
téléologie, etc. perdent leurs origines théoriques. En méme temps, en
raison de 'introduction de la possibilité venant avec « peut-étre », Derrida
nous a ouvert une nouvelle logique de pensée en considérant le temps,
selon qui la philosophie ne s’arréte pas dans la distinction de I’essence et
Iapparence, car le présent, lavenir apportent beaucoup plus de
signification ontologique. Grace a cette nouvelle logique se mélant du
temps, 'ontologie devient une recherche vivante.

De facon similaire, le changement de la pensée philosophique
inaugure une nouvelle ¢re lors de la recherche de I'amitié. Dans la mesure
ou la poursuite de la vertu, ainsi que de I'authenticité ne sont plus
centrales, au contraire, Derrida s’adresse a 'amitié qui peut-étre arrivera
dans lavenir. En ce sens, ce nouveau genre d’amitié peut porter toutes
nos espérances d’amitié, selon laquelle les relations humaines en société
peuvent retrouver I’équilibre, de méme Dégalité, la fraternité, la

démocratie peuvent s’appliquer a tous en dépassant les fronticres.

3.1.2 Laresponsabilité

Comme nous l'avons démontré dans la partie précédente, selon
Nietzsche, les nouveaux philosophes sont ceux qui anticipent 'avenir en
considérant la signification du « peut-étre ». En effet, les nouveaux
philosophes de 'avenir sont en méme temps la figure de la responsabilité,

car ils sont capables de porter mais aussi de supporter. Autrement dit,
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ces nouveaux philosophes qui représentent les métaphysiciens allergiques
au « peut-étre », sont capables d’envisager la possibilité « d’endurer
Uintolérable, indécidable et le terrifiant »'°°. Car leur sensibilité au « peut-étre »
leur permet d’étre vigilants par rapport a I'avenir quelconque. Donc la

considération de I’avenir est une facon d’assumer leur responsabilité.

La responsabilité ouverte a I’avenir

Derrida s’appuie sur la figure du Messie dans le messianisme juif
dans « L’Ecriture du désastre » de Blanchot, pour argumenter sur cette
responsabilité. Il énonce que la présence du Messie n’est pas une

garantie.

« Future ou passée, sa venue ne correspond pas a une présence. . ...Et sl arrive
qu’a la question : “pounr quand ta venue 2" le Messie réponde : *“ Pour anjourd’hui”,
la réponse certes est impressionnante : c'est done amjonrd’hui. C'est maintenant et
toujours maintenant. Il n’y a pas a attendre, bien que ce soit comme une obligation
d'attendre. Eit guand est-ce maintenant ¢ Un maintenant qui n’appartient pas an

temps ordinaire. ... .. ne le maintient pas, le déstabilise. ... .. »!07

Les nouveaux philosophes allergiques au pext-éfre sont ceux qui sont
capables d’annoncer 'avenir, bien que l'avenir soit indécidable, ou méme
dangereux. Nous ne pouvons pas prévoir ce qui se passera des
maintenant, mais étant donné que Pavenir avait déja été enregistré dans
notre pensée avec notre considération du « peut-étre », ainsi que sa
possibilité, la venue de ce qui se prépare dans I’avenir, dans une certaine

mesure, se réalise au présent. En ce sens, arrivé de Iavenir ressemble a

1% Ibid. p 55.
187 |bid. p 55.
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la venue du Messie, dans la mesure ou la présence n’est pas une garantie,
la venue est ce qui, en arrivant, réunit le présent et 'avenir.

D’apres Nietzsche, la déclaration : « Amis, il n’y a point d’amis !
s’écriait le sage mourant ; Ennemis, il n’y a point d’ennemi ! s’écrie le fou
vivant que je suis » se présente comme une geste d’appel en hérauts et
précurseurs, « cette précursivité ne s'arréte pas an signe avant-courenr » 8, car elle

engage déja une responsabilité sans fond, une responsabilité double.

La responsabilitéinfinie

Il semble d’apres opinion générale que seulement le déterminisme
soit capable d’assumer la responsabilité de I'avenir, car tout changement
est une mise a 'épreuve du réel. Etant donné que le déterminisme calcule
rigoureusement cause et effet, il est trés facile d’avoir le jugement
précongu que la responsabilité ne se manifeste que dans le déterminisme.

Face a ce doute, Derrida propose que la responsabilité n’est pas
renforcée autant que lanticipation dans le cadre du déterminisme, car
son calcul de cause a effet ne considere pas I'influence du sujet. En ce
sens, tous les calculs de cause a effet, semblable au processus de la
responsabilité, commencent par les expériences précongues. Le sujet aura
moins de responsabilité si sa participation a 'événement s’appuie sur la
connaissance. Donc Derrida considere qu’a linverse de lopinion
générale, la responsabilité est dans une certaine mesure réduite dans le
cadre du déterminisme.

De méme, Derrida précise que la réduction de la responsabilité
dans le domaine du déterminisme ne nous mene pas a la décision
stochastique, ce qui implique I'abandon de la connaissance, ainsi que

I'annulation de la participation du sujet a 'événement. Donc la réalisation

188 |hid. p 55.
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de la responsabilité ne s’appuie pas non plus sur la décision stochastique.
Selon Derrida, la seule solution pour réaliser la responsabilité se trouve
dans lintervention du peut-étre.

En premier lieu, la considération du « peut-étre » se ditférencie du
déterminisme ainsi que de la décision stochastique, ce qui présente une
chance d’assumer la responsabilité.

En deuxi¢me lieu, le peut-étre ne représente pas seulement la
possibilité dans I'avenir, mais aussi une double responsabilité entre « 7207 »
et « autrui ».Concrétement, d’apres Derrida, le pionnier qui pour la
premicre fois présente le « peut-étre » associé a I'amitié dans I’histoire
occidentale, a savoir Nietzsche, utilise « je » dans 'appel : « Amis, il n’y a
point d’amis | s’écriait le sage mourant ; Ennemis, il n’y a point d’ennemi !
s’écrie le fou vivant que je suis ». De plus, cet appel se présente comme
un discours, au sein duquel le précurseur lance une pétition qui s’adresse
a « vous ». Donc « je » dois répondre a la fois « de moi ou devant moi en
répondant de vous et devant nous, du « zous » présent pour et devant le «
nous » de I'avenir ; cela méme en m’adressant présentement a vous, et en
vous invitant a vous joindre a ce #ous dont vous faites déja mais ne faites
pas encore partie »'%. Donc pour le sujet « je » et par conséquent « 70zs »,
I'appel de 'amitié a venir signifie une responsabilité double.

En troisieme lieu, 'appel de l'amitié a venir implique aussi une
responsabilité réciproque entre « nous » et « vous ». Car « vous », a qui je
m’adresse dans l'appel doit répondre a mon appel en se présentant
comme cosignataire du discours, bien qu’au bout de la phrase, « vous »
¢tes un lecteur. Autrement dit, je fais appel a vous, qui pouvez
m’entendre, qui étes capable de me répondre comme cosignataire du

discours dans Iavenir, « vous étes invité a faire du mieux possible, ce qui reste

189 |bid. p 57.
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ainsi votre responsabilité absolument et irremplagablement singuliere »7°. Donc en
tant que les deux cotés de la responsabilité, « je » et « vous » sont tous
deux indispensables.

Tout bien considéré, nous constatons une responsabilité infinie
dans Pappel de Pamitié a venir. Suite a la citation de Nietzsche, Derrida
nous démontre une amitié qui se situe au sein de la responsabilité entre «
vous » et « moi ». En ce sens, les nouveaux philosophes qui sont capables
de porter et supporter avenir seront a la fois la figure et la responsabilité.
Autrement dit, la responsabilité n’est pas réduite sous la nouvelle
direction qui considere le « peut-étre ». Au contraire, elle est renforcée
grace a I'intervention de 'amitié a venir amenée par peut-étre.

Nous constatons aussi que les deux caractéristique de la nouvelle
amitié se completent 'une lautre. Car la responsabilité entre « je » et «
vous » vient de I'appel de 'amitié a venir qui implique la possibilité ainsi
que la considération du « nous ». C’est pourquoi Derrida énonce qu’au
moment ou la responsabilité se forme, un peut-étre 'aura ouverte. De
facon similaire, le peut-étre est reflété inévitablement dans la
responsabilité profonde et infinie, car la responsabilité sous le
déterminisme ou la décision stochastique n’est pas aussi radicale que celle

de la nouvelle logique derridienne du « peut-étre ».

3.1.3 La distance

Selon la nouvelle amiti¢ de Derrida, « /la bonne amitié »'7' suppose la
disproportion. Clest-a-dire qu’il faut mettre, laisser ou plutot respecter

une distance infinie dans le cadre de 'amitié derridienne.

70 pid. p 57.
71 Récit de Nietzsche.
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La ressemblance dans ’amitié canonique

Selon Popinion générale, dans les traditions grecque ou chrétienne,
Pauthenticité de I'amitié se trouve dans la vraie ressemblance, 'amitié
canonique cherche les vertus communes aux amis. Nous pouvons revenir
a ces deux traditions pour avoir un aper¢u plus clair.

Selon Aristote, I'amitié authentique se développe a partir de la
ressemblance en vertu, par laquelle les gens ressemblants partagent les
mémes gouts. Cependant, 'amitié d’utilité ou de plaisir cherche toujours
I'intérét réciproque plutot que lintérét commun. En conséquence, ce
genre d’amitiés qui se fonde sur 'avantage mutuel ne peut pas rivaliser de
qualité avec I'amitié fondée sur la ressemblance en vertu. D’apres
Cicéron, amitié parfaite est une ame qui se loge dans deux corps, les
amis partagent la méme ame. Par conséquent, en considérant la
ressemblance d’'une méme ame, Montaigne énonce que le frére est
I'image la plus adéquate pour favoriser cette affinité.

De méme, selon I'amitié chrétienne, seulement les gens qui
partagent la méme croyance peuvent étre amis, a savoir, les fréres et les
sceurs dans la charité de Jésus. Nous avons constaté jusqu’a ici la
tendance a suivre la ressemblance. En effet, I'image de frére qui se
présente comme le meilleur choix d’amis manifeste parfaitement et
originalement lattention a la ressemblance dans le cadre de l'amitié
authentique.

Suite a la recherche de la ressemblance, I'amitié canonique
occidentale favorise 'intimité entre amis. D’apres la tradition grecque, le
temps que nous passons ensemble se présente comme un critere
important lors de lidentification de Il'authenticité de I'amitié. Car le

temps passé renforce la confiance, d’ou nait la stabilité de I'amitié. C’est
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pourquoi nous disons qu’il n’est pas possible de connaitre Iesprit d’un
homme ou d’une femme avant d’avoir subi 'épreuve du temps.

En tout cas, Pamitié canonique fondée sur la ressemblance cherche
la stabilité entre amis. En ce sens, 'amiti¢ authentique de I’Occident

présente un caractere d’intimité.

La distance et ’intimité

Mais comme nous I’avons indiqué tout au début de cette partie, la
nouvelle amitié de Derrida suppose la disproportion. Il faut mettre,
laisser ou plutot respecter une distance infinie dans le cadre de 'amitié
derridienne.

Certes, le fait de la distance n’implique pas la suppression de
I'intimité. Car la bonne amitié suppose une certaine touche d’intimité,
mais une intimité sans « timité proprement dite ». Autrement dit, la
nouvelle amitié de Derrida ne supprime pas totalement I'intimité, mais
elle propose une intimit¢é modérée qui reflete I'amour entre amis.
Cependant, elle est contre toutes les confusions entre les personnes qui
se comportent comme amis. « La bonne amitié suppose, certes, un certain air,
une certaine touche d’intimité, mais une intimité sans intimité proprement dite. Elle
nous commande de nous abstenir sagement, prudemment de toute confusion, de toute
permutation entre les singularités du toi et du moi »'72.

Mais la bonne amitié ne recommande pas lintimité canonique de
Pamitié. Autrement dit, « Ja bonne amitié nait de la disproportion, quand on
estime ou respecte lantre plus que soi-méme »73, ce qui favorise une distance
entre tol et moi. En ce sens, 'amitié canonique fondée sur la

ressemblance qui propose une confusion entre amis se présente comme

72 Jacques Derrida, Politiques de L’amitié, Galilée, 2001. p 81.

1% |bid. p 81.
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une appropriation, car la confusion entre amis accede a deux résultats,
SOit « je » « fe » soumets, soit « ## » « me » soumets. En différenciant
Pamitié canonique de la ressemblance, la bonne amiti¢ derridienne nous
appelle a partager la solitude. En conséquence, nous serons une

communauté d’amis solitaires qui appellent d’autres amis a venir.

Le silence

En considérant I'intimité et la distance, Derrida récite un poeme de
Nietzsche pour stimuler la maniére de s’entendre entre amis, a savoir le
silence.

1/ est beau de se taire ensemble,
Plus bean de rire ensemble,
Sous la tente d’un ciel de soze,
Le dos a la mousse du hétre

Rire entre amis, éclats cordianx
Et blanches dents qui se déconvrent.

At-je gagné, nous nous tairons ;
Ai-je mal fait-, eb bien, rions
Et de plus en plus mal faisons,

Plus mal faisons, plus mal rions,
Au bout la fosse nous attend.

Nous constatons par ce poeme que se Zaire et par conséquent le
silence se présentent comme métaphore de la science de s’entendre entre
amis. Le se zaire ainsi que le silence impliquent la distance dans le cadre de
la bonne amitié, quand le se faire ne s’arréte pas au silence en cédant au
rire, « an rire éclatant mais sans mot, silencieux encore, aphone dans la sonorité de
son éclat, au rire, au fou rire de la jouissance entre amis »'’*, ce qui nous permet

d’atteindre I’équilibre entre la distance et intimité.

% bid. p 76.
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Concretement, selon Derrida, 'amitié ne garde pas le silence, elle
est gardée par le silence. Autrement dit, le silence assure la vitalité ainsi
que la vérité de I'amitié. Derrida considere que la vérité de 'amitié se
trouve parmi les relations humaines différentes, au sein desquelles
reposent toutes les intimités ou hostilités, ce qui forme une situation
ambigué et complexe. En effet, cette ambiguité se présente elle-méme
comme la vérité de 'amitié. Donc il vaut mieux se taire sur cette vérité de
la vérité. Car « la vérité de la vérité, c’est qu’elle est la ponr protéger une amitié qui
ne résisterart pas a la vérité de son illusion »7>.

De méme, Derrida démontre que « /a parole ruine I'amitié, elle corrompt
en parlant, elle dégrade, dénigre, dé-parle 'amitié mais elle lui fait ce mal pour canse
de vérité »\76, par exemple, si nous patlons de nos amis, ou de nos amitiés,
il apparait que l'ami, 'amitié se présentent comme un sujet banal qui
existe partout dans la conversation. D’ailleurs, la parole est le plus grand
ennemi de la vérité meurtriere de ’'amitié, il faut se taire si nous voulons
protéger cette vérité de faiblesse. En tous cas, la parole nous fait perdre
de sentiment de 'amitié et il faut par conséquent céder au silence pour

laisser respirer 'amitié.

La solitude

En considérant tous les éléments dans le domaine de la distance,
nous constatons que la nouvelle amitié de Derrida ne cherche ni
ressemblance, ni proximité. Sous I'influence de la distance et de 'intimité,
Derrida énonce qu’en tout cas des amis cherchent a se connaitre sans se

connaitre. En ce sens, « s » ne demande pas que les amis solent

semblables a moi, ou a nous. Si nous persistons a renforcer ce qui est en

% Ibid. p 72.
176 |bid. p 72.
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commun entre les amis, ce sera la solitude. Autrement dit, la solitude se
présente comme la seule ressemblance entre amis, c’est méme « #z monde
de la solitude, de lisolement, de la singularité, de la non-appartenance »'77. La
nouvelle amitié est un genre d’amiti¢é de la solitude, les amis de la
singularité partagent la solitude dans un monde qui suppose la
non-appartenance.

En raison de la solitude, Derrida considere que les amis de la
singularité forment « wune communauté sans communauté »'’%, en vue de
démontrer et renforcer le monde singulier des singularités.

« X sans X », apparait contradictoire, insensé, impossible ou méme
absurde. Pour clarifier et simplifier « communanté sans communanté »,
Derrida précise que les amis de la singularité forment la nouvelle amitié
quand la communauté de ceux qui n’ont pas de communauté apparait.
Autrement dit, les amis dans la proposition de la distance ne cherchent
plus de ressemblance ou appartenance. En ce sens, ils ne se présentent
pas comme unité de confusion, ce que fait 'amitié canonique, au sein de
laquelle 'un veut avoir 'autre sous le nom d’amour.

Selon Derrida, la communauté canonique est en effet un processus
de la pulsion appropriante par excellence, dans la mesure ou 'amitié est
abusée a cause de la cupidité. Les amis esperent toujours une nouvelle
propriété, ils ont envie de se manipuler pour réaliser le but de la
confusion. Généralement, 'amour du prochain proposé par les chrétiens
est considéré comme un amour fraternel dans la charité de Jésus. D’apres
la nouvelle logique de I'amitié derridienne, 'amour chrétien représente
comme une pulsion fondamentale, autrement dit, « notre amour du prochain,

n’est-ce pas une impulsion vers une nonvelle propriété »\7° 2

Y7 Ibid. p 72.
178 De Bataille.
179 Jacques Derrida, Politiques de L'amitié, Galilée, 2001. p 84.
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En comparant avec la communauté canonique, ou méme 'amour
chrétien réputé de la fraternité, nous constatons que la nouvelle
communauté sans communauté dans le cadre de la bonne amitié de
Derrida vise a la singularité et la non-appartenance en soulignant la
tendance d’anti-confusion. Par conséquent, dans un monde de singularité,
la solitude reste la seule facon d’étre amis que nous pouvons partager,

, . : : . .
c’est pourquoi Derrida met la solitude comme le premier critere entre

amis.

3.1.4 L'ennemiloge au coeur de I'ami

Suite a la distance et la solitude entre amis, nous n’hésitons pas a
nous demander que si tous les amis se partagent la solitude dans un
monde de singularité, comment pouvons-nous distinguer I'ami de
Iennemi ?

Derrida ne répond pas a cette question de maniere explicite, mais il
propose de laisser un passage a tous les retournements, renversements,
conversions, inversions, révolutions etc. entre 'ami et ’ennemi. Nous
pouvons dire que lennemi se loge au cceur de l'ami, ou que
réciproquement I'ami se situe au cceur de 'ennemi. Ou encore, Derrida
n’accorde pas la distinction du concept de 'ami et de ennemi, ce qui
détermine par avance 'essence de amitié.

En premier lieu, en considérant la distance et la solitude entre amis,
nous ne favorisons pas lintimité au sens général. Autrement dit,
Pintimité n’est pas le seul moyen de présenter I'authenticité de Pamitié.
Au contraire, le respect et équilibre entre I'intimité et la distance doivent

se présenter comme I’essence de la nouvelle amitié derridienne.
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En deuxieme lieu, étant donné que la distance ne peut pas étre
ignorée au sein de I'amitié, car selon l'opinion générale, la distance se
présente nécessairement en face de 'ennemi, la distinction entre ami et
ennemi devient de plus en plus faible. En ce sens, Derrida énonce que
I'ami se trouve au cceur de 'ennemi, 'ennemi se loge simultanément au
ceeur de 'ami. Ainsi d’apres Derrida, nous ne pouvons pas distinguer
I'ami de 'ennemi rigoureusement.

En troisiéme lieu, suite a la faiblesse de la distinction entre ami et
ennemi, Derrida considére qu’il faut aimer ’ennemi comme 'ami. En ce
sens, l'appel de Nietzsche dans « Huwmain trop humain » apparait
raisonnable. Le fou vivant crie : ennemi, il n’y a point d’ennemi ! La
logique de I’aveu justifiera, en fin de paragraphe, le retournement, ’heure
de joie qui viendra peut-étre. « Elle prépare la réponse du fou, mon cri de fon
vivant et la clameur de ce gu'on pourrait appeler I'appel a l'ennemi »'80. De méme,
Derrida propose que nous pouvons méme faire des hypotheses telles
que : puisse-t-il y en avoir des ennemis | Ou encore : au lieu de pleurer
P'ami, pleurez 'ennemi ! En tout cas, appel de Nietzsche convertit
I'ennemi en ami, et nous devons conséquemment aimer les ennemis.
Autrement dit, il ne faut pas uniquement aimer ses amis, il faut a la fois
aimer ses ennemis.

Finalement, étant donné qu’il faut aimer ses ennemis comme ses
amis, Derrida penche pour alléger la distinction entre « amis, il n’y a point
d'amy » et « ennemi, il n’y a point dennemi », ainsi que celle entre le sage
mourant et le fou vivant. D’apres lui, il ne faut pas stabiliser la distinction
ami/ennemi. Il nous faut absolument nous méfier de 'opposition entre «
le sage monrant » et « le fon vivant ». De plus, Derrida considere que « / sage

mourant peut jouer au _fon, jouer le fou, et le fou se prétendre plus sage et plus mourant

180 |hid. p 77.
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que le philosophe grec qu’il cite a comparaitre »81. Derriere le masque, le fou
représente un sage qui est plus sage que dans Dapostrophe.
Originellement, le fou s’adresse au sage, c’est la méme personne qui patle,
ce qui représente une voix d’uniformité. L'un s’adresse a l'autre, I'un
garde et se garde de l'autre, « je » est un « /i », 'un est 'autre. En effet,
Derrida ne vise pas seulement a fusionner le « fou vivant » et « le sage
mourant ». Au contraire, suite 2 la transition entre I'un et I'autre, il touche
déja la relation entre soi et autrui. Ici, nous constatons lintention
politique de Derrida qui vise a trouver un nouveau modele humain en

société selon sa citation de 'amitié.

Le rapprochement derridien entre ami et ennemi se

diffé&encie de celui du Christianisme

Suite 2 la faiblesse de la distinction entre ami et ennemi, nous avons
montré qu’il faut aimer ses ennemis comme se amis. Cependant, selon le
christianisme, il faut par conséquent aimer son prochain voire son
ennemi comme ami. Nous ne pouvons pas résister a la tentation de nous
proposer la question de savoir s’il catalogue dans un méme cadre, 'amitié
derridienne et 'amitié chrétienne.

En effet, dans « Politigues de [lamitié », Derrida y répond
négativement avec certitude, quil ne ferait pas l'amitié de facon
chrétienne, bien qu’il insiste sur 'annulation de la distinction entre ami et
ennemi. C’est aussi la différence de perspective entre Nietzsche et
Derrida sur Pexplication du rapprochement de I'ami et ’ennemi.

Concretement, la description que fait Nietzsche de la fusion de
Pami et 'ennemi se rapproche de celle du Christianisme, a savoir qu’ils

attribuent le rapprochement ami/ennemi 2 la charité du sage ou de Jésus.

181 Ibid. p 78.
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Nous avons indiqué dans les chapitres précédents que d’apres I'amitié
chrétienne, la charité de Jésus guide tous les chrétiens vers une méme
conviction, en unissant tous les chrétiens comme fréres et sceurs dans
une grande famille humaine. Cependant, d’aprés Nietzsche, c’est la
charité du sage qui stimule le rapprochement de I’ami et 'ennemi. Car « /
sage se faisant passer pour fou. La charité du sage le détermine parfois a feindre
Lexaltation, la colére, le contentement, afin de ne pas faire mal a son entourage par la
froidenr et la Iucidité de sa vraie nature »#2. En tout cas, le rapprochement de
Iami et Pennemi se réalise grace a la charit¢é de Dieu selon le
Christianisme, quand Nietzsche attribue a la charité du sage.

Face a cette ressemblance entre Nietzsche et le Christianisme,
Derrida répond par « fe don » que « le sage se donnant pour fon, le sage quand il
entend se donner pour fon, quand il s'entend a se donner pour ce qu'il n'est pas. ......
Le simulacre de ce sage sait s'offrir, il fait don, il se fait don, inspiré par une amitié
généreuse »'83. Grace a ce don, a savoir la charité du sage, le sage fait le bien
a son entourage en gardant le bien du sien, en vue d’éviter de faire du
mal aux autres, en ce sens, le sage se convertit au fou, 'ennemi se
convertit a la fois a 'ami. En conséquence, nous devons aimer ’ennemi
comme ’ami.

Ici nous constatons que Derrida ne s’arréte pas sur la charité du
sage de Nietzsche, i cherche toujours un concept de
philosophie-politique pour le rapprochement de I’'ami et 'ennemi, en vue
de revenir a la relation humaine radicale en société. C’est pourquoi la
fusion du sage et du fou, passe par la fusion de soi et d’autrui, selon
Pexplication derridienne sur le rapprochement de I'ami et de 'ennemi.

En considérant la signification de philosophie-politique lors de la

82 |bid. p 80.
183 |bid. p 79.
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recherche de 'amitié, Derrida se différencie de Nietzsche qui, dans une
certaine mesure, se rapproche du christianisme, bien que la citation de
Nietzsche sur le proverbe de 'amitié se présente comme la fondation de
la nouvelle amitié derridienne. Ainsi Iaffirmation de Derrida « aimer ses
ennemis comme amis » ne représente pas la méme signification que celle du
christianisme.

Nous avons énuméré au total quatre caractéristiques de la nouvelle
amitié. Autrement dit, en résumé, Derrida attribue la possibilité, la
responsabilité, la distance et le rapprochement ami/ennemi comme les
caracteres principaux de sa bonne amitié. Selon lui, la nouvelle amitié est
tout d’abord une amitié qui favorise la possibilité introduite par « peut-étre
», en interrompant la tradition du déterminisme qui domine lhistoire de
I'Occident. Ensuite la nouvelle amitié derridienne est une amitié qui
dispose de la responsabilité, a savoir qu’elle assume non seulement la
responsabilité de répondre aux autres, mais aussi la responsabilité de se
garder. De plus, la distance ne manque pas a la nouvelle amitié
derridienne, ce qui nous pousse a trouver équilibre entre 'intimité et la
solitude. En considérant toutes ces caractéristiques, nous découvrons une
nouvelle amitié qui se détache de la recherche de l'authenticité, au sein de
laquelle, la distinction entre ami et ennemi devient de plus en plus faible,
ainsi nous devons aimer 'ennemi comme 1’ami.

Lors de l'occurrence de la nouvelle amitié derridienne, il faut
souligner la perspective philosophique de Derrida, car en accompagnant
la citation du proverbe connu sur I'amitié, il fait plusieurs tentatives
significatives en vue d’attribuer des références philosophiques a sa
nouvelle amitié, dans la mesure ou la relation radicale humaine, a savoir
la relation entre soi et autrui devient la cible dans le cadre de la recherche

de Pamitié. Si nous associons toutes ces tentatives aux relations humaines
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en société, nous découvrons sans difficulté que sa perspective
philosophique sur 'amitié se présente finalement comme la préparation
de sa pensée politique. Comment cette transition est-elle possible ? C’est
ce que nous allons voir dans la partie suivante : la signification politique

de la nouvelle amitié derridienne.

3.2 La signification de la nouvelle amitié

derridienne

Dans la partie précédente, nous avons montré les caractéristiques de
la nouvelle amitié selon Derrida, telles que la possibilité, la responsabilité,
la distance, et le rapprochement de 'ami et 'ennemi, dont la premicre, a
savoir, la possibilité se présente, en effet, comme le caractere le plus
important et le plus original. Autrement dit, la possibilité venant du
pent-étre dans la citation de Nietzsche représente la singularité de la
nouvelle amitié derridienne, en déterminant toutes les autres
caractéristiques, telles que la responsabilité, la distance et le
rapprochement de ’'ami et 'ennemi.

Concretement, la possibilité ouvre une nouvelle logique de pensée,
ce qui nous permet d’introduire la responsabilité, la distance, ennemi,
etc. dans le cadre de 'amitié. Par exemple, I'introduction de la possibilité
remplace la stabilité et Péternité qui représentent l'essentiel de la
philosophie canonique, dans la mesure ou la pensée du « peut-étre ».
elle-méme interrompt le déterminisme connecté nécessairement au
dualisme et a la téléologie. En ce sens, la considération de la possibilité
nous ramene a une nouvelle logique de pensée, griace a laquelle, nous

pouvons traiter de Pamitié d’une facon différente par rapport a I'amitié
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canonique de I’Occident. Par conséquent, la responsabilité, la distance,
Iennemi, enfin tous les éléments qui sont rarement envisagés dans
Pamitié canonique peuvent étre considérés au sein de la nouvelle amitié
derridienne. Ainsi la considération de la possibilité ouvre une nouvelle
cre de la pensée de 'amitié.

En tant que fondation de la relation humaine en société, 'amitié ne
se ferme jamais complétement a la perspective morale. Au contraire, elle
se présente toujours comme la préparation de la recherche politique. Par
exemple, la recherche de l'amitié authentique qui se concentre sur la
ressemblance entre amis, en conséquence sur la distinction entre 'ami et
I'ennemi, se dirige inévitablement vers la différence géographique ou
consanguine. En ce sens, les fronticres apparaissent et la discrimination
entre citoyen et non-citoyen devient un probléme incontournable. De
fagon similaire, selon 'amitié chrétienne qui cherche une grande famille
dans la charité¢ de Jésus, a savoir une amitié fraternelle, les concepts
politiques autour de la fratrie, tels que la fraternisation, la fraternité, se
montrent petit a petit, ce qui signifie une transition entre la philosophie,
la morale et la politique. Nous pouvons encore prendre 'exemple de
P'amitié du rationalisme, notamment amitié de conscience, selon laquelle,
Kant peut effectuer une recherche de la paix perpétuelle, ce qui implique
également la transformation de la morale a la politique. En considérant
toutes ces relations étroites entre la morale et la politique avec I'amitié,
Derrida ne s’arréte pas sur 'amitié qui considere la possibilité, a savoir
Iamitié de Pavenir. En revanche, tous ses efforts sont réalisés en vue de
trouver un autre chemin pour penser la politique.

Tout d’abord, la considération de la possibilité installe le style
fondamental de la politique derridienne, a savoir lattention a I’égalité.

Car la possibilité dans I'avenir fournit une chance a tout le monde, ce qui
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permet de penser a la fois a soi et a autrui. Autrement dit, la
considération de la possibilité repense tous les éléments congus en
négatif sous le déterminisme. Une nouvelle pensée ouverte a I'avenir
donne la méme chance a chaque c6té du phénomene, ce qui revalorise
les éléments derniers de la vérité, l’essence, etc. En effet, cette
interruption du déterminisme qui renforce la singularité ouvre une
nouvelle ere dans le domaine de la philosophie ou de la morale. De
méme, elle vise en effet le probléeme de I’égalité dans le cadre du politique,
ce qui permet que chaque membre de la société peut garder sa singularité,
dans la mesure ou un des concepts politiques fondamentaux, a savoir
I’égalité se montre naturellement.

Ensuite, selon la deuxiéme caractéristique de la nouvelle amitié
Derridienne, a savoir la responsabilité, nous pouvons également en
trouver des indices dans sa pensée politique sur lhospitalité. La
responsabilité d’autrui, ainsi que de soi qui ouvre a P'avenir, implique en
effet T’hospitalité dans le cadre du politique. Selon Derrida, la
responsabilité dispose d’une signification double, telles que la
responsabilité humaniste, et « /a responsabilité sans réponse » que nous avons
traitée dans la premicre partie du 3¢mc chapitre. D’un c6té, la
responsabilité humaniste implique de s’acquitter des droits et devoirs
dans un systeme de norme et d’opposition hiérarchisées qui fournit les
questions et les réponses!®, ce qui se dirige généralement vers
I'obligation, ou la dette etc. En ce sens, la responsabilité humaniste arrive
enfin a T’hospitalité conditionnelle dans le domaine du politique. D’un
autre cOté, « Ja responsabilité sans réponse » s’ouvre avec la déconstruction,
dans la mesure ou un autre genre de responsabilité qui considere

I’équilibre entre soi et autrui, ainsi que celui entre le présent et 'avenir,
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s’exerce en un sens positif. Ce qui conduit directement a I'hospitalité
inconditionnelle de Derrida. Ainsi la responsabilité se présente-t-elle
comme concept fondamental dans la pensée politique derridienne.

De plus, la distance qui permet ’équilibre entre lintimité et la
solitude entre amis implique en effet le respect entre les membres en
société, dans la mesure ou chaque membre de la société est considéré
comme individu de la singularité unique. Par conséquent, I'égalité se
montre naturellement par la suite. Donc la distance est aussi
indispensable lors de la transition de la morale a la politique.

Finalement, le rapprochement entre ami et ennemi interrompt
radicalement la tradition qui oppose 'ami et "ennemi. La différence de la
consanguinité, la distinction entre citoyen et non-citoyen dans les temps
modernes, ne dominent plus la politique. En considérant cette annulation
de la discrimination entre ami et ennemi, la fraternité, la démocratie ne se
ferment plus dans leur premier sens. Au contraire, influencées par
I'hospitalité inconditionnelle, la fraternité et la démocratie peuvent
impartialement s’appliquer a tout le monde, dans la mesure ou
I'universalisme se réalise d’une fagon égale. Ainsi la recherche concernant
P'amitié se présente comme origine de la politique.

Etant donné la transition générale typique entre morale et politique
sur Pamitié, nous allons traiter spécialement de la signification amenée
directement par la responsabilité de la nouvelle amitié derridienne, a
savoir l'hospitalité, selon laquelle la recherche sur la fraternité et la
démocratie en perspective hors-limite sera possible.

La distinction entre lhospitalité conditionnelle et I'hospitalité
inconditionnelle, a savoir I’hospitalité générale et ’hospitalité derridienne,
est un des problemes les plus éminents dans le cadre de la philosophie

politique de Derrida. En tant que philosophe qui s’intéresse a la politique,
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il ne s’arréte pas purement a la théorie, par exemple, la théorie de
I'hospitalité inconditionnelle venant de la responsabilit¢é avec la
déconstruction. En revanche, il démontre son point de vue sur
I'hospitalité en fonction des faits actuels, desquels la distinction entre

I'hospitalité conditionnelle et inconditionnelle découle naturellement.

3.2.1 L'hospitalité inconditionnelle

D’abord, Derrida considere que hospitalité dont nous parlons dans
Pactualité politique se réalise sous certaines conditions. Autrement dit, le
premier concept d’hospitalité est en effet limité.

Selon la tradition grecque, le droit a ’hospitalité engage une maison,
une lignée, un groupe familial ou ethnique recevant un autre groupe
familial ou ethnique, au sein duquel I'idée de pacte, ainsi que de la
réciprocité domine. Les activités d’hospitalité ne se déroulent qu’en cas
de besoin des descendants de la lignée accueillante. De méme, si
’homme décline cette lignée accueillante, il ne peut pas étre regu, ce qui
implique I’échec de I’événement de I'hospitalité. C’est pourquoi Derrida
énonce qu’on est alors 'obligé de son hote, celui qui n’est pas en mesure
de décliner une identité, qui n’est pas un héros au sens homérique du
terme. Donc d’apres Derrida, la tradition grecque engage une hospitalité
fondée sur ’échange ou le pacte, a savoir 'hospitalité limitée.

L’hospitalité limitée ne change pas de nature a 'époque moderne,
Car les mesures compressives apparaissent trés courantes lors du
processus de lintégration ou la question de la traduction, liée a

I'hospitalité, se pose alors d’entrée de jeu. Devons nous demander a

178



Iétranger de parler notre langue, avant et afin de I’accueillir chez nous ?
En effet, la définition de I’étranger est nécessairement liée au niveau de
langue, car Pétranger est « tout d'abord étranger a la langne dn droit dans
laquelle est formmulée le devoir d’hospitalité dans une langue qui n'est pas la sienne,
celle que lui impose le maitre de maison, ['Etat ete. »'%, car I'étranger se
concrétise des qu’il se déclare malhabile dans son discours. Donc
Pincapacité a maitriser le langage au méme niveau que les citoyens de
I'Etat accueillant se présente comme le premier obstacle lors du
processus d’intégration. A partir de la question de la traduction qui
apparait comme la premicre violence faite a ’étranger, il y a le devoir de
comprendre la culture, les coutumes, la structure politique etc. Face a ces
mesures oppressives lors de lintégration, Derrida considére que
I'hospitalité qui se trouve dans lhistoire de I’'Occident est un genre
d’hospitalité conditionnelle, puisque I'étranger qui maitriserait déja
parfaitement la langue et les coutumes du pays, ne serait pas
véritablement étranger. En ce cas-la, la nous ne patlons pas
véritablement d’hospitalité.

En considérant lhospitalité conditionnelle, nous comprenons
mieux de quoi il s’agit lorsque I'on patrle d’hospitalité, par conséquent,
nous comprenons mieux la nécessité de forger un autre concept
d’hospitalité, a la fois hétérogene et pourtant nécessairement lié a
I'hospitalité conditionnelle. I est nécessaire de forger Ihospitalité
inconditionnelle, avec laquelle ’hote accueillera les nouveaux arrivants
sans aucune condition. Derrida prend 'exemple d’accueillir un autre
absolu en vue de mieux expliquer « inconditionnelle ». Il nous proposer
d’imaginer un nouvel arrivant sans lignée, sans passeport ou carte

d’identité, qui serait traité comme un barbare devant la civilisation entre

185 Jacques Derrida, De I'hospitalité, Paris, 1997. p. 21.
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guillemets. Ce nouvel arrivant est un autre absolu selon Derrida, car c’est
quelqu’un qui n’a pas d’identité et ne peut donc prétendre a ’hospitalité,
en raison d’une impossibilité d’échange, de contrat, de pacte entre deux
lignées. Si nous pouvons ouvrir notre porte a cet autre absolu, sans
exiger un nom ou une réciprocité, nous arriverons donc a ’hospitalité
inconditionnelle.

Ici, nous constatons que Derrida distingue deux genres
d’hospitalités, a savoir I’hospitalité conditionnelle et inconditionnelle. La
premicre se présente aussi comme I’hospitalité de droit, en considérant
qu’elle peut étre offerte a I'arrivant par pacte ou contrat, dans la mesure
ou il s’agit d’une identité claire pour s’intégrer a la communauté d’accueil.
La seconde, I’hospitalité inconditionnelle, est capable de se réaliser de
fagcon anonyme, sans le questionner, dans la mesure ou la société

humaine s’acquitte de la justice.

3.2.2 Le rapport entre hospitalité conditionnelle et

inconditionnelle

Certes, littéralement, il semble que la différence entre ces deux
genres d’hospitalités se trouve au niveau de ’hospitalité réalisée, d’autant
plus que Derrida énonce que I’hospitalité inconditionnelle peut prétendre
aiguiller la conditionnelle, car la justice peut prétendre aiguiller le droit.

Mais i faut noter que ces deux genres d’hospitalités sont
absolument hétérogenes, Derrida énonce en méme temps que le rapport
entre ces deux lois d’hospitalité est contlictuel. Car « fout se passe comme s,

respecter la loi inconditionnelle d’hospitalité, ¢'était de maniére nécessaire transgresser
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les lois (le pluriel les rend conditionnelles) de [hospitalité »186. C'est-a-dire,
I'hospitalité inconditionnelle commande d’accueillir tout arrivant, ce que
la plupart des lois n’arrivent pas a faire. La transition entre I'hospitalité
inconditionnelle et conditionnelle est impossible : « c'est exactement dans
cette tension entre les denx que se situe la difficulté, dans I'antinomie qui semble
structurelle entre ces denx lois »'87. C’est pourquoi Derrida commente qu’en
considérant la tension conflictuelle entre la singularité universelle de
I'hospitalité inconditionnelle et les lois plurielles de Ihospitalité
conditionnelle, la pluralit¢ de lhospitalité conditionnelle n’est pas
seulement une dispersion mais une multiplicité structurée, déterminée
par un processus de partition et de différenciation. Ce qui décide de la
frontiere est le manque d’hospitalité inconditionnelle dans Pactualité
politique.

En considérant tous ces rapports multiples, Derrida nous propose
d’imaginer la possibilité de la réalisation de I’hospitalité inconditionnelle.

Comme nous lavons indiqué précédemment, Ihospitalité
inconditionnelle consiste a accueillir 'autre absolu en allant bien au-dela
du juridique. C'est-a-dire qu’elle agit comme un appel a 'arrivant absolu,
sans demander son identité ni sa capacité, sans aucun échange ou pacte.
La loi de TI'hospitalité inconditionnelle est absolue et infinie, dans la
mesure ou elle est au-dessus des lois en présentant la tendance
internationale. Cela nous semble une image cosmopolite, mais comment
ce cosmopolitisme peut-il se réaliser ? Pour trouver la radicalité de cette
loi absolue et infinie, Derrida récite « /hdte est otage » de Levinas, selon

lequel :

138 bid. p. 21.
87 1hid. p. 21.
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« L’hote est un otage en tant qu’il est un sujet mis en question, obsédé (done
assiége), persécuté, dans le lien méme o il a lien, la on, émigré, exilé, étranger, hote de

toujours, il se trouve élu a domicile d'élire domicile ».%8

Certes, lattitude de changement entre 'hote et 'otage se présente
véritablement comme une tendance de l'hospitalité absolue. Mais nous
ne pouvons pas ignorer le fait que C’est justement ici antinomie entre
ces deux genres d’hospitalité qui apparait insoluble. Puisque tous les
droits et tous les devoirs dans la politique sont conditionnés et limités, or
I’hote devient otage. Cela implique une violence dans la tension entre la
loi inconditionnelle et les lois conditionnelles. En ce sens, 'hospitalité
permet une violence. L’arrivant, tout pres de la porte de T'hoéte, se
prépare a entrer, cependant, ’'hote doit laccueillir sans condition. La
violence dans ce processus d’accueil se dirige finalement sur la transition
entre I’hote et Darrivant. L’hote devient larrivant, quand Tarrivant
devient I’hote, dans la mesure ou soi-méme est interrompu dans le
processus d’accueillir 'autre. Donc Derrida énonce que « we thus enter from
the inside: the master of the house is at home, but nonetheless he comes to enter his
home through the guest-who comes from outside »'%.

La tension se renforce suite a la violence amenée avec la réalisation
de T’hospitalité inconditionnelle, au sein de laquelle nous constatons la
suppression de la sécurité pour soi-méme en invitant larrivant.
Clest-a-dire, ouvrir la porte a larrivant sans condition implique un
abandon de souveraineté, car la souveraineté est impartageable, elle se
déplace au lieu d’¢tre partagée. En ce sens, 'abandon de la souveraineté

de T’héte se produit totalement et radicalement lors de laccueil de
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Parrivant. Donc la conséquence de lhospitalité inconditionnelle est le
renversement du rapport entre ’hote et Dlarrivant, Iinvité prend la
maison, ’hote se transforme en se présentant comme otage. Nous
constatons jusqu’ici encore une fois I'antinomie insoluble entre la loi
inconditionnelle et les lois conditionnelles.

Comment résoudre cette antinomie entre ces deux genres
d’hospitalité ? Derrida trouve que I'enjeu se situe sur la définition de
Vétranger, car « [hospitalité fonctionne a la condition de définir qui est un étranger,
qui a le droit a I'hospitalité »'°. En ce sens, si nous questionnons plus a
fond la définition de I’étranger, il faut encore noter que la définition de
Iétranger n’est tenable qu’en cas d’établir tout d’abord I'hote et la
frontiere. Puisqu’un hote qui possede un foyer se présente comme la
condition en prime lors du processus de I'hospitalité. C’est la personne
qui dispose d’un chez-soi qui peut offrir 'hospitalité a un étranger. Mais
« en quoi permet-elle un point de démarcation entre l'étranger et le non-étranger »'°1 ?
Ici nous constatons que le probleme clé revient a la relation entre I’hote
et Iinvité, car la définition de I’étranger et du non-étranger reflete
exactement la tension entre I’hote et I'invité, ce qui implique que le retour
a la définition étranger/non-étranger n’aide pas a résoudre I'antinomie
entre la loi inconditionnelle et les lois conditionnelles.

Face a cette aporie multiple, Derrida considére que nous ne
pouvons pas abandonner lhospitalité absolue et infinie, bien que sa
réalisation semble utopique. Puisque la loi inconditionnelle est
¢videmment l’hospitalité en prime. En ce sens, Derrida se réfere a la
possibilit¢ impossible en vue de défendre la supériorité de la loi

inconditionnelle.

%0 bid. p 125
1 1bid. p 125.
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3.2.3 La possibilité impossible de [I’hospitalité

inconditionnelle

11 faut tout d’abord introduire le concept de la « pervertibilité » dans le
cadre de la légalité de la loi inconditionnelle pour mieux comprendre la
possibilité impossible.

Comme nous l'avons indiqué dans les paragraphes précédents,
Derrida ne se contente pas d’opposer la conception idéaliste ou utopique
de I'hospitalité a la conception réaliste ou empirique. Il considére que la
loi inconditionnelle et les lois conditionnelles se présentent comme deux
régimes, dans la mesure ou ils s’impliquent et s’excluent simultanément
I'un Pautre, en manifestant une relation contradictoire, antinomique mais
a la fois inséparables. Précisément, ces deux régimes « s7ncorporent an
moment de §'exclure, ils se dissocient au moment de §'envelopper un autre, au
moment (simultanéité sans simultanéité, instant de synchronie impossible, moment
sans moment) on, s'exposant lun a lautre, l'un aux antres, les antres a l'antre, ils se
montrent a la fois plus et moins hospitaliers, hospitaliers et inhospitaliers, hospitaliers
en tant qu'inhospitaliers »192. Ainsi les deux régimes de loi disposent d’une
mutualité.

Selon la mutualité entre les deux régimes, il y aurait donc une
contamination réciproque et nécessaire entre les deux genres
d’hospitalités. Conséquemment, I'hospitalité infinie qui dispose d’une
violence lors du processus d’accueillir Iinvité sera nécessairement
détruite. Selon Derrida, cette tendance a se détruire ou a se pervertir est
une « pervertibilité » essentielle de T’hospitalité inconditionnelle. Par

exemple, ’hote suppose que l'invité est un ennemi virtuel en craignant la

192 1hid. p 75.
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possibilité¢ de perdre son chez-soi ainsi que son autorité, la peur d’étre
otage, il a la possibilité de géner I'hospitalité absolue. En ce sens, la
réalisation de la loi inconditionnelle se présente comme pratiquement
impossible, ce qui implique la naissance du concept de la possibilité
impossible.

Concretement, la  possibilit¢é — impossible de  Thospitalité
inconditionnelle est proposée pour répondre a laporie entre la
supériorité de la loi inconditionnelle et sa difficulté a se réaliser
pratiquement. Grace a ce concept, Derrida résout la tendance a se
pervertir de Tlhospitalité absolue, dans la mesure ou la loi
inconditionnelle garde sa pertinence.

En effet, méme par le concept de la possibilité impossible,
Pantinomie entre la loi inconditionnelle et les lois conditionnelles n’est
pas vraiment résolue. Puisque d’un c6té, Derrida insiste toujours sur la
supériorité premicre de la loi inconditionnelle, a savoir la hiérarchie entre
I’hospitalité conditionnelle et inconditionnelle, mais d’un autre coté, il ne
peut pas nier leur conflit alternatif, ainsi que la difficulté de la réalisation
de I’hospitalité inconditionnelle.

A tout prendre, nous attendrons pour conclure que I'aporie entre
I'hospitalité conditionnelle et inconditionnelle est insoluble. Certes, les
lois de l'hospitalité conditionnelle recoivent I'inspiration de la loi de
I'hospitalité inconditionnelle, ce qui présente également le processus du
pervertissement de I’hospitalité inconditionnelle dans la pratique. En ce
sens, les deux genres d’hospitalités sont dans une certaine mesure
inséparables, dans la mesure ou I'hospitalité inconditionnelle représente
toujours une supériorité sur celle conditionnelle. Mais il est a noter que
les deux coOtés de cette antinomie sont en effet hétérogenes. Elles

s’excluent car leur conflit dispose d’une caractéristique alternative.
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Autrement dit, des que le pervertissement a lieu, 'absolu de I’hospitalité
commence a se perdre. En ce sens, I'impraticabilit¢é de lhospitalité
inconditionnelle se montre, dans la mesure ou hospitalité absolue reste
compréhensive mais impossible a pratiquer.

En considérant limpraticabilité de Ihospitalité inconditionnelle,
nous dirons que la possibilité impossible de Derrida ne résout pas
vraiment P'aporie entre la loi inconditionnelle et les lois conditionnelles.
Cependant, nous ne devons pas nier la signification du concept de
I'hospitalité inconditionnelle ainsi que la proposition de la possibilité
impossible. Comment les évaluer avec une attitude d’objectivité
notamment face aux activités de 'hospitalité limitée sous la tendance du

cosmopolitisme ? Cela est le contenu substantiel de la partie suivante.

3.2.4 La signification révolutionnaire de I'hospitalité

inconditionnelle

Nous utilisons le mot révolutionnaire pour évaluer I'hospitalité
inconditionnelle proposée par Derrida. Cela implique que I'hospitalité
inconditionnelle n’est pas une utopie, mais en revanche un
développement de grands bonds qui ouvre une autre perspective dans la

facon de penser la relation humaine en société.

L’hospitalité inconditionnelle propose une nouvelle logique
au-dela de I’hospitalité kantienne

Selon le concept de Thospitalité inconditionnelle, Derrida nous
propose un nouveau chemin, par rapport a ’hospitalité kantienne, afin de

penser la relation internationale, a partir de laquelle, la recherche de
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I'hospitalité ne s’arréte plus a une perspective judiciaire.

Dans les ouvrages concernant « une paix perpétuelle », Kant écrit :

« Hospitalité signifie le droit qu'a un étranger arrivant sur le sol d’un autre de
ne pas étre traité en ennemi par ce dernier. . .le droit qui revient a tout étre humain de
se proposer comme membre d'une société en vertu du droit a la commune possession de
la surface de la Terre, laquelle étant une sphere, ne permet pas aux hommes de se
disperser a l'infini, mais les contraint a supporter malgré tout leur propre coexistence,
personne, a lorigine, n'ayant plus qu'un autre le droit de se tromver en un endroit
quelconque de la Terre. Cependant, ce droit a I'hospitalité, ¢'est-a-dire le droit accordé
anx nouveaux arrivants étrangers, ne s'étend pas au-dela des conditions de la
possibilité dessayer d’établir des relations avec les premiers habitants. C'est de cette
maniere que les continents éloignés peuvent établir entre enx des relations pacifiques,

qui peuvent finir par étre légalisées ».

D’un c6té, nous constatons dans ces textes concernant ’hospitalité,
que lhospitalité selon Kant vient du droit naturel de I’étre humain.
C'est-a-dire, I’égalité¢ de tout homme avec un autre en tant que sujet. La
terre appartient en commun au genre humain et chacun a le droit naturel
d'en jouir. Autrement dit, cette référence au droit naturel implique une
égalité homogene, au sein duquel 'hospitalité retrouve sa possibilité
théorique.

Selon I'argument qui réfere ’hospitalité au droit naturel, le droit de
Pétranger émerge en suivant le droit a DIégalité, dans la mesure ou
Paccueil de Pétranger est défini comme un devoir de I’Etat. Chacun
possede un droit naturel de ne pas étre traité comme ennemi par lautre.
Autrement dit, il s'agit de droit et non de philanthropie dans le cadre de

I’hospitalité kantienne, au sein de laquelle, le droit de I’étranger est défini
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selon la loi juridique. L’esprit de raison inévitablement influence
I’hospitalité kantienne.

De plus, la définition du « citoyen du monde » se montre en suivant le
droit de Pétranger. Selon Kant, un citoyen du monde ne signifie pas un
apatride qui renie son origine ou sa culture. Au contraire, il est 'homme
qui est ouvert au monde, dans la mesure ou la conscience citoyenne ne
s'arréte pas aux limites des frontieres, mais s'élargit aux dimensions du
monde. Cela est le premier pas du cosmopolitisme.

D’un autre coté, assimilation de hospitalité au droit naturel aide a
réaliser une hospitalité limitée, car elle empéche dans une certaine mesure
I’hospitalité infinie.

En premier lieu, le droit naturel implique une dépendance au
privilege de naissance. La légitimité de maitre de maison, a savoir la
légitimité du citoyen n’est pas un droit accordé, disputé, mais un droit
fabriqué selon le privilege de la naissance. Par conséquent, ce droit est
naturel et en méme temps détermine la distinction entre étranger et non
étranger, ce qui est daprées Derrida la racine de lhospitalité
conditionnelle.

Ensuite, en assimilant ’hospitalité avec le droit naturel, la réalisation
de I'hospitalité glisse facilement vers le droit de I’autochtone. C'est-a-dire,
« un étranger, quel qu’il soit, doit étre autorisé a se rendre sur le territoire d’un autre
Etat et d% offrir sa sociabilité anx antochtones »°3. En ce sens, il ne s’agit
nullement d’un droit de I’étranger, car les autochtones ont tous le droit
de les refuser. Par conséquent, 'hospitalité se présente comme un droit
limité qui dépend des droits des autochtones.

A tout prendre, selon la définition de ’hospitalité dans les textes de

19 Klaus-Gerd Giesen, Le devoir de solidarité transnationale : Kant versus Derrida, Colloque SEI, Les
solidarités transnationales »,21/22 octobre 2003.
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la paix perpétuelle dans Kant, nous constatons une aporie insoluble, a
savoir que le droit naturel de I’étranger est proposé en vue d’accéder a
I'hospitalité générale ainsi qu’au cosmopolitisme. Mais d’un autre coté, il
favorise la naturalit¢ du privilege de naissance, a savoir la distinction
condamnée entre ’hote et ’étranger, dans la mesure ou la distinction
géographique inhérente géne l'infini de ’hospitalité. Ainsi I’hospitalité de
Kant n’est pas un droit absolu.

En effet, Kant a déa remarqué la réalit¢é de Thospitalité
conditionnée a son époque, il a méme cité deux cas principaux en vue de
les corriger dans son projet de la paix perpétuelle. Le premier cas : «
Uétranger doit étre accueilli et ponvoir rester si dans son propre pays sa vie, son
intégrité physique on sa liberté sont en danger »%%. Clest-a-dire, 'immigré n’est
pas toléré sans condition, il ne sera accueilli qu’en cas de danger pour sa
vie. Le deuxieme cas : 'étranger peut étre accueilli quand il est utile. C’est
pourquoi marchands ou voyageurs sont autorisés a franchir les fronticres
en considération du progres de I’économie. Surtout, Pétranger en tout
cas risque d’étre refusé, car VEtat peut « oublier le droit de visite au profit de la
notion de sécurité intérienre »'%. En dénoncant des faits d’hospitalité
conditionnelle dans la politique, Kant propose le droit naturel de
Iétranger, ainsi que le concept de citoyen du monde, en vue d’accéder a
une hospitalité sous I’égide du cosmopolitisme. Mais comme nous
I'avons indiqué dans les paragraphes précédents, cet essai qui assimile
I'hospitalité au droit naturel ne se présente pas comme le choix idéal
pour la réalisation radicale de I’hospitalité, a cause de sa préférence du
privilege de ’hote. Donc le droit naturel de Pétranger n’aide pas a réaliser

une hospitalité absolue, bien que Kant apporte une conception de la paix

* Ibid
195 Kant, Projet de paix perpétuelle.
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perpétuelle sous I’égide du cosmopolitisme.

Comparée a l'hospitalité juridique de Kant, la distinction entre
I'hospitalité conditionnelle et inconditionnelle chez Derrida nous semble
plus sensée. Puisqu’il s’agrippe a la distinction entre soi et lautre de
Levinas, et I'introduit dans le cadre de la recherche de ’hospitalité. Dans
la mesure ou Thospitalit¢ inconditionnelle se présente comme un
concept compréhensif qui dispose d’une signification premicre de
I'hospitalité, malgré sa difficulté de réalisation. De plus, en considérant
que nous effectuons actuellement une recherche interculturelle, il est
raisonnable de mettre 'hospitalité inconditionnelle en regard avec la
pensée corrélative de la culture chinoise. En effet, cette hospitalité
inconditionnelle a réellement des points communs avec la fraternité

universelle de Mo Tzu.

3.2.5 La mise en regard de [I'hospitalité

inconditionnelle et de la fraternité universelle

Certes, il est a noter que la pensée chinoise sur le theme de 'amitié
ne laisse pas d’espace au concept de I'hospitalité. Comme nous 'avons
indiqué dans les 1¢r et 2¢me chapitres, les grands penseurs chinois dans
I’histoire ont traité de 'amitié avec une certaine diversité, par exemple, la
vertu, la fratrie, la fraternité etc. mais I’hospitalité ne se présente jamais
comme un sujet isolé dans le cadre de la pensée de 'amitié. En ce sens,
nous n’avons pas trouvé le méme concept qui corresponde a hospitalité
inconditionnelle.

Mais selon les opinions respectives de I’hospitalité inconditionnelle

de Derrida et de la fraternité universelle de Mo Tzu, nous constatons que
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certains points de vue convergents de Derrida et de Mo Tzu ne sont pas
une coincidence.

En premier lieu, T’hospitalité¢ inconditionnelle de Derrida et la
fraternité universelle de Mo Tzu sont des concepts élaborés dans le cadre
de la morale, en tant que préparation a la pensée politique. L.a morale se
présente comme la racine de la pensée, dans la mesure ou ils font des
allers et retours entre la morale et la politique, en cherchant les motifs
théoriques dans le domaine de la morale pour les faits politique. Derrida
commence par 'amitié en vue de changer la démocratie enfermée dans la
frontiere, ce qui lui permet d’introduire I'autre absolu et de proposer des
concepts qui caractérisent I'avenir, tels que la bonne amiti¢, I’hospitalité
inconditionnelle, notamment, la démocratie a venir, par lesquels nous
constatons bien son attention au politique. De facon similaire, la
fraternité universelle se montre également comme concept de la morale
qui représente parfaitement la caractéristique éminente de I'amitié
chinoise. De plus, Mo Tzu ne s’arréte pas sur la morale non plus, son
intention n’est jamais la synthése de I'amitié, au contraire, il vise tout le
monde en proposant la fraternité universelle, en vue de réaliser un état
transnational : « Da Tong », a savoir le cosmopolitisme. Nous constatons
également chez Mo Tzu lattention au politique via la morale, ce que
nous détectons aussi chez Derrida. Donc tous deux proposent comme
un concept, la morale en tant que transition au politique.

En deuxieme lieu, ’hospitalité inconditionnelle de Derrida et la
fraternité universelle de Mo Tzu sont toutes deux tournées vers un état
idéal du cosmopolitisme. Comme nous I'avons démontré dans la partie
précédente, I’hospitalité inconditionnelle est proposée face a 'hospitalité
conditionnelle en vue de se débarrasser des démarcations quelconques et

d’établir une démocratie pour tout le monde. Cela implique que

191



I'attention politique se présente comme la cible la plus importante, dans
la mesure ou le retour a la morale apparait comme guide théorique pour
la vie politique. Cependant, la fraternité universelle n’est pas purement un
concept de la morale non plus, car 'ambition de trouver un régime qui
réalise ’harmonie de toute la société est le premier principe pour Mo Tzu.
En ce sens, la fraternité universelle est proposée comme moyen et idée
directrice de I’état harmonieux de la société, a savoir I'état de « Da Tong ».
Ainsi les concepts comme 'hospitalité inconditionnelle et la fraternité
universelle se trouvent dans le domaine de la morale, en tant que
transition au politique.

Ensuite, ’hospitalité inconditionnelle et la fraternité universelle sont
toutes deux des concepts compréhensibles dans une perspective
théorique, mais difficile a pratiquer ou a réaliser dans la réalité du
moment. IlIs ouvrent une nouvelle manicre de penser les relations
humaines en société, a savoir un infini, un absolu, une pureté de I’égalité,
ainsi que de la démocratie, en tout cas de la vie politique. Ce sont des
tentatives pour mieux réaliser les droits de I’étre humain, par lesquels la
société retrouve le régime idéal de T’harmonie. Simultanément, ils
permettent de concevoir une possibilité impossible de se réaliser, car
Iinfini et I'absolu, eux-mémes requicrent un processus de réalisation
infinie. De plus, Pouverture de porte sans condition selon I'hospitalité
inconditionnelle et la fraternité universelle risque de nuire aux droits de
I’hote qui se présente également comme sujet de singularité. La
réalisation de ces concepts absolus devient une possibilité impossible,
c’est pourquoi ils sont souvent critiqués comme théorie de 'utopie.

Finalement, nous ne devons pas nier I’hospitalité inconditionnelle et
la fraternité universelle a cause de leur difficulté a se réaliser. Puisqu’elles

ouvrent une nouvelle logique de pensée, ce qui nous permet de repenser
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la politique en vue d’améliorer la démocratie envers un absolu. Par
exemple, la fraternité universelle de Mo Tzu bouleverse l'opinion
traditionnelle de 'amitié chinoise qui met 'accent sur la lignée, la nation,
I’Etat etc. en proposant de passer au dessus de la fratrie dans le cadre de
Pamitié, et d’universaliser la fraternité a chaque membre de la société. De
méme, hospitalité inconditionnelle nous encourage a repenser certains
concepts relatifs, tels que la promesse, le pardon, la démocratie, la
fraternité etc. Autrement dit, grace a la proposition de I’hospitalité
inconditionnelle, les concepts : le pur pardon, la promesse absolue, « /
démocratie a venir » deviennent raisonnables et compréhensibles. Surtout,
elle nous encourage a repenser la distinction entre 'ami et 'ennemi, qui
représente essence de la politique.

A tout prendre, nous constatons bien qu’il existe certains points
communs entre I’hospitalité inconditionnelle de Derrida et la fraternité
universelle de Mo Tzu. En considérant ces ressemblances inhérentes, la
différence de Iépoque, ainsi que du fond théorique de l'ontologie
n’empechent pas notre recherche interculturelle.

Nous venons de souligner que l'hospitalité inconditionnelle
notamment nous encourage a repenser la distinction entre 'ami et
Pennemi. Car la tendance du cosmopolitisme congu dans la loi
inconditionnelle ne toleére pas d’hostilité envers 'autre. Comment trouver
I’équilibre entre le cosmopolitisme et la réalité de la démocratie enfermée
dans la frontiere ? Derrida nous propose de repenser, dans le cadre du
politique, la distinction entre I'ami et 'ennemi, au sein de laquelle,
Popinion de Carl Schmitt occupe un espace indispensable. Donc dans le
chapitre suivant, nous allons revenir a Schmitt avec Derrida sur la
distinction entre ’ami et ’ennemi en vue de réaliser la transition de la

morale a la politique.
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CHAPITRE IV

Revue de la distinction entre I’ami et I’ennemi
dans le cadre du politique

Derrida nous démontre que 'amitié canonique, en tant que racine
de la relation humaine en société, cherche toujours la ressemblance entre
amis, dans la mesure ou la fratrie, I'intimité se présentent comme
authenticité de ’'amitié. Par conséquent, la politique étant un domaine qui
reflete le plus la relation humaine en société, elle ne réalise pas le
cosmopolitisme, bien que DIégalité, la fraternité et la démocratie se
montrent comme l'essence de la politique moderne. Face a la politique
qui ne réalise pas vraiment le cosmopolitisme, qui ne devrait pas dominer
le développement de la société humaine, Derrida nous précise qu’il faut
revenir a la morale en vue de clarifier les principes relatifs a amitié, et
s’en servir pour guider la vie politique. Réfléchir a la politique via 'amitié
en tant que sujet principal de la morale se présente comme I’axe

dominant de la recherche politique de Derrida.

Comme nous I'avons indiqué dans le paragraphe précédent, les
allers et retours entre la morale et la politique se présentent comme la
caractéristique la plus éminente de la politique derridienne. Lors de ces
transformations morale-politique ou politique-morale, Derrida considere

que la pensée de Schmitt sur la distinction entre ’'ami et ’ennemi joue un
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role indispensable. Selon I'opinion générale, dans le cadre de la politique
moderne, le noyau de I'Etat est la relation de protection et d’obéissance,
quand le noyau du politique est la relation ami/ennemi. I.’association de
I'importance du politique moderne avec la relation ami/ennemi ne se
réalise pas sans la contribution du philosophe politique : Schmitt.
Derrida pense que Schmitt est le fondateur du politique moderne, dans la
mesure ou sa théorie de la distinction entre 'ami et 'ennemi constitue la
base des principes généraux du politique moderne, et qu’il applique cette
théorie politique ami/ennemi a la pratique en vue de diriger la vie
politique. Derrida approuve évidemment cette transition de la morale a la
politique, mais il conserve en méme temps certains doutes. En ce sens,
d’un co6té, Derrida cite certaines opinions de Schmitt, dans le but
d’élucider Timportance de la relation ami/ennemi par rapport au
domaine du politique. D’un autre coté, il pénetre dans largument de
Schmitt sur la distinction entre I'ami et I'ennemi, en l'adaptant a sa
nouvelle facon de voir la relation ami/ennemi a travers la déconstruction,
afin de réaliser la transition derridienne de la morale d’amitié a la
politique d’amitié.

Donc dans ce chapitre, nous allons tout d’abord revenir avec
Derrida a la pensée de Schmitt sur la relation ami/ennemi, en
introduisant la déconstruction de Derrida dans le domaine du politique.
Et ensuite en lappliquant a I'actualité en vue de saisir la racine des faits

politiques qui empéchent la réalisation du cosmopolitisme.
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4.1 La relation ami/ennemi de la pensée

politique de Schmitt

Evidemment, nous avons déja traité de la relation ami/ennemi dans
notre recherche précédente. C’est un sujet incontournable dans le cadre
de Pamitié. Par exemple, 'amitié de la tradition grecque avait déja
commencé a se demander qui est le vrai ami lors de la recherche de
Pamitié authentique. Le christianisme a associé I'image du frere a Pami
selon sa poursuite de I'amitié fraternelle dans la charité de Jésus. De
facon similaire, les rationalistes avaient traité de 'ami avec conscience
dans leur recherche de I'amitié dans Pesprit du rationalisme. Ainsi la
recherche sur I'identification de 'ami ne manque pas dans lhistoire de
I’Occident.

Cependant, il est a noter que la recherche concernant la relation
ami/ennemi dans I’histoire occidentale dispose de deux caractéristiques
qui impliquent la défectibilité de cette recherche.

En premier lieu, la recherche concernant la relation ami/ennemi
dans Thistoire ne se renforce que sur lidentification de I'ami, dans la
mesure ou l'ennemi est un concept dérivé de loriginal. Par exemple,
I'amitié grecque précise que l'ami nait parmi les gens vertueux qui
disposent de la vraie ressemblance par rapport a « moi », ce qui nous
permet d’identifier uniquement qui est le vrai ami en ignorant le concept
de ennemi. De facon similaire, les chrétiens ne nous montrent que le
chemin vers Pamitié fraternelle, en laissant de coté la définition explicite
de I'ennemi. En ce sens, 'amitié canonique ne met I'accent que sur la

définition du concept de 'ami, I'identification de 'ennemi n’occupe pas
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de place indépendante au sein de la recherche de 'amitié. En considérant
la négligence de la définition de l'ennemi, la recherche de lamitié
canonique ne concerne pas rigoureusement la relation ami/ennemi, mais
plutot identification de 'ami. Nous ne devons pas confondre le concept
concernant uniquement 'ami avec celui de la relation ami/ennemi, bien
que Pennemi soit un concept solidaire de I'ami. En ce sens, 'amitié
canonique ne couvre pas vraiment le théme de la relation ami/ennemi.

En second lieu, 'amitié canonique dans lhistoire de I’Occident se
focalise sur 'identification de 'ami, a savoir la définition ontologique de
I'ami, en résolvant uniquement les questions générales au sujet de 'ami,
telles que qu’est-ce que 'ami, qu’est-ce que l'intimité ou I’étre intime de
Iami etc. Elle n’atteint pas les questions spécifiques, par exemple,
qu’est-ce que mon ennemi, le mien, maintenant ? De plus, 'amitié avant
I’époque moderne n’a pas commencé a réaliser la transition de la morale
a la politique, toutes les recherches concernant I'amitié s’enferment dans
le domaine de la philosophie ou de la morale. Car selon Derrida cela
empéche le développement de la morale ainsi que de la politique. C’est
pourquoi il explique la politique dans la perspective de la morale et met
la théorie de la morale a DIépreuve de la politique. Donc I'amitié
canonique n’est pas élaborée sur la relation ami/ennemi.

Etant donnée la défectibilité de amitié canonique, Derrida nous
propose de porter notre attention sur deux aspects.

Tout d’abord, « en admettant qu’il y ait jamais en un concept on une
conceptualisation de ['ennemi, tout se passe comme s’il n’y avait pas d histoire de ce

concept, comme s'il ne ponvait y avoir, en dantres mots, d’histoire de ['ennemi »°,

19 Gil Anidjar, L'ennemi Théologique, La Démocratie & Venir : Autour de Jacques Derrida, 2004, Galilée, p 167.
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Derrida nous propose d’introduire la recherche spécifique sur le concept
de ennemi dans le domaine de la morale ainsi que de la politique, en
bouleversant la tradition canonique qui ne concerne que 'ami.

Ensuite, Derrida analyse de pres la transition entre la morale et la
politique qui a déja eu lieu chez Schmitt, dans le but d’analyser les faits
politiques dans le domaine de la morale et d’appliquer la nouvelle logique
morale de la relation ami/ennemi a la politique. En suivant son essai sur
la transition entre la morale et la politique, Schmitt devient un
personnage indispensable lors de la recherche de l'amitié dans la
perspective politique. Donc, dans la partie suivante, nous allons revenir a

la pensée politique de la relation ami/ennemi.

4.1.1 La relation ami/ennemi dans le systéeme

théorique de Schmitt

En général, en tant que politique de I'inimitié, la pensée de Schmitt
est plus obsessionnelle que conceptuelle, plus irrationnelle que
théoricienne. Donc nous proposons d’interroger son point de vue sur la
relation ami/ennemi sous deux aspects. Tout d’abord, la fameuse
distinction de Schmitt sur I'ami et l'ennemi doit étre mise en
comparaison avec divers autres textes de lui-méme, pour que nous
puissions constater le theme de 'ennemi lors de la réflexion sur la guerre
qui est reliée indissociablement par Schmitt au politique. Ensuite, la
relation ami/ennemi doit étre examinée selon les méthodes de la

philosophie, dans la mesure ou le présupposé, la cohérence et le sens
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promus par Schmitt doivent étre relus en correspondance avec 'esprit de
la déconstruction en vue d’introduire la pensée politique derridienne sur
la relation ami/ennemi.

Le retour sur la relation ami/ennemi de Schmitt commence par la
recherche de la notion de politique elle-méme, car c’est la premicre étape,

ainsi que la préparation basique de Schmitt lors de sa recherche politique.

Etatique et politique

Schmitt n’est pas d’accord avec I'opinion générale qui associe I'Etat
a l'essence du politique. Au tout début de « La Notion de Politique »,
Schmitt énonce que, « /e concept d’Etat présuppose le concept de politique », mais
il n’y pas d’équivalence entre IEtat et le politique. D’apres Schmitt, I'Etat
et le politique sont deux concepts solidaires mais indépendants.

Certes, Etat et le politique sont dans une certaine mesure tres
attachés I'un a 'autre.

D’un coté, I'Etat représente comme un phénomene historique et
politique, en tant qu’un « zode d’existence spécifique d'un peuple, celui qui fait loi
anx moments décisifs, constituant ainsi, en regard des multiples statuts imaginables,
tant individuels que collectifs, le Statut par excellence »'7. En ce sens, 'Etat en
général, est un concept qui désigne « /e statut politigue d’un peuple organisé
légalement sur un territoire bien délimité »'%8, cependant, il attend d’étre
concrétisé en tant que représentation dun peuple, selon les

caractéristiques inhérentes au politique.

97 Garl Schmitt, « La Notion de Politique », Traduit de 'allemand par Marie-Louise STEINHAUSER, Champs
Classiques, 2009, p 57.
198 1hid. p 57.
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D’un autre coté, le politique se présente souvent la caractéristique
étatique. Schmitt énonce que « /la qualification de politique est généralement
assimilée d’une maniére quelconque a celui d'étatique, oun du moins mis en relation
avec ['Etat »1%. Puisque dans Dactualité politique, il est difficile de
distinguer les actes de gouvernement, les actes administratifs non
politiques, les actes juridiques, les actes associatifs etc. En ce sens,
I'opinion générale, pour laquelle I'Etat et le politique sont équivalents,
apparait intelligible, et par conséquent, 'Etat garde dans une certaine
mesure le monopole de Tactivité politique. Ainsi le politique présente
souvent les caractéristiques étatiques.

En considérant la relation solidaire entre le politique et I’Etat,
Schmitt précise qu’il apparait que « /’Efat est une entité politique, la réalité
politigue étant elle-méme réalité d’Etat, et lon a de toute évidence un cercle vicieux
200

Mais Schmitt ne reconnait pas d’équivalence entre I'Etat et le
politique, bien qu’il accepte la relation solidaire entre ces concepts.
D’apres lui, le concept de Etat n’est pas capable de représenter 'essence
du politique, bien que leur solidarité soit effective et éminente.

Concretement, I’Etat, au sens strict, est un phénomene historique,
en tant quun « mode d'existence spécifique d'un peuple, celui qui fait loi anx
moments décisifs, constituant ainsi, en regard des multiples statuts imaginables, tant
individuel que collectifs, le Statut par excellence »°1. En ce sens, I'Etat au sens
général ne s’étend pas seulement au domaine du politique, mais aussi aux

autres domaines de la société, tels que la religion, la culture, ’économie

199 |bid. p 58.
2% |hid. p 58.
201 |bid, p 57.
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etc. Si ’Etat ne vise qu’au politique, les autres domaines que nous venons
de citer, qui auraient été neutres, seront contaminés par le politique. Par
conséquent, « dans cet Efat total, toutes choses sont politiques, du moins en
puissance, et la référence a ['Etat ne peut plus fournir de quoi définir le caractére
distinctif - spécifique du politigue »*°2. Ainsi ’Etat ne peut pas totalement
représenter le politique.

Schmitt préfere définir leur relation comme suit : « /e concept d’Etat
présuppose le concept de politique »*°3, par lequel nous ne constatons pas
seulement leur solidarité, mais aussi la priorité, 'originalité du politique
plutét que de ’Etat. De méme, il considere qu’on rencontre rarement
une définition claire du politique, donc il est nécessaire de repenser la
notion de politique et I'associer a une définition claire et explicite. En ce
sens, il nous propose de pénétrer le domaine du politique par la
discrimination ami/ennemi qui d’aprés lui peut se présenter comme le

critere fondamental du politique.

La relation ami/ennemi en tant qu’élément fondamental du

politique

Généralement, le concept essentiel se présente comme celui qui
peut se différencier facilement de lautre. Autrement dit, le concept
essentiel d’un domaine doit étre unique par rapport aux autres. Selon ce
critere Schmitt propose que la relation ami/ennemi soit le concept le
plus essentiel du politique. 1l énonce que « /a distinction spécifique du politique,

a laquelle penvent se ramener les actes et les mobiles politiques, ¢’est la discrimination

202 |bid, p 60.
2% 1hid. p 57.
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de l'ami et de l'ennemi »*0%,

Car, premierement, la distinction ami/ennemi peut expliquer le fait
le plus éminent du politique. Autrement dit, la distinction ami/ennemi
représente 'union ainsi que Iéloignement extréme des nations ou des
Etats. I’alliance comme la guerre entre les nations ou les Etat peuvent
tous trouver leur racine au sein de la relation ami/ennemi. Si le bien et le
mal, le beau et le laid peuvent se présenter respectivement comme
distinction fondamentale de la morale et de lesthétique. Si nous
admettons que la distinction entre I'utile et le nuisible soit le critere
fondamental de I’économie, pourquoi la discrimination ami/ennemi ne
peut-elle pas se présenter comme essence du domaine du politique ?

Deuxiémement, la relation ami/ennemi est un concept autonome
dans le cadre du politique, puisqu’elle « fournit un principe d'identification qui
a valenr de critére, et non une définition exhaustive ou compréhensive »°>. De méme,
la distinction ami/ennemi ne se déduit pas d’un autre critére quelconque,
elle correspond dans le cadre du politique aux autres concepts
relativement aux autres domaines divers, par exemple, le mal-bien dans la
morale, le beau-laid dans 'esthétique, I'utile-nuisible dans I’économie etc.
En tout cas, la relation ami/ennemi « est autonome non pas an sens on elle
correspondrait a un champ d'activité originale qui lui serait propre, mais en cela qu'on
ne sanrait ni la fonder sur une on plusieurs de ces autres oppositions, ni I’y réduire
206

Au final, la relation ami/ennemi représente I'essence du politique. 11

faut la traiter purement et simplement dans le domaine du politique, sans

204 |bid. p 64.
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la mélanger avec les autres domaines. Par exemple, le concept de I'ami
ainsi que de 'ennemi dans le cadre du politique exprime sans réserve le
degré extréme d’union ou de désunion, d’association ou de dissociation.
En ce sens, il ne faut pas mélanger ou fondre ces concepts politiques
avec ceux qui peuvent se trouver également dans les autres domaines, par
exemple, 'ennemi au sens moral, Pami au sens économique. En effet,
Iennemi politique ne devrait pas étre traité selon les critéres de la morale
ou de lesthétique, car il est possible que 'ennemi politique dispose de
grandes vertus. De facon similaire, 'ennemi politique ne s’identifie pas
non plus avec celui de 'économie. I’ennemi politique ne se confond pas
avec les autres domaines, dans la mesure ou il se présente comme un
concept qui exige radicalement mon existence. Donc selon Schmitt,
Iennemi politique suggere une possibilité de menace potentielle sur mon
existence, qui peut aboutir a la rivalité de la vie et de la mort.

En considérant I'autonomie et I'indépendance de la distinction
ami/ennemi dans le cadre du politique, Schmitt précise que Iennemi
politique « esz Lautre, ['étranger », et sa nature signifie une rivalité potentielle
qulil n’est pas possible de résoudre, ni par un ensemble de normes
générales établies a I’avance, ni par la sentence d’un tiers. Donc nous ne
devons pas limiter I'ennemi politique au niveau de la psychologie.
C'est-a-dire qu’il ne faut pas évaluer 'ennemi politique comme mauvais
ou nuisible, au contraire, ’ennemi politique est le concept le plus net et le
plus fort parmi toutes les oppositions dans des domaines divers. La
distinction ami/ennemi démontre que c’est un élément autonome dans le

cadre du politique, représentant la nature intrinseque du politique.
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Ennemi privéet ennemi public

En suivant la distinction ami/ennemi en tant qu’élément
fondamental du politique, Schmitt nous précise qu’il existe deux aspects
a noter lors de la discrimination ami/ennemi dans le domaine du
politique.

D’abord, comme nous I'avons déja mentionné précédemment, le
concept de 'ennemi devrait étre traité rigoureusement dans le cadre du
politique, car il n’y pas vraiment d’hostilité radicale dans le domaine de la
morale, 'esthétique ou I’économie etc. Par exemple, le concept du
concurrent est plus juste dans le cadre de ’économie, a fortiori il y a de la
discussion plutot que de laffrontement dans le domaine de la morale ou
de Pesthétique. Donc 'ennemi n’est pas le concurrent ou I'adversaire au
sens général.

Ensuite, la discrimination ami/ennemi persiste dans la
représentation du politique lui-méme. Cela est un phénomene tout
différent par rapport a la définition des autres domaines divers au sein
desquels l'adversaire ou le concurrent peuvent changer selon les
circonstances différentes. Par exemple, Iintérét plutot que I'adversaire
stable domine les concurrences économiques. En ce sens, la
discrimination ami/ennemi disparait a la condition de la disparition du
politique lui-méme, dans la mesure ou cette discrimination se dirigerait
inévitablement vers la guerre.

Tout bien considéré, Schmitt introduit un nouveau couple de
concepts, a savoir 'ennemi public et Pennemi privé, en vue de renforcer
et de clarifier la singularité de la disctimination ami/ennemi au niveau du

politique.
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Concretement, 'ennemi politique signifie 'ennemi public. Car selon
Schmitt, Pennemi politique ne concerne pas un rival personnel ou privé.
Au contraire, Pennemi politique ne peut étre qu’un ensemble d’individus
groupés. Et par conséquent, I'affrontement politique ne se produit que
parmi les collectivités de méme nature, notamment la guerre est déclarée
a un peuple tout entier et non pas a un individu.

Cependant, sauf dans le domaine du politique, 'ennemi privé est
susceptible de couvrir toutes les définitions d’ennemis des autres
domaines. Autrement dit, 'ennemi privé n’est pas engagé par la menace
de guerre, ni d’aucune sorte de rivalité entre la vie et de la mort. En ce
sens, la doctrine chrétienne « aimer vos ennemis » apparait possible et
raisonnable, car « elle ne signifie surtout pas que l'on aimera les ennemis de son
peuple surtout et gu’on les soutiendra contre son propre peuple »*07. C’est pourquoi
dans la lutte millénaire entre le christianisme et I'Islam, il n’arrive jamais
aux chrétiens qu’il faille, par amitié fraternelle, livrer 'Europe a I'Islam au
lieu de la défendre. En tout cas, nous pouvons pousset, dans le cadre de
la morale, la confusion entre 'ami et 'ennemi en proposant la disparition
de Popposition entre le bien et le mal, le vertueux ou le vicieux etc. Mais
il est impossible de réconcilier 'opposition ami/ennemi dans le cadre du

politique.

L’inimitié et I’hostilité
En considérant la différence entre 'ennemi public et Pennemi privé,
Schmitt associe I'inimitié et hostilité au concept d’ennemi dans le but de

souligner la radicalité de I'antagonisme congu envers 'ennemi politique.

297 1hid. p 68.
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En premier lieu, les concurrences dans les autres domaines sauf le
politique signifient l'inimitié au lieu de lhostilité, puisque toutes ces
concurrences de la morale ou de 'économie etc. ne conduisent pas a la
guerre. Comme nous 'avons mentionné dans les paragraphes précédents,
d’aprés Schmitt, I'adversaire dans ces domaines n’implique que 'ennemi
privé, dans la mesure ou il n’existe que la haine personnelle dans la
sphere de la vie privée. Ainsi la divergence dans les domaines de la
morale ou de 'économie etc. illustre plutot inimitié entre les personnes
comme individu humain, au lieu de Thostilit¢é ou de l'antagonisme
politique.

En deuxie¢me lieu, lhostilité, et par conséquent l'antagonisme
politique, ne se situent que dans le cadre du politique, dans la mesure ou
les concurrents politiques manifestent leur incompatibilité, en se
dirigeant vers le conflit ou la guerre. En ce sens, ’ennemi public implique
en effet lhostilité, et en conséquence, l'antagonisme supréme en
configurant la discrimination politique entre 'ami et I'ennemi. Donc
I'hostilité plutdt que I'inimitié se présente comme racine du concept de
I’ennemi public, a savoir ’ennemi politique.

En dernier lieu, Schmitt nous précise que l'hostilité représente la
négation existentielle d’un autre étre, ce qui manifeste sa différence
fondamentale par rapport a linimitié. Cela détermine également la
différence entre 'ennemi et 'adversaire. En ce sens, a partir de 'hostilité
qui se manifeste comme la premiére cause de ennemi politique, Schmitt
insiste sur le fait que I’hostilité se présente également comme racine de la
guerre en tant que l'antagonisme supréme. Il énonce qu’en effet, le

concept d’ennemi inclut, au niveau de la réalité concrete, I’éventualité
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d’une lutte. Et par conséquent, la guerre est une lutte armée entre unités
politiques organisées, ou au sein d’une unité politique’8.

Schmitt ne s’arréte pas sur sa définition de la guerre qui s’appuie sur
la lutte. Il rajoute que « /e mot ‘Jutte’ doit étre entendu ici dans son sens original et
excistentiel w20, Clest-a-dire, la lutte ici désigne au moins un combat, au sein
duquel, tous les étres se présentent comme combattants ou combattants
potentiels, et la possibilité du risque de la mort physique se présente
comme inévitable. En ce sens, la lutte armée, a savoir la guerre
représente une actualisation ultime de I'hostilité.

Ici nous constatons que Schmitt pose la discrimination ami/ennemi
comme concept fondamental du politique, dans la mesure ou I'ennemi
politique qui a pour origine l'hostilité se dirige inévitablement vers la
guerre. De méme, Schmitt renforce le sens existentiel de la guerre, au
sein de laquelle la possibilité de la mort physique apparait incontournable.
Comment définir la relation ami/ennemi, le politique et la guerre ? Il est
évident qu’il faut accorder a Pennemi politique lhostilité au niveau
supréme, a savoir la guerre. En considérant la signification de la relation
ami/ennemi par rapport au politique, est-il possible d’identifier la guertre
et le politique ? Schmitt adopte une double réponse sur cette question.

D’un c6té, Schmitt distingue la guerre et le politique l'un par
rapport a lautre, ils se représentent comme conséquence inévitable de
I'hostilité dans le cadre du politique. Il énonce que « /a guerre est loin d’étre

Lobjectsf; la fin, voire la substance du politique »*1, puisque il ne tente jamais de

298 Selon Schmitt, le premier cas convient a la guerre au sens général, la deuxiéme s'adresse & la guerre
civile.

2 Carl Schmitt, La Notion de Politique, Traduit de I'allemand par Marie-Louise STEINHAUSER. Champs
Classiques. 2009, p70.
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penser le politique selon la perspective belliciste, ni militariste, ni
impérialiste. Autrement dit, Schmitt ne localise pas la guerre victorieuse
ou la révolution réussie comme la fin de la violence, ni comme I’état idéal
de la société humaine. En ce sens, nous ne devons pas identifier la guerre
comme substance, ni comme objectif du politique.

D’un autre coté, en considérant I'inaliénabilité de la guerre dans le
domaine du politique, Schmitt ne nie pas ’hypothése qui propose la
guerre comme substance ou objectif du politique. Car en tant que réalité
éventuelle, la guerre « gouverne selon son mode propre la pensée et l'action des
hommes, déterminant de la sorte un comportement spécifiquement politique »*'1.
Ainsi Schmitt ne s’oppose pas a la tendance d’identifier la guerre comme
substance et objectif du politique.

Tout bien considéré, nous ne devons pas simplement rendre
équivalents la guerre et le politique, cependant nous ne devons pas non
plus ignorer le fait que Schmitt renforce le concept de la guerre dans le
cadre du politique. En effet il ne faut pas se méler seulement du rapport
entre la guerre et le politique, cela n’est méme pas l'intention de Schmitt.
Car selon les concepts de ennemi et de la guerre, il continue de penser

les problemes plus en profondeur.

La neutralitépolitique

Selon Schmiitt, la discrimination ami/ennemi, et par conséquent le
combat et la guerre, se situent dans un processus dynamique. Autrement
dit, un peuple donné ne sera pas éternellement 'ami ou 'ennemi d’un

autre peuple. En suivant la guerre victorieuse d’un peuple au sein d’une

2 hid. p 72.
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relation fondée sur I’hostilité, la nouvelle configuration ami/ennemi ainsi
que les nouveaux regroupements recommencent, en attendant
I'accumulation d’hostilité qui se dirige inévitablement a faire la guerre.
En ce sens, la guerre se réalise d’'une maniere illimitée, la neutralité est un
concept impossible dans le cadre du politique. La disparition de la
discrimination, ainsi que de la guerre implique un non-sens politique.
Nous pouvons citer des phrases de Schmitt en vue de démontrer son
intention de la guerre au politique : « §7 n'avait plus sur terre que de la
neutralité, ce serait la fin de toute politique, y compris celle d'un politique visant a
cviter le combat, des lors que [éventualité concréte du combat disparait »*'2. Donc
Schmitt trouve que la disparition de 'ennemi, ainsi que de la guerre
signifie la fin du politique.

Ici nous constatons que la recherche politique de Schmitt sur la
discrimination ami/ennemi, ainsi que sur la guerte, sur la substance ou
Pobjectif du politique arrivent enfin a une conclusion affirmative, a
savoir que le concept de 'ennemi politique et de la guerre détermine
Pexistence du politique lui-méme. En suivant la disparition de ennemi
ou de la guerre, nous ne retrouverons que le non-sens politique qui
signifie en effet la fin du politique. De plus, Schmitt énonce qu’une
plancte définitivement pacifiée serait un monde sans politique. Le monde
ne devrait pas viser a la recherche de la neutralité ou la paix perpétuelle,
en revanche, ce monde doit présenter une diversité d’oppositions et de
contrastes, au sein de laquelle, les concurrences intrinseques du politique
peuvent garder leur dynamisme.

Jusqu’ici, Schmitt nous démontre ses conceptions politiques dun

212 hid. p 72.
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point de vue théorique. Le probléeme se pose de savoir comment les
appliquer en pratique. Donc dans la partie suivante, nous allons nous
acheminer du politique a la politique avec Schmitt, en vue de trouver les

arguments persuasifs dans I’actualité politique.

4.1.2 La discrimination ami/ennemi doit étre gardée

et renforcée dans la politique moderne

En considérant 'importance du concept de 'ennemi dans le cadre
du politique, nous constatons bien que la discrimination ami/ennemi se
présente comme le fondement du politique, dans la mesure ou la
définition de 'ami ainsi que de 'ennemi représente en effet la base de
Punité, de la communauté, voire de TI'Etat. Jusqu’ici, la relation
ami/ennemi ne s’enferme pas dans une perspective théorique et
individuelle. En revanche, elle s’étend a la perspective de la collectivité,
par exemple les concepts de l'unité, de la communauté, de I'Etat comme
susdit, via le concept de 'ennemi public qui ne se définit que par rapport
aux collectivités. Cela est exactement ce dont Schmitt traite dans sa
recherche de la réalité politique. Donc dans cette partie, nous allons
démontrer P'application de la discrimination ami/ennemi a la pratique
selon le point de vue de Schmitt, afin d’arriver aux concepts clés de la
politique, tels que la dépolitisation, le cosmopolitisme, 'universalisme etc.

ce qui intéresse aussi Derrida.
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Le libé&alisme tente de supprimer la discrimination

ami/ennemi

Selon Schmitt, I'existence de I'Etat représente en elle-méme la
signification de la discrimination ami/ennemi. Il se trouve en effet que
chaque unité politique implique 'existence éventuelle d’'un ennemi ainsi
que la coexistence d’une autre unité politique, donc en tant que
conséquence directe de la configuration de I'ennemi, il n’existe pas un
Etat universel englobant toute '’humanité et la terre entiére. Autrement
dit, les états différents voire les frontieres sont d’aprés Schmitt les
résultats nécessaires et inévitables de la discrimination ami/ennemi. De
plus, Schmitt énonce que si tous les Etats, toutes les classes sociales,
voire tous les groupes humains s’unissent sous la tendance du
cosmopolitisme ou de l'universalisme, dans la mesure ou la guerre entre
les Etat ou la guerre civile n’existent plus sur la terre, comment
retrouverons-nous l'essentiel du politique, a savoir la discrimination
ami/ennemi ? Ainsi, le pluralisme au sein de la politique, notamment sur
Pexistence d’Etats différents est un phénomene naturel et logique dans le
cadre de la pensée politique de Schmitt.

En suivant le pluralisme au sein de la politique, en tant que
conséquence inévitable de la discrimination ami/ennemi, Schmitt préfere
faire un bilan de sa théorie politique en ouvrant sa recherche sur la réalité
de la politique, a savoir que selon la discrimination ami/ennemi, la guerre
est une réalité indestructible a condition de I’existence d’au moins un seul
Etat. En conséquence, l'unité de toute I'’humanité, ainsi que

P'universalisme ou le cosmopolitisme ne se réalisent jamais. Ainsi, en tant
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que fondement du politique, la discrimination ami/ennemi devrait
dominer la réalité politique.

Mais d’aprés Schmitt, la discrimination ami/ennemi n’est pas
totalement renforcée dans la réalité politique. Car le libéralisme en tant
que doctrine philo-politique la plus éminente a son époque, prone « /
libéralisme culturel » et « le libéralisme économigne » en affirmant la liberté de
I'individu, dans la mesure ou les libéraux essaient d’affaiblir la notion du
politique en renforcant la coopération ainsi que le développement
économique. Par exemple, appliqué a la philosophie libérale, le
libéralisme économique représente un domaine qui se concentre
uniquement sur le développement de I’économie, au sein de laquelle
I'Etat et par conséquent le politique n'ont pas de légitimité pour
intervenir. Cela permet aux libéraux de déployer une activité de
dépolitisation, c’est aussi pourquoi Schmitt énonce que « /e libéralisme dn
siécle dernier a singulierement et systématiquement déformé et dénaturé l'ensemble des
notions politiques »13.

Concretement, le libéralisme essaie de déployer une activité de
dépolitisation sur trois aspects.

En premier lieu, en suivant la liberté individuelle, le systeme
théorique du libéralisme se concentre sur la nécessité de freiner et de
controler la puissance et 'influence du politique, dans la mesure ou I’Etat
et le souverain se trouvent au dessous des droits individuels. En ce sens,
face a la liberté individuelle, la force de ’Etat doit se restreindre comme
compromis et privilégier les droits individuels et la propriété privée. De

méme, les libéraux n’associent que la défense face a lextérieur au

213 |bid. p 114.
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domaine réservé de Etat dans le cadre du politique, quand ils ne laissent
aucune chance a ’Etat ou au souverain sur le terrain de la politique
intérieure. Le souverain, Etat, par conséquent le politique sont exclus
lors du développement de la société humaine. C’est pourquoi, Adam
Smith trouve que :

« Le souverain n'a que trois devoirs a remplir |...]. le premier, c'est de défendre
la société de tout acte de violence on d'invasion de la part d'antres sociétés
indépendantes [...]. Le deuxciéme, c'est de devoir protéger, antant qu'il est possible
chague membre de la société contre l'injustice ou I'oppression de tout antre membre, ou
bien le devoir d'établir une administration exacte de la justice |...]. Et le troisieme,

, o , . . . o
c'est le devoir d'ériger ou d'entretenir certains ouvrages publics et certaines institutions

ey o . L
que l'intérét privé d'un particulier ou de quelques particuliers ne pourrait jamais les
porter a ériger ou a entretenir, parce que jamais le profit n'en rembourserait la dépense
a un particulier on a quelques particuliers, quoign'a I'égard d'une grande société ce

profit fasse plus que rembourser les dépenses »°1*

Ainsi, aux yeux du libéralisme, il faut supprimer tout ce qui géne la
liberté individuelle ainsi que la propriété privée, dans la mesure ou le
souverain, ’Etat, en tout cas la force politique doit se restreindre afin de
privilégier les droits individuels.

En deuxiéme lieu, en considérant le renforcement éminent de la
liberté individuelle et de la propriété privée dans le systeme théorique du
libéralisme, ’économie devient P'objectif premier. En conséquence, ils
pensent que les criteres de I’économie doivent remplacer la violence

contenue dans le politique. C'est-a-dire que les moyens économiques

214 Adam Smith, Recherche sur la nature et les causes de la richesse des nations, Livre IV, chap. IX.
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manifestés par I’échange, la coopération, la réciprocité, doivent se
substituer au politique qui représente le conflit, la guerre, la violence.
Dans la mesure ou le crime, la conquéte, a savoir la tendance a ’hostilité
politique est surmontée par I'esprit de la mutualité, la fraternité, la paix,
cela doit aboutir a la collaboration reflétée dans ’économie. Ainsi selon
le libéralisme, la coopération économique commence a remplacer la
puissance du politique au fur et a mesure du développement de la société
humaine.

De plus, Schmitt précise que le libéralisme incite aussi a privilégier
I'importance de I’économie plutét que de la politique par la loi du
développement humain. Car selon les libéraux, a partir des années 1900,
le développement de I’économie devient la tendance en prime avec le
relevement de « /lesprit en raison et som caractere principalement moral,
humanitaire et intellectuel »*1>. En ce sens, le commerce, 'industrie et la
technique prennent la place de I’Etat, la guerre et la politique, dans la
mesure ou la conscience de la liberté et la rationalisation plutot que la
violence guerriere ou politique commencent a dominer la société
humaine. Par conséquent, la tendance pacifique a I'inverse de celle du
bellicisme apparait comme largument le plus convaincant lors de
Pactivité de dépolitisation du libéralisme.

Schmitt nous le démontre par un graphique?'¢ afin de clarifier la
logique du libéralisme qui tente de controler la puissance de la politique,

ainsi que d’annuler le concept de 'ennemi :

15 Carl Schmitt, La Notion de Politique, Traduit de I'allemand par Marie-Louise STEINHAUSER, Champs
Classiques. 2009, p121.
216 |id. p 121.
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La liberté, le progres, la raison Le féodalisme, la réaction, la violence
L Q N
(Alliés a) % (Alliés 2)
=
I’économie, 'industrie, la technique o I’Etat, la guerre, la politique
soit soit
Le parlementarisme La dictature

Donc selon les libéraux, « nous sommes arrivés a I'épogue du commerce,
époque qui doit nécessairement remplacer celle de la guerre, comme celle de la guerre a
di nécessairement la précéder »*\7. Puisque, en considérant la signification de
I’économie, I'époque caractérisée par la violence et la guerre, ce qui
implique « /impulsion sauvage », n’est plus en capacité de répondre aux
besoins humains de la civilisation. Cependant, la nouvelle époque du
commerce qui cherche a obtenir les biens nécessaires a la vie personnelle
nous fournit de nouveaux moyens pour la conforter. En ce sens, les
guerres ont perdu leur efficacité a maintenir la société, quand I’attention
sur ’économie nous offre un chemin vers la société de la civilisation et
par conséquent la paix. Ainsi « la guerre et la conquéte violente n'étant plus un
moyen efficace de se procurer les agréments de la vie et le confort que le commerce et
Lindustrie nous fournissent, les guerres ont perdu lenr utilité et la victoire est une
manvaise affaire méme pour le vainguenr »18.

Finalement, Schmitt montre que le libéralisme essaie d’annuler
I'ennemi en tant que concept politique, en proposant le concept de
P'adversaire qui implique la concurrence sur le terrain de la parole, dans la
mesure ou 'hostilité n’aurait plus de 1égitimité en tant que fondement de

la discrimination ami/ennemi. En suivant le systeme théorique du

27 |bid. p 121-122.
218 |bid. p 122.
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libéralisme qui insiste sur le déclin de la politique ainsi que sur
Iépanouissement de I’économie, les libéraux proposent que la
discrimination ami/ennemi ne soit plus nécessaire lors du
perfectionnement de la sociét¢ humaine. Autrement dit, I’Etat, le
souverain, la guerre, enfin la politique ne sont plus des moyens efficaces
par rapport aux humains, pat conséquent, la disctimination ami/ennemi
qui représente lessentiel du politique n’est plus nécessaire. En
conséquence, le concept de 'ennemi ne doit pas étre conservé car il
menace la coopération dans le cadre du développement de I’économie.
En ce sens, le libéralisme utilise plutot adversaire que ennemi pour
éviter la violence de la politique. De fagcon similaire, la concurrence
remplace la guerre en vue d’alléger la différence entre les individus ou
entre les unités. Ainsi le libéralisme essaie d’annuler le concept de
I’ennemi en proposant le concept de 'adversaire.

Face a la tendance a supprimer la discrimination ami/ennemi du
libéralisme, Schmitt n’abandonne jamais cette discrimination, puisqu’il
trouve que « en tant que réalité bistorique, le libéralisme en effet n'a pas plus
cchappé an politique que n’importe quel mouvement humain de quelgue importance
»219 bien qu’il ait proposé tant d’arguments qui apparaissent se

conformer au courant du développement historique.

Le libéralisme n’échappe pas au politique
Pour réfuter le libéralisme qui essaie d’annuler la légitimité de la
politique, ainsi que pour renforcer la notion du politique, au moins

quatre arguments sont incontournables.

19 bid. p 114.
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Tout d’abord, Schmitt précise qu’il existe de multiples alliances
méme dans le cadre du libéralisme. C'est-a-dire, les libéraux de tous les
pays font de la politique comme les autres humains dans la vie politique,
dans la mesure ou ils se distinguent en méme temps ils s’unissent selon
les principes ou les idées non-libérales, en forment des alliances
différentes. C’est pourquoi le national-libéralisme, le social-libéralisme, le
conservateur libéral peuvent tous se qualifier de libéralisme. Si le
libéralisme lui-méme n’arrive pas a échapper au politique, comment
peut-il réaliser une activité de dépolitisation ?

Ensuite, Schmitt trouve que la liberté individuelle en tant qu’essence
du libéralisme donne naissance a de nombreuses conceptions
spécifiquement politiques. Comme nous Pavons indiqué dessus,
I’économie libérale se concentre sur la dépolitisation, dans la mesure ou
elle ne s’intéresse guere qu’a la lutte contre la puissance de ’Etat au nom
de la liberté individuelle. Selon Schmitt, tous ces efforts du libéralisme
ont en effet un seul objectif, a savoir de trouver un équilibre entre
monarchie et démocratie, au sein duquel nous constatons que la force de
la politique par rapport aux autre domaines humains, tels que la culture,
la religion, I’économie etc. ne cesse jamais de se réaliser, bien que le
développement de ’économie devienne de plus en plus important. Cest
pourquoi, I’économie libérale met 'accent sur le concept politique : la
liberté individuelle comme fondement de son systeme théorique, a partir
de laquelle les libéraux déduisent une série de concepts politiques, par
exemple, I’égalité, la fraternité, la démocratie pour faciliter la coopération
entre individus ou entre unités.

De plus, nous ne devons pas ignorer le fait que le libéralisme

217



devient politique en critiquant la politique. Par exemple, sauf pour la
défense extérieure, Adam Smith rend équivalentes la fonction du
souverain et la garantie des droits divers de 'individu. Aussi les libéraux
associent ¢étroitement la réalisation de la liberté personnelle au
resserrement de la puissance politique. Cela signifie que I’économie
libérale ne quitte jamais le terrain politique lors de ses efforts vers le
développement économique. Par conséquent, nous retrouvons toutes les
correspondances dans le cadre du libéralisme pour chaque concept
principal politique. Tous les concepts libéraux se meuvent de fagon
caractéristique entre 1’éthique et I’économie, dans la mesure ou le
libéralisme tente de restreindre la puissance de la politique. En ce sens,
dans le cadre du libéralisme, la concurrence remplace la guerre,
I’adversaire se substitue a 'ennemi. De facon similaire, 'Etat devient la
société, le débat devient un nouveau style pour exprimer la discorde, « /
volonté toute naturelle de se défendre contre l'ennemi, impliquée dans toute situation de
combat, devient idéal on programme social de construction rationnelle, tendance
politique ou calenl économique. .. 1a souveraineté et la puissance publigue deviendront
propagande et suggestion des foules dans le champ dattraction de lesprit, elles se
meront en contrile dans celut de I'économie »*?.

En considérant que tous les concepts politiques retrouvent leurs
correspondances dans le systeme du libéralisme, Schmitt nous démontre
que la volonté naturelle de se défendre ne se perd pas, bien que le
libéralisme essaie d’annihiler la politique par tous ces remplacements de
concept. L’exemple le plus frappant est antithese du bourgeois et du

prolétaire formulée par Karl Marx. En tant qu’ceuvre la plus éminente du

20 |bid. p 117.

218



XIXe siecle, son livre « Le Capital. Critique de ["économie politigne » fait une
discrimination entre bourgeois et prolétaire, par laquelle la société
humaine réalise un énorme regroupement en amis et ennemis. En effet,
le concept d’échange dans le cadre du libéralisme économique ne garantit
pas la paix perpétuelle, bien que les contrats bilatéraux limitent la tension
venant du préjudice entre les parties sociales. Les exploités et les
opprimés entreprennent de se défendre, quand les détenteurs du pouvoir
économique ne cessent d’empécher toutes les tentatives qui essaient de
modifier la position de puissance. Ainsi nous ne pouvons pas annihiler la
politique méme a I’époque de I'industrie.

Au final, Schmitt précise que le libéralisme renforce dans une
certaine mesure la possibilité de la guerre, méme s’il pousse a liquider le
concept de 'ennemi. C'est-a-dire qu’a partir de la morale, de ’économie,
de la technique etc. le libéralisme ne sert pas au seul confort. Au
contraire, il sert tout autant a la production d’armes et d’instruments
dangereux, dans la mesure ou « wune rationalisation technique peut étre le
contraire d'une rationalisation économigne »>*'. De plus, les sanctions
économiques, telles que les droits de douane, la barricre tarifaire,
Iembargo, le blocage des biens, le protectionnisme du commerce
national etc. ne sont d’aucune aide pour la paix de ’humanité, dans la
mesure ou le conflit devient de plus en plus grave. Donc selon Schmitt,
le libéralisme aggrave au lieu d’alléger dans une certaine mesure le
conflit.

Schmitt en conclut que le libéralisme n’arrive pas a se dégager du

politique, tous ses essais de neutralisation et de dépolitisation ont

21 1bid. p 123.
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inévitablement un sens politique. Le libéralisme qui compte sur la
polarité éthique-économie ne suffira pas a dépolitiser le monde. De plus,
Schmitt propose que I'aboutissement de I'antagonisme économique et
politique se présente comme destin de I’histoire humaine, dans la mesure
ou « ['économie peut s’ouvrir sur une voie qui aboutit an politigue »**?. En ce sens,
Schmitt précise que la notion de politique ne perd pas son importance
méme a ’époque de I’économie, nous devons encore insister et renforcer
la discrimination ami/ennemi en vue d’inscrire la notion du politique
dans I’histoire humaine.

Jusqu’ici, nous constatons que, selon la disctimination ami/ennemi,
Schmitt nous démontre que la société humaine ne quitte jamais le terrain
du politique méme a I’époque de Tindustrie. Dans la mesure ou le
libéralisme ne dispose en effet d’aucun d’avantage lors de son activité de
dépolitisation. De plus, Schmitt considere que le libéralisme aggrave dans
une certaine mesure le conflit par les sanctions économiques, ce qui
signifie que I’hostilité ne disparaitra jamais. En ce sens, Schmitt souligne
que la notion du politique ainsi que le concept de 'ennemi ne devraient
jamais étre abandonnés dans I’histoire de ’humanité.

Face a linsistance du concept de I'ennemi de Schmitt, Derrida
énonce que 'axiome schmittien réside sur le fait que « /e politigue lui-méme,
létre-politique du politique surgisse, dans sa possibilité, avec la figure de I'ennemi »*>3.
Cependant, en considérant la fraternité universelle et le cosmopolitisme,
nous ne devons pas ignorer que Derrida n’approuve pas la frontiere
entre 'ami et Pennemi. Donc comment répondre a la discrimination

ami/ennemi de Schmitt et Pappliquer a la recherche du politique

222 \bid. p 125.
23 Jacques Derrida, Politiques de L'amitié , Galilée, 2001, p 103.
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derridien selon I'amitié, devient un probléeme immédiat dans le cadre de

P'amitié politique de Derrida.
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4.2 Evaluer le politique de Schmitt dans le cadre

de Politiques de I’'amitié

Comme nous 'avons démontré dans le 3¢me chapitre, la relation
ami/ennemi est un sujet incontournable de notre recherche concernant «
politignes de ['amitié ». Cest pourquoi Derrida cite le point de vue de
Schmitt qui fait de nombreuses recherches sur la discrimination
ami/ennemi dans le cadre du politique.

Selon Derrida, la recherche schmittienne sur la discrimination
représente une tendance révolutionnaire de lhistoire de I’Occident alors
que sa théorie politique était utilisée également par le nazisme. En ce sens,
Derrida précise que nous ne devons pas ignorer I'importance de la
pensée politique de Schmitt a 'égard de I’histoire du politique, méme si
ses engagements le conduisent dans une certaine mesure, a son
arrestation et a son jugement apres la guerre. Voire « @ bien des égards, ces
engagements paraissent souvent plus graves et plus répugnants que cenx de Heidegger
224

D’un coté, une tendance antisémite existe véritablement chez
Schmitt, dans la mesure ou la virulence du nazisme a pris des formes
extrémes dans son systeme théorique.

D’un autre coté, Derrida énonce que la tendance du nazisme ne
détruit pas la signification de la pensée politique schmittienne, car en
premier lieu, en tant que politicien, théologien, juriste ainsi que
philosophe, le systeme théorique de Schmitt trouve sa racine dans la

tradition la plus riche de la culture théologique, juridique, philosophique,

24 bid. p 102.
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politique de 'Europe. De plus, Derrida considére que la virulence de la
pensée de Schmitt fournit justement une chance d’envisager le monde
redoutable qui commence au début du vingticme siecle. Schmitt
représente le regard d’un guetteur assiégé qui affronte le monde
redoutable avec une lucidité incroyable, par laquelle, cette vision du
monde bouleverse « /e champ historigue l'espace politique, les frontieres des
concepts et des pays, l'axiomatique du droit enropéen, les liens entre le tellurique et le
politique, la technique et la politique, les médias et la démocratie parlementaire, ete.
»?25. Au final, la lucidité de Schmitt est selon Derrida un courage et une
peur, grace auxquels les alliances acquierent un sens multiple et paradoxal.
Cela nous permet de repenser la relation entre Schmitt en tant que
conservateur extrémiste et son époque révolutionnaire. Par conséquent,
nous pouvons aussi repenser le politique dans le systéeme politique de
Schmitt, afin d’expliquer le concept de I'ennemi commun. Comment
répondre au monde redoutable ?

Donc a tout prendre, Derrida considére qu’il faut réévaluer la
notion du politique de Schmitt. D’abord, nous devons admettre le fait
que le systeme politique de Schmitt nous offre vraiment une source riche
lors de la recherche du politique de 'amitié, grace a laquelle, la violence,
entretenue par le libéralisme et le pacifisme, ne peut plus se cacher
derriere la démocratie. Ensuite, en considérant les éléments extrémes liés
au nazisme, Derrida effectue une critique sévere sur le politique
schmittien, notamment sur la discrimination ami/ennemi, afin de
démontrer la contradiction dans le systeme théorique de Schmitt. En ce

sens, Derrida réévalue la notion du politique schmittien par une attitude
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objective, dans la mesure ou il ne nie pas le lien entre Schmitt et le
nazisme, méme s’i n’ignore pas son importance dans toute I’histoire
politique de I’Occident. Finalement, Derrida ne s’arréte pas a sa critique
du politique de Schmitt, dans la mesure ou il introduit sa logique de «
Vamitié a venir » pour que sa propre politique, a savoir « /a démocratie a venir
», puisse apparaitre. En ce sens, le politique de Schmitt devient une
transition qui aide a réaliser la transformation de I’éthique au politique
autour de I'amitié, qui se présente comme une étape décisive lors de la

recherche de politiques de 'amitié de Derrida.

4.2.1 Le politique schmittien dévoile la violence du

libéralisme

Nous avons précisé précédemment que selon la discrimination
ami/ennemi, Schmitt manifeste son opposition au libéralisme qui pousse
I’économie libérale, a ’époque de la technique etc. au nom de la liberté, la
démocratie, les droits humains etc. Nous constatons que du point de vue
de Schmitt, la démocratie du politique moderne réalise une plus grande
violence dans la mesure ou les libéraux parlent a profusion de la liberté et
de la démocratie alors qu’ils essaient de conquérir le pouvoir et d’envahir
d’autres Etats. Derrida est d’accord avec Schmitt sur cette opposition qui
révele la violence et la caractéristique hypocrite du politique libéral, alors
que le libéralisme s’appuie sur les concepts de liberté, démocratie, etc.

Selon Derrida, 'opposition de Schmitt au libéralisme ouvre une

nouvelle logique afin d’évaluer la politique. A partir de la violence
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contenue dans la démocratie du libéralisme, Derrida fait une critique sur
les phénomenes politiques de son époque, par exemple sur le
phénomene du terrorisme, en correspondance avec I'analyse de Schmitt

sur le libéralisme, lors de sa recherche du politique fondée sur amitié.

Le concept de terrorisme dans I’histoire du politique

moderne

Le mot « terrorisme » représente 'emploi de la terreur dans la
perspective du politique. Derrida précise que le concept du terrorisme
date de I’époque de la Terreur pendant la Révolution Francaise. Cest le
mot qui désigne la violence extréme du politique, tels que les attentats,
les assassinats politiques, les conflits asymétriques etc. Normalement, le
terrorisme a les caractéristiques suivantes : il se présente comme une
atteinte a la vie humaine; il déroge a la loi étatique ou internationale ; le
peuple risque d’en étre victime ; il dispose d’un objectif politique. De
plus, d’apres Derrida, le concept du terrorisme s’est beaucoup renforcé
apres I'événement du « 11 septembre », a partir duquel, les Etats-Unis
inévitablement associent le terrorisme aux organisations ou activités
politiques extrémes de I'Islam, par exemple a 'organisation Al-Qaida.
Réciproquement, face aux actes anti-Islam des Etats-Unis sous le nom de
« la guerre contre terrorisme », les forces de I'Islam attachent le
terrorisme aux Etats-Unis. En ce sens, le terrorisme devient un mot qui
dispose d’une signification multiple, notamment entre les Etats-Unis et le

monde de I’Islam.
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Repenser philosophiquement le terrorisme

En tant que philosophe, Derrida considere qu’il est incontournable
de poser une question sur la configuration du terrorisme, a savoir qui est
le terrorisme, car lesprit du rationalisme ne nous permet pas d’étre
influencé par la tendance dominante du média. Au contraire, face a la
définition de I’époque du terrorisme apres P'attaque du fondamentalisme
islamique sur le territoire intérieur des Etats-Unis, il nous faut repenser
cet événement entre les deux systémes idéologiques différents, et utiliser
le concept de I'époque du terrorisme avec une attitude de prudence.

D’abord, Derrida n’approuve pas la corrélation de I'attaque sur le
territoire intérieur des Etats-Unis avec D'événement comme icone
historique, il n’associe pas non plus les événements du « 11 septembre »
au signe du commencement de I’époque du terrorisme. Autrement dit,
selon Derrida, lattaque du « 11 septembre » n’est pas un événement si
unique, ni si considérable dans lhistoire, sauf que les médias les
rapportent, intensément et sans arrét. Les Etats-Unis nous font croire
que les événements du « 11 septembre » sont si graves, si anti humains
parce que c’est le territoire intérieur qui a vécu cette souffrance, c’est la
culture américaine qui a été provoquée par les cultures venues d’ailleurs.
En ce sens, Derrida n’est pas d’accord avec la tendance qui exagere les
événements comme icone de I’époque. De méme, il précise que I'attaque
qui a eu lieu sur le territoire intérieur des Etats-Unis représente un
événement parmi d’autres dans lhistoire, elle ne présente pas plus
d’importance que les autres événements politiques. Selon Derrida, les
événements du « 11 septembre » refletent forcément le centralisme de la

culture américaine.
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Ensuite, Derrida précise que nous fixons la dénomination « /Jes
Gvénements du 11 septembre », car nous disposons d’une connaissance
superficielle sur sa nature, son origine ou son essence etc. Autrement dit,
la plupart des gens parlent du « 11 septembre » en suivant les médias qui
le répetent en vue de lui associer une signification historique. Selon
Derrida, nous pouvons analyser la logique du terrorisme comme suit : le
fondamentalisme islamique réalise une attaque violente sur le territoire
intérieure des Etats-Unis comme symbole de son mécontentement
envers ’hégémonisme américain. Ensuite, les Etats-Unis en tant que
superpuissance condamnent le fondamentalisme islamique comme
terrorisme en appliquant des sanctions multiples envers le monde
islamique. Par conséquent, compte tenu de la répétition des médias sur la
dénomination du terrorisme, les événements du « 11 septembre »
deviennent une icone historique plutdt qu’un drame misérable, quand la
violence du fondamentalisme islamique est considérée directement
comme symbole du terrorisme. En ce sens, les événements du « 11
septembre » se présentent comme un grand événement international
dans la mesure ou toute la société humaine a été saisie par la terreur
envers 'islamisme, la souffrance du peuple américain devient un souvenir
ineffacable pour toute '’humanité. Ici nous nous demandons quel est le
vrai terrorisme de cette époque ? Le fondamentalisme islamique qui
effectue lattaque ? Ou les Etats-Unis qui dominent les médias en
mettant tout le monde dans la terreur ?

De plus, selon Derrida, il y a une instabilit¢é des concepts
interculturels, qui permet de les interpréter d’une facon multiple. En ce

sens, la force dominante peut probablement définir ces concepts selon
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ses propres intéréts, et les légaliser. Par exemple, les actes économiques,
politiques, ou militaires des Etats-Unis envers les autres pays sont tous
légaux au nom de la justice, de la réalisation des droits humains, de la
paix mondiale etc. dans la mesure ou ces actes qui interviennent dans les
affaires intérieures d’autres pays, se présentent comme aide humanitaire,
alors que toutes les résistances de ces pays sont évaluées comme
terrorisme. Autrement dit, le pouvoir de la définition du terrorisme est
controlé par la superpuissance, dans la mesure ou tous les pays qui
essalent de se détacher de cette domination seront condamnés comme
terroristes, en risquant de subir les sanctions économiques, politiques, ou
militaires venant de ces pays qualifiés de superpuissances au nom de
I'aide humanitaire. En ce sens, Derrida considere quil n’est pas
raisonnable de distinguer qui représente vraiment le terrorisme. Car les
deux cotés, le fondamentalisme et les Etats-Unis, représentent tous deux
les caracteres du terrorisme. Ainsi selon Derrida il est difficile de définir
le concept du terrorisme, bien que les Etats-Unis qualifient en premier le
fondamentalisme islamique comme le terrorisme le plus dangereux.

Au final, Derrida nous précise que le « 11 septembre » n’est pas si
signifiant dans I’histoire du politique, par rapport a 'essentiel du mot «
événement », car une attaque similaire avait déja eu lieu quelques années
auparavant. De plus, si cette attaque n’est pas tellement inattendue, en
revanche, elle est dans une certaine mesure prévisible. Donc les
événements du « 11 septembre » ne représentent en aucun sens « le
grand événement historique » dans I’histoire humaine. Selon Derrida, ils
ne sont pas autant signifiants que les guerres régionales apres la

deuxi¢me guerre mondiale, par exemple, la guerre d’Irak, ou les guerres
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entre Israél et la Palestine, les guerres en Tchétchénie etc. Les
événements du « 11 septembre » deviennent internationaux et signifiants
si 'on considere le fait qu’ils ont eu lieu a l'intérieur des Etats-Unis, dans
la mesure ou nous ne pouvons plus distinguer entre lattaque et la
défense, ou entre la force de maintien de la paix et celle des militaires,
notamment entre le terrorisme et l'anti-terrorisme etc. En effet selon
Derrida, i n’existe pas de distinction entre le terrorisme et
I'anti-terrorisme, car chaque co6té ne se détache pas des caractéristique du
terrorisme, en s’auto-défendant face a 'intervention de Pextérieur. Ainsi
la définition du terrorisme selon les Etats-Unis se présente comme une
autre perspective du terrorisme.

Tout bien considéré, Derrida pense qu’il faut repenser le concept du
terrorisme de notre époque. D’un c6té, il ne faut pas suivre les medias en
reliant le terrorisme directement au fondamentalisme islamique. D’un
autre coté, il nous faut repenser la politique actuelle au sein de laquelle la
violence acquiert la légitimité au nom de la justice. Cela sera un point

essentiel dans la partie suivante.

La politique actuelle : la violence qui coexiste avec la justice

En suivant I'analyse philosophique sur la définition du terrorisme
d’apres les Etats-Unis, Derrida nous montre que nous devons considérer
trois aspects afin de justifier leur politique philosophique.

En premier lieu, Derrida nous éclaire sur les évolutions aux
Etats-Unis en fonction des événements du « 11 septembre », par exemple,
Iéquivalence du fondamentalisme islamique et du terrorisme, les

sanctions économiques ou politiques envers le monde de I'Islam etc.
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qu’ils définissent comme le terrorisme d’Etat, ou autrement dit, d’Etat
voyou.

En effet, PEtat voyou, ou en anglais « rogue State » est d’abord un
terme défini et utilisé par les Etats-Unis. Derrida nous précise que, en
tant que concept qui surgit apres la deuxieme guerre mondiale, ’Etat
voyou a vécu deux périodes, dont la premiere se trouve principalement a
I'époque de la guerre froide, et la seconde se situe apres les années 1980
notamment 1990. Concrétement, la premiere période porte sur les
années 1960, au cours desquelles la notion d”Etat voyou fait référence a
« la politique intérienre de régimes peu démocratiques et qui ne respectent pas I'Etat
dit de droit »?%0. « C'est seulement dans les années 1980 et surtout apres 1990, apres
Ueffondrement du bloc communiste que, en s'intensifiant sous "administration Clinton,
¢t par référence a ce qu'on appelle déja le terrorisme international, le qualificatif de
rogue State quitte la sphere de la politique intérienre, de la non-démocratie interne
» 227 dans la mesure ou le concept d’Etat voyou s’étend aux
comportements internationaux ainsi qu’aux manquements a lesprit
démocratique. Ce que Derrida cible lors de son analyse du terrorisme de
I'Etat fait référence au concept d’Etat voyou de la deuxieme période, a
savoir la définition de I'’Etat voyou dans le cadre de la politique
internationale.

D’un c6té, le mot « rogue State » apparait souvent dans les discours
politiques des présidents américains : Clinton, George Bush, dans la
mesure ou juste avant ou juste apres le « 11 septembre », I'utilisation du
concept d’Etat voyou devient une stratégie systématique et publique des

Etats-Unis, selon laquelle, I’Etat voyou cible tout ce qui s’oppose a la
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politique américaine dans le monde. Par exemple, Robert S. Litwak,
directeur des Etudes internationales au Woodrow Wilson Center, qui
avait appartenu a ’équipe de Clinton dans le National Security Council,
énonce dans son livre « Rogue States and U.S. Foreign Policy » qu’un Etat
voyou, c’est n’importe quel Etat de « sigre » indiqué comme tel par les
Etats Unis??. Donc I’Etat voyou se présente comme la stratégie politique
des Etats-Unis a Iépoque contemporaine, par laquelle les Etats-Unis
essalent de dominer le monde en tant que superpuissance.

D’un autre coté, les philosophes qui justifient les phénomeénes
politiques selon P'attitude philosophique, tels que Habermas, Derrida etc.
ne sont pas désorientés face a la politique complexe de I’époque
contemporaine, bien que les médias dominés par les superpuissances
politiques ne cessent de monopoliser la politique internationale. Ils
considerent qu’il faut repenser la définition de I’Etat voyou élaborée par
les Etats-Unis ou les autres puissances dominantes politiques, dans la
mesure ou chaque Etat quel qu’il soit doit subir le méme critere lors de la
définition de I'Etat voyou. En ce sens, Derrida énonce que « les plus
pervers et les plus violents, les plus destructenrs des ‘rogue States’ », ce seraient donc les
Etats-Unis, en premier lien, et parfois leurs alliés »*?°. Puisque, en tant que pays
qui consacre au moins 60 milliards de dollars pour un systeme de défense
antimissile contre les « rogue States » soi-disant, les FEtats-Unis
représentent le plus grand Etat-voyou du monde. Selon Derrida, les
Etats-Unis se prétendent comme le champion du monde en raison de

leur puissance politique et ¢économique, dans la mesure ou

228 Phrase originale dans le livre Rogue States and U.S. Foreign Policy : a rogue State is whoever the United
States say it is.
29 Jacques Derrida, Voyous, Galilée, 2003, p 139.
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I'administration américaine lance 'accusation de « rogue States » a d’autres
pays a chaque fois que leur intérét le commande. Elle continue a ignorer
et a violer le droit international afin de réaliser son ambition économique
et politique. En conséquence, les Etats-Unis qui accusent les autres pays
d’étre des Etats voyous représentent par eux-mémes Etat voyou le plus
grand.

De méme, Derrida précise que les Etats-Unis lancent I’accusation
d’Etat voyou chaque fois que les menaces de révolutions en Amérique
centrale commencent a s’¢loigner, ce qui manifeste le caractere
pragmatique de I’accusation de rogue States faite par les Etats-Unis.

Par exemple, en 1989, sous le nom de code « gpération Just Canse »,
I'US Army, 'US Air force, 'US Navy et les US marine ont ensemble
participé a Pactivité de I'invasion du Panama, laquelle s’est terminée par
la victoire des Etats-Unis et la déposition du dirigeant panaméen Manuel
Noriega. Sous les accusations liées au trafic de drogue et au racket,
Iadministration américaine a demandé la démission de Noriega
pacifiquement en accusant le Panama sous le pouvoir de Noriega d’étre «
rogue States ».  Cependant, les relations entre les Etats-Unis et le
dirigeant panaméen Manuel Noriega duraient depuis 2 décennies, depuis
les années 1950 jusqu’au début des années 1980, dans la mesure ou
Noriega a travaillé a faire progresser les intéréts américains en Amérique
centrale en recevant plus de 100 000 dollars américains par an pour ses
services. Qu’est ce qui a provoqué le changement de partenaire des
Etats-Unis a ennemi de toute ’humanité ? Face a la transformation de
attitude des Etats-Unis, Derrida énonce que c’est 'intérét américain qui

controle 'accusation du nom d’Etats voyous.
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L’invasion du Panama n’est pas un cas unique de la définition de
rogue States par les Etats-Unis, Derrida précise que le cas de I'Irak de
Saddam Hussein a été vécu de la méme manicre que celle du Panama de
Nortiega. Car « Saddam Hussein fut parfois traité, dans cette nouvelle situation, et
avec la connotation animaliére que je signalais tout a I'beure, de beast of Bagdaa,
apres avoir ¢té longtemps, comme Noriega, un allié considéré et un précienx partenaire
économique »*. De facon similaire, Mouammar Kadhafi en Libye a subi le
méme destin lors des mouvements du « printenps Arabe ».

Le Panama, I'Irak, la Libye ont été bombardés en tant que rogue
States, de méme, la liste est loin d’étre terminée, avec Cuba, le Nicaragua,
la Corée du Nord, I'Iran, la Chine etc. Ces pays étaient accusés comme
les Etats voyous qui torturaient et massacraient les dissidents et les
grévistes, en tant que nation hors la loi. Selon ces accusations, a chaque
opération contre ces pays, les Etats-Unis ont choisi « /'opération de la justice
» comme code d’action. En conséquence, les bombardements, les
invasions, les sanctions économiques sont a chaque fois réalisés au nom
de la justice, ainsi que de la protection des droits de ’homme, bien que «
une violence et une cruanté ne laissent rien a envier a ce qu'on appelle le 11 septembre
»?31. Cependant, les Etats-Unis n’avaient jamais associé le terme de rogue
States a I'Inde ou au Pakistan, bien qu’ils se comportent de facon
indisciplinée et dangereuse dans la mesure ou ils disposent de
I'armement nucléaire. Certains pays qui présentent les mémes problemes
que I'Irak, la Libye etc. n’ont jamais figuré parmi les « rogue States » aux
yeux des Etats-Unis. Ainsi Derrida nous précise que les Etats-Unis ont

un double standard d’appréciation sur la définition de rogue States, dans la
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mesure ou ils prennent des mesure violentes a I’égard de ceux qui ne se
soumettent pas a leur intéréts en les accusant de « rogue States » au nom de
la justice, et en ignorant les conduites voyous de certains de leur alliés.

Au final, Derrida énonce que méme I’Organisation des Nations
Unies et son Conseil de Sécurité n’arrivent pas a dissimuler la violence
des Etats-Unis du point de vue du droit international.

Certes, le principe démocratique est respecté par 'ONU a partir de
sa fondation initiale. Par exemple, « la Charte des Nations Unies institue un
modele législatif qui est anssi celui d’un parlement démocratique »*3%; « Les deécisions
de ['Assemblée générale sont prises, démocratignement, apres délibération, a la
majorité des représentants des Etats membres élus par I’Assemblée »*33. De plus, la
référence constitutive a la Déclaration des droits de ’homme qui signifie
Pesprit et 'essence démocratique est toujours soulignée par PONU. Ainsi
le principe démocratique se présente comme un élément intangible dans
ONU.

Mais, Derrida considére, a partir du principe démocratique, que
nous ne devons pas ignorer le principe de souveraineté qui joue aussi un
role décisif lors de la formation de I'administration de ONU, dans la
mesure ou chaque membre représente sa propre souveraineté étatique.
En ce sens, la souveraineté¢ démocratique de I’Assemblée des Nations
unies est impuissante, car elle ne dispose pas de beaucoup de force
exécutive. Par conséquent, « c'est [institution du Conseil de Sécurité qui, ave
son droit de veto.. .porte toute la charge du pouvoir et de la décision exécutoire, toute

la force de la sonveraineté effective »*34. Cependant, la composition du Conseil
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de Sécurité décide que son réle au sein des affaires internationales ne soit
pas toujours sous le signe de la justice. Puisque, les membres permanents
du Conseil de Sécurité représentent les vainqueurs de la seconde guerre
mondiale, a savoir les Etats-Unis, le Royaume-Uni, la France, la Russie et
la Chine, dont les deux derniers ont fait 'objet de changement de régime
politique. Dans la mesure ou ceux qui représentent la démocratie
occidentale ont le plus largement usé de leurs pouvoirs de veto a propos
de nombre de situation en vue de favoriser leurs intéréts. Ici la
souveraineté étatique abuse de la souveraineté du Conseil de TONU,
quand l'intérét d’Etat remplace la 1égalité pour '’humanité. Donc Derrida
considére que la souveraineté étatique triomphe finalement sur le
principe démocratique dans le cadre du droit international.

Tout bien considéré, Derrida nous précise que les Etats-Unis et ses
alliés essaient toujours de dominer le pouvoir dans le cadre des affaires
diplomatiques. D’un c6té, ils effectuent arbitrairement des invasions ou
prennent des sanctions envers les autres en les accusant d’étre des rogue
States qui méprisent les droits de 'homme. Par conséquent, toutes les
actions des Etats-Unis et ses alliés ont lieu au nom de la justice, bien
qu’elles soient toutes plus violentes que le « 11 septembre ». D’un autre
coté, les Etats-Unis et ses alliés représentant la démocratie occidentale
parmi les forces de PTONU, reconnaissent « /e droit individuel on collectif de se
défendre soi-méme contre une attaque armée jusqu’a ce que le Conserl de sécurité ait
pris les mesures nécessaires pour maintenir la paix et la sécurité internationale »>3,
dans la mesure ou la démocratie occidentale peut toujours effectuer des

opérations de défense, de sanctions, de protection etc. au nom de la
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justice. Ici nous constatons une violence plus grave que I'attaque du « 11
septembre », car elle est accompagnée de la démocratie et porte le nom
de protection de la justice.

En fonction des comportements de la démocratie occidentale,
Derrida nous précise que les Etats-Unis et ses alliés qui dénoncent les «
rogue States », qui accusent les violations du droit ainsi que les
manquements, les perversions et les déviations par rapport au droit,
représentent les premiers « rogue States ». Puisque c’est eux qui prennent
I'initiative de la guerre en réalisant des opérations militaires violentes au
nom du maintien de la paix. Autrement dit, « les Etats qui sont en état de
faire la guerre anx ‘rogue States’ euxc-mémes, dans leur souveraineté la plus légitime,
des ‘rogue States’ abusant de lenr pouvoir. Des qu'il y a souveraineté, il y a abus de
ponvoir et ‘rogue States’ »?%. En ce sens, selon 'exemple comme des
Etats-Unis, il y aura de plus en plus d’Etats voyous, tous les Etats qui
disposent de son propre souveraineté sont des Etats voyous. Ici, nous
constatons que les Etats voyous en tant que phénomene anti-justice
représentent la force essentielle de notre société humaine, bien que nous
fassions toujours tous nos efforts dans le but de construire un systeme
politique de la démocratie, de la justice. Dans la mesure ou les Etats qui
disposent de la puissance recommandent formellement la justice et la
démocratie, mais effectuent actuellement des actions violentes dans le
domaine des affaires internationales.

Jusqu’ici, Derrida nous a montré que la démocratie et la justice
coexistent avec la violence dans le cadre du politique moderne. Ce qui

correspond au jugement schmittien selon sa distinction ami/ennemi : la
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violence qui se cache derricre la démocratie et la justice est plus cruciale
et plus grave que celle venant de Pennemi politique de Schmitt. Cela est
le terrain ou nous retrouvons ’accord entre Schmitt et Derrida, dans la
mesure ou a partir du politique au nom de la justice, Derrida nous
montre essence du politique moderne et contemporain, par ses analyses
sur le terrorisme, les Etats voyous etc. au sein desquels la recherche de la
vraie démocratie devient une tache urgente, ce qui sera le contenu
principal du 5¢m¢ chapitre.

Dans ce 4¢me chapitre qui se concentre sur la mise en regard entre
Schmitt et Derrida sur la distinction ami/ennemi dans le cadre du
politique, nous devons continuer de montrer certains désaccords entre

ces deux philosophes.

4.2.2 Le politique schmittien n’arrive pas a sortir de

sa contradiction théorique

Dans la partie précédente, nous nous sommes concentrés sur le
dévoilement de la violence au nom de la justice, au sein duquel nous
constatons que Derrida succeéde au critique schmittien sur la politique du
libéralisme et la développe comme coexistence de la violence et la justice
via l'analyse sur le terrorisme, dans la mesure ou le politique de Schmitt
dans une certaine mesure représente une logique raisonnable sur le
politique moderne. Cependant, il ne faut pas ignorer les contradictions
dans le systeme théorique de Schmitt, ce que nous avons indiqué au

début de la deuxieme partie de ce chapitre.
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Concretement, selon Derrida le systeme théorique du politique de
Schmitt contient en lui-méme des contradictions insolubles, bien que ce
systeme soit utile pour dévoiler la violence de la démocratie stimulée par
le libéralisme et le pacifisme. En ce sens, Derrida vise a Iessence du
politique de Schmitt, a savoir la notion du politique, afin de pénétrer a la
racine du systeme théorique de Schmitt. Mais Derrida ne cible jamais la
destruction théorique, au contraire, sa logique de la déconstruction inclut
également la construction. En ce sens, Derrida analyse le systeme
théorique de Schmitt en profondeur, tout en réduisant I’hypothéese
schmittienne en la mettant dans la tradition occidentale du politique, de
la philosophie, du droit, de la théologie etc. afin de proposer sa démocratie

a venir face a l'intégralité de ’histoire de ’Occident.

Sur la discrimination ami/ennemi en tant que concept

essentiel du politique

Derrida cite la discrimination ami/ennemi en tant que 'essentiel de
la notion schmittienne du politique en précisant sa limitation. Cela
représente la premicre étape de Derrida lors de sa critique du systeme
théorique de Schmitt.

Comme nous I'avons démontré dans la partie précédente, ’essentiel
du politique selon Schmitt porte sur la discrimination ami/ennemi.
D’apres Derrida, la priorité de la disctimination ami/ennemi se présente
comme 'axiome premier dans le cadre du politique de Schmitt, car pour

Schmitt « la distinction spécifique du politique, a laquelle penvent se ramener les
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actes et les mobiles politiques, ¢'est la discrimination entre 'ami et ennemi »*3, dans
la mesure ou la disparition de 'ennemi sonnerait le glas du politique, ce
qui marquerait le commencent de la dépolitisation, et ainsi la fin du
politique. C’est pourquoi Schmitt énonce l'invention de 'ennemi en
résistant a la dépolitisation du libéralisme, dans le but de re-politiser la
société humaine. En ce sens, Derrida énonce que d’apres Schmitt, « c'est
en vérité le politique comme tel, ni plus ni moins, qui n'existerait plus sans la figure
de lennemi et sans la possibilité déterminée d’une véritable guerre. En perdant
Lennemi, on perdrait simplement le politique lui-méme »*38.

Cependant, selon, la différence politique elle-méme qui décide de la
définition du politique, celui-ci ne peut pas étre réduit simplement a la
discrimination ami/ennemi.

De plus, en tant qu’opposition déterminée, la discrimination
ami/ennemi n’est pas capable de représenter totalement la dissociation
dans le cadre du politique. En ce sens, si nous associons la différence
politique a 'opposition ami/ennemi, le politique perdrait sa frontiere
ainsi que sa spécificité. Ainsi il n’est pas raisonnable d’attribuer
directement ’essentiel politique 2 la discrimination ami/ennemi.

Ensuite, selon Derrida, 'axiome de Schmitt, a savoir ’équivalence
entre la détermination du politique et la discrimination ami/ennemi,
suscite un grand nombre de conséquences qui ne conviennent pas a la
tendance de l'humanité. Par exemple, en suivant la discrimination
ami/ennemi dans le cadre du politique, Schmitt ne met ’accent que sur
le concept de 'ennemi politique, dans la mesure ou les autre domaines,

tels que la morale, I’économie, la technique etc. conservent seulement le

27 Jacques Derrida, Politiques de L'amitié, Galilée, 2001, p 104.
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concept de I'adversaire, ce qui « serait le risque essentiel de ['humanité »¥. En
ce sens, il n’y aurait pas d’ennemi de ’humanité, dans la mesure ou un
crime contre '’humanité ne serait pas aussi grave qu’un crime politique.
Jusqu’ici, Derrida soupire que « hélas, pour I'humanité en tant que telle, il n’y a
pas encore ou il n’y a déja plus d’ennemi »**Y Donc selon Derrida il faut éviter
I’équivalence entre la discrimination ami/ennemi et la détermination du

politique, qui risque de perdre la signification de 'humanité.

Sur la distinction entre ennemi privéet ennemi public

Comme nous l'avons indiqué dans la partie précédente, Schmitt
considere que Pennemi a toujours été tenu pour « public », quand le
concept de Pennemi privé n’aurait aucun sens, dans la mesure ou
I’ennemi public, a savoir 'ennemi politique implique l'hostilité plutot que
Pinimitié. Selon Derrida, cette distinction de 'ennemi privé et ennemi
public risque d’engendrer la confusion entre ’ami et 'ennemi.

D’abord, Derrida considére que la distinction de 'ennemi privé et
politique peut probablement susciter un glissement sémantique, voire la
possibilité d’inversion. Concrétement, a partir de la distinction de
I'hostilité de 'ennemi public et I'inimitié de 'ennemi privé, Pami privé
peut étre un ennemi public, et vice versa. Autrement dit, je peux étre
hostile envers mon ami, puisque je peux lui étre hostile publiquement,
mais I'aimer inversement en privé.

De plus, Derrida précise « gu'il y anrait beancoup a dire anjonrd’hui entre

tant et tant d’autres indices analogues qui foisonnent dans le texte de Schmitt »41,
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par exemple, son attitude envers I'Islam et le Christianisme. Autrement
dit, Schmitt n’est pas d’accord pour livrer 'Europe a I'Islam au nom du
Christianisme universel, car selon Schmitt « z/ faut défendre I'Enrope contre
Lantre sans mélanger les genres, sans confondre la foi et la politique, [”inimitié et
Lhostilite, amitié et Ialliance on la confusion »**2. Par conséquent, Derrida
énonce que selon Schmitt, 'Islam reste un ennemi, bien que les
Européens doivent aimer les musulmans comme leurs prochains. En ce
sens, nous constatons encore une fois la confusion entre I'ami et
Iennemi, bien que Schmitt prétende que sa distinction entre I'ennemi
privé et public soit dans le but d’éviter de confondre la foi et la politique.

De plus, selon Derrida, la guerre politique décrite par Schmitt, par
exemple, la guerre entre le Christianisme et 'Islam, n’est pas en vérité
une guerre. Puisque, d’un coté, défendre 'Europe contre I'Islam est plus
qu’une guerre politique, puisqu’il s’agit dune opération défensive
destinée a protéger la démocratie, I’éthique etc. En ce sens, le front de
cette opposition est des lors difficile a assigner. D’un autre coté,
I'opposition entre "Europe et I'Islam n’est pas une guerre politique, mais
au contraire une guerre pour le politique ou du politique. Ce qui
signifie que l'objectif de cette opération est destiné a défendre le
politique ou a sauver le politique. Par conséquent, les musulmans par
rapport a I'Europe sont plutét 'ennemi du politique que l'ennemi
politique. Ainsi selon Derrida le concept de la guerre politique et
Iennemi politique de Schmitt n’ont pas une signification stricte.

Tout bien considéré, Derrida précise que la distinction entre

Pennemi privé et public n’aide en rien a définir le politique, le glissement
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entre 'ami et Pennemi, autrement dit le front indistinct entre les
concepts obscurs, tels que « lami privé », « lalliance politique », « lennemi
privé w, « lennemi politique » etc. conduit probablement a la confusion des
concepts dans le cadre du politique. Donc la distinction entre ennemi

privé et ennemi public est selon Derrida insoutenable.

Sur guerre et guerre civile

Schmitt ne s’arréte pas seulement a la distinction de ennemi privé
et public, il enracine cette distinction dans la définition de la guerre et
celle de la guerre civile qui date de Platon a I’époque grecque.

D’apres Platon, il faut distinguer « polemos w?# et « stasis »*#, et par
conséquent les différents types d’ennemis. Autrement dit, Platon oppose
la guerre proprement dite, a savoir le « polemos », a la guerre civile, a la
rébellion ou au soulévement. Schmitt reprend cette idée et la développe
comme suit : seule une guerre entre Grecs et Barbares est effectivement
une guerre, quand les luttes entre les Grecs sont de I'ordre des querelles
intestines. « L'idée qui domine ici est qu'un peuple ne peut se faire la guerre a
lui-méme et qu'une guerre civile n'est jamais que déchirement de soi mais ne
signifierait pent-étre pas la formation d'un Etat nonvean, voire d'un peuple nonvean
»?#, Ici, a partir de la différence entre « polemos »?# et « stasis w?# en tant
que préparation théorique, Schmitt propose le concept de lennemi
politique, ainsi que la distinction entre 'ennemi privé et public.

Derrida rajoute qu’en suivant les différentes sorte de guerre, ainsi

243 Mot latin, signifie la guerre.

244 Mot latin, signifie I'émeute, le soulévement, la rébellion, la guerre civile etc.
25 Jacques Derrida, Politiques de L'amitié, Galilée, 2001, p 111.
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que le concept de 'ennemi politique, il est évident qu’un différend entre
les Grecs se définit comme une discorde intérieure, car ce genre de
désaccord se limite au cadre de I’Etat, dans la mesure ou Platon et
Schmitt le restreignent a un désaccord familial. De méme, il est vrai aussi
qu'entre eux, les Grecs finissent toujours par se réconcilier et ne
cherchent ni a asservir ni a détruire. Cependant, Platon associe les
Barbares a Pennemi naturel, qui suscite la vraie guerre, idée selon laquelle,
nous constatons une nuance que les Grecs sont amis par nature entre
eux quand les barbares représentent ennemi naturel. En ce sens,
Derrida énonce que la différence venant de la distinction entre « polenzos »
et « stasis » implique en effet une intention quant aux liens de parenté ou
d’origine, tels que la famille, la maison, l'intimité, la communauté de
ressources et d’intéréts, la familiarité, etc.

De plus, selon Derrida, la naturalité du lien domine la définition de
Iennemi, de lami, ainsi que de la guerre, ou de la guerre civile.
Autrement dit, « la naturalité du lien qui unit le peuple grec ou la race grecque reste
toujours inentamée aussi bien dans le ‘polemos’ que dans la ‘stasis’ »2#S.
Concretement, d’un coté, la vraie guerre se définit quand les Grecs
s‘unissent par la parenté et par la communauté d’origine pour faire la
guerre aux Barbares ou réciproquement, dans la mesure ou les Grecs et
les Barbares sont naturellement ennemis. D’un autre coté, si les Grecs se
battent entre eux, Schmitt le définit comme une guerre civile, car les
différends entre les Grecs eux-mémes ne nuisent pas a leur lien
naturellement acquis. Face a cette distinction entre la guerre civile et la

vraie guerre basée sur le lien naturel, Derrida énonce que C’est I’égalité de
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naissance qui domine la discrimination de I'ami et 'ennemi dans le cadre
du politique de Schmitt.

Ici nous constatons bien que Derrida retrouve sa logique de la
critique sur 'amitié canonique dans le domaine du politique, notamment
par le systeme théorique du politicien Schmitt. Dans la mesure ou les
désaccords de Derrida envers Schmitt correspondent finalement a ceux
qui viennent de la critique derridienne envers la tradition antique et
chrétienne. En ce sens, nous constatons que la tradition antique et
chrétienne qui favorise la fraternité en supprimant la distinction
ami/ennemi, et la tradition du politique moderne représenté par Schmitt
qui insiste sur la discrimination ami/ennemi, conduit d’aprés Derrida
vers un méme destin : la limitation de la démocratie ainsi que de la justice
accompagnée de la violence. Autrement dit, la tradition canonique de
I’Occident n’arrive pas a résoudre la crise politique, bien qu’elle suive les
traces originales du politique, a savoir ’'amitié dans le cadre de la morale
qui décide de toutes les relations humaines en société. A ce moment de la
crise du politique, Derrida propose « /la démocratie a wvenir » en
correspondance avec sa nouvelle amitié, en vue de trouver un autre

chemin pour la politique actuelle.
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4.3 La philosophie politique dans la culture

traditionnelle chinoise

Comme nous 'avons indiqué dans le 1¢r chapitre, en tant qu’essence
de la culture traditionnelle chinoise, le confucianisme met I'accent sur la
perspective morale, a savoir le perfectionnement moral personnel, la
vertu au sein de la vie humaine en société etc. Par conséquent la culture
chinoise est définie par certains chercheurs comme I’éthique et la morale.

Certes, nous ne nions pas le fait que la perspective éthique joue
vraiment un role fondamental dans la culture traditionnelle chinoise.
Puisqu’a partir du confucianisme classique a I’époque d’avant "Empire,
en passant par la reconnaissance officielle sous les Han et le néo-taoisme
des Trois royaumes a la fin des Tang, jusqu’au néoconfucianisme des
Song a la fin des Ming, la culture traditionnelle chinoise ne quitte jamais
le terrain de I’éthique. Par exemple, la recherche de la vertu, ainsi que de
Jun Zi qui représente ’homme qui incarne la grande vertu humaine,
représentent un domaine important du confucianisme classique.

Ensuite, le perfectionnement de soi-méme, la morale de chaque
classe sociale, se présentent toujours comme contenu inévitable dans le
néo-taoisme et le néoconfucianisme. En ce sens, nous disons que la
culture chinoise souligne le perfectionnement personnel de la morale en
représentant les caractéristiques de I'éthique®¥.

Mais il ne nous faut pas ignorer la perspective du politique dans la

culture traditionnelle chinoise. Puisqu’en tant que I’essentiel de la culture

% Cela est défini comme « P43 » qui représente la recherche de la morale lors du perfectionnement de

soi-méme.
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traditionnelle chinoise, le confucianisme (y compris le néoconfucianisme),
ne quitte jamais le terrain du politique.

D’abord, l'objectif du confucianisme ressemble a celui de la
philosophie antique, a savoir : se mettre au service du politique.
Concretement, la philosophie antique ne se présente pas comme
recherche purement doctrinale. En revanche, les philosophes antiques,
tels que Socrate, Platon, Aristote etc. pensent au gouvernement de I'Etat,
dans la mesure ou ils essaient de proposer leur systeme théorique au
souverain afin de le conseiller.

Socrate dédie finalement sa vie a la démocratie qu’il défend, Platon
consacre toute sa vie a la recherche de la République idéale, Aristote est
tres proche de la politique compte tenu du fait qu’il était le maitre a
penser d’Alexandre le Grand. Les pensées exposées dans « Le Banguet », «
La Républigue », « Ethigue a Nicomague », « Ethigne a Eudéme », « Constitution
d'Athenes » etc. représentent le fondement du politique en Occident. De
facon similaire, le confucianisme se manifeste également selon I’exigence
du politique. Confucius voyage dans divers royaumes sans parvenir avant
Iépoque de empire unifié a faire accepter ses pensées aux souverains.
Mencius et Xunzi ne cessent d’essayer de convaincre le souverain
d’adopter leurs théories. I'empereur Wudi des Han est lui-méme un
confucianiste, soulignant I'idée que la souveraineté de 'empereur était
accordée par le Ciel a I'époque des Han. Dong Zhongshu propose « /Jes
trois rapports moraux cardinaux de 'ordre social et des cing vertus constantes »?%0
en vue de renforcer la souveraineté de Pempereur, dans la mesure ou la

culture traditionnelle chinoise ne quitte jamais le terrain du politique.

230 | o5 trois rapports moraux : I'empereur guide le sujet, le pére guide son fils, le mari guide sa femme. Les cing
vertus constantes : bienveillance, rigueur, rite, sagesse, fidélité.
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Ensuite, les recherches concernant le politique se présentent
comme une partie indispensable du systeme théorique du confucianisme.
Par exemple, le confucianisme souligne la morale du souverain, en vue de
renforcer sa souveraineté lorsqu’il gouverne I'Etat. De méme, les
confucianistes travaillent beaucoup sur les relations entre le souverain, les
vassaux, le peuple etc. En ce sens, la vertu humaine en société est définie
selon la distinction de la classe sociale, dans la mesure ou la vertu du
souverain n’est pas la méme que celle du peuple, chaque classe dispose
d’une discipline spécifique, grace a laquelle la société peut retrouver un
état d’harmonie. Ici nous constatons qu’en suivant l'objectif de rendre
service au politique, la recherche du confucianisme se concentre
inévitablement sur le renforcement de la souveraineté ainsi que sur le
gouvernement de ’Etat. Ainsi la culture traditionnelle chinoise ne quitte
jamais le terrain du politique.

Tout bien considéré, nous considérons qu’en tant qu’essentiel dans
la culture traditionnelle chinoise, le confucianisme met 'accent sur le
politique, dans la mesure ou sa recherche de la morale vise a ’harmonie
de la société. En ce sens, le politique se présente comme I'axe du
confucianisme, ainsi que de la culture traditionnelle chinoise, ce qui
permet de définir le concept de « /la philosophie politigue traditionnelle de la
Chine ». Donc dans cette partie, dans le cadre du politique, nous allons
faire une analyse de la science politique traditionnelle de la Chine, en vue
de réaliser une mise en regard entre les cultures, a partir de laquelle nous
pourrons clarifier les liens multiples entre la démocratie canonique,

I’harmonie de la société, « la démocratie a venir » etc.
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4.3.1 La définition de la philosophie politique

traditionnelle chinoise

Avant d’en arriver a la réalisation de la mise en regard entre les
cultures, il nous faut avoir une bonne connaissance de 'ensemble de la
philosophie politique traditionnelle de la Chine.

D’abord, le confucianisme se présente comme la source principale
de la philosophie politique traditionnelle de la Chine. Comme nous
I'avons indiqué dans les paragraphes précédents, en tant que fondement
de la culture traditionnelle chinoise, le confucianisme met I’accent sur la
recherche du gouvernement de I’Etat ainsi que de la souveraineté, dans la
mesure ou le confucianisme se présente comme tendance dominante
dans Tlhistoite de la culture traditionnelle de la Chine. Donc la
philosophie politique traditionnelle de la Chine trouve principalement sa
source dans le confucianisme.

Ensuite, la philosophie politique traditionnelle de la Chine s’élabore
lors d’une période précise, a partir de Confucius jusqu’a la fin des Qing,
au cours de laquelle le confucianisme classique a I’époque d’avant
I'Empire, la reconnaissance officielle sous les Han, le néoconfucianisme
des Song et Ming, ainsi que le nouveau confucianisme des Qing,
atteignent tous le bord du politique. Par exemple, la méritocratie de
Confucius, le socialisme autoritaite de Mo Tzu, le droit divin de
Iempereur sous les Han, ainsi que Zhu Xi qui prone lacquisition des
connaissances par 'observation de la quintessence des choses donnent
au néoconfucianisme un role prépondérant en tant que pensée

philosophique et idéologie politique, etc. Ainsi la philosophie politique
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traditionnelle de la Chine représente tout ’histoire de la Chine représente
toute l'histoire de la Chine avant la fondation de la République populaire
de la Chine.

Au final, la philosophie politique traditionnelle de la Chine est
conforme a celle de 'empire céleste de la Chine avant la fondation de la
République, dans la mesure ou I'idéologie est proposée en vue de rendre
service a la politique, c’est aussi pourquoi les mesures prises par rapporte
a lactualité politique se présentent comme le contenu important du

systeme de la philosophie politique traditionnelle chinoise.

Les caracté&ristiques de la philosophie politique traditionnelle

chinoise

Apres avoir clarifié la définition de la philosophie politique
traditionnelle de la Chine, nous allons passer a son systeme théorique en
vue d’analyser ses caractéristiques en préparant la mise en regard avec
celle de ’Occident dans le cadre de la philosophie politique de Derrida.

En premier lieu, la philosophie politique traditionnelle de la Chine
renforce la divinité de la souveraineté en représentant une caractéristique
théologique entourée de mystere.

La divinité de la souveraineté s’est développée selon la pensée du
confucianisme dérivée de Dong Zhongshu sous les Han. Il propose a
Iempereur Wudi de faire du confucianisme la doctrine philosophique
officielle et d’interdire toute autre école de pensée. Cependant le
confucianisme avait déja été transformé par lui-méme. En assimilant la

pensée des autres écoles, Dong Zhongshu interprete les activités
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humaines a travers le concept de 'univers. Selon lui, le Ciel est le Dieu
qui décide du destin des hommes et de lhistoire, dans la mesure ou la
morale révele la volonté du Ciel et ne peut donc pas étre transgressée. En
ce sens, en tant que le transmetteur de la volonté du Ciel, la souveraineté
de Pempereur est conférée par le destin décidé congénitalement par le
Ciel. Ce qui établit la supériorité et lautorité de la souveraineté de
Pempereur. Etant donné que lautorité de 'empereur est privilégiée par le
Ciel qui est équivalent a Dieu, I'ordre social formulé selon la souveraineté
doit étre respecté par chaque membre de la société. Ainsi, c’est ce qui
soutient la proposition des « #rois rapports moranx cardinanx de ['ordre social et
des cing vertus constantes » de Dong Zhongshu dans le but de consolider
l'autorité souveraine ainsi que I’échelle sociale en maintenant la stabilité
de la société. Donc la divinité de la souveraineté de Dong Zhongshu et
son idéologie entourée de mystere est un produit conforme a la demande
du politique en vue de renforcer 'ordre social.

Nous retrouvons dans la tradition politique de 1’Occident une
pensée qui ressemble a la divinité de la souveraineté de Dong Zhongshu.
Par exemple, la notion de droit divin qui concerne la justification d'un
pouvoir non démocratique par le choix de Dieu. En considérant que la
divinité n’est pas un sujet relatif dans le cadre de la recherche de la
philosophie politique de Derrida, nous ne reviendrons pas sur ces
contenus. Mais il faut remarquer que le systeme mystérieux et I'idéologie
politique de Dong Zhongshu jouent un réle dominant dans les dynasties
suivantes, dans la mesure ou « /a souveraineté¢ divine » est utilisée par chaque
empereur dans Phistoire chinoise de 'empire céleste.

En deuxi¢me lieu, la philosophie politique traditionnelle de la Chine
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met I’accent sur la recherche de la morale, notamment sur la morale de
chaque classe de la société, dans le but de maintenir lordre du
gouvernement de Pempereur. Dans la mesure ou le systeme normatif de
principes et obligations moraux se présente comme le moyen le plus
courant et évident dans le cadre de la culture traditionnelle chinoise.

Le fondateur de la pensée de « /a sonveraineté divine », le confucianiste
que nous venons de citer dans le paragraphe précédent, propose pour la
premicre fois dans lhistoire de la tradition chinoise un systeme strict
quant aux obligations humaines en société. A savoir « /les trois rapports
moraux  cardinaux de ['ordre social et des cing wvertus constantes » qui
correspondent aux vertus énumérées par Confucius lors de la recherche
des relations sociales.

Concretement, « les trois rapports moraux cardinanx de ['ordre social »
désignent 'empereur comme guide du sujet, le pére comme guide de
sons fils, le mari comme guide de sa femme, selon lesquels la
souveraineté, le patriarcat, ainsi que lautorité du mari sont fondés
comme principes directeurs de la société de empire céleste. Cela est
proposé pour consolider I’échelle sociale, mais c’est aussi une aide pour
maintenir les vertus humaine en société, dans la mesure ou, a partir de
ces principes directeurs, « les cing vertus constantes » sont déterminées
comme les suivantes : bienveillance, rigueur, rite, sagesse, fidélité. Grace
auxquelles, chaque classe respecte son propre principe en participant a
I’harmonie de la société. Selon Dong Zhongshu, I'autorité de 'empereur
représente le coté principal et positif, quand le sujet, le fils, la femme

désignent le coté de I'esclavage, ce qui reflete la distinction du « Y7z » et
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du « Yang »31, selon laquelle 'empereur se retrouve toujours dans la
position dominante, et les autres se présentent par conséquent comme
subordonnés. Ces trois principes moraux assurent d’un coté 'autorité de
la souveraineté, et se présentent par ailleurs comme le fondement des
vertus constantes de la vie sociale.

En effet, 'importance de la morale commence a étre repérée a
I'époque de Zhou, a savoir dans 'ceuvre classique du confucianisme Le

Classique des rites??.

« Le Sage-Roi de I' Antiguité, désirant rayonner de sa puissance dans le monde
commengait par bien gonverner son royaume. Désirant bien gonverner son royaunse,
il commengait par accorder sa famille. Désirant accorder sa famille, il commengait par
réformer sa personne. Désirant réformer sa personne, il commengait par rectifier son
caur. Désirant rectifier son caur, il commengait par purifier ses désirs. Désirant
purifier ses désirs, il commengait par approfondir ses connaissances. Approfondir ses

connaissances, c'est sonder les choses ».253

Ici nous constatons que la gouvernance de I'Etat dépend
principalement du perfectionnement de soi-méme dans la perspective de
la morale et de la connaissance. Autrement dit, la sagesse de 'empereur
se présente comme fondement de la gouvernance de I'Etat. Cette
tradition est développée par Zhu Xi qui représente le néoconfucianisme

sous les Song du sud. Concretement, Zhu Xi croit que la « raison » des

! Dans la philosophie chinoise, le yin et le yang sont deux catégories complémentaires, que l'on peut

retrouver dans tous les aspects de la vie et de I'univers. Cette notion de complémentarité est propre a la pensée
orientale qui pense plus volontiers la dualité sous forme de complémentarité.
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choses existe avant méme leur apparition et en gouverne le mouvement
et les changements. Dans la mesure ou il prone lacquisition des
connaissances par l'observation de la quintessence des choses?* En
considérant I'importance de la connaissance et par conséquent du
perfectionnement de soi-méme, Zhu Xi succede au systeme strict des
principes sociaux proposé par Dong Zhongshu en vue de souligner
I'importance de la vertu au sein de la vie sociale. « Les #rois rapports moranx
cardinaux de l'ordre social et des cing vertus constantes » se transmettent comme
idéologie orthodoxe a partir des Han et de toutes les dynasties suivantes.
Ainsi 'attention a la morale au sein de la gouvernance de I'Etat.

En troisiéme lieu, la philosophie politique traditionnelle ne néglige
pas lexistence du peuple, dans la mesure ou le renforcement de la
démocratie coexiste avec celui de la souveraineté.

Selon les pensées que nous avons citées dans le 1¢r chapitre et celles
des paragraphes précédents, nous constatons bien Iattention des
confucianistes au renforcement de la souveraineté lors de leurs
recherches philosophico-politiques. Mais, en effet, la considération du
peuple ne manque pas dans la culture traditionnelle chinoise, les
confucianistes font beaucoup d’efforts a ce sujet, parmi lesquels,
Mencius qui traite ce sujet systématiquement sous deux aspects.

Mencius considere que le peuple est le fondement dans le cadre de
la gouvernance de IEtat, dans la mesure ou le peuple possede une
position plus importante que celle de 'empereur. « Le peuple posséde la

position la plus importante, par rapport au Ciel’> et I'emperenr dans le cadre de la
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gouvernance de ['Etat. Alors empereur acquiert lantorité a la condition qu’il
subvienne anx: besoins du peuple, les vassaux gagnent leur statuts s'ils correspondent a
la demande de 'empereur »*°. Par conséquent, Mencius rajoute que le
soutien du peuple joue un role décisif au sein de la souveraineté de
Pempereur. A savoir : « les tyrans Jie et Zhou?” perdent leur souveraineté car ils
ne se soucient pas des intéréts du peuple. En perdant le soutien du peuple, ils perdent
lenr somveraineté de la gonvernance. Le seul moyen de maintenir la souveraineté de
Lemperenr, c'est de gagner le ferme soutien du peuple »*38. Ici nous voyons bien
que selon Mencius, le peuple dispose d’un statut plus important lors de la
gouvernance de Etat.

De méme, d’apres Mencius, compte tenu de 'importance du peuple,
Iempereur doit effectuer « /Ja gowvernance de la bienveillance » 27 .
Concretement, il faut tout d’abord s’assurer que chaque membre de la
société possede sa propre part de terre cultivée, pour que le peuple
puisse ¢tre bien nourri et en n’ait pas de souci de nourriture ni
d’habillement. Ensuite, Mencius précise qu’il faut écouter les demandes
du peuple dans le but de lui rendre plus de services. Et encore, selon
Mencius il faut mettre plus de considération dans I’éducation, par
exemple, fonder plus d’établissements éducatifs, afin d’améliorer la
moralité de toute la société. Tout bien considéré, 'importance du peuple
décide que le bien-étre du peuple se présente comme fondement lors de
la gouvernance de I’Etat.

Ici nous constatons que 'existence du peuple est bien présente dans

% ROy, B, B, 2METLERNART, BFRTRER BSFEENRE,
257 Deux empereurs a I'époque d’'avant 'Empire unifié, qui sont connus par leur mesure de tyrannie.
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259 f~. Il vient de la vertu « bienveillance » de Confucius. il désigne les mesures politiques qui favorisent le
bien-étre du peuple.
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la culture traditionnelle chinoise. Cependant il faut remarquer que « /z
politigne de la bienveillance » d’apres Mencius est différente de celle de
Confucius, bien que Mencius soit connu comme le successeur de ce
dernier. Concretement, « la politique de la bienveillance » de Confucius est
proposée afin de sauver l'ordre social de 'effondrement, dans la mesure
ou ses mesures politiques protegent les intéréts de la classe gouvernante
plutot que ceux du peuple. Au contraire, la politique de la bienveillance
de Mencius vise totalement les besoins du peuple, afin de montrer
I'importance du peuple lors de la gouvernance de I’Etat pour aller vers la
société harmonieuse. C’est aussi pourquoi, la pensée de Mencius ne
gagne jamais le statut dominant dans I’histoire de 'empire céleste. Aucun
empereur ne favorise sa pensée privilégiant radicalement lintérét du
peuple, notamment 'empereur Zhu Yuanzhang des Ming, retire Mencius
du sanctuaire confucéen en le critiquant fortement. Ce que nous devons
souligner ici sur 'importance de Pexistence du peuple dans le cadre de la
philosophie politique traditionnelle chinoise, c’est que la considération
du peuple est constante dans lhistoire de la Chine.

Au final, la philosophie politique traditionnelle recherche 'unité de
I’Etat comme but définitif, dans la mesure ou I'Etat est toujours assimilé
a une famille, ce qui requiert une unification de I’Etat. Cependant, les
idéologies présentent la méme tendance que la politique, au sein de
laquelle le confucianisme gagne progressivement le statut dominant
parmi les pensées traditionnelles diverses.

Apres avoir été confronté aux écoles de pensée concurrentes
pendant la Période des Royaumes Combattants et violemment combattu

sous le regne de Qin Shi Huang, le confucianisme devient I'idéologie
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orthodoxe de I’Etat. Dans la mesure ou la centralisation du pouvoir
atteint un sommet dans I’histoire de Pempire céleste, le régime politique
du centralisme se forme en tant que modcle qui persiste pendant presque
deux millénaires, la communauté de la culture traditionnelle chinoise se
définit en appuyant la nation des Han, la gouvernance de I'Etat retrouve
une stabilité grace a laquelle 'économie progresse paisiblement. En ce
sens, Dong Zhongshu, en tant que représentant du confucianisme des
Han, et hériter de la tradition du confucianisme classique, ouvre une
nouvelle situation de progres. Cela inspire en méme temps les dynasties
suivantes qui donnent la préférence a l'unité de DIEtat ainsi qu’a
I'idéologie. Ainsi apres les années de préparation et développement
idéologiques du confucianisme classique, comme les écoles de pensées
concurrentes, le confucianisme gagne un statut dominant comme pensée
officielle, en proposant l'unification dans la perspective politique. Grace
a effort de Dong Zhongshu, I'unification de I’Etat ainsi que I'idéologie
ouvrent une époque prospere pour I’économie, le politique ainsi que le
développement intellectuel, selon lesquels I'unification commence a
dominer I’histoire de I'empire céleste jusqu’au vingtieme siecle.

Tout bien considéré, la philosophie politique manifeste quatre
caractéristiques importantes, a savoir : la divinité de la souveraineté,
Pattention a la moralité, le renforcement de lexistence du peuple et la
préférence de 'unification. Parmi celles-ci, il existe des ressemblances par
rapport a celles de ’Occident, mais en méme temps, des différences non
négligeables. Nous allons effectuer une mise en regard entre les cultures

afin de clarifier ces relations multiples.
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4.3.2 La mise en regard des cultures

D’abord, la philosophie politique traditionnelle de la Chine ne fait
pas beaucoup d’efforts sur la discrimination ami/ennemi, ce qui est
I'inverse de la philosophie politique de I’'Occident. Concrétement, la
premicre ne distingue I’'ami et 'ennemi que sur la différence de fronticre,
dans la mesure ou le concept de 'ennemi ne représente que I'ennemi
public de IEtat.

En deuxieme lieu, la philosophie politique traditionnelle de la Chine
renforce la divinité de la souveraineté en vue de maintenir la succession
du pouvoir selon Torigine de la consanguinité, qui correspond a la
demande de l'empire céleste. Cependant nous trouvons la méme
tendance dans I’histoire de I’Occident avec sa notion de droit divin. Nous
constatons ici la ressemblance plutét que la différence entre les cultures,
bien que la tradition chinoise propose la divinité de la souveraineté en
vue de renforcer l'autorité de empereur, quand la tradition occidentale
vise a renforcer la divinité de Dieu.

Ensuite, la philosophie politique traditionnelle renforce la
souveraineté sans ignorer la sollicitude envers le peuple. Ce qui existe
également dans la philosophie politique de 'Occident. Les mesures de« /
politigue de la bienveillance » montrent que la considération de I'existence du
peuple ne manque pas dans la culture traditionnelle de la Chine. De
méme la signification de la fraternité universelle et de la société
harmonieuse de Mo Tzu ne perdent pas leur valeur face aux recherches
de I’égalité et de la démocratie dans la philosophie politique occidentale.

Au final, selon la considération sur la morale, notamment les
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systemes qui définissent les principes humains de la société, la tradition
chinoise cherche en effet un état idéal de la société, au sein de laquelle
chaque classe se charge de ses affaires ce qui la dirige vers ’harmonie de
la société humaine. A partir du concept de la société harmonieuse, nous
pouvons développer une théologie qui ressemble a celle de Derrida.

Concretement, I’harmonie de la société se présente comme le
fondement de la démocratie, la fraternité, ainsi que de la paix, dans la
mesure ou cela permet de remédier a la violence qui se cache dans le
concept de démocratie etc. En méme temps, le concept de la société
harmonieuse ne perd pas sa valeur parce qu’il est né dans 'empire céleste.
Nous ne devons pas nier sa signification par 'excuse qu’il avait rendu
service au souverain autoritaire, car sa sollicitude de l'ordre social ne
détruit pas son influence quant a l'instruction de la gouvernance de I’Etat.
De méme, la société harmonieuse se présente comme concept
supplémentaire de la République Populaire de la Chine, dans la mesure
ou la stabilité et le développement possedent une position en prime lors
de la construction de la République. Ce qui signifie que le concept de la
société harmonieuse ne perd pas sa valeur avec le développement de la
société, malgré sa longue histoire a ’époque du centralisme.

En considérant sa valeur a I’époque contemporaine, nous pouvons
faire une mise en regard avec le concept de '’harmonie de la société et /a
démocratie a venir de Derrida. Comme nous I'avons indiqué dans la partie
précédente de ce chapitre, « la démocratie a venir » est comme une revanche
sur a la démocratie actuelle qui coexiste avec la violence. En suivant les
caractéristiques de la nouvelle amiti¢ derridienne, nous constatons que la

démocratie est destinée a prendre en considération chaque individu, ce
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qui représente une fraternité universelle et une paix perpétuelle.
Cependant, ’harmonie sociale vise également chaque membre de la
société, dans la mesure ou la coopération entre les étres humains domine
le développement de la société. Comme nous n’avons pas encore
développé la recherche sur « /la démocratie a venir », sa relation avec
I’harmonie sociale apparait un peu abstraite et superficielle, mais au
moins nous pouvons affirmer, comme dans le premier chapitre que la
connexion entre la nouvelle amitié et ’harmonie sociale est évidente, et
convaincante.

Il nous faut maintenant en venir a « /a démocratie a venir » de Derrida
afin d’approfondir la mise en regard entre la société harmonieuse de la
culture traditionnelle chinoise et la démocratie authentique de la culture
de I'Occident. Donc dans le chapitre suivant, en vue de continuer la
recherche de la philosophie politique de Derrida, ainsi que la mise en
regard des deux cultures, nous allons traiter spécifiquement le sujet de la

démocratie dans le cadre du politique ainsi que de la politique.
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CHAPITRE V

La démocratie avenir

Ici, au tout début de ce chapitre qui va traiter de la démocratie dans
le cadre de la philosophie politique, nous voulons préciser avant tout la
logique du raisonnement de Derrida pour parvenir au sujet de la
démocratie au sein de la recherche du politique fondée sur le terme de
I'amitié, en vue de souligner la continuité de la pensée de Derrida, et
résumer sa manicre d’aborder la politique. En effet, nous pouvons
clarifier 'ordre de ses idées selon trois aspects.

Tout d’abord, la transition de ’amitié dans le cadre de la morale 2 la
démocratie dans le domaine du politique, se présente comme la premicre
logique de pensée lors de la recherche de la philosophie politique de
Derrida. Comme nous TI'avons indiqué dans les chapitres précédents,
selon Derrida, toutes les relations humaines trouvent leur définition dans
le terme de I'amitié, puisque 'amitié en tant que terme philosophique
désigne une signification plus riche dans lhistoire de I’Occident qu’a
I’époque contemporaine. Par exemple, le terme de 'amitié a I'époque
antique, a savoir la philia prend en considération I'amitié fraternelle en
vue de renforcer la ressemblance entre amis, au sein de laquelle la fratrie

joue un roéle indispensable au sein des relations humaines a I'époque
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antique. De méme, I'amitié divine qui prone 'amour universel met en
avant la fraternité comme définition incontournable lors de la recherche
de Pamitié. Jusqu’ici, la fraternité qui se présente aussi comme un
concept clé dans le cadre du politique moderne apparait déja dans le
domaine de la morale. En ce sens, Derrida propose que toutes les
relations sociales politiques trouvent en effet leur origine théorique dans
le domaine de la morale, notamment dans le terme de I'amitié. Dans la
mesure ou Iégalité, la fraternité, la démocratie etc. qui traitent des
relations humaines en société peuvent revenir au terme de 'amitié afin de
rétablir une nouvelle logique qui favorise la justice de 'humanité. C’est
aussi pourquoi Derrida appelle a revenir au domaine de la morale pour
que les troubles politiques puissent trouver une solution radicale. Donc la
transition de I'amitié en tant que terme de la morale a la démocratie du
politique se présente comme la premicre logique lors de la recherche de
la philosophie politique de Derrida.

Ensuite, la situation politique complexe de notre époque, a savoir la
violence qui existe légalement au nom de la démocratie, stimule la
méditation politique objective de Derrida dans une perspective
philosophique, en vue de saisir la racine théorique enrichissant ses
analyses dans 'actualité politique. Par rapport a la transition de la morale
au politique, Derrida considere qu’il faut revenir a la perspective de la
morale afin de redéfinir I'égalité entre les étres humains. C'est-a-dire qu’il
faut retourner a « /état de nature »* ou chaque individu se présente

comme membre unique de '’humanité, en vue de montrer la singularité

280 Notion de philosophie politique forgée par les théoriciens du contrat & partir du XVIle siécle. Elle désigne la
situation dans laquelle I'numanité se serait trouvée avant I'émergence de la société, et particuliérement avant
I'institution de I'Etat et du droit positif. Les théoriciens du contrat, tels que Hobbes, Locke, Rousseau ont tous
traité de cette notion.
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individuelle, dans la mesure ou I’égalité est réservée a chaque individu.
En ce sens la consanguinité, la nationalité, et les facteurs de ressemblance
ne seraient plus valables lors de la communication humaine. Ce qui
permet d’éviter la discrimination ami/ennemi qui conduit 2 la distinction
des fronticres ainsi qu’a la limitation de la démocratie. Ainsi la violence
politique qui existe 1également au nom de la démocratie incite Derrida a
revenir a la morale en vue de redéfinir la politique qui améne a une
démocratie authentique.

Au final, la mise en regard entre les cultures, que nous sommes en
train d’étudier, nous encourage a relier la culture sinologique a la culture
occidentale, dans la mesure ou nous constatons que I’état idéal du
confucianisme, a savoir la société de ’harmonie, se présente comme un
concept politique qui correspond a la démocratie authentique proposée
par Derrida. En considérant que la société de I’harmonie est définie
selon les recherches dans le cadre de la morale, par exemple, les rapports
moraux cardinaux de 'ordre social, les vertus constantes de ’humanité,
les principes de Junzi etc. nous font admettre que le retour du politique a
la morale soit un chemin raisonnable lors de la recherche de la
philosophie politique. En ce sens, le fait que Derrida cherche une
résolution a la politique dans le domaine de la morale, notamment par le
terme de lamitié, reflete en méme temps la communion entre les
cultures, dans la mesure ou le développement de '’humanité partage en
effet la méme logique, bien que les cultures orientale et occidentale
appartiennent a des traditions différentes. Lors de cette recherche entre
les cultures du retour du politique a la morale qui apparait évident et

juste, nous mettons la mise en regard entre les cultures comme la
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troisieme logique au sein de la recherche de la philosophie politique de
Derrida.

Ces trois logiques se présentent parallélement dans notre recherche,
chacune représente une perspective de recherche. Ce qui nous a permis
d’effectuer notre recherche pas a pas dans les chapitres précédents.

Concretement, nous avons suivi tout d’abord, dans les 1er et 2¢me
chapitres, la logique de la transition de la morale au politique de Derrida,
en étudiant le terme de amitié en tant qu’origine des relations sociales,
dans la mesure ou 'amitié de la tradition antique, chrétienne, rationnelle,
sont toutes traitées dans notre recherche ainsi que 'amitié canonique
dans T’histoire de I’Occident. Par conséquent, les caractéristiques de
I'amitié canonique occidentale apparaissent au fur et a mesure de notre
dissertation, selon lesquelles Derrida précise que la préférence de la
ressemblance domine la définition de 'amitié canonique occidentale. En
ce sens, 'amour universel ne retrouve pas sa légitimité dans la méme
communauté, dans la mesure ou la tendance de la fraternité concue dans
Pamitié canonique favorise le soi-méme en réprimant lautrui et la
différence. Selon cette dissymétrie 'amitié canonique « se révéle comme un
mode de compréhension qui régne sur la construction des modeles de ['organisation
politigue et du discours politique de I'Europe moderne, et plus précisément, de cenx
sur la nation, la sonveraineté nationale, la frontiere nationale jusqu’a ceux sur la
démocratie parlementaire et la politique de ['immigration »*°1. Face a la politique
de la fraternité, I'égalité et la démocratie a lintérieur de la fronticre,
Derrida nous propose de trouver une nouvelle amitié en vue de guider la

construction des modeles de 'organisation politique, dans la mesure ou

261 Jacques Derrida, Politiques de I'amitié, Galilée, 2001. p 274.
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Iégalité trouve sa légitimité dans tous les individus humains, la fraternité
et la démocratie se développent en se dirigeant vers la société humaine
du cosmopolitisme. Ainsi la transition du terme de la morale, a savoir
Iamitié, a la médiation de la politique se présente comme la premicre
logique que nous traitons dans cette recherche.

Ensuite, la pensée philosophico-politique venant de Pamitié qui
traite de la relation ami/ennemi, ainsi que de la distinction allié-ennemi,
influencent aussi la compréhension de la politique. Parmi les points de
vue contradictoires, a savoir l'un qui insiste pour supprimer la
discrimination ami/ennemi, et lautre qui défend la discrimination
ami/ennemi, Derrida cite le politicien Schmitt en vue de dévoiler la
violence qui se cache derriere la coopération économique soutenue par le
libéralisme. De plus, Derrida met I'accent notamment sur le phénomene
« anti-terrorisme » dans la politique contemporaine qui renforce le fait que
la violence coexiste au nom de la justice et la démocratie a I’époque
contemporaine civilisée. Face a la politique contemporaine dominée par
I’Etat voyou, pourquoi Derrida se porte-t-il pas sur la réforme politique,
mais propose-t-il le retour au domaine de morale dans le but de trouver
une solution ? Cela sera la premiere partie du 5¢m¢ chapitre qui traitera de
la démocratie dans le cadre de la politique. Nous allons constater que
Pantagonisme au sein de la politique apres la Guerre Froide elle-méme,
caractérisée par lauto-immunité, domine la construction des modeles
d’organisation politique. En considérant la politique de I'auto-immunité,
Derrida précise qu’il faut revenir au domaine de la morale en repensant
le terme de ’amitié, dans le but de reconstruire les relations humaines en

société. Ainsi la réflexion sur la politique apres la Guerre Froide se
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présente comme la deuxiéme logique qui nous stimule pour réaliser la
transition entre la morale et le politique.

Au final, étant donné que c’est une recherche comparative entre les
cultures, la pensée sinologique traditionnelle se présente comme un coté
incontournable dans notre recherche, au sein de laquelle nous constatons
une tendance a la similarité dans plusieurs perspectives par rapport a la
culture occidentale autour de politique de I'amitié de Derrida. Par
exemple, la ressemblance joue aussi un réle important lors de la
définition de 'amitié authentique chinoise, qui ne difféere pas de 'amitié
antique. L’image de frére se présente comme le moyen idéal pour
exprimer Pessence de l'amitié, ce qui existe également dans l'amitié
chrétienne ; de méme la fraternité universelle de Mo Tzu dépasse la limite
de la fraternité chrétienne en représentant une tendance du
cosmopolitisme qui dans une certaine mesure correspond a « /la nouvelle
amitié » de Derrida, dans la mesure ou « /a démocratie a venir » retrouve des
références dans « /a société de ['harmonie » en tant qu’état idéal de la société
humaine. De plus, Tessentiel de la culture sinologique, a savoir le
confucianisme, est un systeme théorique qui concerne a la fois la morale
et le politique, dans la mesure ou la confusion de ces deux domaines
différents fournit une théologie multiple a la politique. En ce sens, la
mise en regard entre les cultures se présente comme la troisieme logique
qui facilite la transition entre la morale et le politique dans notre
recherche autour de Politiques de I’Amitié de Derrida.

Tout bien considéré, dans ce chapitre qui traite spécialement de la
démocratie dans le cadre de la politique, nous allons tout d’abord revenir

aux propos de la démocratie actuelle qui congoit la violence au nom de la
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justice, en introduisant le concept de I'auto-immunité, en vue de dévoiler
Pantagonisme de la démocratie a notre époque, dans la mesure ou

Iexigence de la démocratie authentique devient une tendance inévitable.

5.1 L'auto-immunité domine la politique

actuelle

Comme nous I'avons indiqué dans le 4¢m¢ chapitre, Derrida détecte
un phénomene de dilemme, a savoir I'exercice de la violence au nom de
la démocratie, a partir de la politique américaine dans le cadre des affaires
internationales, notamment a partir de ses réactions politiques suite aux
événements du « 11 septembre ». Cela est dans la méme logique que celle
de Schmitt quand il dévoile la violence politique du libéralisme. En méme
temps Derrida considere qu’il faut repenser la définition du terrorisme
en introduisant le concept d’Etats voyous, en vue de dénoncer la
faiblesse du politique contemporain. En effet, selon Derrida, la politique
a notre époque est plus terrifiante qu’a n’importe quelle période dans
I’histoire, car la politique apres la Guerre Froide se présente comme le
résultat de lauto-immunité, dans la mesure ou la violence politique
trouve sa légitimité au nom de la démocratie et la justice. Ici, en vue de
dévoiler le dilemme politique, et aussi de favoriser l'introduction du
concept de l'auto-immunité, nous allons analyser la politique terrifiante

de notre époque d’apres le point de vue de Derrida.
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5.1.1 La politique dont la violence trouve sa légitimité

au nom de la démocratie.

Face aux événements du « 11 septembre » décrits comme un
événement qui fera date dans lhistoire selon le gouvernement et les
médias américains pour attirer I'attention internationale, Derrida précise
que « le 11 septembre » est toujours présenté comme une attaque
désastreuse venant de la force extrémiste islamiste Al-Qaida, mettant en
doute sa désignation de « grand événement historique le plus grave apres la
Guerre Froide » d’aprés les Etats-Unis. Dans la mesure ou Derrida
manifeste une grande sympathie et compassion envers le peuple qui
souffre a cause de « la guerre anti-terrorisme » et « Droit de ['hommisme »
lancées par les Etats-Unis, notamment envers le peuple du monde
islamique. Puisque ces peuples ne partagent pas lavantage de la
mondialisation, au contraire, ils sont exclus du droit d’aller a Ia
démocratie, surtout ils sont dépossédés de leurs ressources naturelles, par
exemple, le pétrole de I'Irak, de ’Algérie, de I’Arabie saoudite etc. I'or de
I'Afrique du sud. Par conséquent, le seul moyen par lequel ces peuples
peuvent exprimer leurs sentiments face a Pordre international injuste est
de recourir a la force extréme violente, dans une certaine mesure aux
activités du « terrorisme » comme indiqué ci-dessus.

Cependant, il ne faut pas confondre la compassion et la sympathie
de Derrida envers le peuple et son attitude envers les associations du vrai
terrorisme, par exemple Al-Qaida. Selon Derrida, « #n mouvement représenté

par Al-Qaida n'a ancun avenir, méme si malhenrensement une criminalité haineuse
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et sans avenir peut devenir désastreuse »*°2. En tant que philosophe, Derrida
considere qu’il faut distinguer la compréhension envers le peuple et
lattitude envers les « terroristes ». Autrement dit, Derrida choisirait les
Etats-Unis §’il avait a choisir entre les Etats-Unis et Al-Qaida, dans la
mesure ou il approuve le principe de perfectibilit¢ de la démocratie
américaine sans approuver en quoi que ce soit la politique américaine.
Ainsi selon Derrida, il faut condamner le terrorisme tout en considérant
I'immense compassion a avoir pour les victimes des miseres désastreuses.

Concretement, Derrida exprime son point de vue par rapports au «
terrorisme » selon quatre aspects :

Derrida précise en premier lieu qu’il n’approuve pas la 1égitimité du
concept de « la guerre contre le terrorisme », car il ne s’agit pas d’une guerre.
Selon Derrida « iy a une bistoire du concept de guerre et c’est fini, il n’y anra sans
donte plus de guerre »93, en considérant que la guerre signifie, selon le
lexique et en droit européen, hostilités déclarées d’un Etat envers un
autre. Et en effet il n’y a aucun Etat dans le politique contemporain qui
soutien ou approuve le terrorisme du type Al-Qaida. En ce sens, les
attaques violentes, ainsi que les réactions politiques pour lutter contre le
terrorisme ne sont pas des guerres. Ce que nous devons souligner, c’est
lorsqu’il s’agit de terrorisme et anti-terrorisme, on patle « done d’hostilités,
de conflits de forces qui font rage, qui sont plus graves, peut-étre plus inquictants que
telle on telle guerre internationale on civile, mais ce n'est plus une guerre ». Le
gouvernement américain a exagéré et dénaturé les causes du terrorisme

face a 'immense haine venue du monde islamique, dans la mesure ou il

%62 gylvain Bourmeau, Jade Lindgaard et Jean Max Colard, « Si je peux faire plus qu’une phrase », entretien

avec Jacques Derrida. Les Inrockuptibles, avril 2004.
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égare son peuple en appelant a une « guerre contre le terrorisme », dont nous
n’arrivons pas a identifier qui est la cible, ’Etat-nation irakien ?
I’Afghanistan ? Ou I'Irak ? Donc d’apreés Derrida, vu qu’aucun Etat ne
soutient le terrorisme, nous ne devons pas approuver la définition de « la
guerre contre le terrorisme » initiée par les Etats-Unis.

En deuxi¢me lieu, en doutant de la légitimité de « /a guerre », Derrida
conteste aussi le concept de « ferrorisme » défini également par les
Etats-Unis. Selon Derrida, le mot « ferrorisme » est aussi périmé. Comme
nous l'avons indiqué dans le chapitre précédent, la « zerreur » est un
concept de Hobbes, pour lequel la terreur se présente comme un levier
de tout gouvernement, « comme le disait Benjamin, tout gouvernement prétend
détenir légitimement le monopole de la violence »*%4. Dans la mesure ou chaque
gouvernement s’appuie sur la terreur dans le but de maintenir I'ordre
social. En ce sens, tout gouvernement représente le terrorisme a sa
maniere. De méme, il existe des terrorismes plus graves que les
événements du « 11 septembre » qui relevent de la définition du
terrorisme, par exemple, les bombardements persistants, la bombe
atomique, 'arme nucléaire etc. qui provoquent des victimes en nombre
incomparablement supérieur a ceux des Tours jumelles. En considérant
que le concept traditionnel du terrorisme est essentiellement associé au
concept de I'Etat, que la définition moderne du terrorisme ne dispose
pas pour autant de preuves, Derrida estime que les événements
concernant le « 11 septembre » représentent une autre situation, un autre
champ, une autre histoire, il faut inventer d’autres mots, prendre

conscience d’autres structures.
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En troisieme lieu, Derrida énonce qu’il condamne absolument le
terrorisme du type Al-Qaida, en choisissant les Etats-Unis s’il avait a
choisir entre les deux. Puisque il n’ignore pas le principe de la

perfectibilité dans la démocratie américaine.

« Pour moi, la démocratie : l'antocritigue publique y est en droit possible, la
perfectibilité y est omverte a linfini. Les Etats-Unis sont, certes, pour une part,
coupables. Ils ont commis des actes de tpe génocidaire, a travers wune bistoire
terrifiante dont on n'a pas fini de faire le proces (le traitement des Indiens, l'esclavage,
les bombes atomiques ou les armes de destruction massive qu’ils sont les senls dans
[histoire, a cette date, a avoir utilisées ou déclarées légitimes dans lenr propre intérét.
On pourrait citer tant d'antres exemples de violences injustifiables apres la denxieme
guerre mondiale). .. Mais en méme temps, 'y insiste avec toute la force nécessaire, il
serait honteusement injuste, odienx et ridicule de nier que les Etats-Unis ont aboli
Lesclavage, ont tenté de réparer les violences faites anx Indiens, établi et fait progresser
les droits civigues, le plus souvent respecté le Premier amendement de lenr constitution
(liberté de parole, liberté de la presse et d'expression publiqgue de son opinion,
séparation initiale de I'Eglise et de ['Etat----longtemps avant la France, méme si le
politigue y est profondément marqué par la religiosité chrétienne). Ce pays et cette
nation se savent perfectibles et soucienx d'un avenir plus démocratique, méme si leur
hégémonie économique et militaire est plus précaire qu’on ne le croit en général (d'on la
crispation actuelle). C'est an nom de cet avenir démocratique que je me rangerais de ce
cté-la, a linverse d’Al-Qaida qui n'a a mes yeux, je le répéte, aucun avenir. Les
idéologies purement religieuses, ou prétendument religieuses, qui n’ont aucun modele
politique, qui ne font qu’opposer les croyants aux incroyants et appellent a exterminer

tous les Infideles’, je les crois condamnées a terme, méme si elles penvent pendant un
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temps mettre le monde a feu et a sang. Dans une situation binaire, je voterais donc
pour la démocratie américaine, mais vous voyez, que ['essentiel pour moi, ¢’est de ne pas

me laisser acculer a un tel choix. I/ faut préparer dantres voies »°%°.

Au final, selon Derrida, face au politique actuel, nous devons étre
plus vigilants que jamais, car les conflits politiques sont plus terrifiants
qua n’importe quelle période dans I’histoire de ’Occident. Précisément,
depuis la Grece antique, le « politique » est toujours « associé a la polis, a la
cité, ¢'est-d-dire anx frontieres d'un Eltat-nation localisé sur un territoire »*%¢, dans
la mesure ou Iidentification de I'ennemi apparait dés le lancement du
conflit. Mais apres la Guerre Froide, le politique ne se forme plus « entre
Etats », dans la mesure ou ennemi reste obscur en ne se déterminant pas.
Par exemple, « la guerre contre le terrorisme » vise au terrorisme, terme sous
lequel n’importe quel Etat, association, personne ont la possibilité de
devenir Pobjectif ; de fagon similaire, la guerre au nom des droits de
I’homme peut également viser n’importe quel Etat ou personne. En ce
sens, Derrida considére qu’a cause de I'indétermination de I'ennemi, le
politique se présente comme une caractéristique terrifiante, « Schmitt disait
que le politiqne se définit a partir de lennemi....mais il n'y plus, éthiquement,
religieusement, politiquement d'ennemi identifiable. Nimporte qui peut devenir un
ennemi. C'est terrifiant, parce que la technologie an service de n’importe qui peut faire
des ravages : soit avec des bombes classiques, soit avec des armes bactériologiques,
chimiques, atomiques et méme informatiques. On pent maintenant paralyser un pays

entier et des armées a partir d'interventions subtiles dans I'appareil informatique.

265 |bid.
26 |bid.

271



Vision d’allure  ‘apocalyptigne’ »2°7. Donc selon Derrida le politique
contemporain est plus terrifiant qu’a n’importe quelle période dans
I’histoire, avec une possibilité de violence massive, surtout au nom de la
démocratie.

Ici nous constatons que la politique se présente comme un dilemme,
au sein duquel le principe de la perfectibilit¢é de la démocratie et la
violence terrifiante au nom de démocratie s’avancent parallélement dans
la société humaine.

Concretement, d'un coté, la politique se dirige dans une certaine
mesure vers la perfectibilité de la démocratie selon ses progres durables.
D’un autre coté, la politique ne se détache pas de I'influence de la
superpuissance en représentant la démocratie a I'intérieur des fronticres,
dans la mesure ou la violence peut méme se produire en accompagnant
le processus vers la perfectibilité de la démocratie. Par exemple, le droit
de '’homme est originellement présenté dans le but de mieux favoriser
Iégalité, la démocratie, la justice etc. mais il se présente aussi comme
prétexte pour intervenir dans les affaires intérieures d’un autre pays, dans
la mesure ou « le droit de 'hommisme » remplace « le droit de ['honmme ».
D’apres Derrida, il admet tout a fait qu’on défende les droits de ’homme,
mais il est « contre un ‘droit de I'hommisme’ qui se contenterait, par une référence
purement formelle anx droit de homme, de masquer toutes sortes de problemes
politico-sociaux a la surface de la planéte, en oubliant les droits de I'homme dans
beaucoup de situation »*%8. De fagon similaire, nous somme en principe pour
PONU qui met la défense des droits de 'homme dans sa Charte, alors

que nous pensons que 'ONU a beaucoup a améliorer et a transformer «
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dans sa structure, dans sa constitution, ses pouvoirs ligislatifs et exécutifs, ete. »%.
C’est pourquoi Derrida voterait pour la démocratie américaine, dans le
cas d’une situation binaire : soit la démocratie américaine, soit la violence

d’Al-Qaida, mais il ne veut jamais étre acculé a un tel choix.

5.1.2 Lauto-immunité représente I'aporie au sein de

la démocratie actuelle

Face a la démocratie américaine et a la violence d’Al-Qaida, Derrida
constate un phénomene politique étonnant : la société humaine guidée
par la théologie de la démocratie, qui adopte tant de mesures politiques
en vue de mieux réaliser la démocratie dans la pratique, arrive
actuellement a une situation ou dominent les « rogue States ». Cela
représente la terreur la plus massive dans toute lhistoire. Selon Derrida,
c’est Pauto-immunité de la démocratie qui décide de la politique actuelle,
dans la mesure ou lhistoire de la politique se présente comme un
processus auto-immunitaire.

Derrida précise qu’un « processus anto-immunitaire, c'est, on le sait, cet
étrange comportement du vivant qui, de fagon quasiment suicidaire, §'emploie a
détruire * lui-méme’ ses propres protections, a s'immuniser contre sa propre’ immunité
»70. En effet, le concept « auto-immunité » est emprunté a la médecine,

ou lauto-immunité désigne « une confusion dans la cible »*, dans la mesure

269 |bid.
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OU « le systéme immunitaire, censé déployer ses défense contre ce qui lui est étranger, ce
qu’il reconnait comme tel, s'en prend tout a coup a lui-méme, anx tissus sains de
Uhote, aunx tissus et anx organes du soi »*72. Les défenses sont toujours la, au
sein du systeme immunitaire médical, déployées, actives, mais perverties,
auxquelles Derrida compare la politique qui se présente comme une
violence au nom de la démocratie. Il établit une analogie entre
Pauto-immunité, terme médical a Porigine, et I’émergence du terrorisme
et de la terreur dans le cadre du politique, bien qu’elles présentent une

certaine ambiguité au sein du systeme de fonctionnement.

Trois phéomenes en tant que repré&entants de

I’auto-immunitédans la politique actuelle

Selon Derrida, il existe au moins trois événements politiques qui
manifestent 'auto-immunité de la politique apres la Guerre Froide.

(1) La montée d’un islamisme tenu pour anti-démocratique qui
provoque le suspens d’un processus électoral de type démocratique lors
de I'événement « algérien ». Concretement, ’Algérie en tant que colonie
de la France oppose I'Etat francais a des indépendantistes au nom de la
démocratie. Mais apres la guerre en vue de fonder un Etat indépendant,
I’Algérie suspend le processus électoral « car le gonvernement algérien et une
partie importante, quoique non majoritaire, du peuple algérien (voire de peuples
étrangers a ['Algérie) ont considéré que le processus électoral engagé conduirait

démocratiquement a la fin de la démocratie »*73. Donc les Algériens décident de

n °9,2006.p.121-126.
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suspendre, du moins provisoirement, la démocratie dans la mesure ou ils
mettent en effet fin eux-mémes 2 la démocratie. Selon Derrida, cet
événement de la démocratie qui se détruit elle-méme représente
typiquement I'auto-immunité de la démocratie.

(2) Ensuite, Derrida considére que le fait que les totalitarismes
fasciste et nazi arrivent légalement au pouvoir, représente aussi
Pauto-immunité de la démocratie. Puisque les tétes de cette force du
totalitarisme  attirent certains peuples par ses discours captieux
démagogiques, dans la mesure ou ils prennent le pouvoir au cours de
dynamiques électorales formellement normales et formellement
démocratiques. D’aprés Derrida la montée 1égale, au nom de la
démocratie, des totalitarismes fasciste et nazi, implique également
Pauto-immunité de la démocratie.

(3) Au final, comme nous I’avons implicitement formulé depuis le
4éme chapitre, Derrida précise que les événements du « 11 septembre »
représentent totalement I'auto-immunité de la démocratie. D’un coté, les
Etats-Unis sont dans une certaine mesure responsables de cette attaque,
car les assaillants sont entrainés a l'intérieur des Etats-Unis, ils ont
détournés des avions américain en plein vol, en utilisant également la
technique américaine, ce qui signifie que les Etats-Unis ne peuvent pas
etre exonérés de cet événement de « zerrorisme », bien que les victimes de
cet événement se composent principalement du peuple américain. D’un
autre coOté, apres le « 11 septembre », le gouvernement américain accede
lui-méme au terrorisme, par exemple, la police dispose de plus de
pouvoir sur 'enquéte publique ou personnelle, le gouvernement met

davantage en pratique les actions des « rogue States » en vue de se protéger

275



etc. C’est dans cette mesure que les Etats-Unis deviennent plus terrifiants
par le terrorisme étatique.

Ici nous constatons que Derrida associe lauto-immunité a la
démocratie actuelle, dans la mesure ou il précise que la démocratie
présente souvent une caractéristique suicidaire en elle-méme. Selon
Derrida, Pauto-immunité est I'origine déterminée de la politique apres la
Guerre Froide. 11 réalise une recherche philosophique sur
lauto-immunité de la politique en vue d’accéder a lessence de la

démocratie actuelle.

La terreur de ’auto-immunitédu point de vue philosophique

Derrida nous précise que la caractéristique de l'auto-immunité
renforce a la fois la terreur de la politique dans la perspective
philosophique, car I’agression suicidaire, le traumatisme indéterminé
dans Pavenir, ’ennemi anonyme, le développement de la technologie des
armes de destruction massive, etc. représentent la politique de la terreur
la plus grave. Selon Derrida, il existe trois aspects qui aident a
comprendre la terreur de la politique apres la Guerre Froide au sens
philosophique, dans la mesure ou Derrida utilise « Trozs temps, trois réflexe
et réflexion »* en vue de révéler la signification philosophique de la
politique aupres auto-immunité.

En premier lieu, Derrida considére que le premier symptome

d’auto-immunité émane du fait que la force d’attaque vient effectivement

7% Dans le « concept » du 11 septembre, Derrida utilise respectivement « premier temps, premiére
auto-immunité. Réflexe et réflexion », « deuxiéme temps, deuxiéme auto-immunité. Réflexe et réflexion », «
troisiéme temps, troisiéme auto-immunité. Réflexe et réflexion » lors de sa dissertation sur la réflexion de
I'auto-immunité dans le cadre du politique.
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de Tintérieur au lieu de lextérieur. Autrement dit, a partir de
Pauto-immunité, le sujet et objet de l'agression se superposent en tant
quun ¢tre responsable de Iagression elle-méme. En ce sens,
Pauto-immunité se manifeste inévitablement comme caractere suicidaire.
Par exemple, dans le « 11 septembre », les assaillants d’Al-Qaida réalisent
en apparence un acte suicidaire, dans la mesure ou ils « sont apparemment
sans force propre mais qui trouvent le moyen, par la ruse et le déploiement d’un savoir
high-tech, de s’emparer d'une arme américaine, dans une ville américaine, sur le sol
d'un  aéroport ameéricain »?>. Cela conduit au suicide les membres
d’Al-Qaida qui effectuent les attaques, se produisant a la fois au
détriment massif du peuple américain ainsi que sur le territoire intérieur
américain. Nous associons normalement le suicide a ces assaillants. Mais
selon Derrida, le « 11 septembre » est effectivement un suicide des
Etats-Unis. Puisque les événements du « 11 septembre » sont totalement
un acte américain. Par exemple, les assaillants se composent d’immigrés
islamiques aux Etats-Unis, ils se forment, se préparent a leur action aux
Etats-Unis, aidés par les Etats-Unis, dans la mesure ou ils profitent de
Iappui de armée américaine, de 'aéroport américain, de la technique
américaine etc. Autrement dit, ce sont les Etats-Unis qui accueillent,
arment, entralnent originellement les forces d’agression, dans la mesure
ou « auparavant, n'oublions pas que les Etats-Unis ont préparé le terrain et
consolidé les forces de [ladversaire : en formant des gens dont un ‘Ben Laden’
représente le type éminent, en créant dabord des situations politico-militaires

favorables a lenr surgissement et a leur retournement »”’°. En considérant que la

25 Jacques Derrida, Jirgen Habermas, Le « concept » du 11 septembre, dialogue a New York
(octobre-décembre 2001) avec Giovanna Borradori. Galilée. 2003. p 146.
26 |bid. p 147.
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force d’agression vient de lintérieur au lieu de lextérieur, nous
constatons une caractéristique suicidaire de lauto-immunité dans la
politique apres la Guerre Froide. Dans la mesure ou ce processus de
suicide s’aggrave inconsciemment sans moyen de cessation. Ainsi
Derrida associe la politique a 'auto-immunité suicidaire afin de renforcer
la terreur lors de sa recherche du politique.

En deuxiéme lieu, a partir de l'auto-immunité de la politique,
Derrida se sert du mot « traumatisme » en vue de souligner la terreur de
la politique, dans la mesure ou Iévénement inconnu dans Iavenir, la
menace potentielle, 'ennemi anonyme etc. jouent chacun un role
important.

Concretement, Derrida se sert tout d’abord de la définition de
I'événement traumatique en vue de désigner la politique dont la menace
la plus terrifiante arrive toujours abruptement dans Iavenir. Selon
Derrida, « tout événement digne de ce nom, méme s'il est “heurenx’, garde en lui
quelque chose de traumatisant. Toujonrs il inflige une blessure au temps conrant de
Lhistoire, a la répétition comme a l'anticipation ordinaire de toute expérience »77. En
ce sens, un événement traumatique n’est pas seulement une icone dans la
mémoire comme tous les événements ordinaires. Au contraire, Derrida
nous conseille de repenser la temporalisation d’un traumatisme afin
d’accéder a l'essence de Iévénement traumatique. C'est-a-dire, il nous
faut revenir a la pensée concernant la temporalisation chez Husserl ou
chez Heidegger, chez qui la temporalisation ne se présente pas comme
un processus du passé, du présent et de l'avenir en tant que trois

¢léments de démarcation. Au contraire, I'avenir est toujours entrain

27 |bid. p 148.
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d’arriver dans la mesure ou le passé porte toujours I'avenir. En ce sens,
I'événement traumatique est digne de ce mot a condition qu’il soit a la
fois dans le passé et dans 'avenir, car c’est 'avenir au lieu du présent ou
du passé qui détermine linappropriabilité de I'événement. Dans la
mesure ou la terreur qui pourrait arriver représente une terreur plus
grave que celle qui est déja arrivée. C’est pourquoi Derrida énonce qu’ «
il mous faut penser autrement la temporalisation d'un tranmatisme si nous voulons
comprendre en quoi le "11 septembre’ ressemble a un major event »*78.

« Je précise. 1] s’agit d’'un trauma, et donc d’un événement, dont la temporalité
ne procede ni du maintenant présent ni du présent passé, mais d'un im-présentable a
venir. Une arme blesse et laisse a jamais ouverte une cicatrice inconsciente ; mais cette
arme est terrifiante parce qu’elle vient de I'avenir, d’un avenir du futur antérieur ».27?

Donc a partir de la temporalisation, Derrida considere que le
traumatisme se produit en effet par 'avenir, car la blessure indéterminée
dans Iavenir peut étre plus terrifiante, quand ce qui s’est déja passé ou
méme vient de se passer ne recommencera plus en tant qu’état fini, bien
qu’il représente quand méme une chose grave, ou un crime terrible, une
douleur sans fond etc.

En suivant la définition de DIévénement traumatique selon la
temporalisation philosophique, Derrida énonce que la terreur terrifiante
dans l'avenir vient aussi du progres de la technique, par exemple, la
menace d’agression chimique, bactériologique, notamment nucléaire,
force dont il est difficile de mesurer les degrés et les formes, ainsi que la
responsabilité de cette dissémination. Donc le traumatisme ne se situe

pas au passé ou au présent, en revanche il se trouve dans Iavenir «

218 |bid. p 148.
219 |bid. p 148.
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imprésentable » dont la menace mortelle est capable de frapper un jour « /
téte de I'Etat-nation souverain par excellence »*3.,

De méme, Derrida précise que l'ennemi anonyme aggrave
¢galement la terreur venant de la politique auto-immunitaire, dans la
mesure ou la politique menée apres la guerre froide est plus cruelle que la
guerre froide elle-méme. Concretement, d’une part, apres la Guerre
Froide terminée par la victoire du camp des Etats-Unis, en raison de la
perte de I’équilibre militaire réciproque entre les deux grandes puissances
(les Etats-Unis et IURSS) avec leffondrement de l'ordre mondial
bipolaire. Dans la mesure ou la tendance a la multi-polarisation, dont
certains états disposent secretement de la technique nucléaire, présente la
possibilité de provoquer des conflits divers. D’une autre part, apres la
Guerre Froide, la menace nucléaire, ou la menace de guere totale vient de
forces anonymes plutét que d’Etats-nations. En ce sens, T'hostilité
politique devient absolument imprévisible et incalculable, ce qui implique
I'agression inconnue qui est capable de frapper un jour n’importe quel
Etat. Ainsi selon Derrida, la terreur de lauto-immunité apres la guerre
froide est plus grave que la guerre elle-méme.

De plus, Derrida fait ressortir un autre paradoxe dans le cadre de la
deuxi¢me réflexion sur 'auto-immunité. A savoir qu’en accompagnant le
processus de temporalisation qui renforce la terreur de la politique de
lauto-immunité, il existe un autre systeme contraire par lequel
Iidentification du terrorisme devient de plus en plus obscure.
Concretement, la violence venant de la terreur est certes la pire de toutes,

car elle « touche a linconscient géopolitique de tous les vivants et y laisse des traces

20 |bid. p 150. La téte désigne ici I'intention du « 11 septembre », allusion aux responsables du Congrés réunis
dans un méme lieu au méme moment face a I'attaque inattendue.
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indélébiles »*81, dans la mesure ou le traumatisme inconnu dans ’avenir
représente une terreur absolue. Mais les événements, méme les grands
événements, comme ceux du « 11 septembre » peuvent paraitre de plus
en plus inconscients, inconsistants voire oubliés, a cause de I'invisibilité
anonyme de l'ennemi et de lorigine indéterminée de la terreur, par
exemple 'absence d’identité individuelle ou étatique du terrorisme. Ainsi
a cause de la difficulté de se représenter le terrorisme, le traumatisme
politique sera trés probablement oublié ou négligé dans I’histoire de
I’humanité, bien qu’il représente Porigine de la terreur politique.

En troisieme lieu, Derrida associe 'auto-immunité a I'origine du «
cercle vicienx de la répression »?82. Clest-a-dire, en raison de Iabsence
d’identité individuelle ou étatique du terrorisme, les Etats-Unis et ses
alliés en tant que camp de la victoire dans la Guerre Froide peuvent viser
n’'importe quel Etat-nation au nom de « la guerre contre le terrorisme »
ou « la protection des droits de ’homme », « la mondialisation » etc.
Cependant, les « bombardements » qui résultent des actions en vue de
lutter contre le terrorisme et de protéger les droits de ’homme ne sont
pas assez « intelligents pour éviter que les victimes (militaires et/ on civiles, antre
distinction de moins en moins fiable) ne réplignent, en personne ou par délégation, par
ce qu'elles anront bean jeu de présenter comme des représailles légitimes ou du
contre-terrorisme »*83, En ce sens, les conflits continuent a I'infini, dans la
mesure ou l'identification du terrorisme apparait de plus en plus obscure.
Ainsi selon Derrida, la troisieme réflexion sur l'auto-immunité se

présente comme un cercle vicieux de la répression, ce qui augure mal de

281 lbid. p 151.
282 |bid. p 152.
283 |bid. p 152.
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la politique actuelle.

Tout bien considéré, nous constatons que Derrida compte trois
temps dans la crise auto-immune qui a pour symptome le « 11 septembre ».
Il se sert d’abord de la Guerre Froide qui représente un conflit « dans la
téte » plus que sur la terre ou dans les airs, en vue de montrer que la
violence du « 11 septembre » donc « la guerre contre-terrorisme » est
encore plus totale que celle dans la Guerre Froide. Ensuite, Derrida
énonce dans un deuxie¢me zemps que la politique auto-immunitaire est «
pire que la guerre froide » d'un point de vue historique, philosophique ou
psychologique, car suite a la disparition d’un équilibre précaire entre les
deux superpuissances, « aucun équilibre avec le terrorisme ne peut se concevoir,
puisque la menace ne vient pas dun Etat mais de forces imprévisibles et
responsabilités changeantes »*%*. De méme, dans un deuxieme zemps, ce qui est
pire que la Guerre Froide, c’est la temporalité du traumatisme qui
s’oriente vers I’avenir, dans la mesure ou la désignation des attentats par
une date, a savoir « le 11 septembre », qui donne l'illusion qu’elle était
finie, détruit en effet sa signification politique, méme si la tragédie
continue. Au final, Derrida associe la maladie auto-immune au « cercle
vicieux de la répression », par lequel la politique manifeste une
caractéristique de plus en plus complexe et violente. Selon Derrida, ces
trois ressources de la terreur ne se distinguent pas, en s’accumulant et se

surdéterminant.

284 |bid. p 216.
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5.1.3 Lidéologie canonique de I’Occident n’aide pas a

enrayer la maladie de l'auto-immunité

En considérant la terreur de la politique dominée par
Pauto-immunité, il faut trouver une nouvelle démocratie qui peut
¢éliminer la maladie auto-immunitaire.

Selon Derrida, il est impossible de s’enfermer dans le cadre du
politique en cherchant un nouveau type de politique détachée de
lauto-immunité.  Puisqu’en tant que produit de Iidéologie
philosophico-historique de I’Occident, ordre politique doit revenir a la
perspective morale et philosophique dans le but d’accéder a lorigine de
Pauto-immunité. En ce sens, nous devons faire un retour a Iidéologie
philosophique, morale et historique en vue d’éclairer la logique du
systeme théorique de la politique, avant de présenter le concept de « /z
démocratie a venir ».

Derrida précise que le politique occidental suit principalement deux
tendances idéologiques de I’Occident, a savoir le rationalisme du siecle
des Lumicres, et la tradition chrétienne dans le cadre de la philosophie.

Certes, le cosmopolitisme de la philosophie politique kantienne et la
tolérance chrétienne se présentent directement comme fondement de la
politique moderne en influencant la formation de I'ordre politique, dans
la mesure ou ces deux systemes idéologiques sont également utilisés en
tant que contre-mesures face a la violence étatique ou internationale dans
le cadre du politique. Ainsi le rationalisme et le christianisme sont
initialement du point de vue de la démocratie.

Mais, en considérant que la politique manifeste une violence de la
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terreur plus grave que les guerres mondiales ou la Guerre Froide,
Derrida énonce que le cosmopolitisme et la tolérance n’aident pas a
surmonter I'auto-immunité politique, bien qu’ils pronent I’égalité et la
démocratie. En ce sens, I'idéologie est en effet responsable de la maladie
de I'auto-immunité.

Nous allons éclairer la logique entre lidéologie canonique de

I’Occident et la politique occidentale par deux aspects.

Le cosmopolitisme kantien n’aide pas a résoudre

Pauto-immunité

Selon Derrida, le cosmopolitisme du rationalisme notamment
connu chez Kant ne se détache pas de la maladie auto-immunitaire.

Le cosmopolitisme est rendu célebre par Kant dans ses recherches
sur la philosophie politique, telles que « Idée d'une histoire universelle d'un
point de vue cosmopolitique », « La Religion dans les limites de la simple raison », «
Projet de paix: perpétuelle », « Anthropologie d'un point de vue pragmatique » etc.
par laquelle le cosmopolitisme kantien représente une conception ou un
raisonnement par lesprit du rationalisme sur Pordre politique
international. Concrétement, selon Kant, 'universalité de la raison est
valide et égale pour tous les hommes, dans la mesure ou elle conduit
naturellement a 'universalité de la loi morale, la conséquence logique
serait 'obligation de traiter chacun de la méme facon. En ce sens, a partir
de luniversalisme éthique selon T'universalit¢é de la raison, le droit

cosmopolite devient incontournable. De ce point de vue, Kant considere
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qu’il vaut mieux constituer une fédération d’Etats libres, qui embrasse
tous les peuples, dans la mesure ou « /la raison pratique oblige tous les hommaes,
et pourtant aussi tous les Etats, qui entrent en relation entre eux, de passer de ['état
de nature a un état légal, qui procure la sécurité et évite les conflits violents et la guerre
»285, De méme, dans cette fédération d’Etats libres, toutes les lois doivent
respecter les principes qui représentent en eux-meémes la dignité de tous
les étre humains, ce que Kant appelle les républicains. Donc le
cosmopolitisme kantien propose de se penser comme citoyen selon le
droit civil d’un Etat mais conciliable avec la société cosmopolite.

D’apres Derrida, le cosmopolitisme kantien rationaliste dispose
certes de significations positives dans le cadre de la philosophie, de la
morale et de la politique, en considérant qu’il commence a partir de la
raison qui est valide et égale pour chacun jusqu'a la considération de
Iégalité et la liberté de tous les étres humains, en renforcant la paix
internationale et perpétuelle. Mais en méme temps, Derrida précise que
le cosmopolitisme kantien rationaliste n’en aide rien a résoudre la
maladie de auto-immunité, puisqu’il conserve forcément la souveraineté
de I’Etat-nation, en tant que droit international plutot qu’Etat mondial.

Tout d’abord, Derrida précise que le cosmopolitisme kantien
rationaliste prone un droit international au lieu d’un Etat mondial. « Tous
denx: (Kant on Hannah Arendt) ont a la fois appelé a un droit international en
excluant, voire en condamnant I'hypothése d'un super-Etat ou d’un gouvernement
mondial. 11 ne s'agit pas de traverser, comme c’est le cas anjourd’hui, des crises plus on

moins provisoires de la souveraineté pour aboutir a wun Etat mondial, a wun

285 Kant, Critique de la faculté de juger. Traduction et présentation par Alain Renaut. p 432-433.

285



Etat-Monde »*°. Ainsi le cosmopolitisme kantien est une Loi rationaliste
conservant la souveraineté de I’Etat.

En suivant le droit international, nous constatons bien que la
tédération d’Etats libres en tant que constitution du cosmopolitisme
kantien, ne dispose pas de signification étatique, car elle ne dispose
d’aucun pouvoir législatif, administratif, judiciaire ou militaire, sauf sa
capacité de réconciliation en vue d’éviter I’état de guerre. Dans la mesure
ou chaque Etat conserve en lui-méme la souveraineté de I'Etat-nation,
par laquelle nous reconduisons toujours la méme aporie : « D une part, le
role positif et salutaire de la forme * Etat ’ et donc de la citoyenneté démocratique,
comme protection contre les violences internationales. Et d'une autre part, les effets
négatifs ou limitatifs d’un Etat dont la souveraineté reste un héritage théologiqne, qui
contrile ses frontiéres et les ferme aux non-citoyens, monopolise la violence »*%’. En ce
sens, I’Etat, notamment la souveraineté de [I’Etat-nation, est
simultanément « autoprotectenr » et « autodestructenr », remede et poison. De
méme, c’est exactement ’effet de « poison » qui controle les frontieres
en excluant les non-citoyens, et mene a la maladie de I'auto-immunité.

Au final, Derrida évalue le cosmopolitisme kantien d’apres trois
niveaux, selon lesquels, il considere que le cosmopolitisme d’idéologie du
rationalisme n’aide pas a résoudre la maladie de lauto-immunité.
Concretement, le premier niveau en tant que fondement du
cosmopolitisme du rationalisme se trouve a la souveraineté étatique qui
gouverne les actions des citoyens. Le deuxiéme désigne le droit des étres

humains, qui conduit des relations pacifiques entre les Etats. Le troisieme

26 Jacques Derrida, Jirgen Habermas, Le « concept » du 11 septembre, dialogue a New York
goctobre-décembre 2001) avec Giovanna Borradori. Galilée. 2003. p 177.
87 Jacques Derrida, Force de Loi, Galilée, 1994. p 60-62.
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releve du droit cosmopolite, selon lequel, les hommes et les Etats se
présentent légalement comme membre d’un Etat universel qui ne
dispose d’aucune signification étatique. En considérant I'aporie de la
souverainet¢ de I’Etat-nation, et par conséquent les limitations de la
tédération d’Etats libres, Derrida précise que le cosmopolitisme du
rationalisme n’aide en rien a résoudre la maladie de 'auto-immunité, dans
la mesure ou c’est justement les limitations du cosmopolitisme canonique
qui conduit a ordre politique et qui manifeste une tendance du suicide

auto-immunitaire.

L’idéologie chrétienne n’aide pas a résoudre la maladie de

I’auto-immuniténon plus

A partir du cosmopolitisme du rationalisme, la tolérance chrétienne
est aussi toujours facilement présentée en tant qu’idéologie canonique,
dans le but d’éliminer 'auto-immunité de la politique. Selon Derrida, la
tolérance est certes indispensable lors de la recherche de la démocratie
authentique, mais il ne trouve pas que la tolérance chrétienne aide
vraiment a résoudre la maladie de "auto-immunité.

Le christianisme est une autre base du cosmopolitisme, car il prone
que tous les hommes comme fils du Dieu universel sont tous égaux
devant lui. De méme, en considérant la tension entre les Etats-Unis et le
monde islamique, le facteur religieux apparait comme « wne référence
majenre, de facon explicite et littérale du coté d’Al-Qaida, de facon implicite,

enveloppée mais profonde et fondamentale dn coté des Etats-Unis »*88 notamment

28 Jacques Derrida, Jirgen Habermas, Le « concept » du 11 septembre, dialogue a New York
(octobre-décembre 2001) avec Giovanna Borradori. Galilée. 2003. p 183.
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apres les événements du « 11 septembre », dans la mesure ou le retour de
la tolérance et de lintolérance remonte, devient un sujet fréquemment
exprimé dans le cadre de la politique internationale.

Derrida traite de la tolérance sous trois aspects dans le but de
montrer que I'idéologie chrétienne n’aide pas a résoudre la maladie de
lauto-immunité.

En premier lieu, selon Derrida, la tolérance en tant qu’une forme de
charit¢ chrétienne est en effet une marque supplémentaire de
souveraineté. Puisque le mot tolérance est marqué par une guerre de
religions entre chrétiens, entre les chrétiens et non-chrétiens. Autrement
dit, « Ja tolérance est une vertu chrétienne et en 'occurrence catholigne »*%° dans la
mesure ou « /e chrétien doit tolérer le non-chrétien, mats, surtout, le catholigne doit
laisser vivre le protestant »?%. Ici Derrida précise que cette tolérance
représente en effet la violence de la souveraineté étatique, « cest le bon
visage de la sonveraineté qui, depuis sa hanteur, signifie a l'autre : je te laisse vivre, tu
n'es pas insupportable, je te laisse une place chez moi, mais ne l'oublie pas, je suis chez
moi »?!. En ce sens, la tolérance chrétienne ne se détache pas de la
préférence de soi-méme, en se représentant comme violence aux
non-chrétiens, ce qui ressemble dans une certaine mesure a la distinction
entre citoyens et non-citoyens selon la souveraineté étatique. C’est aussi
pourquoi tant de guerres sont provoquées par des divergences
religieuses.

En deuxi¢me lieu, Derrida souligne que « /la tolérance est inverse de

289 |bid. p 185.
290 bid. p 185.
291 bid. p 186.
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lhospitalité, en tout cas sa limite »2, autrement dit, la tolérance chrétienne
est en effet une hospitalité surveillée, conditionnelle. Car, comme nous
venons de lindiquer, la tolérance garde le pouvoir de soi-méme a
controler les limites lors de 'accueil des étrangers, dans la mesure ou, la
tolérance ne peut se réaliser qu’a la condition que I'autre observe nos
regles, nos normes de vie, voire notre langue, notre culture, notre
systeme politique etc. Alors que 'hospitalité inconditionnelle est d’avance
« ouverte a quicongue n'est ni attendu ni invité, a quiconque arrive en visitenr
absolument étranger, en arrivant non identifiable et imprévisible, tout antre »°3, dans
la mesure ou cette hospitalité pure n'implique jamais une invitation ou
une visite qui acceptent déja la distinction de I’héte et du visiteur, ainsi
que les fronticres.

Au final, apres avoir considéré la souveraineté étatique dans la
tolérance chrétienne, la différence fondamentale entre la tolérance et
I'hospitalité inconditionnelle, notamment les facteurs religieux au sein de
« la guerre contre le terrorisme international », Derrida énonce que 'idéologie
du christianisme qui prone aussi le cosmopolitisme n’aide pas a éradiquer
la maladie auto-immunitaire.

Tout bien considéré, étant donné que l'idéologie canonique de
I’Occident, a savoir le cosmopolitisme kantien rationaliste et la tolérance
dans le christianisme, ne peut pas conduire la politique a sortir de la
maladie auto-immunitaire, notamment que la part négative de la
souveraineté de I'Etat-nation est totalement responsable de la terreur
politique, Derrida considére qu’il faut chercher ailleurs des solutions

pour Paporie auto-immunitaire congue dans la politique actuelle.
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5.1.4 La nouvelle démocratie qui supprime

'auto-immunité

Compte tenu de I'idéologie canonique de I'Occident, a savoir le
cosmopolitisme du rationalisme et la tolérance chrétienne, qui n’est pas
capable de résoudre la maladie de l'auto-immunité politique, Derrida
énonce que la démocratie authentique viendra a la condition d’une
déconstruction du cosmopolitisme classique ainsi que de la tolérance
chrétienne. En ce sens, la nouvelle démocratie qui supprimera
Pauto-immunité politique ne sera pas un Contrat social en tant que droit
international, ni une tolérance du citoyen envers le non-citoyen. De
méme, en considérant que la souverainet¢é de I'Etat-nation conduit
fatalement a la maladie de I'auto-immunité, Derrida précise qu’il nous
faut repenser le concept d’Etat lors de la recherche de la démocratie
authentique.

De plus, face a la démocratie actuelle située au sein de la politique
dominée par la maladie auto-immunitaire, Derrida énonce que la
démocratie authentique n’est pas encore présente, méme si la recherche
de la justice, I’égalité, la fraternité et la démocratie se présente comme la
tendance principale du domaine philosophico-politique. En ce sens, le
manque de démocratisation universelle, internationale, inter-étatique ou
surtout trans-étatique, releve de l'un des horizons possibles de

Pexpression « la démocratie a venir ».
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La ddinition de « la dénocratie avenir » en tant que la

nouvelle démocratie authentique

En ce qui concerne la définition de « /a démocratie a venir » en tant
que la nouvelle démocratie authentique, Derrida est d’accord avec
Benjamin en tant qu’auto-déconstructeur sur sa critique révolutionnaire
du parlementarisme et de la démocratie libérale dans Force de Lo, en
notant son point de vue que « /a démocratie serait une dégénérescence du droit, de
la violence, de 'autorité et du pouvoir du droit »**. Mais la démocratie, en tant
que telle, affectée, partout et toujours, selon des degrés et des modalités
diverses, d’'une curieuse maladie congénitale, représente un type singulier
de maladie, a savoir le processus suicidaire défini par Derrida comme
lauto-immunité politique, qui manifeste la plus grande terreur violente
de lhistoire. Cela signifie que la démocratie normale, authentique n’est
jamais acquise auparavant. En ce sens, Derrida énonce en accord avec
Benjamin « gu’il n’y a pas encore de démocratie digne de ce nom. La démocratie
reste a wvenir : a engendrer ou a régénérer »2°>. Clest aussi pourquoi la
démocratie présentée par Derrida est intitulée généralement « /Ja démocratie
a venir ».

En considérant 'impuissance du cosmopolitisme du rationalisme et
de la tolérance chrétienne lorsque la maladie auto-immunitaire domine la
politique actuelle, Derrida précise que la déconstruction du
cosmopolitisme classique et de la tolérance chrétienne est indispensable.

Puisqu’en se rappelant « une série dexemples en chaine d'une pervertibilité

294 Jacques Derrida, Force de Loi. Galilée, 1994. p 111.
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anto-immunitaire de la  démocratie » 2 dont la colonisation et la
décolonisation furent toutes deux des expériences auto-immunitaires,
Derrida considere que le remede est pire que le mal, il faut tuer
l'organisme (cela est le seul choix) pour guérir la maladie.

Concretement, D'Algérie ne suit pas U« idéal de la  politique
gréco-eurapéenne » lors de son développement politique historique, a savoir
la démocratie francaise apres la monarchie constitutionnelle de la
colonisation. Dans la mesure ou elle produit elle méme par conséquent
exactement le contraire de la démocratie frangaise en provoquant une
guerre civile, au cours de laquelle elle gagne son indépendance étatique.
Mais c’est précisément le peuple algérien qui interrompt le processus
électoral en tant que produit de sa propre indépendance afin de sauver la
démocratie menacée par les ennemis jurés de la démocratie. En ce sens,
Derrida énonce que « pour s'immuniser, pour se protéger contre ['agressenr (du
dedans ou du debors), la démocratie sécrétait done ses ennemis des deusc cotés du front
et 1l ne lui restait de choix apparent qu’entre le menrtre et le suicide ; mais le menrtre
se transformait déja en suicide et le suicide se laissait, comme toujours, traduire en
menrtre »*7. Donc il faut abandonner totalement la démocratie actuelle si
nous voulons supprimer la maladie auto-immunitaire, ce qui demande de
réaliser la déconstruction du cosmopolitisme classique et de la tolérance
chrétienne en tant que source théologique de la politique occidentale.

Comme nous 'avons indiqué précédemment, c’est la souveraineté
de ’Etat-nation congue dans le cosmopolitisme et la tolérance chrétienne
qui décide la maladie auto-immunitaire de la politique. Donc la

déconstruction du cosmopolitisme et de la tolérance se trouve

2% Jacques Derrida, Voyous. Galilée, 2003. p 59.
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principalement sur le renoncement inconditionnel a la souveraineté
étatique, selon lequel, nous constatons en effet une relation
contradictoire mais aussi plus complexe que simplement « contradictoire ».
Tout d’abord, Derrida précise que le concept de la souveraineté de
I'Etat-nation, représente en effet une souveraineté partagée ou divisible,

alors que la souveraineté pure est théoriquement indivisible.

« La sonveraineté elle-méme (sil y en a une et qui soit pure) toujours se tait
dans ['ipséité méme de son moment propre qui ne peut étre que la pointe stigmatique
d’un instant indivisible. Une souveraineté pure est indivisible on elle n'est pas. .. Cette
indivisibilité la soustrait en principe et an partage et an temps et au langage. Au
temps, d la temporalisation qu'elle contracte infiniment et, done, paradoxalement, a
Lhistoire. D’une certaine maniére, la souveraineté est an-historique, elle est le contrat
contracté avec une histoire qui se rétracte dans ['événement instantané, sans épaissenr
temporelle et historique, de l'exception décisoire. La souveraineté se soustrait par la
méme an langage qui introduit le partage universalisant. Des que je parle a l'autre, je
me soumets a la loi de la raison a donner, je partage un médinm virtuellement
universalisable, je divise mon antorité, méme dans le langage le plus performatif qui a
toujours besoin d'un autre langage pour sautoriser d'une convention. Le paradoxe,
toujours le méme, c'est que la somveraineté est incompatible avec universalité alors
méme qu'elle est toujours appelée par tout concept de droit international, donc
universel on universalisable, et donc démocratique. 1l n’y a pas de souveraineté sans
force, sans la force du plus fort dont la raison-la raison du plus fort-est d'avoir raison

du tout w298,

%8 \bid. pp 144-145.
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Malgré I'indivisibilité de la pure souveraineté, nous avons accepté «
depuis longtemps [idée et méme la mise en wuvre pratigne dun partage de la
souveraineté »*%°, a savoir une limitation de la souveraineté, ce qui est déja
contradictoire avec le concept pur de la souveraineté. En ce sens, le
concept de la souverainet¢é de I'Etat-nation qui domine le
cosmopolitisme classique perd en effet déja la définition authentique de
la souveraineté. Par conséquent, la déconstruction sur la souveraineté a
commencé longtemps avant Derrida, méme hors du sujet de
Pauto-immunité. Par exemple, les philosophes tels que Hobbes, Bodin
etc. défendent toujours I'indivisibilité de la souveraineté en s’opposant a
la souveraineté partagée. De méme, cette déconstruction de la
souveraineté autour de sa pureté sera sans fin, car nous ne devons pas
renoncer a la souveraineté partagée en considérant la valeur de
I'autonomie. Ainsi nous constatons déja la premicre aporie, a savoir la
contradiction entre la souveraineté indivisible et partagée, lors de la
recherche autour de la relation démocratie/souveraineté.

Ensuite, Derrida énonce que les deux principes, la démocratie et la
souveraineté (indivisible et partagée), sont a la fois, mais aussi tour a tout,
indissociables et en contradiction I'un avec Iautre.

La contradiction entre la démocratie et la souveraineté partagée est
équivalente a celle entre la démocratie et la souveraineté de I’Etat-nation,
dans la mesure ou le pouvoir étatique se présente toujours comme un
obstacle au processus de la démocratie transnationale, comme nous

I'avons répété déja a plusieurs reprises dans les paragraphes précédents.

29 Jacques Derrida, Jiirgen Habermas, Le « concept » du 11 septembre, dialogue a New York
(octobre-décembre 2001) avec Giovanna Borradori. Galilée. 2003. p 191.
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La contradiction entre la démocratie et la souveraineté indivisible
est aussi tres évidente. Puisqu’il faut ajouter la « cratie » au « demos »
mondial pour que la démocratie soit effective. L.a démocratie requiert
une souveraineté mondiale, a savoir une force plus forte que toutes les
autres, afin d’avoir le droit de valider I'idée démocratique. Mais dés que
cette force est constituée, peu importe en pratique ou en principe, elle est
destinée a protéger cette démocratie mondiale, et la démocratie perd sa
signification théologique. La souveraineté mondiale menace et trahit la
démocratie deés sa naissance, de facon auto-immunitaire. Ainsi la
démocratie et la souveraineté indivisible sont indissociables et en
contradiction I'une avec 'autre.

Au final, Derrida énonce qu’il ne croit pas s’opposer frontalement
et unilatéralement a I'Etat, bien que la souveraineté soit contradictoire
avec la démocratie. Puisque d’une part, « dans de nombrenx contextes a
determiner, I'Etat reste la meillenre protection contre des forces et des dangers
mmnltiples 0 en assurant la citoyenneté de la civilisation. D’une autre cOté,
I'Etat mondial jouera un role plus raisonnable que « la fédération des
Etats libres » de Kant afin d’assurer la démocratie universelle. En ce sens,
Derrida n’est pas d’accord avec le renoncement inconditionnel a la
souveraineté.

Tout bien considéré, nous constatons une attitude ambivalente de
Derrida sur la souveraineté étatique lors de la recherche de la démocratie.
D’un c6té, Derrida n’abandonne pas I'idée d’une déconstruction de la
torme-Etat qui devrait, « un _jour, ne plus étre le dernier mot dn politique »,

selon laquelle, nous constatons une tendance au renoncement a la

300 Ibid. p 190.
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souveraineté favorisée par la démocratie universelle. D’un autre coté, en
considérant les fonctions importantes de I’Etat, comme étant la meilleure
facgon de protéger la citoyenneté, Derrida n’approuve pas un
renoncement inconditionnel a la souveraineté. Mais cette attitude
contradictoire n’aboutit pas une « zpasse » lors de la recherche de la
démocratie dans le cadre philosophico-politique de Derrida. En revanche,
elle représente justement une méthodologie unique derridienne, a savoir
la distance entre la recherche théorique et la recherche pratique, selon
laquelle la recherche autour de la démocratie se manifeste, dans une
certaine mesure, comme une caractéristique double selon les domaines
différents. Cest aussi la logique de notre recherche suivante, lorsque
nous allons démontrer « /Ja démocratie a venir » d’abord dans le cadre de la
philosophie afin d’exprimer sa signification théologique en réalisant le
retour du politique a la morale, ensuite sa réalisation possible dans le
domaine de la politique dans le but de mettre en ceuvre sa signification

réelle.

« La dénocratie a venir » dans le cadre de I’idéologie

philosophico-morale.

Selon les recherches précédentes concernant la démocratie
auto-immunitaire, nous constatons que Derrida parle d’'une démocratie
universelle qui manifeste une tendance transnationale, dont chaque Etat,
ainsi que chaque étre humain, profitent du méme droit. En ce sens, « /
démocratie a venir » représente linfini, a savoir la démocratie

inconditionnelle. En reprenant les théories idéologiques de cette
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caractéristique infinie dans le cadre de la philosophie ainsi que de la
morale, nous allons enchainer respectivement les termes de I'amiti¢, de
I'hospitalité, du pardon, de I’héritage de promesse avec la démocratie.

En premier lieu, la nouvelle amitié derridienne se présente comme
le fondement théorique de « la démocratie a venir » dans le cadre de la
philosophie et la morale.

Comme nous l'avons indiqué dans le 1¢r chapitre, selon Derrida
I'amitié canonique de 'Occident, en tant que terme philosophico-moral,
recherche toujours la ressemblance en supprimant la différence. Dans la
mesure ou les facteurs qui favorisent « /e méme », par exemple la
consanguinité, l'origine géographique, les liens familiaux etc. décident de
la définition de I'amitié authentique dans le cadre de la culture antique.
De méme, Pamitié chrétienne qui prone 'amour universel ne détache pas
non plus son attention du « méme », car sa fraternité ne vise que les
chrétiens qui reconnaissent la charité de Jésus, dans la mesure ou la
méme croyance décide de Pexistence de l'amitié. En ce sens, Derrida
précise qu’en tant que manicre fondamentale de relations sociales,
Pamitié qui favorise le méme en supprimant la différence conduit
inévitablement au politique dont les frontieres, symbole de la
souveraineté étatique, représentent le premier principe qui régit les
relations internationales. Donc il nous faut revenir a la perspective
philosophico-morale et repenser la définition de 'amitié si nous ciblons
la fin de la violence dans la pratique de la politique a propos des
frontieres étatiques. Dans la mesure ou Derrida représente « /a nonvelle
amitié » qui n’exige pas la ressemblance comme seul critere entre amis,

chacun se présente comme individu particulier en réalisant I’égalité de
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Pexistence. Ainsi la nouvelle amitié de Derrida est présentée dans le but
de réaliser les relations sociales sans préférence de distinction
géographique, nationale, étatique etc.

En deuxieme lieu, I'hospitalité inconditionnelle se présente aussi
comme fondement théorique de « /a démocratie a venir ».

Nous avons déja traité de la tolérance chrétienne en tant que
condition auxiliaire de la démocratie en précisant que la tolérance est en
effet une hospitalité conditionnelle, « /a limite an-dela de laguelle il n'était plus
décent de demander a la communanté nationale d’accueillir un plus grand nombre
d’étrangers, de travaillenrs immigrés ete. »°1. En ce sens, la tolérance en tant
qu’hospitalité conditionnelle permet déja la distinction entre les citoyens
et les étrangers, dans la mesure ou lhospitalité sous conditions est
couramment pratiquée dans réalité. Ainsi la politique espere parvenir au «
cosmopolitisme » de Kant avec I’hospitalité conditionnelle.

Face a la politique qui accepte lhospitalité conditionnelle en
espérant arriver a la démocratie, Derrida précise que 'hospitalité doit étre
inconditionnelle pour ¢éviter de perdre sa propre signification.
Concretement, Phospitalité au sens habituel désigne I'hospitalité pure ou
inconditionnelle, elle ne consiste pas en une telle « zzvitation » a la pratique
politique. « L ’hospitalité elle-méme s'ouvre, elle est d’avance onverte a quiconque
n'est ni attendu ni invité, a quiconque arrive en visiteur absolument étranger, en
arrivant non identifiable et imprévisible, tout antre »2.

Certes, Derrida énonce que lhospitalité inconditionnelle n’est
valable que dans le cadre idéologique, car elle ne peut avoir aucun statut

juridique ou politique en considérant qu’aucun Etat ne peut linscrire

301 Ibid. p 189.
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dans ses lois. Donc Thospitalité inconditionnelle est pratiquement
impossible a vivre, en tout cas on ne peut 'organiser, par définition.

Mais, selon Derrida, il faut conserver absolument le concept de
I'hospitalité inconditionnelle, sans lequel nous n’aurions méme pas I'idée
de lautre, de Ialtérité de lautre, etc. Par conséquent, nous n’aurions pas
Iidée de P'amitié universelle, de I'amour fraternel, a fortiori du
cosmopolitisme, de I'universalité, etc. En ce sens, Derrida énonce que «
Uhospitalité inconditionnelle, qui n’est encore ni juridique ni politique, c’est pourtant
la condition du politique et du juridigne »%3. Donc sans I'idée de I’hospitalité
inconditionnelle, Déthique, la politique perdent leur signification
existentielle.

En troisieme lieu, « la démocratie a venir » correspond a la messianité
sans messianisme dans le cadre de 'idéologie.

Selon Derrida, l'aporie entre l'hospitalité inconditionnelle et
conditionnelle implique en effet « lz messianité sans messianisme ». De fagon
similaire, « /a démocratie a venir » possede la méme signification que la
messianité sans messianisme dans sa perspective théorique.

En suivant la définition de lhospitalité inconditionnelle qui ne
consiste pas en une telle « zmvitation », Derrida précise que les deux
hospitalités sont a la fois hétérogenes et indissociables.

D’un coté, elles sont hétérogenes, car « on ne passe pas de I'une a l'antre
que par un sant absolu, un sant an-dela du savoir et du ponvoir, de la norme et de la
regle »94. L’hospitalité inconditionnelle est en effet transcendée au regard
du politique et du juridique, dans la mesure ou elle n’est accessible que

dans le cadre de I'idéologie. Cependant, 'hospitalité conditionnelle est

303 Ibid. p 188.
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réalisée a chaque moment en politique en représentant le sens « znwitation
».

D’un autre coté, les deux sortes d’hospitalités sont indissociables,
parce que sans la considération de l'infini de 'hospitalité inconditionnelle,
nous n‘aurions méme pas I'idée de l'autre, a fortiori I'idée d’accueillir les
étrangers. De méme, « je ne peuxc ouvrir la porte, m'exposer a la venne de 'antre
et lui donner quoi que ce soit sans rendre cette hospitalité effective, sans donner
concretement quelque chose de déterminé »*%, dans la mesure ou 'hospitalité
conditionnelle incorpore déja la considération de I'inconditionnelle avant
sa détermination. En suivant I'indissociabilité entre les différentes sortes
d’hospitalités, Derrida énonce que les responsabilités juridiques,
politiques ont lieu chaque fois en tant que transaction de Iinfini dans
I'hospitalité inconditionnelle, dans la mesure ou les échange entre
conditionnelle et inconditionnelle produisent les événements politiques.

A partir de I'indissociabilité entre 'hospitalité inconditionnelle et
conditionnelle, Derrida considére que « /la démocratie a wvenir » qui
correspond a l'hospitalité inconditionnelle représente « /la messianité sans
messianisme ». Clest-a-dire que nous abordons toujours Iidée de
I'hospitalité inconditionnelle sans définir concrétement son contout,
d’apres son impossibilité juridique ou politique, dans la mesure ou nous
tenons pour certaine la venue du Messie sans envisager réellement qu’il
arrive un jour. Autrement dit, Derrida favorise I’hospitalité pure dans une
perspective idéologique, car elle est le fondement théorique du
cosmopolitisme politique. Mais il n’exige pas la réalisation de cette infini

en considérant son impossibilité dans le cadre du politique, du juridique
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ou méme de Iéthique. En ce sens, il utilise & /a messianité sans messianisme »
dans le but d’évaluer la signification idéologique de « /a dénmocratie a venir ».

Tout bien considéré, « /la démocratie a venir » représente I’héritage de
promesse dans le cadre de Iidéologie, dans la mesure ou la temporalité
congue dans « a venir» implique en effet une possibilité de 'impossibilité,
afin de passer des apories entre systemes théoriques a la pratique
politique.

D’abord, I « a venir » ne signifie pas seulement une caractéristique
infinie et absolue comme la promesse, mais aussi le fait que la démocratie
n'existera jamais, dans Dexistence présente, car elle est toujours
aporétique dans sa propre structure, par exemple, la possibilité¢ de
I'impossibilité, le conditionnel de linconditionnel, messianité sans
messianisme etc.

Ensuite, « /la démocratie a venir », en tant que critique active et sans fin,
est le seul paradigme constitutionnel, selon lequel, nous pouvons, en
principe, avoir le droit de tout critiquer publiquement, y compris le
concept de démocratie lui-méme. « Cela impligue en effet une autre pensée de
Lévénement (unique, imprévisible, sans horigon, non maitrisable par ancune ipséité ni
ancune performativité conventionnelle et done consensuelle) qui se marque dans un ‘a
venir’ qui, an-deld du futur...nomme la venue de ce qui arrive et de qui arrive, a
savoir de l'arrivant dont aucune hospitalité conditionnelle ne devrait ni ne pourrait
limiter lirruption aux frontieres d’un Etat-nation policé »%. Ainsi la démocratie
représente une caractéristique infinie et absolue dans le cadre de
I'idéologie.

Au final, « la démocratie a venir » est liée indissociablement a la justice,

306 Jacques Derrida, Voyous. Galilée, 2003. p 127.
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dans la mesure ou la violence, qui se trouve au sein de P'écart entre la
démocratie présente et « la démocratie a venir » suit la méme logique que
celle qui part du droit pour arriver a la justice. En ce sens, la justice en
tant que larrivant qui n’est toujours pas arrivé, est équivalente a la
démocratie qui reste a venir.

A tout prendre, Derrida met la démocratie universelle dans le cadre
de I'idéologie, en correspondance avec certains concepts théoriques, par
exemple, I’hospitalité inconditionnelle, la justice, la messianité sans
messianisme etc. Cela vise d’'un c6té a renforcer l'infini inconditionnel de
la démocratie qui reste a arriver, en éclairant I’hétérogénéité ainsi que
I'indissociabilité entre conditionnel et inconditionnel. D’un autre cOté,
cette signification théorique de I’ « @ venir » se présente comme remede
possible entre la démocratie présente et celle a venir, dont I'hospitalité
inconditionnelle, la démocratie pure, la justice absolue ne sont accessibles
que dans la perspective idéologique.

Cependant, ’écart entre systeme théorique et pratique n’implique
pas 'impossibilté de « /a démocratie a venir » dans le cadre du politique ou
juridique. Car Derrida s’occupe aussi de la signification juridique de la

démocratie universelle dans le cadre de la politique.

La conception en tant que correspondance de «la dénocratie

avenir »dans le domaine de la politique

En considérant I'impossibilité du renoncement inconditionnel a
PEtat, et par conséquent 'impuissance de I’hospitalité inconditionnelle
,» et p q p p

dans le cadre de la politique ou du juridique, Derrida considére que la
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démocratie universelle reste toujours a venir. Autrement dit, I'infini
absolu de « /la démocratie a venir » en tant que terme lié a I’hospitalité
inconditionnelle, de la messianité sans messianisme n’est accessible que
dans la recherche idéologique. Mais cela n’implique pas un abandon de la
démocratie dans le cadre politico-juridique, parce que Derrida traite aussi
de la signification pratique de la démocratie universelle par certains
aspects.

Derrida favorise avant tout, ’Etat mondial plutét que le droit
international lors de la recherche de la signification pratique de « /z
démocratie a venir ».

Comme nous lavons indiqué dans la partie précédente, le
cosmopolitisme classique est présenté comme droit international d’apres
Kant, dans la mesure ou la fédération des Etats libres ne dispose d’aucun
pouvoir législatif, administratif, ou juridique, car chaque Etat conserve sa
propre souveraineté en lui-méme. C’est pourquoi 'ONU ne se détache
pas de I'influence des superpuissances selon un systeme fondé d’apres le
cosmopolitisme du rationalisme. Derrida n’est pas contre lidée du
cosmopolitisme, mais il favorise une alliance internationale en tant
qu’Etat mondial plutét qu’un droit international.

Concretement, selon Derrida, il nous faut aboutir 2 un Etat mondial,
a un Etat-Monde. C’est aussi un processus ou la « dés-étatisation d'un type
absolument inoui donnerait a penser, an-dela de ce que Kant on Arendt ont formulé
de fagon déterminée, a la nonvelle figure a venir d’un ultime reconrs, d’une souverainete,
d’une-cratie alliée voire une avec non seulement le droit mais la justice»’”’. Ici nous

constatons que d’apreés Derrida il faut penser a un méta-Etat qui
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disposerait du pouvoir législatif, administratif, militaire, juridique etc.,
dans la mesure ou la souveraineté étatique qui appartenait jusque-la a
chaque Etat libre serait transférée d’une maniere concentrée a I’Etat
monial, au moment de la fondation de cet Etat-Monde. Par la suite, les
Etats libres se désintégreraient. En ce sens, TONU qui disposerait de
plus de pouvoir souverain représenterait le modele pratique dans le cadre
de la politique correspondant a « /a démocratie a venir ».

De plus, Derrida favorise une Europe qui jouerait un role plus
important lors de la déconstruction du cosmopolitisme classique.

Selon Derrida, nous écoutons peu les voix de I'Europe, notamment
au moment oU « les chaines de télévision ne parlent que de ['alliance
inconditionnelle et Zélée de I"Angleterre de Tony Blair anx cotés des Etats-Unis »08.
Donc il est tout content d’avoir vu les gouvernements frangais et
allemand tenter de freiner un peu 'empressement, voire la précipitation
des Etats-Unis. Mais il reste beaucoup a faire pour ’Europe, car isolées,
la France et I’Allemagne n’arrivent pas a unifier une Europe qui devrait
disposer d’une force militaire unifiée et suffisante pour des interventions
autonomes, motivées, calculées etc. Derrida fait allusion a2 un nouveau
droit international qui congoit une nouvelle figure concréte de la
souveraineté, au sein de laquelle, 'Europe doit étre plus active face a la
force des Etats-Unis et ses aillés. Ainsi 'Europe doit jouer un role plus
important dans le modele politique pour correspondre a « /a démocratie a
venir ».

Tout bien considéré, nous constatons que Derrida souligne deux

points de vue lors de la recherche de la démocratie dans le cadre
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politico-juridique, a savoir I’établissement dun FEtat mondial et le
renforcement de l'importance de I'Europe au sein de la politique
internationale. D’un c6té, ces mesures pratiques ont en effet parties liées
avec linfini absolu idéologique sans lequel nous n’aurions pas idée de la
démocratie universelle. D’un autre c6té, Derrida n’ignore pas la
recherche de la signification politico-juridique autour de la démocratie,
dans la mesure ou « /a démocratie a venir » est loin d’étre un pur concept
abstrait. C’est aussi pourquoi nous avons démontré la nouvelle
démocratie de Derrida sous deux aspects, a savoir la perspective
idéologique et celle politico-juridique.

En résumé, en réfléchissant au concept du terrorisme international
défini par les Etats-Unis, Derrida considere que la démocratie fondée sur
I'idéologie canonique de I'Occident, par exemple, le cosmopolitisme
classique, la tolérance chrétienne etc. n’atteint pas I'universalité comme
prévue dans I'idéologie. Au contraire, la démocratie se manifeste sous la
forme d’une terreur plus grave, notamment apres la guerre froide, dans la
mesure ou la maladie auto-immunitaite domine la tendance du
développement de la politique. Etant admis que le cosmopolitisme
classique con¢u dans lidéologie canonique occidentale n’aide pas a
résoudre lauto-immunité politique, Derrida précise qu’il faut faire un
retour au domaine philosophico-moral, en vue de repenser le terme
d’amitié en tant que racine des relations sociales. De méme, il désigne
que si nous pouvons incorporer I'idée de 'amitié qui ne consiste pas
seulement en la ressemblance au domaine politique, les concepts clés tels
que la souveraineté, I'Etat, la citoyenneté, la démocratie, I'égalité etc.

auront une nouvelle logique pour se définir, dans la mesure ou
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I'hospitalité inconditionnelle devient un concept accessible dans le cadre
théorique, en tant qu’idée qui guide les mesures constitutionnelles vers la
pratique politique. En ce sens, Derrida associe a « /la démocratie a venir »
non seulement une signification idéologique, mais aussi politico-juridique,
ce qui permet a la recherche de Derrida autour de la démocratie de se
présenter comme un sujet philosophico-politique, dans la mesure ou le
retour de la politique a la perspective philosophico-morale se présente
comme une étape indispensable lors de la recherche autour de la

démocratie.
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5.2 La société de I'harmonie dans la culture

sinologique traditionnelle

Comme nous l'avons précisé tout au début de cette recherche, la
culture sinologique traditionnelle est généralement définie comme un
systeme théorique de la morale, car a partir de Confucius, en passant par
le libre échange sous les Royaumes Combattants, jusqu’a I’Aménagement
de Phéritage, le Confucianisme (classique, néoconfucianisme, nouveau
confucianisme etc.) n’ignore pas les recherches sur les rites sociaux, dans
la mesure ou Iesprit rituel se présente comme la caractéristique la plus
grande dans lhistoire de la culture sinologique traditionnelle.

Mais nous avons également traité de la culture sinologique
traditionnelle en tant qu’idéologie politique dans le 4¢m¢ chapitre, au sein
duquel, nous constatons que la recherche de gouverner le pays ainsi que
I'Idéal institutionnel disposent d’autant d’importance que celle de la
culture morale personnelle qui vise a la sainteté intérieure. De plus, la
recherche autour de lesprit rituel dans le confucianisme se concentre
principalement sur le perfectionnement personnel de la morale de
I'empereur, dans le but de convaincre le souverain d’adopter leurs
théories. En ce sens, certains croient que « /a tradition de la recherche politique
» est plus conviviale que « /a tradition de la recherche morale » pour définir
I'essence de la culture sinologique traditionnelle.

En considérant que la recherche morale et politique se présente
également dans la culture sinologique traditionnelle, de méme que la
philosophie politique de Derrida ne quitte pas non plus le terrain de

I'idéologie morale, nous essayons de repenser la culture sinologique
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traditionnelle selon la logique de la déconstruction derridienne, en vue de
saisit Pessence derricre les phénomenes politiques nombreux et

complexes, en réalisant une mise en regard entre les cultures.

5.2.1 La terreur politique dans la culture sinologique

traditionnelle

Nous patlons de terreur politique dans la culture sinologique
traditionnelle selon la démarcation entre Dlinfini absolu d’Idéal
institutionnel et la limite de la réalité politique, dans la mesure ou la
téodalité qui persiste pendant deux millénaires avant la République et ses
propres faiblesses face a la République n’est pas inclues dans notre
recherche. Par conséquent, nous n’évaluerons pas, lors de la mise en
regard entre les cultures, les avantages de la république, tels que la
définition et la recherche autour du concept de démocratie les expriment,
par rapport a la féodalité qui ne mentionne méme pas ce concept
exclusif de la politique moderne. Dans la mesure ou la limite de la
politique elle-méme, par exemple, la fronticre selon la distinction
géographique ou consanguine envers la souveraineté de Etat-nation, le
terrorisme derricre les mesures politique fondées sur la bienveillance, ou
méme la maladie auto-immunitaite — si nous introduisons la
déconstruction derridienne du terrorisme dans le cadre de la culture
sinologique traditionnelle — dans la politique féodale etc., seront le
contenu principal de cette partie en tant que mise en regard entre deux

cultures.
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La consanguinité et la gémpolitique en tant que facteur

de&isifs au sein de la politique sinologique traditionnelle.

La consanguinité et la géopolitique jouent un réle décisif dans la
politique sinologique traditionnelle, dans la mesure ou la ressemblance,
P'uniformité, en tous cas le « méme » plutot que la « différence » se présente
comme le seul criteére de la formation de la communauté.

En premier lieu, tout au long de T’histoire de la Chine avant la
République, I'Etat est un produit fondé sur la consanguinité. Autrement
dit, selon la culture sinologique traditionnelle, 'ordre social est déterminé
selon la consanguinité. Dans la mesure ou lempereur en tant que
vainqueur, gagne, par la force violente dans la plupart des cas,
premicrement le pouvoir de la dynastie, il dispose du pouvoir absolu sur
la disposition dans P’échelle sociale. De fagon similaire les vassaux sont
identifiés selon leur parenté avec Pempereur plutot que sur leur
compétence personnelle. La lignée royale s’appuie toujours sur la
consanguinité en vue de maintenir 'ordre social, en craignant que le
partage du pouvoir avec des personnes en dehors de la consanguinité
n’aboutisse aisément et la plupart du temps a la subversion de ’Etat. De
méme, la succession du pouvoir est réalisée rigoureusement par la
parenté, dans la mesure ou la pureté de consanguinité se présente comme
le premier principe lors de la succession. Ainsi la consanguinité joue un
role indispensable lors de la détermination de 'ordre social.

Les preuves de la consanguinité sont évidentes si nous retournons

aux faits de lhistoire. Par exemple, chez les Xia, Shang, Zhou qui sont
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trois grandes dynasties de I'antiquité, le principe de la transmission
héréditaire des fonctions et des titres commence a dominer la formation
de ’Etat. Notamment il apparait que les Zhou « aient placé a la téte des
différents fiefs qu'ils avaient créés des membres de lenr propre lignée on de clans alliés.
Chacun de ces chefs avait, en particulier, le droit de rendre un culte an fondatenr de la
maison seignenriale, a l'instar de celui qui était rendn au premier ancétre de la maison
royale ». En effet, cette tradition qui met I'accent sur la lignée persiste
tout au long de lhistoire de la Chine avant la République, car le
confucianisme classique qui justement apres le déclin de la royauté des
Zhou avec I'époque des Printemps et Automnes, ainsi que les centaines
d’écoles de pensée des Royaumes Combattants ne quittent jamais la
divinité du pouvoir de 'empereur, en associant le souverain au Fils du
Ciel, dans la mesure ou la lignée royale se situe toujours au sommet de
I’échelle sociale. Selon le conseil du confucianiste Dong Zhongshu,
Pempereur WuDi des Han reprend la puissance unificatrice d’un systeme
religieux centré sur le roi et la divinité en référence au Ciel. Cela permet
un nouveau sommet de la royauté apres les Zhou, a partir duquel, la
puissance unificatrice du systeme concentré autour de la royauté persiste
sous toutes les dynasties par la suite. Ici nous constatons que la
consanguinité se présente comme le principe fondamental lors de la
formation de I'Etat. Autrement dit, « /organisation et la structure politiques
dépendent étroitement du systeme des cultes ancestraux et familianx. On anrait ld
Lorigine de la conception chinoise de 'Etat comme famille — en chinois moderne,
UEtat se dit « guojia », littéralement * pays-maison’ »19; selon lequel nous

constatons I'importance de la lignée lors de la formation de I’Etat.
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De plus, la féodalité apparait pour la premicre fois sous les Zhou,
selon un schéma pyramidal, dont le roi, en tant que Fils du Ciel, se
présente comme le seul qui détient le pouvoir divin supréme, et les
vassaux ont un réle politique d’autant plus important qu’ils sont proches
de la lignée royale. Ce schéma pyramidal de la féodalité, en tant que seul
principe de la formation de lordre social, persiste tout au long de
I'histoire de la Chine avant la République, dans la mesure ou nous
constatons encore une fois la force dominante de la consanguinité dans

la politique traditionnelle de la Chine.

La communauté géographique en tant qu’une autre sorte de

consanguinitédans la politique traditionnelle

Nous venons de traiter de la consanguinité au sein de la formation
de I’Etat dans les paragraphes précédents. Ici nous voulons accéder a
autre perspective de la consanguinité dans la culture sinologique, a savoir
la communauté géographique et ’acquis de sa consanguinité.

En premier lieu, le facteur géographique est considéré comme le
critere principal lors de la distinction des nations chinoises, dans la
mesure ou la coutume, la civilisation, la tradition sont toutes influencées
par la géographie. Compte tenu du vaste territoire de la Chine depuis
toujours, la division de la nation apparait tres tot au début de la
civilisation chinoise, dans la mesure ou les batailles entre les différentes
ethnies représentent, pour la premicre fois, les divergences entre les

différentes communautés. Par exemple, dans le Shii?"7 et d’autres

' Littéralement « mémoires du Grand Historien » ou « Mémoires historiques » écrits de -109 & -91, par

I'historien chinois Sima Qian. Cet ouvrage couvre ['histoire chinoise de I'époque mythique de I'Empereur Jaune
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sources, Huangdi, littéralement « /e roi jaune », qui est considéré comme
Pancétre de la nation Han, occupe le Nord de la Chine en tant que tribu
nomade. Il bat son adversaire et s’empare du sud apres plusieurs batailles
entre les différentes ethnies, en réalisant pour la premicre fois le regne de
la nation Han avant la fondation de I'Etat. Cela est aussi la premiere
source de la civilisation humaine, dans la mesure ou la nation Han se
considére toujours comme la seule nation qui dispose de la civilisation
prospere la plus longue au monde. Ainsi, a partir de cette époque de
Pantiquité, a savoir le vingtiecme siecle av. J.-C., le contraste des nations,
notamment entre la nation Han et les autres nations minoritaires
commence a apparaitre.

En deuxieme lieu, le nationalisme apparait le plus souvent au
moment du changement de dynastie, notamment quand le changement
de la classe gouvernante concerne celui de la nation. Il existe deux
dynasties issues de nations minoritaires dans I’histoire de la Chine avant
la République, a savoir les Yuan et les Qing, au sein desquelles, la nation
Han n’a rien a voir avec la lignée royale en subissant 'empereur et les
vassaux d’autres nations. Le nationalisme apparait toujours a ce moment
la, en pronant qu’il faut retrouver le régne de la civilisation des Han pour
plus de progrés humain. Ici nous constatons en effet le nationalisme de
consanguinité, notamment celui de la nation Han.

Au final, la restricion du pouvoir du vassal a toujours son
importance lors de la gouvernance de I'Etat, dans la mesure ou le
systtme féodal qui favorise la centralisation du pouvoir supréme de

Pempereur ne néglige jamais I’équilibre entre le pouvoir centralisé et

jusqu'a I'époque ou a vécu son auteur.
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décentralisé. Car les vassaux de I'époque féodale possedent chacun leur
propre domaine, en disposant du pouvoir de fonder leur communauté
géographique. Cependant, en tant que sommet du pouvoir supréme,
Pempereur ne supporte pas la croissance excessive du pouvoir du vassal.
11 craint que la consanguinité acquise selon la communauté géographique
ne détruise un jour son pouvoir. En ce sens, a partir de la consanguinité
entre la classe dominante et le peuple, nous constatons une autre manicre
de consanguinité a 'intérieur de la classe dominante fondée sur la lignée
royale, a savoir la consanguinité requise selon la communauté
géographique, dans la mesure ou cette dernicre sorte de consanguinité
joue aussi un role important pour la gouvernance de I’Etat.

Tout bien considéré, « la civilisation chinoise a souvent pratiqué le culte des
ancétres royanx qui explique pour une large part l'importance des structures du clan
et de la famille dans la culture chinoise »'2, dans la mesure ou la consanguinité
se présente comme le fondement principal au sein de la politique

traditionnelle de la Chine.

La terreur derriére ’esprit rituel

Selon la déconstruction du terrorisme, Derrida considére que la
plus grande terreur dans le cadre de la politique se réfere a P'opération
militaire décidée pour maintenir la justice ou la démocratie. En ce sens, la

. . . s .
guerre contre le terrorisme international d’aprés les Etats-Unis est
considérée selon les déconstructeurs comme le terrorisme le plus
terrifiant. De facon similaire, si nous pouvons évaluer la culture

sinologique traditionnelle, dont les recherches morale, politique, éthique
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se mélangent les unes aux autres a travers lesprit rituel, par la
déconstruction derridienne, que allons nous constater lors de la mise en
regard entre les cultures ?

Nous choisirons une réponse double.

D’un coté, nous ne nions pas la valeur de la recherche rituelle dans
la perspective éthique, morale, politique etc. au sein de laquelle Pesprit
rituel concernant les rapports sociaux se présente comme le premier
principe de la culture sinologique traditionnelle.

Nous pouvons prendre le terme du Rez en tant qu’essence du
Confucianisme et ses développements historiques comme exemple dans
le but de démontrer le renforcement de la recherche rituelle dans la
culture sinologique traditionnelle.

Concretement, la recherche concernant les vertus humaines
retrouve sa place chez Confucius en tant qu'ancétre du Confucianisme,
dans la mesure ou le terme de Rez qui évoque le plus souvent la
magnanimité d’un grand personnage, se trouve déja dans les textes
anciens de Confucius. En tant que grande idée neuve de Confucius, ou
cristallisation de son pari sur ’homme, le Rez est défini d’apres
Confucius comme « /e souci qu'ont les hommes les uns pour les autres du fait
gu’ils vivent ensemble »'13. Un des disciples de Confucius, a savoir Fan Chi
énonce meme que « /e Ren, c'est aimer les antres »14, ou nous constatons
que la culture sinologique traditionnelle repose deés sa naissance sur la
relation de réciprocité.

Ensuite, le Rez acquiert encore un enrichissement chez Mencius qui

représente le Confucianisme a ’époque des Royaumes Combattants. Si le
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Ren reste comme terme qui se concentre sur humanité en société, il
dépasse en effet la limite entre la morale et la politique chez Mencius, en
devenant une meilleure fagon politique, par laquelle le souverain peut
réaliser une gouvernance en se souciant du bien de ’Etat. Autrement dit,
selon Mencius, le Rez est la seul facon de gouverner qui se fonde sur le
consensus, facteur d’unification et garant de la cohésion et de la stabilité.
Puisque « les sonverains qui traitent lenrs sujets avec humanité, en ‘pére et mere du
peuple’ les attire naturellement a lui »'.

En favorisant la politique selon le Rez, Mencius explique que dans le
domaine de ’économie, il faut attribuer a chacun sa propre propriété de
terre en vue de garantir la productivité du peuple. De plus, il faut
diminuer les impdts pour favoriser Defficacité en renongant a
I'exploitation excessive. La politique selon ’humanité, a savoir selon le
Ren, est la seule et la meilleure facon de retrouver la stabilité de Pempire.
En méme temps, dans le domaine juridique, Mencius renonce aux
punitions cruelles a son époque, en pronant I'atténuation de peines dans
le but de rendre effective la politique d’humanité envers le peuple.

Selon les mesures économiques et politiques proposées par Mencius,
nous constatons que Mencius prone en effet de prendre en compte le
peuple en considérant 'importance du peuple pour la stabilité de société.
En tant qu’héritier de Confucius, Mencius développe le terme de Ren
dans le cadre du politique en conservant sa valeur éthique, dans la
mesure ou la recherche autour de Iesprit rituel de ’humanité est une des
contributions du confucianisme dans la culture sinologique traditionnelle.

Mais d’un autre cOté, nous ne devons pas ignorer la terreur derriere
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le terme de Ren, si nous traitons a nouveau de la politique chinoise
traditionnelle par rapport a la déconstruction derridienne. C'est-a-dire, a
partir de sa contribution a la civilisation, le Ren dispose aussi d’une
violence terrifiante.

Par exemple, comme nous Iavons indiqué précédemment,
I'idéologie de Confucius se systématise dans le but de convaincre les
souverains d’adopter sa pensée quant a la gouvernance de ’Etat. En ce
sens, le Ren, ainsi que toutes les recherches sur P’humanité, sur les vertus
en société, sur 'amour envers autrui, enfin le systeme théorique intégral
est ¢élaboré pour correspondre a la demande du souverain de I’époque,
dans la mesure ou il vise plutot a maintenir ordre social qu’a faire régner
I’égalité ou la démocratie, si ces mots ont un sens dans le contexte de la
Chine ancienne, bien que les vertus de ’homme de bien soient
présentées respectivement selon Iéchelle sociale, a partir de 'empereur
jusqu’au peuple.

De méme, la politique selon le Ren chez Mencius ne fait pas pour
autant un « démocrate » non plus, méme si « Mencius va trés loin, jusqu’au
bout de ce qui était impligué dans le gouvernement par le Ren de Confucius : une
conception du pouvoir on ['éthique ['emporterait sur le politique »31°. Autrement dit,
la politique selon le Rexz proposée par Mencius ne sort pas du scheme
traditionnel autoritaire et pyramidal, car selon Mencius, le Rex se présente
plutét comme moyen pour maintenir la stabilité sociale, en fixant la
distinction entre des classes différentes dans la société, dont 'empereur
possede automatiquement le pouvoir supréme en tant que sommet du

scheme pyramidal, quand le peuple se situe toujours au statut inférieur.
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« Gouverner ['empire, est-ce la senle chose que 'on puisse faire tout en cultivant
la terre 2 11 est des activités propres aux grands hommes, il en est d’autres pour les
médiocres. De plus, pour subvenir anx besoins d’une seule personne, il y fant le travail
de cent artisans. S'il fallait que chacun fasse tout lui-méme avant de ponvoir s'en
servir, il anrait a courir partout sans arrét. 1oila pourguoi il est dit : certains font
travailler lenr esprit, d'antres leurs force physique. Les premiers gouvernent, les antres
sont gonvernés. Les gonvernés nourrissent ; Les gonvernants sont nourris. Tel est le
principe qui prévaut dans tout 'univers ».°'7

Ici nous constatons qu’a partir du Ren, la répartition entre le
travail manuel assigné aux gouvernés et le travail intellectuel réservé a
ceux qui les gouvernent, se trouve justifiée en termes moraux. En ce sens,
le gouvernement selon le Ren ne supprime pas l'inégalité inhérente a la
hiérarchie politique et sociale. Puisque le Rex constitue en effet une
justification morale comme principe humain, en se présentant comme le
meilleur garant de Pordre hiérarchique. Selon cette justification morale de
I’humanité, les supérieurs qui possedent le pouvoir, les sources sociales
en tant que lignée royale, traitent leurs inférieurs avec humanité tandis
que ces derniers, par réciprocité, reconnaissent naturellement leur
supériorité, dans la mesure ou le Rez convainc le peuple de subir la
supériorité de la lignée royale selon la volonté du Ciel, en ne ciblant pas
I'inégalité concue dans 'ordre social de la hiérarchie.

Tout bien considéré, la politique traditionnelle de la Chine implique
une terreur derriere sa recherche concernant les vertus de ’homme de
bien. Certes, le confucianisme met 'accent sur ’humanité, dans la

mesure ou la recherche sur les vertus humaines, telles que la fidélité, la
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confiance etc. se présente comme une des tendances importantes dans la
culture sinologique. Mais nous ne devons pas ignorer que ces recherches
sur les vertus humaines sont finalement faites pour maintenir ordre
social en convainquant le peuple d’accepter la gouvernance des
supérieurs accordée par la volonté du Ciel. De méme les confucianistes
associent une divinité au Ciel en conférant un pouvoir divin a 'empereur,
ce qui renforce encore le regne de la lignée royale sur le peuple. Ainsi la
terreur est justifiée derricre la recherche de ’humanité dans la culture

sinologique traditionnelle.

L’auto-immunité se trouve aussi dans la politique

traditionnelle de la Chine

Derrida introduit le concept de I'auto-immunité dans la politique
canonique occidentale, du fait que la démocratie se détruit elle-méme en
présentant un processus suicidaire. A partir de cette maladie
auto-immunitaire, la déconstruction de la démocratie devient possible et
nécessaire, dans la mesure ou la démocratie universelle en tant qu’Etat
mondial apparait raisonnable dans la perspective idéologique, alors que la
démocratie présentée comme droit international selon la proposition de
Kant est selon Derrida a 'origine de la maladie auto-immunitaire.

De facon similaire, nous pouvons appliquer la déconstruction de la
démocratie a la politique traditionnelle de la Chine, bien que le concept
de démocratie ne se présente jamais en tant que tel, dans la culture
sinologique traditionnelle. Etant donné que nous avons déja traité de la

terreur dans la politique chinoise traditionnelle, i semble que
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Pauto-immunité a partir de la démocratie canonique de I’'Occident puisse
ctre présente également dans le domaine de la politique chinoise.

La maladie de lauto-immunité apparait active au moment du
changement de dynastie. Généralement, le changement de dynastie se
produit principalement de trois manieres, a savoir la révolte du peuple,
Pactivité subversive du vassal, ’envahissement de la nation minoritaire,
parmi lesquelles nous constatons que la force révolutionnaire vient de
I'intérieur de la société et non de I'extérieur.

En premier lieu, la révolte du peuple se présente comme la raison
directe ou indirecte de la destruction du gouvernement au pouvoir.

« La révolte du peuple » a la fin des Zhou de 'Ouest est la premicre
révolte enregistrée dans lhistoire de la Chine, laquelle influence
indirectement la perte du pouvoir des Zhou de I'Ouest. Le dernier
empereur, a savoir Li Wang des Zhou de I'Ouest fuit ailleurs en
abandonnant le pourvoir, “les vassaux négocient avec le peuple révolté,
en passant temporairement a laristocratie®® en vue d’atténuer les
contradictions de classe. Cela conduit directement aux conflits
permanents a I’époque des Zhou de l'est. A partir de cette premicre
révolte enregistrée dans lhistoire de la Chine, il existe beaucoup de
révoltes du peuple qui influencent indirectement le gouvernement au
pouvoir. Par exemple, au printemps de I'an 184, Zhang Jiao, souléve le
peuple chinois contre la dynastie Han jugée décadente et corrompue. Les
partisans de Zhang arborent sur leur front un foulard jaune en signe de

ralliement, ce qui lui donne son nom de « révolte des turbans jaune », par

318 Aprés la fuite de Li Wang, les deux vassaux, a savoir Zhou Gong et Zhao Gong partagent le pouvoir
souverain. Le pouvoir supréme est divisé lors de cette période de transition, ce qui méne aux conflits des
vassaux.
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laquelle la souveraineté des Han subit un grand choc devant la force du
peuple. Cela conduit progressivement la destruction des Han en
accélérant Parrivée de I’époque des Trois Royaumes. De facon similaire,
la révolte de Huang Chao dans la dynastie des Tang et celle connue
comme la « révolte des turbans rouges » dans la dynastie des Yuan sont toutes
deux présentées comme la révolte du peuple qui conduit indirectement a
la destruction du pouvoir de la féodalité. Ainsi, la fin de la dynastie des
Han a été marquée indirectement par la révolte des Turbans jaunes, la fin
de la dynastie des Song par la révolte de Fang Xi, et la fin de la dynastie
des Yuan par la société du Lotus blanc, dans la mesure ou nous
constatons que la force du peuple venant de I'intérieur de Etat est une
des forces qui influencent indirectement la gouvernance de I'Etat.

De méme, il arrive que la révolte du peuple mene directement a la
destruction du pouvoir féodal, a savoir la révolte de LI Zicheng a la fin
de la dynastie des Ming, dont le dernier empereur se suicide lors de
Ientrée triomphale de LI Zicheng en tant que chef de la révolte visant a
abattre le pouvoir des Ming, dans la mesure ou la Dynastie Shun fondée
auparavant a Xi An par LI Zicheng a interrompu officiellement le
pouvoir de la dynastie des Ming. Le pouvoir de LI Zicheng représente
une force venant de la révolte du peuple qui renverse directement le
pouvoir ancien, bien que sa souveraineté se décompose peu apres
P'avancée militaire de l'armée mandchoue des Qing. Ainsi la révolte du
peuple dans lhistoire féodale de la Chine représente a chaque fois la
force directe qui mene a la destruction du pouvoir souverain.

En considérant les deux manicres de se révolter du peuple, qui

conduisent soit directement, soit inditectement a la destruction du
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pouvoir, nous constatons que la révolte du peuple en tant que force de
Pintérieur de TEtat représente une des causes importantes du
changement de dynastie, dans la mesure ou la politique de T’histoire
téodale de la Chine ne se détache pas de la maladie auto-immunitaire.

En deuxi¢me lieu, lactivité subversive du vassal apparait
généralement comme la force qui mene directement au changement de
dynastie. Les bouleversements a ’époque des Trois Royaumes, ainsi que
lors des Royaumes Combattant sont tous provoqués par les conflits entre
vassaux. En tant que classe sociale qui dispose de plus d’armes, de
davantage de ressources par rapport a la classe paysanne, les activités des
vassaux troublent la gouvernance de I’Etat plus facilement que toutes les
autres classes, c’est pourquoi le changement de dynastie implique
souvent la curée pour obtenir le pouvoir a l'intérieur de la lignée royale.
Ainsi les activités subversives des vassaux, en tant qu'autre force venant
de I'intérieur de I’Etat, en s’appuyant sur la classe paysanne, sont souvent
responsables du changement de dynastie.

Enfin, Penvahissement de la nation minoritaire représente une force
importante du changement de dynastie, puisque la nation des Han ne se
présente pas comme une possible classe dirigeante dans la dynastie des
Yuan et des Qing, La dynastie des Yuan est une dynastie mongole fondée
par Kubilai Khan, qui régne sur la Chine de 1271 a 1368. Elle succede a
la dynastie Song qui avait régné sur la Chine du Sud entre 960 et 1279,
dont la nation mongole remplace celle des Han en représentant le
pouvoir souverain. La dynastie Qing d'origine mandchoue, est la derniere
dynastie impériale a avoir régné sur la Chine, de 1644 a 1912. Elle a

succédé a la derniere dynastie régnante de la nation des Han, a savoir la
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dynastie des Ming,

Nous essayons ici d’éclairer le fait que pour certaines nations le
changement de dynastie n’implique pas toujours une force située a
Pextérieur de I’Etat. Car tout d’abord, le rival qui vise au pouvoir
souverain, issu de 'une ou 'autre des nations, n’est pas isolé de la révolte
du peuple, dans la mesure ou la nation minoritaire profite de Popposition
du peuple au pouvoir en place. Par exemple, les Mandchous n’auraient
jamais battu la nation des Han facilement sans le bouleversement
résultant des conflits entre les paysans des Han et le pouvoir souverain
des Ming. Ensuite, le motif de la déconstruction des dynasties se
trouvent principalement dans la corruption de I'ancien pouvoir plutot
que dans la puissance militaire de ’envahisseur. Par exemple, la défaite du
pouvoir de la dynastie des Song du sud est principalement due a
I'incapacité de la classe dirigeante, dans la mesure ou sa force militaire
n’arrive pas a rassembler correctement devant ’envahisseur. En ce sens,
c’est la corruption de l'intérieur de IEtat plutot que de la puissance de
I'envahisseur qui est en dernier lieu responsable de la perte du pouvoir.

A tout prendre, nous constatons que la destruction du pouvoir
trouve sa source a I'intérieur de 'Etat, dans la mesure ou le changement
de dynastie par la perte du pouvoir se présente en effet comme un
processus de suicide, la force du pouvoir est coupable du traumatisme
sur lui-méme. En ce sens, la politique féodale de la Chine n’est pas
dissociée de la maladie auto-immunitaire, ce qui la soumet a la méme

logique politique fondée sur le cosmopolitisme classique.
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5.2.2 Le contenu de la culture sinologique

traditionnelle implique I'universalisme

Nous venons de traiter de la terreur cachée derriere la recherche
concernant la vertu humaine dans la politique féodale de la Chine, en
appliquant la déconstruction de la démocratie réalisée dans la
philosophie politique de Derrida. A partir de l'ultime objectif de la
culture sinologique traditionnelle, qui vise a maintenir 'ordre social de la
féodalité dont la distinction entre gouvernant et gouverné est fixée
comme la volonté divine du Ciel, nous constatons une terreur au nom de
la vertu humaine, ce qui correspond en effet a la terreur au nom de la
démocratie dans la politique canonique occidentale. Dans la mesure ou la
maladie auto-immunitaire, qui a son origine dans la souveraineté féodale,
représente une aporie de méme nature que celle de la démocratie
occidentale fondée sur le cosmopolitisme classique. Ainsi la recherche de
la terreur et de I'auto-immunité politique de la tradition sinologique est
en effet un processus de I'application de la déconstruction de Derrida a
la culture sinologique de la Chine.

Lors de la déconstruction de la démocratie, la déconstruction du
concept de terrorisme possede un statut important, a I'intérieur duquel
Derrida manifeste que les Etats-Unis qui lancent « /a guerre contre le
terrorisme international » en plongeant tout le monde dans une grande
terreur sans précédent dans I’histoire, est le terrorisme le plus terrifiant
au monde. Cependant, Derrida énonce qu’il choisirait d’étre du c6té des
Etats-Unis sl ne lui reste que deux options entre les Etats-Unis et

Al-Qaida, puisque le premier dispose quand méme d’une possibilité
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infinie d’amélioration de sa démocratie, par exemple, ses efforts par
rapport a la laicité, la discrimination raciale etc.. De fagon similaire, nous
ne devons pas ignorer les facteurs du cosmopolitisme universel au sein
de la culture sinologique traditionnelle, ainsi que sa signification dans le
cadre de la politique.

Tout d’abord, la tendance du cosmopolitisme possede un statut
important dans le confucianisme dans une perspective idéologique.

Par exemple, Confucius énonce lors de sa recherche du Rez «
gu’entre les quatre Mers, fous les hommes sont fréres »19, par lequel nous
constatons que le potentiel du Renz d’apres le confucianisme « ne désigne
pas senlement notre possibilité individuelle d’atteindre a toujours plus d’humanité,
mais aussi le réseau sans cesse croissant et toujours plus complexe de nos relations
humaines »3*. En ce sens, a partit de la recherche sur les vertus
individuelles d’humanité, telles que la fidélité, la rectitude, les rites etc., le
Ren se manifeste ainsi dans les vertus fondées sur la réciprocité et la
solidarité, « dont on peut encore mesurer l'importance dans les liens hiérarchigues et
obligatoires qui caractérisent la société et les communantés chinoises »21.

En considérant la réciprocité et la solidarité congues dans le Rer,
selon I'adage « entre les quatre Mers, tous les hommes sont fréres », nous
constatons deux types de relations humaines, a savoir la relation familiale
et la relation sociale, dans la mesure ou Confucius traite la société
humaine comme une famille. Cela correspond justement a la recherche
précédente sur la piété filiale dans la famille, et la bienveillance, la loyauté

entre le prince et le sujet.

319 Confucius, Entretiens. XII, 5.
320 Anne CHENG, Histoire de la Pensée Chinoise. Edition du Seuil, novembre 1997. p 71.
321 |bid. p 71.
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Concretement, la piété filiale entre le pere et le fils est le fondement
du Ren par Pexcellence de son lien de réciprocité. Puisque la réponse
naturelle d’un enfant a amour que lui portent ses parents se présente
comme la clé de voute de '’harmonie familiale et de la solidarité entre les
générations. Cette réciprocité et solidarité familiale retrouvent leur
essence également dans le cadre des relations sociales. Cependant, en
tant que la relation sociale la plus importante de la féodalité, la relation
entre le prince et ses sujets exige en prime une réciprocité ainsi qu’une
solidarité. Suivant cette demande, Confucius énonce que « /a piété filiale,
que 'on peut encore considérer come vivante et signifiante dans de larges portions du
monde sinisé, fonde en particulier la relation politique entre prince et sujet : de méme
que le fils répond a la bonté de son pére par sa piété, le sujet on le ministre répond a la
bienveillance de son prince par sa loyanté qui commence, on l'a vu, par une exigence
envers sor-méme »¥?2. Ces deux sortes de relations sont considérées comme
fondamentales dans le cadre du confucianisme, car elles s’enrichissent
d’une multiplicité d’autres types de relations, telles que la relation frére
ainé/frére cadet, mari/femme, ami/ami etc.. Dans la mesure ou en tant
que transition fondée sur la vertu de bienveillance, ’exigence de la vertu
dans la famille atteint enfin celle de la société. « Lzntégrité qui rend un
homme digne de confiance est elle-méme la condition de son intégration dans le corps
social »23.

En deuxieme lieu, la tendance a I'universalisme existe aussi dans le
cadre de la politique, selon amour universel contre le sentiment de
I'individu d’apres Mo Tzu. Autrement dit, Mo Tzu essaie de réaliser

I'amour universel selon la réalité politique au lieu de la réalité particulicre.

322 |bid, p 72.
323 |bid. p 72.

325



« Maitre Mo Tzu parlait en ces termes : pratiquer la vertu d’humanité envers
les hommes, cela consiste a s’employer a promonvoir ['intérét général et a supprimer ce
qui nuit a lintérét général. Or dans le monde actuel, qu'est-ce qui nuit le plus a
Lintérét général ¢

C'est que les grands Etats attaquent les petit Etats, que les grandes familles
tronblent les petites familles, que les forts déponillent les faibles, que le grand nombre
opprime le petit nombre, que les fourbes circonviennent les naifs, que les gens haut
placés traitent avec arrogance les humbles : voila ce qui nuit a lintérét général. Et
encore, que les princes soient sans bénignité, les sujets sans loyauté, les peres sans bonte,
les fils sans piété : voila ce qui nuit anssi a lintérét général. Et encore, le mépris de
Lhomme qu'ont les hommes d’anjourd hut, qui disposent de lenrs armes, des poisons,
de l'ean et du feu les uns contre les antres pour se nuire et se massacrer mutuellement :

voila ce qui nuit aussi a l'intérét général ».7%4.

En énumérant les phénomeénes qui ont la possibilité de nuire a
I'intérét général, Mo Tzu énonce que ces phénomenes ne viennent
sarement pas de 'amour des hommes, au contraire, ils proviennent de la
haine des hommes qui conduit inévitablement a la nuisance en
produisant les phénomenes décrits ci-dessus. De plus Mo Tzu précise
que c’est la particularité plutot que lassimilation qui décide en fait
partout dans le monde, qu’on hait les hommes et on cherche a les spolier.
En considérant la négativité de la particularité, il faut la changer en
assimilation, grace a laquelle, nous accordons a un autre pays la méme
considération qu’au notre, dans la mesure ou nous agirons pour celui-ci

comme nous agirons pour nous-mémes. De fagon similaire, 'on préte a

2% Mo Tzu 16, p 71. Traduit par Léon Vandermeersch.
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une autre province, ou a une autre famille, ou a une autre personne, la
méme considération qu’a la sienne propre. Par conséquent, les pays et
provinces ne se combattent ni ne s’attaquent mutuellement, individus et
familles ne se troublent ni ne se massacrent mutuellement, par la-méme,
Iintérét général est réalisé selon I'amour universel fondé sur
I’assimilation.

Ici nous constatons en effet une tendance a la fraternité universelle.
Parce que la sollicitude par assimilation qui exige d’aimer les autres pays,
les autres provinces ou les autres personnes comme les siens, implique en
effet la méme logique que Derrida propose dans 'amitié authentique, a
savolr traiter autrui comme on se traite soi-méme, aimer autrui comme
soi-méme. De méme, cette sollicitude par assimilation signifie plus que la
mansuétude confucéenne qui permet de juger des sentiments d’autrui
par les siens propre, car Mo Tzu choisit de marquer les deux termes en
opposition, a savoir « /e méme » et « la différence » qui décide de I'amitié
universelle par rapport a 'amitié qui s’arréte a la frontiere. En ce sens,
lassimilation de Mo Tzu implique justement une tendance «
d’uniformisation, de nivellement, qui constitue la premiere démarcation d’avec le Ren
confucéen qui s'attache an contraire a distinguer des degrés de proximité par cercles
concentrigues (moi, la famille, le pays, I'nnivers) »325.

Au final, dans Pouvrage Rifes qui contient les pensées confucéennes,
la société Da-Tong, littéralement la société de ’harmonie, est présentée

comme idéal de société humaine fondée sur ’'amour universel.

325 Anne CHENG, Histoire de la Pensée Chinoise. Edition du Seuil, novembre 1997. p 103.
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World of Da-Tong

When the Great Dao (lao, perfect order) prevails, the world is like a
Commonwealth State shared by all, not a dictatorship. Virtnous, worthy, wise and
capable people are chosen as leaders. Honesty and trust are promoted, and good
neighborliness cultivated. All people respect and love their own parents and children,
as well as the parents and children of others. The aged are cared for until death;
adults are employed in jobs that matke full use of their abilities; and children are
nourished, educated, and fostered. Widows and widowers, orphans and the old
without children, the disabled and the diseased are all well taken care of. Every man
and woman has an appropriate role to play in society and in the family. They hate to
see resources lying idle or cast away, yet they do not necessarily keep them for
themselves. They hate not to make use of their abilities, yet they do not necessaril,
work for their own self-interest. Thus intrignes and conspiracies do not arise, and
thievery and robbery do not occur; therefore doors need never be locked. This s the
ideal world — a perfect world of equality, fraternity, harmony, welfare, and justice.
This is the world called “Da-Tong 2.

Selon la description de la société Da-Tong, nous pouvons
interpréter la société de I’harmonie selon trois principes :

Le premier principe de la société de ’harmonie est « la propriété
publique », grace a laquelle le pouvoir centralisé ne sera plus possible,
dans la mesure ou Iélite selon la volonté du peuple exécute la
gouvernance de I’Etat en assurant que tous les membres de I'Etat
peuvent partager la propriété de I’Etat.

Le deuxi¢me principe de la société de I'harmonie se présente

comme un renforcement des relations sociales harmonieuses. Autrement

326 Rites, Confucius’ Ideal of a Commonwealth State. Book 9.
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dit, les relations sociales de confiance, de fidélité etc. sont un symbole
important de la société harmonieuse.

Le troisicme principe de la société de ’harmonie est la réalisation de
la couverture sociale, par laquelle, ’Etat accorde la possibilité d’égalité a
tout le monde.

En considérant ces caractéristiques principales de la société Da-Tong,
nous constatons qu’en tant qu’idéal de I'Etat, la société de ’harmonie
prone une égalité entre tous les étres humains, afin de parvenir a la
fraternité universelle.

Tout bien considéré, la tendance a 'universalisme ne manque pas au
domaine idéologique et politique, notamment dans la conception de la
société de I’harmonie. Ainsi nous ne nions pas la culture sinologique
traditionnelle a partir de la terreur cachée derric¢re le gouvernement du
Ren qui rend service au pouvoir supréme de 'empereur féodal. Au
contraire, nous associons la déconstruction de Derrida a la tradition
chinoise dans le but de réaliser une mise en regard entre les cultures, au
cours de laquelle nous repensons lauto-immunité dans la politique
féodale de la Chine en n’ignorant pas ses caractéristiques d’universalisme

ou de fraternité universelle.

5.2.3 Les correspondances entre les cultures

Dans la 1¢e partie du 5¢m¢ chapitre comme nous lavons écrit
précédemment, nous avons appliqué la déconstruction derridienne a la
politique occidentale, nous avons traité de la terreur au nom de la

démocratie ou de la justice, ainsi que de la maladie auto-immunitaire
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politique, dans le but d’accéder a la démocratie universelle qui renonce a
la fronti¢re, voire a I’existence de I'Etat. Puis, dans la 2¢m¢ partie de ce
chapitre, nous avons élargi la déconstruction de la politique occidentale
au domaine de la culture sinologique traditionnelle, notamment a la
politique féodale de la Chine, en constatant que la terreur de la politique
au nom de la justice, et la maladie auto-immunitaire politique sont
valables aussi pour la tradition sinologique de la Chine. De méme, la
culture sinologique cherche aussi une société idéale dont I’égalité, la
fraternité et la démocratie sont des concepts qui voient le jour parmi
tous les membres de I'’Etat, bien que ces concepts de la politique
moderne ne s’apparaissent pas encore dans I’histoire féodale de la Chine.
En ce sens, nous trouvons des correspondances plutdt que des
divergences lors de la mise en regard entre les cultures.

Nous constatons tout d’abord que la culture occidentale et
sinologique montrent chacune un écart entre I'idéologie et la politique.

Concretement, la tradition de I’Occident qui suit le rationalisme
possede la maladie auto-immunitaire d’apres Derrida, et tente de la
surmonter par « la démocratie a venir » fondée sur la déconstruction de la
démocratie du cosmopolitisme classique. Mais, comme nous lavons
indiqué précédemment, en tant que concept idéologique, « /a démocratie a
venir » requiert en effet un renoncement inconditionnel a I'existence de
I’Etat, ce qui ne peut pas se réaliser dans la pratique politique car 'on
considere que I’Etat est la meilleure fagon de protéger la citoyenneté. En
ce sens, « la démocratie a vemir » qui signifie en effet ’hospitalité
inconditionnelle se présente comme un concept d’infini absolu dans la

mesure ou elle n’est accessible que comme un concept idéologique qui
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guide la pratique politique ou juridique. Ici nous constatons I’écart entre
I'idéologie et la pratique autour de « la démocratie a venir ».

De méme, P’écart entre I'idéologie et la pratique se situe également
dans la tradition sinologique. Selon la déconstruction, la terreur derriere
le gouvernement du Ren, l'auto-immunité politique de la politique
féodale ne manquent pas dans la tradition sinologique en
correspondance avec la tradition de I'Occident. A partir de I'amour
universel de Mo Tzu, la société de ’harmonie qui surmonte I'inégalité
sociale en réalisant ’équilibre des relations sociales, représente la méme
signification que celle de « /la démocratie a venir ». De plus, la société de
I’harmonie reste une conception de Etat idéal, dans la mesure ou elle
n’est jamais accessible dans la pratique. Le souverain en tant que sommet
du schéme pyramidal hiérarchique n’adopte que les éléments qui
favorisent le maintien de son pouvoir supréme, par exemple, les vertus
qui encourage les étres humains a obéir a I’échelle sociale de la hiérarchie,
en rejetant I'idéologie quelle qu’elle soit concernant I’égalité, la fraternité
etc. Cest pourquoi, en appartenant également au confucianisme,
I'idéologie confucéenne provenant de Confucius est finalement adoptée
officiellement par I'empereur, quand celle de Mo Tzu se présente
seulement comme une des écoles de pensées dans I’histoire sinologique.
En ce sens, la société de ’harmonie ne trouve jamais ses références dans
la pratique, dans la mesure ou I’écart entre I'idéologie et la pratique ne
mangque pas dans la tradition sinologique non plus.

A partir de I’écart entre 'idéologie et la pratique, nous constatons
ensuite la deuxieme correspondance importante entre les cultures, a

savoir le retour du politique a la philosophie et a la morale.
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La crise de la politique, telle que le terrorisme international, la
maladie auto-immunitaire etc. est la premiere motivation de Derrida pour
sa recherche de la philosophie politique de Derrida, d’apres laquelle les
efforts de recherche uniquement dans le cadre de la politique n’aide pas a
résoudre l'auto-immunité de la démocratie en tant que la plus grande
maladie de la politique occidentale. Puisque I’égalité, la fraternité, la
démocratie perdent déja leur essence authentique selon la tradition du
rationalisme. En ce sens, Derrida énonce qu’il faut repenser le terme
d’amitié qui couvre toutes les relations sociale en modifiant le critere de
la discrimination ami/ennemi, dans le but de sauver la politique dominée
par la souverainet¢ de I'Etat-nation. Par conséquent, il présente le
concept de ’Etat Monde, en correspondance avec« /a démocratie a venir »
dans le cadre idéologique. Ainsi le retour du politique a la philosophie et
a la morale se présente comme un processus indispensable lors de la
recherche de la politique.

Ce retour du politique a la philosophie et a la morale apparait aussi
dans la tradition sinologique. Parce que premicrement, l'idéologie
confucéenne nait justement en suivant la demande du politique, dans la
mesure ou les confucianistes établissent leur propre systeme théorique
dans le but de convaincre le souverain de les adopter. De plus, les vertus
de ’humanité disposent d’un statut fondamental dans la politique féodale
ou la politique idéale de la Chine. Par exemple, le souverain en tant que
sommet du schéme pyramidal s’appuie sur la vertu de loyauté dans le but
de maintenir son pouvoir supréme, dans la mesure ou il requiert une
réciprocité avec ses sujets, similaire a la piété entre le pere et fils. Méme

dans la société de ’harmonie en tant qu’Etat idéal qui réalise 1’égalité
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sociale, les vertus humaines, telles que la confiance, la fidélité, la piété etc.
se présentent toujours comme garantes de ordre social. Ainsi le retour
du politique a la philosophie et a la morale ne manque pas dans la

tradition sinologique.
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CONCLUSION

Face a la maladie auto-immunitaire qui domine la politique et
influence le développement et la direction de la politique étatique et
internationale, Derrida considere que la tradition du rationalisme, en tant
que fondement du cosmopolitisme classique, n’aide en rien a sauver la
politique enfoncée dans le suicide aporétique. De facon similaire, la
tolérance chrétienne qui maintient la distinction entre I’hote et le visiteur
ne contribue pas non plus a résoudre I'aporie de auto-immunité dans le
cadre du politique. Selon Derrida, la souveraineté de ’Etat-nation congue
selon le cosmopolitisme rationaliste et la tradition chrétienne est la cause
essentielle qui décide de la maladie auto-immunitaire. En ce sens, la
démocratie authentique ne s’est pas réalisée comme droit international
ou fraternité chrétienne. On n’en trouve aucun indice non plus dans la
politique actuelle de I'Etat Monde qui surmonte la souveraineté de
IEtat-nation. C’est pourquoi Derrida caractérise la démocratie
universelle comme « démocratie a venir ».

En pensant la recherche de la politique occidentale du point de vue
de la philosophie derridienne, nous avons traité simultanément de la
politique chinoise traditionnelle en essayant de la soumettre a la
déconstruction de Derrida dans le but de réaliser une mise en regard
entre les cultures occidentale et sinologique. Au cours de ce processus de
contraste entre cultures, nous constatons plutot des convergences que
des dissemblances, dans la mesure ou les traditions occidentale et

chinoise, dans une certaine mesure, se retrouvent sur le méme terrain,
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bien qu’elles divergent du point de vue ontologique. Par exemple, nous
avons constaté aussi la maladie auto-immunitaire de la politique féodale
de la Chine, puisque C’est toujours la force venant de l'intérieur de ’Etat
qui essaie de détruire le pouvoir supréme de 'empereur. De méme, la
terreur au nom de la justice se trouve aussi dans la politique féodale de la
Chine, car le gouvernement du Rez qui renforce ’humanité au sein de la
politique vise a maintenir 'ordre pyramidal au lieu de la démocratie. En
ce sens, le confucianisme présente la société Da-Tong, a savoir la société
de ’harmonie, correspondant a « /a démocratie a venir » dans 'idéologie de
I'Occident, en vue d’introduire 'idée d’une société qui sera présentée
dans I'a-venir, au sein de laquelle tous les étres humains retrouvent leur
exigence d’égalité, en fondant un monde de paix.

En effet, les similarités entre les cultures occidentale et chinoise ne
se limitent pas a la ressemblance de concept, par exemple, entre « /z
démocratie a venir » et « la société de I'harmonie », les deux traditions culturelles
se croisent aussi sur la méthodologie, a savoir la logique de recherche.

Nous pouvons les présenter selon trois aspects.

Le retour du politique a I’idéologie

En premier lieu, nous constatons que les cultures occidentale et
chinoise se rejoignent dans le domaine de la philosophie et de la morale
dans le but de consolider les arguments concernant « /a démocratie a venir
wet « la société de I'harmonie ».

Concretement, comme nous l'avons indiqué précédemment, « /z
démocratie a venir » ne peut etre réalisée qu’en tant que concept qui requiert
la suppression de la souveraineté de I’Etat-nation. En considérant que
I'Etat se présente comme un des phénomenes principaux parmi les

relations sociales, il nous faut retourner a la morale qui traite des
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relations humaines comme contenu essentiel. En ce sens, Derrida
présente la nouvelle amitié qui n’est plus fondée sur la consanguinité et la
frontiere dans le but de repenser le concept d’égalité et d’hospitalité, au
sein duquel la démocratie universelle se présente comme la politique de
I'hospitalité inconditionnelle. La démocratie universelle retrouve son
fondement théorique en se présentant comme concept de légitimité, bien
qu’elle ne soit jamais présente.

De fagon similaire, la société Da-Tong est une conception politique a
partir de la recherche du Rex, dans la mesure ou les vertus d’humanité,
par exemple, la piété entre le pere et le fils, la bienveillance du prince
envers le sujet, et la loyauté du sujet envers le prince etc. donnent des
garanties a la formation de la société. De méme, en ressemblant a « /
démocratie a venir », la société de ’harmonie n’est jamais présente non plus,
elle sera présente a la condition de supprimer la contradiction des classes
sociales, a savoir I'inégalité entre les étres humains. Ce qui exige la méme
chose que la réalisation de « /a démocratie a venir ». En ce sens, la société de
I’harmonie ne dispose d’une légalité que dans le cadre idéologique, car sa
signification s’oppose a celle de I'Etat féodal qui prone le pouvoir
supréme de 'empereur. Donc il nous faut revenir au cadre de I'idéologie
en travaillant sur les vertus humaines par lesquelles les étre humains
peuvent trouver un équilibre d’harmonie, dans le but d’établir une
légitimité a la société Da-Tong.

Ici nous constatons que le retour du politique a l'idéologie, soit
comme philosophie, soit comme morale, se présente comme condition
indispensable lors de la recherche de la démocratie universelle.
Autrement dit, les mesures limitées au cadre du politique ne contribuent
pas a résoudre lauto-immunité politique, il nous faut retourner a la

racine des relations sociales, a savoir la morale ou la philosophie, en
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repensant I'égalité et la fraternité, dans le but de redéfinir les concepts
d’amitié et de démocratie. Ainsi il faut abandonner la politique fondée
sur 'amitié canonique qui favorise le méme en supprimant la différence,
en vue de repenser une nouvelle amitié qui passe par dessus la
consanguinité et la fronti¢re, par laquelle la démocratie peut se réaliser

d’une facon universelle.

L’écart entre la pratique et la théorie.

La pensée théorique renforce d’un co6té les arguments de la
démocratie universelle, dans la mesure ou « /a démocratie a venir » et la
société de '’harmonie se présentent en tant que concept qui dispose d’un
infini absolu, selon lequel 'Etat Monde de Derrida et la société Da-Tong
du confucianisme peuvent trouver leur fondement théorique. Mais d’un
autre cOté, ce retour conduit a un écart entre la pratique et la théorie,
autrement dit, « /a démocratie a venir » et la société Da-Tong représentent
parfaitement la justice universelle dans le cadre de I'idéologie, alors qu’
elles ne disposent pas de légitimité dans le domaine du politique et du
juridique.

Concretement, « la démocratie a venir » ne trouve pas sa place dans le
cadre du politique ou du juridique. Comme nous lavons indiqué
précédemment, « /la démocratie a wvemir » exige un renoncement
inconditionnel a I'Etat, ce qui n’est pas réalisable dans la pratique en
considérant que I'Etat se présente comme la meilleure manic¢re pour
protéger la citoyenneté. Autrement dit, ’'Etat Monde qui représente
pratiquement « /a démocratie a venir » doit posséder tous les droits 1égislatifs,
administratifs, juridiques etc. qui appartiennent actuellement a
IEtat-nation, dans la mesure ou la souveraineté de I’Etat-nation

condescend a ’Etat mondial. Mais dans la réalité, aucun Etat ne peut
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prendre linitiative de faire cette concession au pouvoir, car il craint que
toute concession ne conduise a sa perte. Face a cette impossibilité du
juridique, Derrida énonce qu’il nous faut au moins concevoir cette idée
de« la démocratie a venir » qui implique I’hospitalité inconditionnelle lors
des relations sociales humaines, repenser le systeme actuel du droit
international, la formation de l'exécutif de PONU, ainsi que la tradition
du rationalisme qui congoit le cosmopolitisme etc. dans le but de vaincre
la démocratie auto-immunitaire. Ainsi Pécart entre la théorie et la
pratique décide de 'impossibilité de « /z démocratie a venir » dans le cadre
du politique et du juridique.

De plus, la société Da-Tong n’est pas présente dans la pratique non
plus, a cause de son exigence de pureté au sujet de ’égalité. Comme nous
I'avons indiqué précédemment, le premier principe de la société Da-Tong
est la propriété publique, selon laquelle tous les étres humains se
présentent comme existentiellement égaux lors de la redistribution
sociale. En ce sens, la société Da-Tong qui cherche ’harmonie sociale
exige aussi un renoncement a la souveraineté de I’Etat-nation, selon
lequel la distinction de classe sociale, ainsi que l'inégalité entre les
gouvernants et les gouvernés ne seront plus valables dans la société.
Autrement dit, la société Da-Tong s’oppose a la définition de Etat basée
sur la distinction de fronti¢re, notamment a ’Etat hiérarchique pendant
Ihistoire féodale de la Chine, ce qui empéche la réalisation dans la
pratique. Par conséquent, le confucianisme renforce ’harmonie de la
société sans parler de I’égalité entre les classes sociales, par exemple, il
insiste sur les vertus de '’humanité dans la pratique, par exemple la
loyauté du sujet au prince, la bienveillance du prince envers le sujet, de
méme il souligne le gouvernement du Rez etc. dans le but de maintenir

l'ordre social de la féodalité, ainsi que le pouvoir supréme de 'empereur.
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Ainsi I’écart entre la pratique et la théorie apparait insoluble autour du

concept de la société Da-Tong.

«Utopie »— critique de «la dénocratie &venir »ainsi que de
la sociééDa-Tong

Face a la I’écart entre la théorie et la pratique autour de « /a démocratie
a venir » et la société de 'harmonie, certains chercheurs considerent que la
recherche concernant la démocratie universelle en tant que produit de la
déconstruction de la démocratie classique est une Utopie.

Tout d’abord, la définition de « /la démocratie a venir » représente en
elle-méme une caractéristique utopique. Puisque I’ « 2 venir » implique en
effet que la démocratie universelle n’est jamais présente, de méme elle est
toujours en cours d’arriver, mais elle ne sera jamais arrivant. Autrement
dit, 'essence de « la démocratie a venir » se trouve dans sa caractéristique «
en arrivant », en correspondance a « /a messianité sans le messianisme » par
lequel nous tenons la croyance de larrivé du Messie sans jamais
connaitre son image ni la date précise de son arrivée. Ainsi la
caractéristique de I’ « a venir » fondée sur la temporalité est en prime
d’étre critiquée comme I’'Utopie.

Ensuite, 'impossibilité de « /la démocratie a venir » et de la société
Da-Tong dans le cadre du politique et du juridique est également critiquée
comme Utopie. En considérant que I’Etat Monde et la société
d’harmonie exigent un renoncement inconditionnel a la souveraineté de
I'Etat-nation, ce qui n’est pas réalisable dans la pratique, certains
chercheurs considerent que « /la démocratie a venir » et la société Da-Tong
représentent en effet une aporie, a savoir une Utopie.

Face a cette critique, nous pensons qu’il est injuste d’associer « /a

démocratie a venir » et la société Da-Tong a I'aporie ou a 'Utopie. Parce que
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sans I'idée de Thospitalité inconditionnelle, nous n’aurions jamais le
concept de I'égalité, ni de la fraternité, ni de la démocratie. Cette infini
absolu dans I’ « a venir » implique en effet une conception idéale de la
société fondée sur la démocratie universelle, sans laquelle nous n’aurions
jamais accédé a lessence du concept de la démocratie elle-méme.
Cependant, en considérant I’écart entre la théorie et la pratique autour de
« la démocratie a venir »et de la société Da-Tong, nous ne pouvons pas
ignorer leur difficulté dans le cadre pratique. Ici, en vue de répondre a la
critique associée a I'Utopie par une attitude objective, nous voulons

apporter notre réponse sous deux aspects.

L’attitude objective face ala critique «Utopie >

En premier lieu, nous ne renoncons pas a la difficulté de la
réalisation de la démocratie universelle fondée sur Ihospitalité
inconditionnelle. Méme Derrida reconnait que « /a démocratie a venir »
possede, dans une certaine mesure, une aporie.

Par exemple, Derrida ne nie pas la difficulté de la pureté au sein de
la relation entre « soi » et « autrui » lors de la présentation de la nouvelle
amitié en tant que fondement théorique de « /a démocratie a venir»

La démocratie universelle retrouve son origine théorique dans la
relation entre « soi » et « autrui ». Concretement, la nouvelle amitié de
Derrida qui renonce a la consanguinité et a la frontiere réduit les
relations humaines a la relation entre « soi » et « autrui », par laquelle
chaque étre humain se présente comme un individu unique dans la
société, dans la mesure ou chaque singularité doit étre respectée lors des
communications humaines en société. Face a la considération de chaque
singularité, la discrimination de nation ou d’Etat, enfin la distinction de la

frontiere ne disposeront plus de légitimité. Par conséquent I’hospitalité a
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autrui n’aura plus sens d’une invitation, dans la mesure ou l'accueil
d’autrui se présentera comme une obligation au lieu d’un droit, ce qui
permet la possibilit¢ de ’hospitalité inconditionnelle, grace a laquelle la
démocratie universelle peut retrouver son origine théorique. Ainsi les
concepts de « soi » et « autrui » représentent la racine théorique de « /a
démocratie a venir ».

En suivant le fait que la démocratie universelle est déterminée en
effet par la relation entre « soi » et « autrui », la possibilité de ces
concepts devient indispensable, base a partir de laquelle Derrida concede
que nous rencontrons la premiere aporie autour de la recherche de « /
démocratie a venir ». La relation entre « sol » et « autrui » implique en effet
une responsabilité unique et absolue, qui refuse l'intervention de tiers.
Autrement dit, la responsabilité entre « soi » et « autrui » exclut le tiers,
avec qui l'infini de la responsabilité sera détérioré, ce qui signifie que
I'infini entre « soi » et « autrui » ne peut pas ¢tre assuré méme dans le
cadre de l'idéologie. Par conséquent, la nouvelle amitié qui favorise la
singularité unique basée sur « soi » et « autrui » dispose du méme
probleme aporétique, ce qui conduit directement a la difficulté de la
réalisation de lhospitalité inconditionnelle, voire de celle de la
démocratie universelle. Donc ici nous constatons que la difficulté de la
pureté au sein de la relation entre « soi » et « autrui » se présente comme
la premiere aporie de la recherche autour de « lz démocratie a venir ».

En deuxi¢me lieu, la paix fondée sur I’hospitalité inconditionnelle, a
savoir la démocratie universelle, risque dans une certaine mesure de
conduire a la guerre.

Comme nous 'avons indiqué précédemment, « /a démocratie a venir »
de Derrida fondée sur 'hospitalité inconditionnelle selon la relation entre

« soi » et « autrui » vient de Levinas, chez qui la paix se trouve a I’état
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pré-originaire plutot qu’a I’état civil. Ici nous revenons a la divergence
entre la tradition du rationalisme et la déconstruction. Selon Kant, la paix
ne se situe pas dans Pétat de nature, lequel implique des conflits.
Concretement, il n’existe pas de justice a I’état de nature, le résultat d'un
conflit décide de la définition de 'ennemi ainsi que celle de la justice,
dans la mesure ou le manque de juridiction conduit au caprice de la
définition de justice. En ce sens, Kant considere que la paix ne se trouve
absolument pas dans I’état de nature, mais dans ’état civil, ou tous les
étres humais se présentent sous un systeme civil qui inclut le droit
législatif, administratif, juridique etc. Mais d’apres Levinas, la paix doit se
situer dans un état avant I’état civil, dont le mystere s’est perdu pour
toujours, ou nous e pouvons pas retourner avec notre mémoire ou NOs
connaissances historiques. Le seul indice entre cet état avant I’état civil et
nous se présente comme la responsabilité infinie envers autrui, avec
laquelle, Thospitalité inconditionnelle, la démocratie universelle
disposeront d’une légitimité de certitude. Autrement dit, la responsabilité
envers autrui, en tant que forme embryonnaire de la justice caractérise
I’état pré-originaire, dans la mesure ou la justice, la paix, la démocratie, la
liberté etc. sont déja éprouvées dans I’état pré-originaire grace a autrui.
Ici nous constatons que la raison se présente comme fondement de la
paix chez Kant, quand l'hospitalité a autrui conduit a la paix d’apres
Levinas.

En suivant I’hospitalité envers autrui dans D’état pré-originaire,
Derrida montre que la définition indistincte de DPétat pré-originaire,
c'est-a-dire ni état civil, ni état naturel, entraine des approximations. Par
exemple, la guerre, 'hostilité, méme l’assassinat peuvent se produire en
abusant de lhospitalité inconditionnelle envers autrui. En ce sens,

I'hostilité devient la meilleure maniere d’exprimer 'hospitalité, car rien ne
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rivalise avec lhospitalité basée sur le présupposé d’agression, dans la
mesure ou il est possible d’interpréter la guerre comme la continuation
de l'hospitalité inconditionnelle, ainsi que de la paix ou de la démocratie.
Ainsi Thospitalité inconditionnelle permet d’une certaine facon la
légitimité de la guerre.

Tout bien considéré, nous constatons que Derrida ne nie pas
certaines apories soit théoriques, soit pratiques, dans la recherche autour
de « la démocratie a venir ». Mais cela n’implique pas I'abandon de la
démocratie universelle.

Nous pensons que la caractéristique « en arrivant » de « /a démocratie
a venir » représente un role de fantdbme qui nous tient en éveil politique.

Concretement, d’un coté, ce fantdme nous promet la 1égitimité de la
démocratie universelle si nous renongons au cosmopolitisme classique
qui conduit en effet a la démocratie a 'intérieur de la souveraineté de
IEtat-nation, pour que nous adhérions a Iidée de linfini absolu de
I’hospitalité lors de la réalisation de 'hospitalité pratique. D’un autre coté,
le risque de la guerre de 'hospitalité inconditionnelle nous avertit de la
possibilité de la terreur la plus grande quand nous révons d’accéder a la
paix perpétuelle en nous rappelant d’agir a chaque acte politique avec
prudence. En effet, ces deux cotés sont hétérogenes mais indissociables.
Si nous renforcons le premier en négligeant le second, « /la démocratie a
venir » risque d’étre une Utopie. St nous soulignons seulement le second
en niant le premier, « /Ja démocratie a venir » devient inévitablement une
eschatologie. Donc ce sur quoi nous devons insister, c’est sur le role de «
la démocratie a venir » comme fantome, sans lequel nous n’aurions ni idée

d’infini, ni esprit critique.
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