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Lo 3
disciples de bouddha et suiveurs de jésus

Voici peu encore, le bouddhisme nous semblait bien loin,
méme si, religion vénérable, il avait de longue date fasciné. Les
bouddhistes paraissaient exotiques et seuls quelques pionniers
partaient vers |'Orient, se poster aux confins de cet autre monde,
en recevaient des influx de vigueur, en rapportaient parfois de
merveilleux récits. Or, I'héritage de Bouddha a pris place en nos
vieilles terres chrétiennes. Pluriel, d'emblée : stupas et monastéres
ont surgi, des groupes zen se multiplient, les rayons de librairie
s'allongent, mélant d'ailleurs trésors et pacotille ; on pratique arts
martiaux, art floral, art du thé.. Des aspirations diffuses portent
vers ces sagesses, comme si le christianisme laissait un vide
spirituel oli elles s'engouffrent. Certains nourrissent leur foi chré-
tienne méme de richesses neuves qui leur paraissent oubliées
ou méconnues dans notre héritage. Qu'en penser ?

Comme en toute rencontre avec ce qui est vraiment autre,
deux attitudes peuvent tenter: exclure ce qui ne rejoint pas, en
son plein, notre propre vérité; ou, au contraire, se I'annexer,
gardant cela seul en quoi nous nous retrouvons nous-mémes. C'est
la troisidme voie, juste et exigeante, qu'il convient de suivre:
I'expérience de l'altérité, celle qui altére. Ce dossier voudrait en
suggérer des approches.

Il faut d’abord connaitre, et chercher & comprendre : avouons-le,
tant d'entre nous sommes ignorants de I'essentie! du bouddhisme.
Cela est certes difficile : on lira plus loin une belle parabole évo-
quant des extra-terrestres peu compréhensifs... Quvrant ce numéro,
Dennis Gira dessine 2 grands traits 25 siécles d'histoire et offre les
reperes. 1l manifeste aussi qu'ici, pour la premiére fois de leur his-
toire, les postérités de Bouddha se cotoient toutes entre elles.

Le bouddhisme massivement pratiqué chez nous échappe aux
regards. Loin des séductions qu’exercent d'autres courants, des
centaines de milliers de Viétnamiens le vivent discrétement. Tran
Thi Nhung ouvre au lecteur la porte des pagodes, convie ay jeter
un ceil qui, pour étre respectueux, n'en sera pas moins étonné,
gageons-le. Pierre Python trace ensuite les lignes communes de
I'éthique bouddhique, narrant ce qui fait vivre dans une religion
qui a gagné des centaines de millions de cceurs sans verser une
goutte de sang. Maitre dans I'une des postérités du Bouddha, Lama
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Denis Teundroup livre quelque chose de son enseignement, et de
la sagesse venue du Tibet. Puis, dans une autre filiation, Taiten Gua-
reschi relate I'aventure du Zen aujourd’hui livré aux Occidentaux.

Le Zen, précisément : il n'est pas neuf de le comparer avec
la mystique rhénane, mais le frémissement qui court dans les pages
d’Etienne Cornélis conduit loin dans ce rapprochement de deux
sommets de l'expérience spirituelle de I’humanité, comme dans
Teur irréductible écart. Expériences intenses encore : celle, signalée
dans le champ de l'art, par Jean-Paul Desroches; celle, relatée
en philosophe, de Jean Vailhen qui repense les étapes de son
chemin de la foi chrétienne vers le bouddhisme. Et puisque c'est
probablement dans les monastéres et par les rencontres entre
moines des deux confessions, que le dialogue a été le plus loin,
il reste a écouter deux bénédictins : Pierre de Béthune dit en quoi
cette épreuve de l'altérité convoque le chrétien, non a se perdre
dans quelque syncrétisme, mais & approfondir sa propre expérience
spirituelle ; Pierre Massein discerne 12 un véritable lieu théologique.

La réflexion de ce dossier se déploie ainsi plutdt dans le
registre de la théologie spirituelle. On n'a pas voulu poser dans
son ampleur le probléme de la valeur chrétienne de cette religion
autre : savoir si, selon une formulation de Claude Geffré, l'unique
médlation du Christ peut laisser place & d’autres médiations que
celle du christianisme. Avant de se risquer en des questions si
amples, ne faut-il pas se laisser saisir par cette féconde altérité ?
Accueillir ce qui, venu d'ailleurs, nous fait progresser dans notre
propre vérité — et aussi, quand il le faut, garder la distance :
refuser I'exclusion n’interdit pas de savoir dire Non, parfois, a ce
qui ne peut trouver place dans l'espace des suiveurs de Jésus.
Pour ne mentionner qu’un point, augue! Lumiére et Vie consacrera
un prochain numéro, la croyance en la réincarnation est un lieu
de divergence, elle n'est pas compatible avec la foi en la résur-
rection. C'est respecter nos amis bouddhistes que de le leur dire,
et de le rappeler & ceux qui découvrent les trésors spirituels du
bouddhisme. Reste alors ouvert tout le chemin 2 faire ensemble,
dans ces profondeurs de l'aventure humaine dont |'enseighement
du Bouddha dit parfois d'autres faces que celui de Jésus. Et la
présence, plurielle et vivante, du bouddhisme en Occident peut
nous apparaitre comme une grace de ce temps.

L&V 193 : 3



VOIC! 30 ANS, LE PERE GRAIL...

Le p&re Augustin Grail est mort en juillet 1959, 8gé de 52 ans. En 1951, 1l avait
créé Lumiére et Vie, revue de théologie visant & combler un manque entre les revues
techniques et les revues de vulgarisation, afin de « mettre & la portée d un grand nombre
ce qui actuellement est le lot des seuls théologlens »,

Ses collegues « lecteurs» du couvent d'études des Dominicains de Saint-Alban-
Leysse, en Savoie, n'ont pas oublié cé Stéphanois pittoresque et fort en gueule, qui
cachait sa sensibilité sous des airs bourrus, et sa soumission & I'Eglise sous l'esbrouffe
de formules provocantes. Il fut, disent-ils, un grand professeur d'exégése, doué pour
expliquer et pour faire passer ses convictions dans son enseignement. On nous dit
encore que sa foi d'enfant, entendez: d'enfant de Dieu, ne cessait de s'émerveiller
devant les dons que la bonté de Dieu fait 4 la petitesse de 'homme, et devant le Mystare
dont les chrétiens sont les indignes témoins. Commentant ['Epitre aux Romains, il
trouvait les accents justes pour proclamer, aprés |'Apétre, que le salut est pure gréce.

Ceux qui ne |'ont pas connu tiennent aussi 2 ce que cette haute figure ne sombre

pas dans l'oubli : il s'agit de continuer son ceuvre, gardant vivante cette revue a laquelle
le pére Grail a donné, dans. Ia fin de sa vie, le mellleur de ses forces et de sa foi.
A. L
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pour comprendre
"les. bouddhismes” en occident

" Les Occidentaux sont parfois surpris par la variété des formes
que prend chez eux le bouddbisme. Savent-ils qu’ils omt sous les
yeux un fait absolument nouvean ? Les diverses écoles de pensée qui
s'inscrivent dans la postérité du Bouddha ne s'étaient encore jamais
retrosvées et cotoyées de la sorte. Pour comprendre les enjenx spi-
rituels de Vévénement, il faut reprendre cette longue bistoire, depuis
les vies antérieures. du Boua’dba, Vexistence et Venseignement du
prince Siddbartha Gautama. six siécles avant ].C., le choc de sa mort
pour la communauté des croyants, la diversité des tendances jusqu’a
la division bimillénaire entre le Grand Vébicule (ou Mabayana) et
le Petit Vébicule (ou Theravada), eux-mémes riches des manifes-
tations multiples' d’un béritage toujours commun. Une génédlogie,
pour apprendre on réapprendre le: mols élémentaires et pour mieux
lire le présent.

Les lecteurs de ce numéro de Lumiére et Vie sont sans doute
nombreux 3 avoir déja essayé de s’informer sur le bouddhisme, soit
a travers des lectures, soit en visitant quelques-uns des temples et
centres bouddhistes qui sont en train de devenir partle intégrante du
paysage religieux en Occident *. Faisant cet effort pour se familiariser
avec la tradition bouddhique, ils ont dfi se trouver confrontés 2
plusieurs difficultés importantes. L’une des plus troublantes est
peut-&tre la multiplicité des tendances qui constituent cette tradition :
a un regard occidental, ces dlvergences, souvent indissociables des
différences culturelles entre les pays ol le bouddhisme s’est déve-
loppé pendant des sitcles, semblent parfois irréconciliables. Effec-
tlvement nombreux sont ceux qui se demandent quel sens il peut y
avoir parler de bouddhisme tout court.

Cet article d’introduction voudrait donner une vision globale
des principaux développements du bouddhisme, depuis son com-
mencement jusqu’a nos jours, et permettre de mieux comprendre les

1. Pour quelques réflexions sur la signification de cette présence, le lecteur
peut se référer a4 un précédent article: «Présence bouddhiste en France »,
Etudes, février 1989, pp. 235-247.
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DENNIS GIRA

diverses formes de sa présence en Occident. Il en souligne la richesse,
qui tient i la fois 2 une diversité un peu déroutante et 4 une unité
trop souvent cachée au regard de celui qui découvre ce monde pour
la premitre fois. Si nous nous ouvrons i la sagesse dont ces écoles
de pensée sont porteuses, celles-ci peuvent nous aider A avancer dans
notre propre recherche de la vérité.

I'arbre généalogique du bouddhisme

Présenter en peu de pages les développements du bouddhisme
depuis le VI® siecle avant J.-C. est un projet pour le moins
ambitieux. Pour simplifier, j’ai essayé de construire ce qu’on pourrait,
par analogie, appeler « I'arbre généalogique du bouddhisme ». Cet
«arbre» (cf. p. 7) n’est en fait qu'un schéma qui, un peu par
hasard, a pris la forme d’un arbre. Il se lit de bas en haut, part de
la pensée religieuse dans le Nord de I'Inde au temps du Bouddha,
car c’est le «sol» dans lequel s’enracine cet arbre, et aboutit a
la présence bouddhiste en Occident qui est I'une de ses « fleurs »
les plus récentes. Entre les deux se déroule toute lhistoire du boud-

dhisme.

les grandés Iignes de lhistoire

Dans un premier temps, la communauté bouddhique (sangha)
est restée unifiée, s’inspirant de I'enseignement (dharma) de base du
Bouddha 2. 1l s’agissait alors de suivre la Voie de Varbat (celui qui
est digne de vénération parce qu’il a éteint toute passion et dissipé
toute illusion qui pourrait lui faire obstacle sur son chemin vers le
nirvana). Comme on le voit sur le schéma, environ un siécle aprés la
mort du Maitre, cette unité a été déchirée. La communauté boud-
dhique s’est alors divisée en diverses écoles ou « sectes » dont cer-.
taines ont opté pour une interprétation plus « libérale » de I’ensei-
gnement et de la régle de vie, tandis que d’autres ont choisi de rester
fidtles 4 ce qu'elles estimaient étre la pratique et l'enseignement
les plus anciens, et donc les plus authentiques, du Bouddha. A cette
époque pourtant, 1’idéal de toutes ces écoles de pensée demeurait

2. Le Bouddha, le dharma et le sangha constituent les Trois Joyaux dans lesquels
tout bouddhiste prend refuge au moment de sa conversion et tout au fong de
sa vie. :
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PRESENCE BOUDDHISTE EN OCCIDENT

Grand Véhicule Theravada
le zen, le vajrayana les diverses présences
(le bouddhisme tibétain), lies principalement aux
e bouddhisme de la foi communautés venant des
(I'amidisme), autres formes pays du Sud-Est asiatique

du bouddhisme venant
principalement du Japon
(Nichiren shoshu, etc.)

Développement des écoles : Persistance du bouddhisme
du Grand Véhicule traditionnel du Theravada
« Bouddhisme du Nord » « Bouddhisme du Sud » (les
(Chine, C\tl)ireéte:‘.a';l:"p)on. Tibet. pays du Sud-Est asiatique)
| . |
Formation du bouddhisme Fidélité a l'ancienne voie
du Grand Véhicule :
Idéal du bodhisattva idéal de V'arhat
\ « Bouddhisme des sectes » / :
Ecoles de tendance Ecoles de tendance.
libérale traditionaliste

Bouddhisme « primitif »
Voie de l'arhat

Développement de la
. communauté bouddhiste

I
[ Mort du Bouddha |

Formation de la
communauté bouddhiste

|
l Vie du Bouddha |
1

Vies antérieures
du Bouddha .

Pensée religieuse dans le nord de I'lnde
: au Vie siécle avant J.-C.
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DENNIS GIRA

celui de I'arhat — ce qui a permis aux moines de diverses tendances
de vivre et d’étudier ensemble.

Vers le commencement de notre ére, la division au sein de la
communauté s’est accentuée. Clest alors que le bouddhisme du
« Grand Véhicule » (Mabayana) a commencé i se former. Les diffé-
rences (que nous préciserons plus loin) entre cette nouvelle tendance
et 'ancienne forme du bouddhisme étaient d’une importance telle
que toute réconciliation était pratiquement impossible. Ainsi, I'idéal
méme proposé par le Grand Véhicule n’était plus celui de Varba ;
tous ceux qui voulaient véritablement suivre le Bouddha étaient
désormais encouragés 3 se consacter 2 la poursuite de l'idéal du
bodbisattva (étre voué i la réalisation de Déveil supréme). Les
maitres du Grand Véhicule ont donné le nom de « Petit Véhicule »
(Hinayana) a Pensemble des écoles qui ne pouvaient pas accepter
leur doctrine de base fondée en grande partie sur des sutras (écritures
saintes qui contiennent les paroles du Bouddha) différents de ceux
qui étaient vénérés auparavant. Les écoles de ce Petit Véhicule, de
leur c6té, considéraient les doctrines du Grand Véhicule comme
n’ayant aucun fondement dans les seuls sutras authentiquement boud-
dhiques, c’est-a-dire les leurs, et donc comme étant sans valeur.

Cette nouvelle forme de bouddhisme s’est propagée peu a
peu dans divers pays au Nord de I'Inde — Chine, Corée, Japon,
Tibet —, d’ol1 le nom qu’on lui donne parfois de « bouddhisme du
Nord ». La tradition ancienne, elle, s’est plutdt propagée dans les
pays du Sud-Est asiatique, d’oti 'appellation de « bouddhisme du
Sud ». Elle est incarnée par le Theravada (I’école des anciens), seule
école survivante de I'époque du « bouddhisme des sectes ». Clest
pourquoi aujourd’hui on préfere distinguer le Grand Véhicule et le
Theravada, plutdt que le Grand Véhicule et le Petit Véhicule, ce
dernier terme ayant été i l'origine trés péjoratif.

On voit sur le schéma qu’au sein du Grand Véhicule plusieurs
écoles se sont formées au fur et 3 mesure de sa propagation en
Extréme-Orient. Cette diversité est le résultat 3 la fois des influences
culturelles qui se sont exercées sur le bouddhisme dans chacun des
pays qui 'ont accueilli, de Pouverture de la pensée mahayanique a
la nouveauté, et de la préoccupation qu’avaient les maitres de rendre
lIa parole du Bouddha accessible &2 tout homme. La tradition du
Theravada, elle, n’a pas connu de divisions assez graves pour dé-
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POUR COMPRENDRE...

clencher la création d’autres écoles. Il existe pourtant dans les pays
ot elle s'est implantée des particularités venant du milieu socio-
culturel propre 3 chacun. :

La partie supérieure du schéma montre qu’aujourd’hui en Oc-
cident se retrouvent presque toutes les formes du bouddhisme. Si
cela rend cette présence difficile 4 comprendre, cela met aussi 2 notre
disposition une richesse extraordinaire que le lecteur découvrira au
fur et 3 mesure qu'il pénétrera les ensecignements qui sont passés
de génération en génération au sein de ces divers courants.

le développement doctrinal du bouddhisme

Le Bouddha, c’est-d-dire PEveillé, celui qui a pénétré et compris
le mystére méme de l'existence, est né en Inde dans une famille
aristocratique vers le milieu du VI° siécle avant notre &re. Sa famille
jouissait d’une position relativement importante dans le clan des
Shakya : de 1& vient I'un de ses noms les plus connus, Shakyamuni,
Pascéte du clan Shakya. Son nom patronymique était Gautama, et
son nom personnel, Siddhartha. ’ ‘

| la quéte du bouddha

Selon 1a tradition, Siddhartha a, pendant des années, connu une
vie aisée, au luxe princier. Il s’est marié et a eu un enfant. Trés
sensible, il a pourtant été marqué par I'ambiance intellectuelle et
spirituelle de son temps, laquelle a fait naitre en lui une grande
insatisfaction. A Pépoque, en effet, on considérait que I’homme était
prisonnier d’un cycle infernal et incessant de morts et de naissances
(en sanscrit : le samsara). 11 est bloqué dans ce cycle par la loi kar-
mique : le karma, en bref, est I'acte avec ses conséquences. Toute
bonne action, selon cette loi, crée un élan qui pousse 3 une renais-
sance heureuse, tandis que toute mauvaise action ne peut qu’aboutir
i une naissance malheureuse, voire désastreuse.

Face 3 cette réalité, certains faisaient confiance 3 Pefficacité
des rites sacrificiels de D’ancienne religion védique. D’autres s’ef-
forcaient, 3 travers des pratiques méditatives, de réaliser pleinement
Pidentité entre leur atman, la réalité intérieure de ’homme qui le
fait exister comme &tre humain, et le brabman, P'absolu situé au fond
de toute existence, la réalité ultime et impersonnelle de quoi toute
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DENNIS -GIRA

chose procéde et i quoi tout retourne®. Il y avait aussi ceux' qui
essayaient de déjouer la loi karmique 2 travers une vie ascétique :
pas d’actes mauvais, pas de karma mauvais, donc pas de renaissance
mauvaise. Pour tous, la seule chose importante étalt d’étre libéré,
de sortir du cycle du samsara.

C’est donc dans ce monde que S1ddhartha a mené sa quete de
la vérité, mais cette quéte n’avait pas commencé le jour ot Siddhartha
avait définitivement quitté sa maison. Tout se passe en effet dans
le contexte du samsara. La vie dans laquelle Siddhartha est enfin
devenu Bouddha et qui peut faire I'objet d’une étude historique,
n’est que le point visible d’un iceberg gigantesque dont la plus grande
pattie reste cachée dans océan du samsara. Sa véritable quéte avait
commencé, selon la tradition, des périodes cosmiques quasi incalcu-
lables auparavant. On ne peut en effet arriver a2 Pexpérience extraor-
dinaire de I'Eveil en une seule vie : la découverte par le Bouddha
de la vérité libératrice n’était que le point culminant d’innombrables
vies-de recherche. Et cette vérité qui seule peut libérer I’homme du
cycle des morts et des naissances, le Bouddha I’annonce au cours de
sa premitre prédication, le Sermon de Bénards, sous la forme des
« quatre nobles vérités ».

les quatre nobles vérités

La premidre vérité, simple: constatation de ce que le Bouddha
voyait autour de lui, est qu’il n’y a pas de bonheur véritable dans
ce monde ol tout est imparfait, impermanent, sans substance et
voué 3 la destruction, y compris ’homme et tous ceux 2 qui il tient.
Tout est donc souffrance, ou plus précisément dukkha, car ce dernier
terme habituellement traduit par « souffrance » signifie aussi I'im-
permanence, I'imperfection et l'insubstantialité.

La deuxiéme vérité est que la source de cette souffrance réside
dans ’ignorance ol est ’homme de sa propre condition. Tout homme,
en effet, se nourrit constamment de P'illusion qu’au fond de lui-méme
il existe un soi ou noyau substantiel et permanent. Cette illusion ne
peut qu’engendrer le désir de s’affirmer et de posséder. Et ce désir
pousse ’homme A poser des actes égoistes qui, toujours selon la loi

3. Les lecteurs qui veulent se familiariser davantage avec les divers termes
techniques utilisés dans cet article peuvent consulter le Dictionnaire des re-
ligions (PUF, 1984) ol ils trouveront des explications plus détaillées.
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POUR COMPRENDRE...

karmique, portent infailliblement plus tard des fruits mauvais. Ces
actes font que ’homme renait et ils perpétuent ainsi le cycle des
morts et des naissances dans lequel I’homme est condamné 2 la frus-
tration incessante de ne pouvoir jamais apaiser sa soif d'un bonheur
véritablement durable.

La troisitme noble vérité est relative 4 la cessation de la souf-
france. Le Bouddha affirme que I’homme peut supprimer la souf-
france s'il en supprime la cause, c’est-d-dire ses propres désirs et
Tillusion qui en est indissociable. Ayant supprimé tout désir, ’homme
ne posera plus d’actes égoistes ; dés lors, il se libérera des chatnes
du karma ; il sera ainsi libéré pour toujours du cycle du samsara.
Il aura atteint ce qu’on appelle le #irvana, ce qui veut dire « I'ex-
tinction » : il s’agit de I’extinction absolue de la soif insatiable de
vivre et de posséder qui domine ’homme.

Pour aider I’homme 3 atteindre le nirvana, le Bouddha a proposé
la quatrieme noble vérité, la Voie * sur laquelle Phomme peut che-
miner petit & petit vers la réalisation de la vérité ultime. C’est en
pratiquant une moralité destinée 4 déraciner tout désir néfaste, et
une discipline mentale permettant de voir les choses comme elles
sont (impermanentes, douloureuses et insubstantielles) que I’homme
arrive 2 la sagesse libératrice. Cette sagesse dans sa plénitude n’est
autre que Pexpérience méme de I'Eveil.

»Ia premiére communauté bouddhique

La moralité bouddhique (écartant par ailleurs toute ascése ex-
tréme qui aurait géné la pratique de la méditation) et la discipline
mentale, absolument essentielle pour que ’homme parvienne 3 une
véritable sagesse, ne pouvaient étre vécues pleinement que par ceux
qui quittaient définitivement la vie séculiere, comme le Bouddha
lui-méme D'avait fait. Clest ainsi que la premitre communauté boud-
dhique a été constituée. Elle comprenait le Bouddha et un grand
nombre d’aspirants & I'Eveil qui suivaient dans la confiance le chemin
dicté par leur Maitre, et encore quelques sages qui, grice & l'ensei-
gnement du Bouddha et 4 leur fidélité aux pratiques, avaient eux
aussi compris la vérité dans toute sa profondeur. Ces hommes étaient

4. 1l s'agit du « Noble chemin octuple » qui consiste en la compréhension juste,

la pensée juste, la parole juste, I'action juste, le moyen d'existence fuste,
V'effort juste, I'attention juste et la concentration Juste.
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appelés arbats, ceux qui ont déraciné Je leur vie toute passion et tout
'désir. Ils avaient fait tout ce qu’il fallait pour- entrer dans 1’état du
nirvana et étaient ainsi devenus des saints dignes du respect de tous.
Il n’est donc pas difficile de comprendre pourquoi ’arbat ‘manifeste
I'idéal de ’homme dans le bouddhisme primitif, aussi bien que dans
les écoles qui se sont développées plus tard, notamment dans le
Theravada qui présente ce méme idéal 4 tous ceux qui,pratiquent
aujourd’hui le bouddhisme dans les pays du Sud-Est asiatique et
partout ol cette école est présente. S

aprés la mort du bbouddha

Cette communauté d’hommes qui se sont rassemblés autour du
Bouddha' s’est agrandie sans cesse depuis le premier sermon du
Maitre 3 Bénards jusqu’a 'sa mort, 45 ans plus tard. L’unité était
assurée par sa présence: sa place absolument -centrale explique en
grande partie le désarroi qui-a frappé la communauté i sa mort.

" Devant cette catastrophe les arbats se sont comportés calmement
.et, malgré leur chagrin, ils n’ont eu qu’une seule pensée : « Toutes
choses sont véritablement impermanentes. Comment serait-il possible
qu’elles ne soient pas détruites ? ». Les autres disciples, qui n’étaient
pas si avancés sur la Voie, pleuraient & chaudes larmes et regrettaient
ouvertement la perte de leur Maitre. Les laics, qui ne comprenaient
que trés peu ce qu’avait enseigné le Bouddha, ont pourtant manifesté
massivement leur attachement 4 sa personne 3 I'occasion de sa mort.
Plusieurs rois se sont disputés pour garder les cendres: du Bouddha :
finalement, pour éviter la guerre, celles-ci ont été partagées et en-
voyées 2 sept rois pour qu'ils les conservent et les vénerent.

_ Il est important de garder A Iesprit ces réactions diverses, car
elles nous aident 2 mieux comprendre les directions qu’allait prendre
le développement du bouddhisme dans les siécles suivants et jusqu’a
nos jours. Dans un premier temps, c’est le dbarma, ou I'enseignement,
laissé par le Bouddha qui a régné. La Voie de ’arbat, ’homme saint
et fort devant la mort méme du Maitre, a donc représenté I'idéal
du bouddhisme. Mais cette perte, qui avait touché au cceur tellement
de disciples, s’est traduite peu 4 peu par une réflexion sur la nature
méme du Bouddha et celle de la Voie proposée par le bouddhisme.
Leur conception s’est effectivement transformée au fur et 3 mesure
que sa présence historique s’éloignait dans le passé. Ainsi diverses
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caractéristiques surhumaines ont-elles. été attribuées au Bouddha, ce
"qui I’a mis 2 part du reste de ’humanité et a offert 2 'homme du
commun la possibilité de s’appuyer, dans sa recherche de la vérité,
sur un étre supérieur. Cela ouvrit les portes du bouddhisme au grand
nombre de ceux qui cherchaient désespérément un moyen d’apaiser
leur soif spirituelle, mais 4 qui la Voie difficile de l'arbat avait
toujours été interdite. Ce phénomene se lit sur le schéma, 1i ol
mention est faite de la division de 1la communauté en écoles libérales,
donc ouvertes & ces nouvelles tendances, et en écoles traditionalistes
qui mettaient plutét 'accent sur les valeurs de I'ancienne tradition.

le grand véhicule et le theravada

Peu 2 peu I’élan qui avait donné naissance i ces réformes doc-
trinales importantes a poussé, vers le commencement de notre 2re,
2 une rupture encore plus dramatique. Il n’est guére possible de
parler ici des origines du bouddhisme du Grand Véhicule ni d’ex-
pliquer en détail comment ses doctrines caractéristiques se sont déve-
loppées 2 travers les sidcles dans des'milieux culturels trés divers.
Il est cependant nécessaire d’indiquer les divergences doctrinales du
Grand Véhicule et du Theravada sur plusieurs points importants,
car elles sont 3 la source de tendances toujours vivantes aujourd’hui
dans la diversité du bouddhisme en Occident.

quatre divergences v

Les quatre points qui montrent le mieux les différences entre
ces deux grandes branches de notre « arbre généalogique » sont les
suivants : 1) la nature du Bouddha ; 2) la qualité ou I’étendue de
I'Eveil ; 3) la Voie qui meéne i I'Eveil ; 4) la possibilité réelle qu’a
I’homme d’arriver & UEveil. L’explication qui suit n’est, bien entendu,
qu'un résumé de positions trés nuancées et ne prend pas en consi-
dération toutes les spéculations auxquelles elles ont donné lieu.

Dans le Grand Véhicule, le Bouddha historique a été dépouillé
de tout ce qui nétait pas essentiel afin d’arriver 3 ce quon peut
considérer comme l’essence méme de la bouddhéité, qu’on appelle
en termes techniques le dbharmakaya, littéralement « le corps de la
Loi », mais qui a ptis le sens aussi du « corps d’essence du Bouddha ».
Ainsi Shakyamuni, comme tout autre Bouddha du passé (ou de
Pavenir), a-t-il été considéré comme la manifestation d’un absolu
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ineffable, purifié de tout aspect imparfait et impermanent. Une fois
la nature de Shakyamuni comprise dans cette perspective, il était *
impossible de ne pas repenser tout ce qu’on avait cru concernant
son expérience de I’Eveil et de ne pas, dés lors, considérer cet Eveil
comme la connaissance totale du mystére méme de l’existence, et
donc de tout aspect de la réalité. Ce que le Bouddha avait dit con-
cernant les quatre nobles vérités ne pouvait donc étre qu’une vérité
partielle destinée aux étres qui n’étaient pas préts i ’accepter tout
entiére. Cette vérité totale était que chaque homme participe, au
fond de son étre, 3 P’essence de la bouddhéité : ce qui veut dire que
chaque homme est destiné 4 devenir Bouddha. Ainsi la Voie boud-
dhique offerte & tout homme est-elle la Voie du bodbisattva que
Shakyamuni lui-méme avait suivie. Tout homme est appelé 3 réaliser
PEveil Suptéme et Universel qui est, selon les mahayanistes, infi-
niment plus vaste que celui que visent ceux qui suivent la Voie de
Parbat. 11 n’est donc pas étonnant que les maitres de cette nouvelle

forme de bouddhisme aient choisi de I'appeler le Grand Véhicule.

Dans le Theravada, le Bouddha historique reste, pour ainsi dire,
a taille humaine. Clest lui qui montre le chemin qu’il faut suivre
afin d’échapper 2 la souffrance du monde du samsara. Tout ce dont
I’homme a besoin pour réaliser son but est contenu dans les quatre
nobles vérités et dans les doctrines et pratiques qui en découlent.
C’est donc & chaque homme de faire sienne ’expérience de I’Eveil
(lui aussi « a taille humaine ») en suivant la Voie de 1’arbat. La seule
différence entre P'arbat et le Bouddha est que ce dernier a découvert
la vérité libératrice exprimée pleinement dans le Sermon de Bénares,
tandis que Parbat y arrive seulement aprés avoir entendu la vérité
enseignée par le Bouddha. Mais le nombre de ceux qui sont réellement
capables de suivre cette Voie, d’approfondir leur sagesse a travers
une discipline morale et mentale, et d’arriver ainsi au nirvana, reste
toujours relativement faible car une démarche de ce type n’est pas
a la portée de ceux qui restent dans le monde.

tendances diverses

Les positions du Grand Véhicule se sont manifestées dans des
tendances qui, plus tard, ont donné naissance a diverses écoles ma-
hayaniques. Nous avons d’abord une tendance dite « sapientielle »,
le zen, qui met I'accent sur Dlineffabilité du « corps d’essence du
Bouddha » et sur la notion de vacuité dans laquelle toute pensée
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dualisante est considérée comme illusoire. L’Eveil 'du pratiquant
dans cette perspective est Pexpérience directe de sa propre bouddhéité
innée (sa « nature de Bouddha ») et de la nature non-duelle de la
réalité. Il s’agit 13 d’une seule et méme expérience ; effectivement,
C’est la pensée dualisante qui cache au pratiquant sa véritable nature
et le plonge plus profondément dans le monde de I'illusion.

Une autre tendance trés forte du Grand Véhicule a pris la forme
de ce qui s’appelle « le bouddhisme de la foi ». Les implications de
la solidarité foncitre des étres vivants y sont mises en évidence. S'il
est vrai que tout le monde est appelé i réaliser sa propre « nature
de Bouddha » et qu’au niveau de la vérité absolue (auquel tout homme
aspire) la réalité est non-duelle, il s’en suit que les mérites « accu-
mulés » par les plus forts (les grands bodbisattvas, par exemple)
au niveau de la vérité provisoire (12 ot tout homme vit) peuvent
étre transférés aux plus faibles afin que tous arrivent 3 la pleine
réalisation de la bouddhéité. Et voild linfrastructure de dévelop-
pement d’un bouddhisme trés populaire et de tout un panthéon de
sauveurs capables d’aider ’homme & avancer sur la voie bouddhique.
La forme la plus importante de cette tradition est aujourd’hui
Pamidisme.

Le Grand Véhicule a aussi donné naissance 4 des courants
ésotériques qui mettent 1’accent sur 'intégration de I’étre, dans toutes
ses dimensions, au mystére ultime de la vacuité. Cette tradition, qui
se considére comme un troisiéme Véhicule qui dépasse et le Petit et
le Grand, offre & chaque pratiquant le chemin qui correspond exac- -
tement 4 son niveau de développement spirituel et lui permet en
conséquence de mieux cheminer vers la réalisation de sa bouddhéité.
Il est facile d’imaginer le besoin qu’on y trouve de directeurs spi-
rituels bien expérimentés, capables de guider ’homme tout au long
du voyage, souvent long et hasardeux, qui 'entraine aux tréfonds
de son étre. Ce sont, en 1’occurrence, les lamas arrivés du Tibet (ou
depuis quelques années formés par les Tibétains ici en Occident) qui
remplissent ce rdle.

Si P’on se tourne vers le Theravada, on découvrira qu’il y existe
aussi une forte tendance « sapientielle ». Mais I’accent, dans cette
tradition, est mis sur le caractére douloureux, impermanent et insub-
stantiel de toute chose. Toute la pratique de la discipline morale et
mentale tourne autour de ces trois caractéres, et cela depuis le com-
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mencement méme du bouddhisme (cf. les quatre nobles vérités).
L’accent est aussi mis sur la libération d’une ignorance qui cache &
Phomme la véritable nature des choses et qui le bloque dans le monde
du samsara. Une importance primordiale est attachée 3 la loi karmique
et au poids que font peser sur I’homme ses propres passions. Cette
tradition valorise donc la vie monastique, car c’est seulement en
suivant la rdgle stricte dictée par le Bouddha que I’homme peut
espérer acquérir pleinement une discipline mentale libératrice.

la présence des bouddhismes en occident

~ Selon le schéma ci-dessus, toutes les formes du bouddhisme
venant des divers pays ol se sont implantés 3 travers les sidcles les
écoles du Grand Véhicule et le Theravada, sont présentes ici en
Occident. Nous trouvons le ze# (sous une forme ou une autre dans
tous les pays occidentaux), Pamidisme (dont la présence assez forte
aux Etats-Unis, est trés modeste en Europe), le bouddhisme tibétain
(de plus en plus important partout en Occident et surtout, semble-t-il,
en France), le Theravada (sous une forme populaire surtout i ol
se trouvent des réfugiés des pays du Sud-Est asiatique, mais aussi
‘'sous une forme trés attirante pour certains scientifiques et intel-
lectuels). Il y a aussi d’auttes courants, comme le Nichiren shoshu
(d’origine japonaise et appartenant au Grand Véhicule), qui pose
souvent des difficultés aux autres écoles de par sa position « prophé-
tique », laquelle vise a la purification de toutes les formes de la
tradition bouddhique qui ne correspondent pas 2 sa vision des choses.

Il est impossible de vraiment chiffrer exactement ces diverses
présences 5. L’intérét de leur étude n’est d’ailleurs pas 13, mais, me
semble-t-il, dans cette installation permanente et & peu prés simultanée
en Occident de toutes les formes du bouddhisme mentionnées au
long de cet article. Les bouddhistes eux-mémes sentent, de par leur
position face & une civilisation non bouddhiste, le besoin de sut-
monter leurs différences afin de faire naltre en Occident un boud-
dhisme « nouveau » qui pourra 3 l’avenir jouer un véritable réle

5. Si le lecteur veut se lancer sur ce chemin hasardeux, il peut se référer a
L'Etat des religions dans le monde, Cerf - La Découverte, 1987.
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dans le developpement de notre civilisation ®. Jusqu’i maintenant
en effet, celle-ci ne tient compte, quand il s’agit de réfiéchir a ses
racines rehgleuses et morales, que de la tradition judéo-chrétienne.
Or, la réussite de cette véritable aventure spirituelle nous concerne
tous, car le bouddhisme, quelles que soient les formes qu’il ait
prises dans le passé, a toujours souligné la dimension spirituelle de
I’homme. Si une chose manque a notre monde, c’est bien une cons-
cience plus forte de cette dimension de ’'homme sans laquelle I’hu-
manité tout entidre risque de se perdre dans la recherche d’un
bonheur extrémement éphémére.

Que cette bréve introduction permette aux lecteurs de profiter

"au maximum des articles qui suivent et les ouvre a la richesse de

cette tradition de plus de vingt-cing siécles : seule en effet une telle
ouverture permettra aux chrétiens et aux bouddhistes de se rencontrer
et de travailler cnsemble a P’amélioration vraie des relations entre
les hommes.

. dennis gira®

6. Plusieurs des intervenants a't Congrés international de I'Unlon Bouddhique
d’Europe sur Le bouddhisme dans la culture occidentale de nos jours (octobre
1988, UNESCO) se sont exprimés longuement sur I'importance de ce probléme.

* Au moment de mettre sous presse nous parvient un livre de Dennis GIRA,
Comprendre le bouddhisme {Centurion, collection « Religions en dialogue »,
207 p., 115 F). Nous ne pouvons qu'inciter le lecteur, mis en appétit par ce
qu'il vient de lire, & se plonger dans ce nouvel ouvrage. Il y retrouvera tous
les thémes abordés ici, avec la méme clarté et un bien plus grand luxe d'éclair-
cissements, notamment quant a8 une mise en perspective historique de la cons-
titution des doctrines houddhiques.
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CENTRE THOMAS MORE
ACTIVITES DE LA FIN 1989

les 18 et 19 novembre 1989 :

Emmanuel TERRAY : Le premier essor du christianisme
comme phénoméne politique

Comment une vision dd monde portée a l'origine par une minorité
marginale a-t-elle pu accéder a ['hégémonie intellectuelle et po-
litigue dans l'empire romain ? Evitant les tentations symétriques
de la secte et du laxisme, les dirigeants chrétiens ont élaboré
une véritable organisation de masse, |'Eglise avec son appareil,
ses instances disciplinaires, ses intellectuels organiques, ses
modes de rapports au pouvoir.

Emmanuel TERRAY,, anthropologue, spécialiste des institutions
des sociétés dites primitives, observe cet essor.

Christian DUQUOC en débattra avec lui.

les 16 et 17 décembre 1989 :
Plerre LEGENDRE : Qu'est-ce que la filiation ?

Posant la filiation comme instrument institutionnel de la repro-
duction du genre humain, on examinera la mise en scéne, reli-
gieuse et politique, des images fondatrices d’'une société, l'utilité
des constructions juridiques, les rapports entre la clinique du
sujet et la pratique du droit.

La démarche de Pierre LEGENDRE s'adresse aux juristes, aux
spécialistes de l'histoire religieuse, aux théologiens...

Parmi les autres activités :
— les 9-10 décembre : un débat sur «la fascination » entre Patrick Baudry,
Paul Blanquart, Henri-Pierre Jeudy, Pascal Martin

— lancement d'un programme : « Les chrétiens et le sida» (informations sur
' denande)

Les rencontres ont lieu dans le couvent dominicain de [a Tourette, construit
par Le Corbusier au-dessus de L'Arbresle, prés de Lyon.

Renseignements et programmes :
Centre Thomas More, BP 0105, F 69591 L'ARBRESLE tél.: 74.01.01.03

Parmi les pubhcatlons du Centre, vient de paraitre : Jean CALLOUD, Franools
GENUYT, L’Evangile de Jean (l). Lecture sémiotique des chapltres 1a4a6(92F
franco, cheques « Centre Thomas More »)
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aspects du bouddhisme
viétnamien en france

Attirant peu le regard des chrétiens, le bouddbisme viétnamien
est vécu et pratiqué par des centaines de milliers de fidéles en France :
c’est un tout autre ordre de grandeur que le nombre des adeptes de
traditions orientales plus spectaculaires et dont on parle bien plus.
I est donc précieux de recueillir ici les échos de V'étude menée par
une antbropologue sur la religion de ses compatriotes. Elle dévoile
avec respect et précision quelque chose de ce qui se passe dans les
pagodes o le lecteur ne pénétre sans doute jamais. On y découvre
comment diversité et unité sont compatibles dans une croyance ac-
cueillante tant aux autres religions orientales qu’aux traditions locales.
Le culte des ancétres est au fondement de la pratique, & la maison
comme & la pagode, mais on porte aussi le souci des dmes errantes
(qu’on songe & ces « boat people » disparus dont nul n’a pu bonorer
le corps) : figures d’une religion qui accorde aux relations avec les
morts une place bien plus grande que le christianisme. De quoi
connaitre peut-étre un peu mieux un peuple que nous cétoyons,
respectons, mais comprenons souvent bien mal.

L’éclosion continue de pagodes « viétnamiennes » sur le ter-
ritoire frangais est fortement liée 3 ’émigration qui a suivi la mise
en place de la République Démocratique du Viétnam (en 1975).
Cela ne doit pas faire oublier pour autant les vagues migratoires
précédentes, survenues lors des deux Guertes mondiales et 3 la
suite des Accords de Genéve en 1954, ni, a fortiori, le courant
entretenu par les échanges diplomatiques avec la France, notamment
la venue d’étudiants. Sans avoir constitué une véritable structure
d’accueil, les ressortissants qui se sont fixés en territoire frangais
ont ainsi préparé la reconnaissance des édifices bouddiques et en
ont déja ébauché I'implantation géographique. Le bouddhisme, chargé
de valeurs rattachées au pays d’origine, légitime bien plus que la
langue maternelle (certaines priéres ne sont que la retranscription
phonétique du sanscrit), il nourrit les aspirations religieuses d’une

langue affective.
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quelques pagodes en france

A notre connaissance, il existe 24 pagodes en France. Il s’agit
soit de constructions, soit d’achats ou de locations de maisons plus
ou moins provisoires. Leur mise en place est un peu 3 I'image de la
dissémination du bouddhisme au Viétnam, au sens ol la personnalité
d’un bonze, d’un laic.ou d’un groupe de pratiquants, prévaut sur
une organisation d’ensemble, en amont.

L’enseignement du Bouddha s’est propagé au Viétnam plus
par des voies implicites que par une reconnaissance officielle. Le
bouddhisme a suivi les circuits commerciaux, & I’échelle individuelle,
a la cadence de la marche 4 pied et de I’aumoéne. Son existence fut
marquée, deés le II® siecle avant J.-C., par la présence de moines et
de monasteres. Parallélement 3 une diffusion trés circonstantielle,
le Bouddha laissa son empreinte sous différentes formes (souvent
légendaires) de village en village, les d1eux et les génies locaux lui

ayant trouvé une place.

La pagode de Sainte-Livrade, dans le Lot-et-Garonne, est une
illustration du syncrétisme rehgleux Salle rectangulaire, située prés
de Péglise cathohque elle fut mise 2 la disposition des bouddhistes
qui résidaient 3 la Cité d’Accueil des Francais d’Indochine (C.A.F.L),
en 1962. Il s’est trés vite avéré que les femmes officiantes étaient
des fidtles des « Génies des Quatre Palais », 3 savoir des adeptes de
« cultes de possession ». Garantes d’une forme populaire du boud-
dhisme viétnamien, elles ont maintenu, 3 proximité de l'autel des
bouddhas, celui des génies incarnés. Les bouddhistes & la recherche
d’une certaine « orthodoxie » en furent peut-étre génés, mais sans
qu’il y ait eu pour autant de grand conflit 3 ce propos. Bien qu’en
1975, un bonze de Paris-ait tenté d’intervenir, le journal Libération
du 5 mars 1986 mentionne le rituel de possession dont les parti-
cipants ne seraient plus qu’une poignée de personnes 4gées. En
février 1988, le journal télévisé a montré la persistance de cette
pratique. Comment le bonze Dai-Duc (titre) Thich Phuoc Toan
(nom bouddhiste), résidant actuellement i la pagode, réagit-il ?

Non loin de 13, & Villeneuve-sur-Lot, la pagode plus récente
construite 2 Dinitiative d’un laic, répondrait-elle 3 des aspirations
différentes ? A I’époque ot la « pagode du C. A. F. 1. » rassemblait
pour les grandes occasions les bouddhistes viétnamiens de tout le

Sud-Ouest, le Supérieur Thuong-Toa (titre actuel) Thich Thien Chau
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attivait 3 Paris. Confronté aux habitudes rituelles des fideles, il
semblerait qu’il ait tenté un compromis entre sa propre approche
bouddhiste, des valeurs inhérentes 2 la construction sociale viétna-
mienne et la coloration chaleureuse du bouddhisme en tant que
religion. A l'intersection des deux courants Mabayana et Theravada,
il'met P’accent sur ’enseignement du Bouddha historique : Cakyamuni
supplante tout autre personnage, aussi bien au niveau figuratif que
dans Pinvocation du nom. L’exception qu’il consent a faire est la
dévotion envers le seul bodbisattva féminin Avalokitegvara, car
« Pamour maternel est universel ». Devant la complexité des textes
bouddhiques, il a élaboré un livret unique, approprié a toute situation
de recueillement. Ce fascicule de 45 pages, que l'on trouve dans
les pagodes de I'Institut Truc Lam, est la synthése de textes pali et
sanscrit, traduits en langue viétnamienne et sino-viétnamienne roma-
nisée. Précisons toutefois que la volonté de faire ressortir I'essentiel
de la Doctrine ne rejette pas en bloc les récits inscrits dans la
mémoire collective et qui, en quelque sorte, ont partie liée avec le
bouddhisme. D’autres bonzes, également en quéte d’un «juste
milieu », ont adopté des démarches différentes. L'histoire de la dif-
fusion du bouddhisme au Viétnam permet de mieux appréhender les
sensibilités diverses qui en font la trame. -

,élémehts d’histoire

La prépondérance du Mabayana est due & la présence chinoise
durant dix siecles au Nord-Viétnam, berceau du pays et du peuple
viétnamiens. La route de la soie Iui frayait la voie par le Nord.
Cependant, en partant des mers du Sud et sous le parrainage de
I'Inde, le bouddhisme Theravuda remontait par voie fluviale jus-
qu’aux limites de I’expansion chinoise. Les marchés occidentaux
(de Por et des épices) ouvraient une troisitme voie de communication
de la Birmanie 2 la vallée du Fleuve Rouge, en passant par le Yunnan.
Enfin, la « marche vers le Sud », caractérisant la progression du
territoire viétnamien, a fait rencontrer les religions brahmaniques et
islamiques (le Royaume des Chams dans les plaines cotidres) et
les croyances relevant du bouddhisme Theravada (les Khmers dans le
Delta du Mékong). L’école du Dhyana (Thién en viétnamien) a fina-
lement dominé P’enseignement dans les monastéres. Davantage connue
sous le terme japonais Zesn, elle a pris au Viétnam des tournures
différentes. Elle a été indéniablement marquée par Poriginalité des
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maitres. Mais I’accession, trés astreignante pour les gens du peuple,
a la méditation progressive et personnelle a donné des vertus parti-
culi¢res 2 Amitabha (A Di Da en viétnamien) ainsi qu’a son royaume
de la « Terre Pure » (Tinbh-Do en viétnamien). D’aucuns pensent
qu’en évoquant sincérement son nom, on peut obtenir qu’il ouvre
les portes de son « paradis », lieu de sauvegarde de toute réincar-
nation.

Si le bouddhisme n’a jamais été une religion d’Etat, il a pourtant
part.cipé a la cobésion de la I° Dynastie viétnamienne qui a succédé
a loccupation chinoise. La période florissante qui le caractérise
pendant le régne des Ly, a sans doute laissé des traces dans le
sentiment national. Par la suite, il est devenu une forme de résistance
au colonialisme, par opposition au christianisme confondu totalement
avec lintrus.

instituts et pagodes

Quelques mots maintenant sur deux instituts, Chia Linbh Son
et Chiia Khanb Anb. Caractérisés par les groupes bouddhiques qui
leur sont affiliés et par leur activité d’édition, ils présentent aussi
une originalité dans la combinaison entre la tradition et I’enseignement
de Cakyamuni. La pagode de Joinville-le-Pont 4 1’Est de Paris, Chia
Linb Son, bitie dans les années 70, non loin d’une sortie du Réseau
Express Régional, est réputée pour son ambiance générale qui
rappelle I’Asie. Son architecture, les formes et les couleurs de I'orne-
mentation ont une connotation chaleureuse ; le va-et-vient permanent
des fideles y entretient la vie et le parfum de I’encens se marie bien
avec les odeurs de cuisine (les offrandes quotidiennes sont alimen-
taires). Peu importe si A Di Da (Amitabha) supplante Thich Ca Méuni
(Cakyamuni) dans le cceur des gens. Des bonzes et des moniales
sont toujours 13 pour prier avec eux, leur dispenser des récits ou
encore leur faire aborder la méditation. Au passage, ils leur trans-
mettent toujours quelque message bouddhique. La langue d’échange
est le viétnamien et pratiquement la vie 3 la pagode en prend les
consonances. Il est cependant possible de discuter dans d’autres
langues. L’éventail des publications dirigées par le Trés Supérieur
Hoa--Thuong Thich Huyen Vi permet souvent de trouver, aussi bien
a la pagode qu’en librairie, un ouvrage 4 la mesure de sa propre
recherche.
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Il est vrai que le Centre Bouddhique International de Dham-
maville (Tung Lam en viétnamien), 2 Rancon dans la Haute-Vienne,
pousse dans le sens d’une dogmatique homogtne, mais sans sous-
estimer les besoins primordiaux des bouddhistes viétnamiens. Toute
personne de culture viétnamienne peut avoir le sentiment qu’en
dépit de la diversité des centres fondés par I'Institut Linh Son, elle
s’y retrouvera « chez elle ». )

De construction récente, la pagode Chua Khanh Anb établie 3
Bagneux au Sud de Paris est beaucoup plus discréte. Bien que la
facade extérieure soit décorée de symboles rappelant le Dbarma, tout
est fait pour ne pas troubler la vie du quartier. Une fois franchie
la porte (rarement la porte officielle), vous avez acceés aux documents
exposés non loin des salles de réunion. L’étage est réservé i la
résidence des bonzes et 3 la présence des bouddhas. Le Supérieur
Thuong-Toa Thich Minh Tam met I’accent sur la réimpression de
textes connus au Viétnam, et aussi sur 1’éducation bouddhique
familiale. Le samedi aprés-midi, les jeunes enfants peuvent se rendre
au Centre, écouter l'enseignement du Bouddha et, par la méme
occasion, apprendre la langue de leurs parents. Ils peuvent également
y rester le week-end « en famille ». La traduction en frangais d’un
des travaux de Narada Théra (bikkbu de Ceylan), fort connu des
bouddhistes, a été une entreprise remarquable. En effet, Le bowud-
dbisme en quelques mots se présente sous forme d’un fascicule léger
et pratique... jamais en rupture de stock. Il est remis le plus souvent
aux Eurasiens et aux Viétnamiens de la deuxi®me génération, qui
n’ont pas forcément une connaissance approfondie de la langue viét-
namienne écrite. Les parents d’enfants en bas 4ge savent que ce livret
existe. D’autres pagodes, ne relevant pas de I'Institut Khanh Anb,
Pont adopté et un certain nombre de foyers aussi.

Certains préferent se contenter des autels qu’ils ont aménagés
chez eux et prier en groupe restreint. L’éloignement de la pagode
ou bien «le Viétnam » qu’ils n’y retrouvent pas n’en sont pas les
seules raisons. Bien que les associations bouddhiques veillent & ce
qu’il n’y ait pas de confusion entre le politique et le religieux, les
gens ne peuvent s’empécher de parler de leur pays d’origine ni d’avoir
simplement une opinion sur la question. Le migrant, au vécu souvent
douloureux, se méfie parfois des lieux fréquentés par ses compatriotes.
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« pour les fétes » ou « pour les morts »

Quand le bouddhisme sort du contexte de I’affrontement direct
et des clichés extrémes, il devient, en situation d’exil, un témoignage
culturel. La doctrine est umverselle, mais tant de chemins sont pos-
sibles ! Des personnes, qui se rendent principalement aux pagodes
de Fréjus et de Nice, ont bien voulu nous pasler de leur appartenance
religieuse.

Ces deux pagodes sont actuellement sous le parrainage du Tres
Supérieur Hoa-Thuong Thich Tam Chau, résidant 3 Montréal. 500
fideles environ sont inscrits sur les registres d’affiliation, sans compter
les membres de leur famille qui les accompagnent. Comme si chacune
des pagodes s’acquittait de fonctions propres, la premiére, qui vit au
rythme des grandes cérémonies, est dite « pour les fétes », la seconde,
dite « pour les morts », suit de prés le calendrier lunaire et les
phases relatives au sort des défunts. La différence est renforcée par
ce qui caractérise les Phat-Mua (les « bouddhas qui dansent ») : 3
Fréjus, dans une salle appropriée, ceux-ci, prenant possession d’un
« médium » qui est une femme-monture (ba-dong), rendent visite
aux vivants afin de leur apporter paix et félicité.

Ces activités surprennent peu dés lors qu’on se référe i ce qu’est,
d’une manitre plus générale, le religieux au Viétnam. Les interfé-
rences politiques, culturelles et sociales que dévoile lhistoire, se
retrouvent au plan théologique. De plus, Pattitude déconcertante
qui consiste 4 adopter toutes les croyances susceptibles d’apporter
quelque chose de positif, ne facilite pas la tiche de ’observateur
qui cherche a bien définir 'appartenance religieuse. En tout cas, le
bouddhisme viétnamien n’a pu jusqu’a présent étre analysé indé-
pendamment du taocisme et du confucianisme. Notons cependant que
la prédisposition 2 s’ouvrir sur les croyances des autres a peu joué
en faveur de lislam et guére plus pour le catholicisme. Si Georges
Condominas a noté, avant 1975, que ses interlocuteurs de culture
viétnamienne répondaient souvent qu’ils étaient bouddhistes, il ne
faut pas pour autant réduire la religion 4 un simple cadre de référence.
L’appartenance 2 la doctrine remodele les éléments religieux pré-
existants, tout autant que ces croyances remodélent le bouddhisme.

Les trois doctrines réunies, bouddhisme, taoisme et confucia-
nisme, appelées Tam-Giao se sont enchevétrées dans la pratique quo-
tidienne avec la croyance aux héros et aux génies territoriaux, na-
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tionaux ou locaux. L’interprétation qu’en donnent les croyants va
ainsi des formes !zs plus syncrétiques 2 la recherche d’éléments dis-
tinctifs. Dans un tel éventail, le P. Caditre distinguait une ligne
cohérente, 3 savoir la « religion des esprits ». La plupart des obser-
vateurs ont été frappés par I'importance accordée au culte des ancétres
et ont souvent été tentés d’y voir la base de la société. La préoccu-
pation pour les morts commande manifestement une grande pait des
activités religieuses. '

le culte des ancétres et le role des bonzes

On peut mettre en parallele le culte des ancétres et I’accompa-
gnement des morts dans la pritre. L’autel destiné & recevoir la tablette
représentative du défunt, rend hommage 2 la famille de chacun des
fidéles. Cependant, dans le contexte bouddhique, la famille prend
une autre dimension. To, '« Ancétre », est Bodbidbarma (Bo-De-
Dat-Ma en viétnamien). C'est & Iui que revient le ban-to, 1’autel des
ancétres. L’autel de famille patronymique devient le ban-vong,
I’« autel des morts ». Le gardien de la « famille bouddhiste » est le
plus souvent le Ho-Phap (« gardien de la Loi », en Poccurrence, du
Dbarma). L’autel qui le met en évidence dans les pagodes montre a
quel point son jugement est important. Aussi bien gardien de I’en-
ceinte de priére que de la vertu bouddhiste, il frappe de son épée
tout intrus, non pas dans 'immédiat, mais & la mort, quand « 1’dme »
se présentera devant lui. '

Si un fidéle parle de « 'dme », il prévient aussitdt qu’elle n’a
pas chez un bouddhiste le sens que lui attribuent les catholiques.
Désignée couramment linh-hon, elle est aussi appelée par quelques
personnes soucieuses de marquer la différence, chan-linh (terme inscrit
parfois sur les ornementations des sanctuaires). Les bonzes et les
moniales utilisent Pexpression zhuc-than, exprimant ainsi le zhax,
I« ame de I’Ancétre ». Chargée de mémoire, ’Ame passe une sorte
d’examen avant d’accomplir la mutation. Elle « écoute la pritre, se
repent de ses fautes et le karma (nghiép) s’allege », comme le dit la
moniale Thienh Thinh Dieu. Passible, d’une certaine maniére, de
jugement, elle doit avoir toutes ses chances, non pas d’alléger sa
peine, mais de reconnaitre ses torts & des fins favorables ultérieures.
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Les moments importants de pritre se passent le 49° et le 100°
jour aprés la mort, et aux anniversaires. Tous expliquent qu’a ces
moments précis « on sait o est le mort ». Il serait plus exact de dire
qu’a ces moments-]d 1’ime est dans une situation critique, soit sur
le chemin de la réincarnation, soit sur celui du Nirvana (Niet-ban
en viétnamien). Le plus grave qui puisse lui arriver serait qu’elle soit
condamnée 3 faire de la prison (nguc). Le contexte dans lequel elle
est supposée &tre fait déjd moins Punanimité. Les bonzes et les
moniales sont formels : la phase cruciale avant la réincarnation (si
elle doit avoir lieu) se situe dans les 49 jours qui suivent la mort.
Les cérémonies ultérieures, dites « pour le souvenir », ne sont plus
que la commémoration par les vivants de I’étre disparu. Certains
observants, quant & eux, estiment que leur devoir est d’aider 1’ime
a se souvenir de son identité. Ils lui évitent ainsi de se perdre dans
les épreuves qu’elle traverse en supportant le karma et d'étre
condamnée & errer. Comme elle a besoin de se vétir ou de payer son
passeport... invocation de ses noms civil et bouddhiste est accom-
pagnée d’offrandes alimentaires, de vétements taillés dans du papier
crépon, d’argent ou de papiers imprimés équivalant 4 de la monnaie.
Cela fait I’objet d’une véritable féte, ot les invités partagent le repas
de'dme apres le rassemblement religieux. L’incinération du -« pli »
sur lequel 'officiant a inscrit des mots de salut et de pritre, parfois
proches de la poésie, s’ajoute au cérémonial.

Souvent, il est demandé au bonze de prendre en main le culte.
Bien qu’il soit habilité a veiller sur le devenir des morts, ce que les
vicissitudes quotidiennes ne permettent pas aux gens d’assurer cor-
tectement, sa participation prend un sens supplémentaire. En effet,
les dévdts qui s’adressent 4 lui n’omettent pas pour autant de prier
chez eux devant les autels qu’ils ont aménagés, et ils oublient rarement
les dates importantes. Mais, que les bouddhistes soient tous
« enfants » de Bodbidbarma n’exclut pas des hiérarchies : les bonzes
et les moniales, considérés en quelque sorte comme les descendants
de la lignée directe du fondateur du Dhyana, sont censés échapper
a la réincarnation lors de la prochaine mort. Placés au-dessus de
«l'ame » du commun des mortels, ils ne touchent, ni de leur
vivant ni par la suite, 3 la nourriture dédiée aux laics décédés. Les
vertus de pureté qui sont attribuées aux religieux donnent d’autant
plus de valeur aux cultes qu’ils dirigent.
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le retour des dmes errantes

Malheureuse est donc « I’dme » a laquelle personne ne pense
ni n’offre de quoi trouver la voie. Perdue dans les étapes de son
devenir, elle est contrainte de demeurer une « 4me errante »(co-hon
en viétnamien), tracassant ainsi les humains jusqu’a ce que quelqu’un
consente i lui rendre hommage. Aussi chacun se doit-il d’accorder
dans la pritre une place aux 4mes égarées. Dans les offices quotidiens
et ordinaires, une coupelle d’eau et de riz cuit leur est dédiée. A la
Féte des Morts, Vu-Lan, au 15° jour du 7° mois lunaire (vers le mois
d’aolt), elles ne sont jamais exclues du banquet. La nourriture est
déposée dans la nature, les bitons d’encens purifiant le chemin qui

méne jusqu’d eux. Malgré cela, il arrive que des co-hon troublent la
paix des vivants, en prenant possession de leur corps. Dans le
contexte actuel, il s’agit bien souvent de '« 4me » des boat-people
ou de personnes ayant disparu dans les camps. Le « bouddha »
qui peut identifier et mettre en fuite I’dAme perturbatrice descend sur
terre. Comme il n’a aucune matérialité, il prend corps dans une
ba-dong, une de ces femmes médium au service des Phat-Mua, les

« bouddhas qui dansent ».

Ces pratiques semblent étre antérieures au bouddhisme au
Viétnam et tous les bouddhistes n’y adhérent pas. Les Demoiselles
et les Mandarins qui composent principalement ce panthéon ne sont,
d’aprés les sceptiques, que des superstitions réactualisées. Quant aux
adeptes, ils font trés bien la différence entre les « bouddhas qui
dansent » et les bouddhas tels que A Di Da Phat (Amitabha), Thich
Ca Mauni (Cakyamuni) ou Di Lac (Maitteya)... Il y a sur terre tant
de monde dont il faut s’occuper qu’il existe des bouddhas « pour
tout le monde » et des bouddhas « pour les Viétnamiens », les
familles étant différentes. Le respect readu aux Phat-Mua ne provoque
aucune contestation virulente de la part des bouddhistes « ortho-
doxes ». Les cérémonies sont ouvertes & tous et, 4 défaut d’y parti-
ciper, les non-observants y assistent volontiers. Il faut dire que les
bonzes ne manifestent pas non plus de ferme opposition. Ils veillent
cependant 4 ce que les pratiques ne soient pas confondues et, malgré
leur savoir, ils ne donnent jamais d’explications & ce sujet. Ils ne
considérent pas que les « bouddhas » incarnés aient leur place au
ceeur du bouddhisme et ils n’orientent personne vers cette voie. Ils
estiment aussi que les officiants sont des « dames trop 4gées » et
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qu’il ne sert 3 rien de leur dire quoi que ce soit. Par contre, ils. ne
refusent pas d’intervenir quand une ba-dong, trop igée pour continuer
a accomplir son devoir, craint la colere des Phat-Mua. « Enfants »
de Bodhidharma, les moines sont habilités 2 se présenter devant les
« bouddhas » et & formuler les pri¢res les plus adéquates. '

Le Tres Supétieur Hoa-Thuong Thich Tam Chau n'a laissé
aucune place aux cultes de possession dans la pagode qu’il a créée
a Nice. Bien qu’a Fréjus les deux « familles de bouddhas » ne soient
pas abritées sous le méme toit, il regrette de n’étre. pas 1i plus
souvent pour faire admettre, 3 la longue, ’évacuation des Phat-Mua
de I'enceinte bouddhique. La moyenne d’age des « médiums » et des
fervents consultants laisserait croire que les « bouddhas dansants »
s’éteindront d’eux-mémes. Pourtant, il se dit qu’a Marseille . des
bouddhistes eurasiens et viétnamiens de la deuxi®me génération leur
donnent pleine vitalité. :

Le panthéon compte de nombreux personnages appartenant 2
la mémoire collective, comme le général Tran Hung Dao, héros na-
tional pour qui un autel est érigé. Transposer une figure histotique
chez les bouddhas peut choquer. Mais si la mort implique une obli-
gation de respect envers I’dme, le défunt n’est pas plus déifié que
Cakyamuni ou Amitabha. Les bodbisattvas qui nourrissent le courant
Mabayana tendent le bouddhisme plus accessible. Pourquoi- Tran
Hung Dao n’aurait-il pas accompli sa derniére réincarnation quand ‘il
a repoussé I’envahisseur chinois ? Pourquoi ne serait-il pas, depuls, :
bodbisattva auprés d’Amitabha ? Il y aurait donc, pour certains,
des « bouddhas » d’entité spécifique a Ia mémoire d’un peuple, comme
si les lieux de leur passage délnmtalent le champ de leur fecon-
naissance. '

étre bouddhiste et chrétien

A partir d’une telle conception, rien d’étonnant & entendre dire
parfois que « Quan-Am (Avalokitecvara) est venue pour les boud-
histes en Asie comme la Vierge, pour les catholiques ». En situation
d’exil, les bouddhistes savent fort bien que Quan-Am continuera 2
veiller sur eux. Certains, bien que restés (ou devenus) de fervents
pratiquants, ont fait baptiser leurs enfants et leur ont fait suivre une
catéchese assidue. Il s’agit le plus souvent des Viétnamiens de la
vague migratoire des années 1950-60. L’assimilation des Viétnamiens
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aux bouddhistes et des Frangais aux catholiques n’est pas un critére
simple d’identité nationale et d’intégration des Viétnamiens de la
deuxi®me génération. L’importance accordée aux « génies terri-
toriaux », que tout observateur du religieux au Viétnam a pu noter,
a sans doute une part d’influence dans la décision des parents, dont
la progéniture est censée ne pas se préoccuper de leur dme a leur
déces. Cest un peu comme si le « Dieu » d’ici et les « génies » ou
les saints tels que la Vierge Marie, devaient étre respectés par ceux
qui sont nés « chez eux ». Des enfants, eux-mémes mariés devant
PEglise et ayant aussi fait baptiser leurs propres enfants, se posent
des questions sur le bouddhisme. Leurs parents espérent-ils, 3 la
mort, s’en remettre aux bonzes ? Quand la question leur est posée,
le probléme est toujours esquivé.

Les derniers arrivants, eux, adoptent en général une attitude
différente. Les enfants les suivent dans la pri¢re dédiée aux bouddhas.
Les facettes du bouddhisme sont encore bien complexes et leur ap-
proche renvoie toujours 2 de nouvelles questions. Les pagodes attirent
nombre de Viétnamiens et d’Eurasiens qui, sans renier leur foi chré-
tienne, viennent prier en commun devant Pautel des bouddhas. Ce
n’est pas 13 une méconnaissance des doctrines respectives : le boud-
dhisme apporte une dimension religieuse que nous avons du mal 2
saisit et & nommer, sans doute parce que nous nous attachons au
crittre de Dieu unique et tout-puissant. La tendance a rechercher
La Vérité, excluant toute variabilité, est une conceptlon dont nous
avons du mal A nous détacher.

tran thi nhung
épouse dumaine
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L’éthique bouddhique, en ce qu’elle a de commun & la diversité
des écoles, ne se comprend qu'en référence aux croyances fonda-
mentales qu’il faut &’abord rappeler. On peut alors saisir la biérarchie
des morales offertes, selon les conditions dans la société, et les pro-
fondeurs de Voctuple chemin qui conduit vers le Nirvina. Il convient
aussi de s’attarder sur certaines valeurs comme la compassion ou la
générosité. Lorsqu’on tente des rapprochements avec la morale chré-
tienne, on voit surgir de profondes comvergences entre les valeurs
proposées et les comportements requis. Parmi les différences, certaines
ne sont pas essentielles : ainsi cet accent monastique de toute morale
bouddbique ; mais d’autres, remvoyant précisément aux croyances
fondamentales, semblent irréductibles. C’est que le bouddhisme vide
Ubomme de toute substance, dlors que la foi chrétienne voit en tout
étre bumain un enfant de Dieu créé a son image et aimé d’un unique
amour. :

“Rappelons d’abord quatre présupposés de I’éthique bouddhique.
En premier lieu, le Buddha, fondateur d’un Ordre et instructeur
d’une Voie de délivrance, s’est donné comme un étre humain pur et
simple ; il n’a pas prétendu étre inspiré par un dieu ni par une
puissance extérieure. Plus tard, les dévots et les docteurs P'ont divi-
nisé ou ont fait de sa doctrine un absolu. Le Buddha attribua sa
réalisation au seul effort et 2 la seule intelligence humaine ; en cela,
il ne manqua pas de vaillance. Chacun posséde en lui-méme la pos-
sibilité de devenir un buddha, s'il le veut et en fait effort. L’homme
est son propre maitre et le salut est dans sa main ; il n’y a pas d’étre
plus élevé, au dessus de lui, comme Providence et Juge. « On est son
propre refuge, qui d’autre pourrait étre le refuge ?... Vous devez
faire votre travail vous-méme ; les buddha, eux, ont enseigné la Voie
a suivre. » (DHP., XTI, 4 ; XX, 4)*. Le Buddha est appelé sauveur

1. On emploie les abrévations conventionnelles pour les textes bouddhiques
anciens, avec la référence & I'édition de la Pali Text Soclety, London, depuls
1855 (ces textes sont en langue pali). A : Anguttara Nikaya, Recuell de textes
disposés en progression; D: Digha-Nikdya, Recuell des textes longs; DHP:
Dhammapada;, Recueil de 426 stances édifiantes; IT: Itivuttaka, Ainsi a dit
Buddha ; M : Majjhima Nikaya, Recueil des textes moyens ; S : Samyutta Nikya,
Recueil des textes réunis et .plus courts.
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en ce sens seulement qu’il a découvert et indiqué le chemin qui conduit
4 la délivrance. Pas question pour I’homme d’aide extérieure et de
grice divine. Selon ce principe de responsabilité individuelle, le
Buddha accorde toute liberté i ses disciples, et son Ordre est démo-
cratique, sans hiérarchie aucune. « Ne vous laissez pas guider par
des rapports, par la tradition ou par ce que vous avez entendu dire.
Ne vous laissez pas guider par I'autorité de textes religieux, ni par
la simple logique ou I'inférence, ni par les apparences, ni par le
plaisir de spéculer sur des opinions, ni par des: vraisemblances pos-
sibles, ni par la pensée il est notre Maitre ”. Mais lorsque vous
savez par vous-mémes ce qui est défavorable, faux et mauvais, alors.
renoncez-y ; et lorsque vous savez par vous-mémes ce qui est favo-
rable et bon, alors acceptez-le et suivez-le » (A., p. 115).

I'impermanence des étres

En second lieu, le bouddhisme rejette tout principe petsonnel
permanent, immuable, immortel, dans ’homme et dans tous les étres.
Rejet de ce que 'on désigne par les mots de personne, dme, ego, soi,
principe vital. Rejet du point de vue occidental professant que chaque
individu a une ime séparée qui est créée par Dieu et qui, aprds la
mort, vit éternellement sa destinée, en dépendance de son Créateur
et de son Rédempteur. Rejet du point de vue hindou professant que
le Soi traverse beaucoup de vies jusqu’a ce qu’il soit purifié comple-
tement et s’unisse finalement au Brahman (Dieu), I’Ame universelle
dont il émane originellement. Rejet du point de vue jainiste (ordre
monasthue de I'Inde) qui admet comme element permanent le « prin-
cipe vital ».

Pour le bouddhisme, ’homme est un amas de formations chan-
geantes, un composé instable de cinq agrégats impermanents : cot-
poréité, sensation, notion, volition et connaissance ; les ééments
psychiques sont méme plus changeants que les éléments physiques :
« Le corps parait subsister un an, deux ans, cent ans méme, Mais
ce qui est appelé esprit ou la pensée ou la connaissance, cela se
prodult et dlsparaxt dans un perpétuel changement de jour et de nuit.
De méme qu’un singe, prenant ses ébats dans une forét, saisit une
branche, puis la laisse échapper et en saisit une autre, ainsi ce qui
est nommé Desprit, la pensée ou la connaissance, se produit et dis-
parait dans un perpétuel changement de jour et de nuit» (D., II,
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pp. 302 sv.). Le bouddhisme insiste beaucoup plus sur la négation
de tout principe petsonnel que sur la négation de Dieu, car elle
intéresse bien davantage ’essence de sa doctrine, qui est la rétribution
automatique des actes, moteur de la transmigration. L’association
étroite de la croyance en celle-ci et du rejet d’un principe personnel
qui serait I’auteur, le responsable et I’élément transmigrant, constitue
sans doute le trait le plus original. Cette association semble pourtant
contradictoire, et ce fait a frappé I'esprit des autres penseurs indiens.
De plus, si le Buddha attaque avec une telle véhémence la croyance
a la personne et au soi; c’est aussi parce que celle<ci est la cause des
pensées dangereuses du « moi » et du « mien », de désirs égoistes,
de T’attachement, de la haine, de l'orgueil ; elle est la source de tous
les troubles du monde, depuis les conflits personnels jusqu’aux guerres
entre nations. ' '

I’agii- est suspect

En troisiéme lieu, la rétribution des actes est absolument auto-
matique ; elle ne requiert pas l'intervention d’un Juge. Elle est aussi
individuelle (malgré la négation de la personnalité !). L’acte produit
dans certaines conditions un fruit dont la maturation s’opére peu 2
peu et qui, lorsque celle-ci est achevée, se détache et tombe, atteignant
immanquablement son auteur. Cette image est classique. Pour qu’un
acte produise un fruit, il faut qu’il soit moralement bon ou mauvais
et soit causé par une intention, une volition, qui, laissant une trace
dans le psychisme de son auteur, infléchit la destinée de celui-ci dans
le sens déterminé par la rétribution de cet acte. La durée de la
maturation dépassant généralement celle de Pexistence, la rétribution
des actes entraine nécessairement une ou plusieurs renaissances, I’en-
semble de celles-ci constituant la transmigration. Il faut noter que
les actes bons produisant des fruits agréables entrainent des renais-
sances au méme titre que les actes mauvais produisant des fruits
pénibles ; par conséquent, les uns et les autres enchatnent I’étre au
cycle sans fin de la transmigration. Il est donc nécessaire, pour se
délivrer de celle-ci, de s’abstenir aussi bien des bons actes que des
mauvais (M., III, 181, 203).

L’agir, comme tel, est suspect, abstraction faite de sa qualité
morale bonne ou mauvaise ; il faudrait agir sans agir, sans se laisser
prendre par Paction, dans le pur désintéressement de Pintention
et dans le vide de I’esprit. Si actes bons et actes mauvais sont, a priori,
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a éviter également (la thérapeutique bouddhique étant plus psychique
que morale), les actes bons, néanmoins, font renaitre ’'homme. dans

de bonnes conditions qui favorisent I’audition, I’étude et I’application
de la doctrine bouddhique, qui sont nécessaires au salut.

fa production conditionnée

En dernier lieu, toute Pexistence est conditionnée. Si la théorie
du non-moi, de la négation de la personie, réduit tous les phénomenes
de Vexistence 3 des entités transitoires, douloureuses et vides de
substance, le systtme de la « production conditionnée » (fameuse
formule du bouddhisme) montre comment P’apparition et la dispa-
rition de ces phénoménes, loin d’étre laissées au hasard, sont régies
par un strict déterminisme. Cette production forme une chaine de
douze membres dont chacun est condition du suivant ; plus succinc-
tement, I’enchainement est celui-ci: l'ighorance (qui ne voit. pas
le vide de toute chose) engendre le désir (s’attachant & cette réalité
illusoire), le désit engendre I'acte (qui veut fagonner l’existence),
Pacte engendre la naissance transmigratoire. « Le désir, désir de vivre
et désir de jouissance, n’est pas la seule cause reconnue de la
renaissance et, par conséquent, de la douleur. L’ignorance, c’est-a-dite
la inéconnaissance de la nature réelle des choses, en créant lillusion
et en faisant naltre successivement les diverses classes de phénomeénes
psychiques, est considérée comme une cause profonde, lointaine, de
ce désir. De plus, les diverses sortes de passions et de vices constituent
autant de liens qui attachent 1’étre au cycle des transmigrations. Les
trois passions principales : la concupiscence, la haine et ’aveuglement,
tout comme les vices secondaires, I'orgueil, la jalousie, la paresse,
les opinions fausses et tant d’autres défauts, conduisent 1’étre, ainsi
égaré par Dillusion et tiraillé en tous sens par ces diverses tendances,
a agir, 3 accomplir des actes (3 se laisser happer par le mécanisme
du monde) » 2. S '

Du fait de la production conditionnée, la question du libre ar-
bitre ne se pose pas dans la philosophie bouddhique. Si la totalité
de P’existence est relative, conditionnée et interdépendante, comment,
seule, la volonté poutrait-elle étre libre ? La volonté, comme toute
autre pensée, est conditionnée et relative. S’il y a libre arbitre, il est

2. A. BAREAU, « Le bouddhisme Indien », Histeire des Religions, I, (Encyclopédie
de la Pléiade), Gallimard, 1970, p. 1154.
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aussi conditionné et relatif &, Ce point fait difficulté et parait &tre une
contradiction pour la morale bouddhique qui est une morale de I'in-
tention plus que de ’action et qui repose sur la notion bien claire
d’une responsabilité exclusivement personnelle et d’autant plus im-
placable. Le bouddhisme ne s’embarrasse pas des contradictions, car
il les relativise. : :

deux traits de P'éthique bouddhique

~ La moralité en général consiste & s’abstenit du péché et de ses
séquelles, mais cette abstention n’a pas la méme valeur chez tous les
hommes. Il peut y avoir une abstention fortuite et purement négative
quand, par exemple, ’homme évite le péché parce qu’il n’en a pas
Poccasion ou parce que son état le rend incapable de commettre une
faute ; une telle abstention n'est pas digne de cgnsidération. Ou bien
elle peut étre consciente et voulue lorsque, par simple gofit naturel
ou pour des motifs plus ou moins nobles, on prend soi-méme la
résolution d’éviter le péché en général ou tel péché en particulier ;
c’est la simple honnéteté naturelle, interdisant les huit péchés :
meurtre, vol, amour défendu, mensonge, médisance, paroles inju-
rieuses, paroles oiseuses, usage du vin.

I'importance de |*engagement et du vesu

L’abstention du péché peut enfin dériver de motifs religieux et
d'un engagement public et formel contracté au cours d’une cérémonie
de prise de veeux ; cette troisitme sorte de moralité caractérise les
adeptes du bouddhisme aussi bien laics que religieux. Elle comporte
trois éléments: la résolution mentale d’éviter les péchés contraires
a Pétat de vie assumé ; I’engagement public et solennel d’éviter tout
péché, lots de la cérémonie d’initiation ; une substance, enfin, d’ordre
psychologique et invisible (nommée lien moral), dérivant de Penga-
gement et qui constitue la qualité d’adepte engagé. Cette qualité
continue d’exister et de se développer chez 'adepte tant qu’il ne I'a
pas abjurée par une déclaration publique ou tant qu’il ne I'a pas
détruite par un acte du corps ou de la voix contraire 4 sa nature :

3. Walpola RAHULA, L'enselgnement du Bouddha d'aprés les textes les plus
anciens, (collection Points Sagesses), Seull, 1986, p. 79.
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ainsi, le péché de haine, opposé directement & ’engagement altruiste
du Bodhisattva, détruit cette qualité. La portée de 'engagement par
veeu est grande, comme en, morale chrétienne. Les actes dépendant
d’un veeu revétent un plus grand mérite que des actes qui n’en dé-
pendent pas. De plus, le veeu protége un étre comme une digue et,
en cas de chute, permet un relévement plus prompt.

diversité et hiérarchie des morales

Le bouddhisme posséde plusieurs « morales » distinctes dans
leur but et dans les régles qu’elles prescrivent, mais elle ne sont pas
contradictoires, car elles constituent un seul édifice 4 plusieurs étages.
La pensée maitresse du Buddha est d’ouvrir 2 tous les étres les portes
du Nirvina. Le bouddhisme est d’abord une confrérie de moines qui
aspirent au Nirvina. Mais tous les é&tres ne sont pas capables, dés
leur présente vie, d’entrer dans le Nirvina ou dans le chemin qui y
conduit. Le Buddha doit donc les disposer & y entrer dans une vie
a venir : il leur apprendra comment on évite I’enfer et comment on
obtient une bonne renaissance ; il les exercera 3 des détachements
partiels ou provisoires, préparatifs du Nirvana qui est I'ultime déta-
chement. En d’autres termes, le bien de ’homme est de deux sortes :
-bien relatif, cessation temporaire de la souffrance, bonheur au cours
de la transmigration ; bien absolu, cessation définitive de la souffrance,
Nirvéna. A ces deux biens s’ordonnent deux morales.

1. Moradle de la vie heureuse dans ce monde et dans les destinées
supérieures de la transmigration, telles que celle des hommes et celle
des dieux ; cette morale est soit celle des paradis, soit celle des re-
cueillements. En effet, la destinée des hommes et la destinée des
dieux et déesses inférieurs habitant les paradis relévent encore de la
sphere de la concupiscence ; 4 ce niveau, leur bonheur est surtout
plaisir sensible, sensuel, charnel. Mais il y a des sphéres supérieures
ol sont des dieux & matitre subtile et des dieux purement spirituels :
ce sont les mondes du recueillement et les cieux de I'extase; la
félicité qu’on y godte est purement mentale. Cette morale des extases
et des recueillements consiste essentiellement dans l’ascése (yoga)
par quoi ’homme, libéré de tout attachement aux plaisirs sensuels
et aux renaissances dans la sphére de la concupiscence, devient capable
de concentrations et de recueillements. C’est une morale pour une
classe d’&tres plus spirituels, car elle comporte le dégoiit, le déta-
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chement, la chasteté, la méditation. Ces bonheurs, qu’ils soient sen-
sibles ou spirituels, il faut le rappeler, sont transitoires, car les
hommes et les dieux (méme supérieurs) sont des étres passagers
soumis 4 la transmigration,

2. Mordle du bonbeur supréme et du Nirvina. Etymologiquement,
ce dernier terme signifie : ’action de souffler, lextinction, comme
une lampe qui s’éteint parce qu’elle a tout consumé. Mais il serait
incorrect de penser que le Nirvina soit le résultat naturel de lex-
tinction du désir. Il n’est pas le résultat de quoi que ce soit.” §’il
était un résultat, il serait le produit d’une cause. Or, il est sans cause,
il est absolu et inconditionné, ineffable. Le Buddha s’est abstenu
d’en parler. Certains textes laissent entendre que I’état d’extinction
compléte est béatitude parfaite, éternelle, absolue, inconcevable, et
ils 1 appellent Ile, le refuge, I’autte rive du fleuve des transmigrations,
a paix.

- i
I' 4 3

I’ocluple chemin conduisant au nirvana

Si le silence est de rigueur au sujet du Nirvana, une exphcatlon
s’impose quand il s aglt des huit éléments du Chemin du Milieu
« qui conduit au Calme, 3 la Vision profonde, a I'Eveil, au Nirvina ».
Clest la Quatrieéme Vérité du sermon de Bénares. Le Buddha se veut
homme de mesure, homme du juste milieu : ainsi, sur le plan du
bonheur, il rejette les extrémes que sont Phédonisme effréné et I’as-
cétisme outrancier. Le contenu de la Quatriéme Vérité est le suivant :
« Voici, 6 moines, la Vérité sainte sur le Chemin qui meéne 3 la sup-
pression de la douleur: c’est le noble Chemin a huit branches
(facteurs) qui s’appellent : compréhension juste, pensée juste, parole
juste, action juste, moyens d’existence justes, effort juste, attention
juste, concentration juste ». Ces huit facteurs visent 3 favoriser le
développement et la perfection de trois éléments essentiels de Pen-
trainement et de la discipline bouddhiques 1:*Conduite éthique :
parole, action, moyens d’existence justes; 2. D1sc1phne mentale :
effort, attention, concentration justes ; 3. Sagesse pensée et compré-
hension justes. Une mise au point : par rapport a quoi chaque facteur
est-il appelé juste ? Evidemment, par rapport 2 la Doctrine du Buddha.
Le bouddhisme se dit tolérant, mais il tient 3 son orthodoxie ; ortho-
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-doxie, il est vrai, confirmée par l'expétience, comme il s’empresse
d’ajouter. : : ~

Avant d’exposer plus en détail les facteurs concernant la conduite
éthique, voici une information bréve sur les facteurs de la discipline
mentale et les facteurs de la sagesse. La discipline mentale inclut trois
facteurs : leffort juste est une volonté énergique d’éliminer les états
mentaux mauvais et de promouvoir les états mentaux bons et sains ;
Pattention juste est une conscience vigilante contrdlant les activités
du corps, des sensations et émotions, des activités de l'esprit, des
idées, des pensées et des choses ; la concentration juste. facilite tous
les exercices de méditation purifiant, unifiant et apaisant I'esprit.

La sagesse inclut deux facteurs : la pensée juste concerne les
pensées de renoncement, de détachement non égoiste, d’amour et de
non-violence étendus 2 tous les étres ; la compréhension juste consiste
a pénétrer les choses telles qu’elles sont, selon Porthodoxie des quatre
Nobles Vérités qui les expliquent, pénétration facilitde par la puri-
fication de Desprit et la pratique de la méditation. Pour qu’un homme
soit parfait, il doit développer conjointement deux qualités: la
compassion et la sagesse. Celle-ci concerne le c8té intellectuel, les
qualités de D’esprit, on vient de le voir. La compassion :englobe
Samour,_la charité, la bonté, la tolérance, toutes les nobles qualités

u coeur.

Il faut examiner maintenant cet esprit d’amour universel et de
compassion pour tous les étres vivants qui se déploie dans la conduite
éthique et qui comprend ta parole juste, I’action juste, les moyens
d’existence justes. La parole juste signifie 'abstention : 1..du men-
songe ; 2. de la médisance, de la calomnie et de toutes paroles sus-
ceptibles de causer la haine, Pinimitié, la désunion, la dysharmonie
entre individus ou groupes de personnes; 3. de tout langage dur,
brutal; impoli, malveillant ou injurieux ; et enfin 4. :de bavardages
oiseux, futiles, vains et sots. Du moment qu’on s’abstient-de toutes
ces formes de paroles fausses et nuisibles, on doit dire la vérité, on
doit employer des mots amicaux et bienveillants, agréables et :doux,
qui aient du sens et qui soient utiles. On ne doit jamais parler
négligemment, mais au moment -et au lieu convenables. Si 1’on n’a
rien d’utile 2 dire, on devra garder un « noble silence ». — L’action
juste vise & promouvoir une conduite morale, honorable et pacifique.

by

Nous sommes exhortés 2 nous abstenir de détruire la vie, du vol,
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des transactions malhonnétes, de rapports sexuels illégitimes, et a
aider les autres' 3 mener, dans la voie droite, une vie pacifique et
honorable. — Les moyens d’existence justes : cela signifie qu’on devra
s’abstenir de gagner sa vie dans une profession nuisible aux autres,
comme le commerce des armes et instruments meurtriers, le commerce
des boissons enivrantes et des poisons, le commerce des personnes
tel que la prostitution, la mise 2 mort des animaux, de tricher, etc.,
et que Pon doit vivre d’une profession honorable, irréprochable et
qui ne puisse pas nuire aux autres. Il est donc clait que le boud-
dhisme s’oppose fermement i toute forme de guerre puisqu’il pose
comme principe que le commerce des armes est un moyen d’existence
mauvais et injuste... Cette conduite morale est considérée comme le
fondement indispensable de toute réalisation. plus élevée. Aucun
développement spirituel n’est possible sans cette base morale *.

m -
Pidéal du laic

L’enseignement du Buddha n’est pas seulement destiné aux
moines qui vivent dans les monasteéres ; il s’adresse aussi aux hommes
et aux femmes ordinaires qui vivent chez eux avec leur famille. Mais
I'idéal poursuivi par le dévot laic est. inférieur & celui du moine. Le
religieux: tend au Nirvina et, pour y accéder, cultive sous lhabit
jaune le noble Chemin & huit branches. Il travaille activement 2 sa
sanctification personnelle et 4 sa propre délivrance, sans avoir 2
s’occuper outre mesure du voisin. Le dévot laic, lui, aspire au paradis,
a une bonne renaissance dans le monde des dieux ou dans celui des
hommes. Les vertus qu’il a 3 pratiquer sont exposées en plusieurs
textes, assez épars, et elles sont au nombre de cing : la foi, les pré-

ceptes moraux, le don, Vinstruction et la sagesse. Nous insisterons
ici surtout sur les valeurs morales.

La foi est une disposition intime en vertu de laquelle « la pensée
s’apaise, 1’allégresse nait et les souillures de la pensée s’évanouissent »
(A., I, p. 207). Elle a pour objet essentiel le Buddha, sa Doctrine,
sa Clommunauté, ‘et .aussi la haute valeur de la discipline imposée
aux laics. ‘

\

4. W. RAHULA, op. cit., pp. 70-71.
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Les préceptes moraux, 'observance de la loi naturelle. Le laic,
outre la prise de refuge en Buddha, en sa Doctrine et en sa Commu-
nauté, peut s’engager par un libre choix a observer les cing premitres
régles de la moralité du religieux : s’abstenir du meurtre, du vol,
de la luxure, du mensonge et de I'usage des boissons fermentées. 11
pouvait aussi s’engager A pratiquer l'octuple moralité qui ajoutait
aux cinq régles précédentes I’abstention de mobilier luxueux, de fleurs
et de parfum, de chant, de danse et de spectacles. :

Le don, la générosité, sont en quelque sorte la raison d’étre de
Padepte laic. Les religieux bouddhistes, comme leurs confréres des
sectes hétérodoxes, ne pouvaient subsister sans I’aide secoutable de
la population indienne. Le moine est par définition un mendiant :
il ne peut rien posséder, et Texercice d’un métier lucratif lui est
interdit. 11 doit vivre de la charité des laics et celleci, dans I’Inde,
ne lui fut jamais refusée. En revanche, le moine répondait aux géné-
rosités dont on le comblait en accordant bénévolement linstruction
religieuse. Le « don de la Loi» compensait le « don matériel » :
« Ils vous rendent.de grands services, les brihmanes et les maitres
de maison qui vous donnent vétement, aumdne, siéges, lits et remédes.
Et vous aussi vous leur rendez de grands services quand vous leur
enseignez la Bonne Loi et la vie pure. Clest ainsi que, par votre
secours mutuel, peut étre pratiquée la vie religieuse qui fait traverser
la transmigration et met un terme i la douleur. S’appuyant les uns
sur les autres, hommes de maison et hommes sans gite font prospérer
la Bonne Loi. Les seconds sont a I’abri du besoin car ils recoivent
vétement et le reste ; les premiers, ayant pratiqué la loi ici-bas, le
chemin qui méne aux bonnes destinées, se réjouissent dans le monde
des dieux en possession des plaisits » (IT., p. 111)..

Les textes ont dressé la liste des ceuvres méritoires matérielles
recommandées aux laics. Elles sont au nombre de sept: 1. donner
un terrain a la congrégation, 2. y construire un monastére, 3. le
meubler, 4. lui affecter des. revenus, 5. secourir I'étranger et le
voyageur, 6. soigner les malades, 7. par temps froid ou de disette,
donner 4 la congrégation de la nourriture et des douceurs. S’élevant
au-dessus des préoccupations purement intéressées, les bouddhistes
félicitent les souverains qui s’acquittent de grands travaux d’utilité
publique : ménager des poinfs d’eau dans le désert, planter des arbres
pour donner des fruits et de la fraicheur, aménager des ponts et des
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bacs de transport, faire ’'auméne. Par ces ceuvres pies, le mérite
s’accroit jour et nuit et 'on est certain de renaitre toujours parmi
les dieux et les hommes. :

une éthique du don

Les théoriciens ont élaboré toute une éthique du don. Sa valeur
varie selon Pimportance de la chose donnée, I'intention du donateur,
les circonstances du geste, mais encore et surtout selon la qualité
morale du bénéficiaite. Donner 3 la *éommunauté monastique ou a
un saint bouddhiste accroit considérablement le mérite du don. Cest
ainsi que des monastéres sont devenus des puissances économiques.

. Le laic ne peut se désintéresser da bien spirituel de ses fréres.
A T’imitation du moine qui, par sa prédication, dispense le meilleur
de tous les dons, le don de la Loi, le laic est tenu d’inspirer de bonnes
pensées 4 ceux qui peinent et qui souffrent. Son assistance ira avant
tout aux malades et aux agonisants. Les bouddhistes, comme les
Indiens en général, attachent grande importance-a la derniére pensée,
la « pensée de la mort », car c’est elle qui détermine la « pensée a
la conception » et par conséquent la nouvelle existence du défunt.
Ainsi voyons-nous la mére de Nakula réconforter son mari mourant
et lui inspirer des sentiments de joie et de paix: « Ne meurs pas
Pesprit soucieux, lui dit-elle, le Buddha n’approuve pas pareille mort.
Crains-tu qu’aprés ton trépas je ne puisse nourrir nos enfants ? Je
suis une fileuse de coton habile, il ne me sera pas difficile d’assurer
le maintien de la maisonnée. Ou bien crois-tu qu’aprés ta mort,
j'irai dans une autre maison ? Tu sais bien comme moi que nous
avons pratiqué durant seize ans la chasteté de la maison. Que je
n’aurai plus le désir de voir le Buddha, de voir les moines ? Apres
ta mort, plus que jamais, je désirerai les veir. Ne va pas penser
qu’aprés ta mort, je ne remplirai plus parfaitement les régles de la
morale bouddhique, que je perdrai le calme ifitérieur de ’Ame. Je
posséde pour la religion la pénétration, la confiance, ’absence de
doute, P’absence de scepticisme et la ‘parfaite sérénité» (A. IIT,
pp. 295-298). Le Buddha a appris & son cousin laic la maniére de
préparer les fideles & la mort. Il faut d’abord les rassurer et les
consoler : « Tu possédes Ia foi intelligente dans le Buddha, la Loi,
la Communauté et les régles de morale chéres aux saints ». Puis on
Pinvite 4 renoncer 2 ses parents, & sa femme et 2 ses fils, aux plaisirs
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des sens et méme aux félicités des paradis inférieurs et supérieurs :
« Tu dois quitter les tiens, rejette donc tout souci 4 leur endroit ;
les plaisits humains sont passagers, ne t’y attache -donc point ; les
joies des paradis, y compris le ciel de Brahma, sont transitoires, lies
a I'idée de Soi. Eléve ta pensée plus haut : applique-la 3 la destructlon
du Soi » (S., V, pp. 408-410). Le culte et I'adoration, formes parti-
culléres du don incombent specxalernent aux laics. -

Les textes n’insistent pas énormément sur les. deux autres vertus
requises chez le laic : la sciené# et la sagesse. On ne peut exiger d’'un
‘maitre de maison; plongé dans les embarras du sidcle, de saisir « la
vérité profonde, difficile 4 percevoir, difficile a <comprendre, sublime,
abstruse et que seul le sage peut saisir ». Cette science, il I'acquerra
en fréquentant les moines ihstruits et en suivant attentivement les
préches. Les moines ont enseigné la doctrine aux laics non ‘seulement
par des préches, mais aussi- par des représentauons plcturales de
scenes édifiantes et par I’iconographie. Ils ont représenté des épisodes
des vies antérieures du Buddha (lorsqu’il était un animal) en s’ins-
pirant de fables ot des animaux donnent I'exemple -de la compassion,
du sacrifice de soi et de P'entraide : tel est le récit de -« la gazelle, la
tortue, le pivert et le chasseur » ; ou 'exemple de la ruse déjouée,
entre le coq et la chatte, histoires représentées sur le monument boud-
dhique de Barhut. On en trouve le pendant dansles Fables de La
Fontaihe : « Le corbeau, la gazelle, la tortue et le rat » (XII, 15)
et « Le coq et le renard » (II, 15).

v

morale mdivudualiste, morale altruiste

Le bouddhisme du Petit ‘Véhicule est avant tout monastique ;
tbt ou tard, tout homme doit entrer en vie religieuse pour atteindre
la délivrance et vaqaer 4 son salut personnel ; de plus, le sexe mas-
culin est privilégi¢ et la nonne devra devenir moine pour atteindre
le Nirvina. En réaction contre cette Voie assez exclusive s’est élaborée
la Voie du Grand- Véhicule, plus. ouverte A tous, aux laics comme
aux moines, aux femmes comme aux hommes. En contraste avec des
moines trés préoccupe’s de léur salut individuel, se dresseront des
étres (qui peuvent - £tre des laics ou des dieux) toujours préts 3 se
dévouer corps et 4me pour ke salut d’autrui en accomplissant des
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‘prodiges de générosité, de renoncement, de patience et d’autres vertus
éminentes. Un texte ancien du Grand Véhicule, attribué 3 un disciple
du Buddha, Upili, campe en une saisissante opposition les deux
observances ou disciplines morales du Grand et du Petit Véhicule :
« 1. Le Grand Véhicule est une observance qui protége autrui, tandis
que celle du Petit Véhicule ne le protége pas. 2. Le Grand Véhicule
est une observance comportant I'immunité, tandis que celle du Petit
Véhicule est sans immunité. 3. Le Grand Véhicule est une obsetvance
a aboutissement lointain, tandis que celle du Petit Véhicule suit un
ordre sans reliche. »

- Explication : 1. Le premier est une observance qui protége
autrui, car elle se conforme au bien des autres (2 la vie du monde),
ce qui n’est pas le cas pour les adepte$ du Petit Véhicule. 2. Si
Padepte du Grand Véhicule a commis une faute t6t le matin, pourvu
qu’a midi il persiste 4 n’étre point séparé de 14 pensée d’omniscience
(désir d’Illumination), tout son corps de moralité ne subit aucun
dommage, et ainsi de suite pour les autres moments de la journée.
Des lors, il ne doit pas se laisser submerger par un excés de remords
ni donner dans un regret outrancier, L’observance du Petit Véhicule
est sans immunité, car si son adepte retombe dans une faute, son
corps de moralité est détruit. Pourquoi ? Parce qu’en vertu de sa
~ haute résolution aspirant au Nirvina définitif, il doit abandonner
toutes les passions avec l'anxiété d’un, homme qui a la coiffure en
flamme. 3. Le premier envisage un progrés moral lent et sans em-
pressement, de Jongues et multiples étapes (réincarnations) au service
des &tres, une entrée lointaine dans le Nirvéina, une ceuvre courageuse
de longue haleine. Le second est une observance soumise a une
progression et & un ordre sans répit, qui veut mener i terme sa
Serffectior; spirituelle sans s’accorder de délai, « comme sous I’'urgence

u feu »®.

la connaissance au-dela de la :morale

Le bouddhisme est une voie de délivrance qui insiste plus sur
la vraie connaissance que sur la morale : la morale est préalable, la
connaissance est durable. Si valeureuses, donc, que soient la morale
et Pobservance, elles doivent finalement se saborder, en sacrifice et

5. Enquéte d’Upali pour une exégdse de la discipline, par P. PYTHON, Adrien-
Malsonneuve, 1973 : introduction, pp. 10-12, texte, pp. 112-114.
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“en hommage 3 la vérité supréme, car le monde auquel elles croyaient
se découvre évanescent et les valeurs mofales mémes sont relativisées :
‘il faut remplir la vertu de moralité (’ensemble des préceptes) en
se fondant sur la non-existence du péché et de la vertu, comme Iaf-
firme un traité du Grand Véhicule. Pareille transmutation de la
morale est voulue par la doctrine des deux vérités, si typique du
Grand Véhicule : la vérité de surface (d’enveloppement) et la vérité
absolue (transcendante). La premitre professe que le monde est régi
par la loi de la causalité, admet I’existence des choses et que celles-ci
sont formées par les agrégats d’éléments dus 2 cette loi. La vérité
absolue, elle, professe que tout est vide de substance propre, que
vices et vertus somt illusoires, que I’amélioration et la rétribution
.morales sont un vain mot, quil n’y a qu’une seule réalité transcen-
dante, indicible, apaisée, que tout est déja Nirvana. Mais I’adepte du
Grand Véhicule continue 3 faire le bien dans le désert du monde
et le néant des étres. Il ne suffit. pas de savoir théoriquement que les
vertus sont illusoires : il faut les pratiquer pour accéder 2 la pleine
_réalisation de leur caracteére illusoire.

‘bouddhisme et éhristianiéme

, Y a-til une cofnparaison poss1ble entre la morale bouddhlque
et la morale chrétienne ? Oui, mais avec beaucoup ‘de réserve ! Car
le bouddhisme vide le monde et Phomme de toute substance et de
toute personnalité’ et préconise Iextinction de univers (ol tout est
conditionné), tandis que le christianisme accorde au monde et 2
Thomme un réalisme qui leur vient de la création et de I’élévation
par le Christ. Il congoit I'aboutissement de la morale comme une
amitié interpersonnélle entre Dieu et ’homme. Dés lors, le boud-
dhisme condamne globalement tout désir et toute passion, tandis que
le christianisme admet le bien-fondé du de51r et de la passion, tout
en se gardant de leur outrance.

Cela dit, une, comparaison trés nuancée peut s’ etabhr en quelques
domaines. A1n51 les adeptes sont conviés 3 imiter la compassion et
la bienveillance désintéressée de leur fondateur, Buddha ou Jésus.
Cependant, les deux vertus bouddhiques de bienveillance et de
compassion, o sympathie, n’ont que de lointains rapports avec la
charité chrétienne, d’abord parce qu’elles font abstraction des per-
sonnes qui sont illusoires ; ; Je sage dit rester neutre devant les dif-
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férences entre personnes humaines ; ensuite, patce que le caractre
beaucoup plus affectif de la charité chrétienne, fondé sur 1’amour
de Dieu en ses créatures, ne peut que surprendre et choquer les boud-
 dhistes qui condamnent tout amour passionné pour ne garder qu'un
désintéressement, une indifférence, qui se rattachent au principe de
neutralité du sage.

Les deux morales se rencontrent en d’autres domaines : la valeur
de P’acte humain en fonction de la qualité de lintention ; la portée
de Pengagement et du veeu, qui seuls rendent un acte digne d’un
grand mérite, pour un laic comme pour un religieux. Mais il faut
noter que la morale bouddhique est avant tout monastique, méme
dans le Grand Véhicule qui développe les grandes vertus pouvant
constituer une morale et une splritualite laiques. Soulighons enfin
deux traits de la morale bouddhique qui la rapprochent de la morale
chrétienne : son énergie et sa vaillance ; la grande finesse et I’élévation
spirituelle qui marquent I’énoncé de ses préceptes fondamentaux.

pierre python
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bouddhisme, voie d’ouverture
et de libération

. Un des premiers disciples occidentaux du grand Maitre tibétain
Kalou Rinpotché (qui est entré en nirvéina en mai 1989), Lama Denis
Teundroup est lui-méme maitre de méditation et enseigne le boud-
dhisme en France depuis dix ans. Il partage ici les éléments essentiels
de son expérience spirituelle, dessinant des chemins que seule la
pratique peut vraiment faire découvrir, ceux de la méditation, de la
compassion, de la sagesse. On avait proposé a Vauteur de parler de
ce fait nouvean, vivre le bouddhisme dans une ancienne chartreuse,
en pleine culture occidentale : en quoi le bouddhisme est-il ou non
concerné par Penvironnement chrétien dans lequel il se déploie ici ?
La forme méme de cet article, qui ne fait ascune référence 2 ce
contexte, est une facon de répondre, disant la permanence inaltérée
de pratiques et de croyances fondées sur une expérience qui transcende
les déterminations dans lesquelles elle s’inscrit. '

Bouddha-Dharma, ou bouddhisme, signifie littéralement « I’en-
seignement intérieur », au sens ot1 c’est un enseignement qui propose
la compréhension de ce qui est intérieur 3 nous-méme : Desprit. Le
bouddhisme est donc ce qu'on peut appeler une voie d’intériorité,
mais ce n’est pas une voie de repli sur soi; bien au contraire, sa
pratique nous apprend 3 nous ouvrir i nous-méme, aux autres et
au monde. C’est une voie sur laquelle nous nous engageons lorsque
nous avons vraiment compris les souffrances sans fin de Pexistence
conditionnée oll nous vivons, ainsi que la possibilité de nous en
délivrer en suivant 'exemple et les enseignements du Bouddha.

La pratique du Bouddha-Dharma est fondée sur la méditation,
Cest-a-dire I’expérience d’une relation juste 3 notre vécu intérieur
et extérieur, a toutes nos expériences. Son apprentissage permet de
dépasser les aspects conflictuels de ces expériences en nous libérant
des illusions et des conditionnements de I’ego. La pratique révéle une
qualité d’étre, de présence dégagée, qui permet D’action juste. Elle
vise 3 nous faire reconnaitre ce que nous sommes fondamentalement
et 2 nous éveiller 4 notre propre esprit dans sa pureté originelle. Elle
nous propose une connaissance de nous-méme qui débouche sur la
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connaissance de l'autre et de l'au-deld du moi et de l’autre. Dans
cette perspective, le Dharma reprendrait volontiers 4 son compte
’adage socratique : « Sache ce que tu es, et tu connaitras Dieu et
Punivers ».

C’est en effet en découvrant ce que nous sommes fondamenta-
lement, en voyant la nature de lindividualité et des phénomenes,
que nous nous ouvrons & la connaissance transcendante, lieu de la
présence non dualiste de la Divinité et clé de P'expérience de la réalité
de I'univers. Dans cette connaissance se révelent simultanément la
transcendance non dualiste et I'amour le plus parfait.

I'lllusion : un jeu de miroir

Nous portons en nous la racine de nos conditionnements et de
nos souffrances, tout comme nous portons en nous I’Eveil, la nature
de Bouddha. Celleci est I’état fondamental de I’esprit au-deld du jeuw
des projections de I'ego. L’ego, les projections et les conditionnements
quil induit, constituent le cycle des existences conditionnées, le
samsdra. En D’absence d’ego, notre esprit est Bouddha: un état
inconditionné, libre. Notre illusion ou notre ignorance consiste 3 ne
pas le reconnaitre, 2 ne pas le réaliser.

L’esprit samsarique, I’ego, existe et fonctionne dans le jeu de
ses représentations et de ses projections. Ainsi, toutes les situations
de notre vie sont un jeu de miroir dans lequel nous faisons l'expé-
rience de notre propre réflexion, constamment en relation, non pas
avec la réalité des choses, mais avec notre version de celle-ci, c’est-
d-dire ce que nous projetons comme entités. Si ce jeu des projections
s’applique clairement 3 un niveau psychologique ordinaire, il a aussi
une dimension beaucoup plus large. En effet, si nos expériences
dépendent de nos projections, et si ces projections dépendent bien du
sujet qui les projette, le sujet dépend aussi de ses projections. Son
existence méme dépend de Pexpérience qu’il en fait. Tel est le « double
jeu » de Dillusion qui nous fait perdre de vue que ces deux péles
sujet-objet, observateur-projection, sont des productions de l'esprit
conditionné qui n’ont aucune existence indépendante. L’illusion est
de les expérimenter comme des entités autosuffisantes. Dans les
conditionnements de cette illusion, le moi et I’autre finissent méme
par entrer en conflit 'un avec l'autre. Nous luttons alors avec nos
projections, c’est-d-dire, fondamentalement, avec nous-méme, créant
ainsi la source de nos problémes et de nos souffrances.
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abandonner la lutte : premiére étape vers la libération

La méditation est une approche pratique qui propose 1’abandon
de la lutte avec nos ombres, puis le dépassement des projections
illusoires et de tout leur conditionnement douloureux. Elle nous in-
troduit 3 une expérience directe et immédiate de la réalité. Elle se
développe dans deux situations qui sont celles de la méditation assise
et de la méditation dans Paction :

— La méditation assise consiste 3 s’asseoir afin d’apprendre a
développer d’abord une relation juste aux différents aspects de P’al-
térité intérieure : ce que nous percevons « autte » en nous, NOs
pensées et nos émotions.

— La méditation dans I’action cultive ensuite cette relation
juste avec l’altérité extérieure, c'est-a-dire toutes les situations de la
vie quotidienne. Elle ne se développe véritablement que sur la base
de la méditation assise.

La méditation assise demande une harmonisation du corps et
de Pesprit. L’attitude au niveau du corps consiste 3 s’asseoir dans
une posture qui favorise la détente, la lucidité de l'esprit et la stabilité
du mental. L’attitude de Pesprit est fondée sur la détente et P'ouver-
ture, 1’expérience d’un état libre de toutes contraintes ; ce n’est au-
cunement faire des efforts pour fabriquer un état de méditation par-
ticulier. Lorsque nous méditons, nous nous ouvrons et intégrons dans
cette ouverture P’espace, la situation qui nous entourent. Il ne s’agit
pas de se couper du monde, de se protéger ou de s’enfermer dans
un état qui exclurait toutes les stimulations extérieures, visuelles,
auditives ou autres, mais au contraire d’accepter la réalité en laissant
se dissoudre la frontiére intérieur-extérieur, Au lieu de nous protéger
derritre des boucliers, nous acceptons d’étre exposé, de nous ouvrir,
et Pouverture intégre 1’agitation, les remous intérieuts ou extérieurs.
Nous n’essayons pas d’imposer le calme 2 notre esprit, nous n’essayons
pas de maitriser son agitation ; mais plutdt, nous apprenons 3 nous
détendre et a laisser étre. L’attitude fondamentale de la méditation
est non agressive ; elle consiste 3 abandonner la lutte avec toute forme
d’altérité ; elle n’essaie pas de maitriser I'autre, que ce soit I'autre
extérieur, personnes ou objets, ou ['autre intérieur, pensées ou
émotions. Nous y apprenons 2 ne pas répondre, en cessant de réagir
par la lutte pour conformer les situations, intérieure et extérieure,
2 notre vouloir égotique. Nous acceptons simplement ce qui est, en
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laissant étre. L’abandon de la lutte permét d’accéder naturellement 2
un état de paix. Cette pratique de pacification de l'esprit s’appelle
en tibétain chiné.

méditation : attention et conscience dégagée

Plus précisément, V'attitude de P'esprit dans la méditation a deux
aspects : 'attention et la conscience dégagée. L’attention est un état
de réceptivité, de disponibilité et de pleine vigilance qui permet de
voir les choses simplement et clairement. Ce n’est pas la concentration,
C’est au contraire un état de « décentralisation », de détente et d’ab-
sence de fixation sur des objets extérieurs, des expétiences sensorielles
ou des pensées intérieures. C’est une quahte de présence lucide dans
laquelle les sens sont alertes et D’esprit vigilant. Notre champ de
conscience est large et dégagé, ouvert sur 'environnement, dans la
mesure méme ol nous he sommes pas pris, fasciné par les découvertes
:‘ile Dattention. Ces deux aspects sont deux facettes d’un méme état

’esprit.

vacance de la plénitude

En relachant toutes nos tensmns, en nous laissant ainsi aller
nous découvrons un état de transparence auquel nous nous aban.
donnons complétement. Nous nous laissons en quelque sorte dis-
soudre. Bien que lucide, nous sommes alors absent, « en vacance »,
vide de nous-méme. Dans cette qualité d’absence, nous découvrons
un état de présence véritable qui est plénitude. C’est important de
bien comprendre ce point : ’absence pourrait étre entendue comme
quelque chose de négatif. En fait, c’est en nous absentant de nos
fixations habituelles, de nos projections et de nos conceptions, que
nous nous rendons disponible, pleinement présent % ce qui est 13,
de la facon la plus simple qui soit: en laissant étre. D’ordinaire,
‘c’est 4 nos préoccupations que nous sommes présent, et nous sommes
absent 3 ce qui est 1. Dans la méditation, nous apprenons 4 faire le
contraire, ‘

P'utilisation d’une technique : la respiration

Les qualités d’attention et de conscience dégagée se développent
avec la respiration prise comme support de méditation. C’est une
technique trés simple, qui a I’avantage d’étre neutre, sans implications
- conceptuelles, et d’étre toujours & notre disposition.

50 ~ L&vVvi19s



VOIE D’OUVERTURE...

Pratiquement, notre attention apprend d’abord 4 se désinvestir
de ses objets de fixation habituels pour s’absorber dans le souffle.
C’est une présence 2 la respiration, et principalement & 1’expiration.
Elle permet de faire la transition entre I’attention habituelle fixée sur
les objets extérieurs ou mentaux, et l'attention pure, sans objet ni
fixation, qui est concomitante avec la conscience dégagée. Cette
attention pure est abordée & la fin de chaque expiration dans un
moment de pause pendant laquelle l'esprit reste posé dans I'expé-
rience d’espace, au repos.

Ia relation aux pensées

Lorsque nous pratiquons la méditation assise, nous sommes
confronté a toutes sortes de distractions sensorielles, mentales ou
émotionnelles. L’attitude juste est d’accepter pensées et émotions
« telles quelles et sans plus ». L'attitude désengagée de I’attention
lucide consiste & les reconnaitre simplement comme des phénoménes
mentaux, de simples pensées. Notre esprit pourrait étre comparé au
ciel clair, ouvert et dégagé. Nous sommes l'espace, et les pensées
sont comme les nuages qui s’y condensent et s’y dissolvent sans que
rien ni personne n’intervienne. :

non-violence fondamentale

La méditation dans Paction consiste d’abord 2 transposer dans
le monde de la vie active I’attitude bienveillante, accueillante et non
agressive déji pratiquée vis-a-vis des pensées et des émotions dans
la méditation assise. Cette attitude, sans investissement électif,
consistera, ‘dans Paction, a accepter les situations telles qu’elles se
présentent 3 nous.

Dans cette perspective, toutes les difficultés, les irritations et
les problémes que nous pouvons rencontrer dans les situations quo-
tidiennes sont autant d’appels i la pratique. Il ne s’agit pas de les
fuir, mais de les vivre d’une facon juste. La méditation dans Paction
nous propose leur expérience dans une attitude non violente, sans
agressivité ni passion. Cette non-violence fondamentale est réaliste :
elle permet ’acceptation de la situation telle qu’elle est, nous rendant
ainsi capable de la vivre de facon juste et intelligente.
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I'ouverture de la barriére dualiste

L’agressivité et toutes les réactions passionnelles se développent
sur la base de la dualité qui consiste 3 scinder constamment le monde
en deux : moi et I'autre. Plus cette dualité se solidifie, plus les poles
s’opposent, et plus entre eux les passions s’exacerbent.

Le cceur de la méditation dans I’action est le depassement de
ce dualisme par ’ouverture du moi (I’ego et son territoire) a lautre,
au monde. Dans cette ouverture, le mur entre les deux blocs, « moi
et Pautre », « moi et la situation », devient de plus en plus trans-
parent. Le fossé de la dualité se réduit petit a petit. Il devient
possible d’accueillir « Pautre » sans le nier ni vouloir le posséder.
Une relation beaucoup plus ditecte, qui est de moins en moins dure

et conflictuelle, s mstaure

I'observateur abstrait

La présence véritable n’est pas la présence de l’observateut.
C’est une présence pleine et totale dans laquelle il n’y a plus personne
pour posséder et observer l’expérience. Cette plénitude est aussi
une relation directe qui ne nécessite pas de manipulation conceptuelle.
Dans cette immédiateté se trouve la perfection de P’action spontanée.
Telle est 'approche de la non-dualité. L’observateur abstrait réalise
cette approche : il voit les choses smplement niiment, sans impli-
cation conceptuelle.

Le rappel de ’observateur abstrait est la clé de la méditation
dans I’action. Sa pratique est au début un va-et-vient entre I'obser-
vateur concret, celui que nous sommes la plupart du temps, et P’état
d’observateur abstrait. Petit 4 petit, I’observateur et son monde
acquitrent une qualité de transparence. La qualité d’abstraction se
développe jusqu’d ce que l'observateur abstrait soit finalement 1’état
dans lequel il a été fait abstraction de l’observateur: I’état non
dualiste, sans observateur.

Ce rappel de I'observateur abstrait pratiqué en chaque situation
fait de la pratique de la méditation une expérience constante, vingt-
quatre heures sur vingt-quatre,

méditation et vie quotidienne

Dans cette perspective, la vie quotidienne tout entidre est médi-
tation. Il faut se libérer de 'attitude qui concoit la méditation comme
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dépendante de conditions particuli¢res. La méditation est fondamen-
talement une qualité d’étre et d’expérience immédiate de l'instant
présent.

La pratique méditative est un travail avec le quotidien tel qu’il
est. Elle nous permet de faire I'expérience ouverte de chaque évé-
nement, directement. Si nous les abordons trés simplement, les pro-
blémes ne sont pas particuliérement épineux. L’attitude méditative
consiste i traiter ainsi toutes les situations, au deld de toutes les
complications que I’on a tendance 2 leur surimposer.

Cette attitude directe et simple est profondément intrépide :
elle nous demande d’aller au deld de nos peurs, de dépasser nos
réticences, nos inhibitions, nos blocages, nos défenses, ainsi que tous
nos a priori et préconceptions. Notre recherche habituelle de domi-
nation ou de sécurisation vient d’'un manque de confiance, d’une
peur d’étre submergé par la situation, de ne plus étre capable de
la traiter convenablement. La relation directe est intrépide, car elle
nous fait plonger completement dans la situation au point que nous
ne soyons plus qu’un avec elle. C’est i ce point que nous découvrons
Ia possibilité d’une réponse immédiate et spontanée.

J'universalité du mahayéna: compassion et sagesse

~ Le Bouddha-Dharma présente deux voies d’accts 2 Ia réalisation
spirituelle, deux « Véhicules » :

~— Le Hinayana, ou Petit Véhicule, fondé sur 'observance de
Péthique et la pratique de la méditation, ces deux pratiques éta-
blissant la base indispensable 4 tout développement spirituel

— Le Mahiyina, ou Grand Véhicule, encore appelé voie large
ou voie ouverte parce que, d’une part, il est largement ouvert 4 tous
ceux qui ménent une vie de laic et, d’autre part, il inclut dans son
ouverture d’esprit tous les étres. Sa caractéristique est donc I'uni-
-versalité. '

Les enseignements du Mahiyina peuvent se résumer en deux
facettes complémentaires : la compassion-amour et la sagesse-connais-
sance. Les rapports et la complémentarité de la compassion et de la
sagesse sont clairement exposés dans la notion de Bodbicitta, « I’esprit
de Dléveil », qui est lattitude d’esprit du bodhisattva, c’est-3-dire
d’un étre qui, suivant la voie du Mahiyina, dédie 3 autrui son
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cheminement spirituel et sa réalisation, dans un état intérieur de non-
attachement, de non-fixation et de non-ego.

les niveaux de la compassion
' Le Dharma envisage trois niveaux de la compassion-amout :

— Le premier est relationnel, relatif, et donc dualiste. Clest
la compassion qui se référe aux étres. Ce premier type de compassion
nous fait percevoir la peine, la souffrance, la réalité de l'autre, et
développer I’aspiration & soulager cette souffrance. Il nous apprend
a considérer 'autre comme plus important que nous et i ne plus
structurer le monde au gré de nos désirs ou de nos répulsions. Cet
état d’esprit intégre tous les étres, humains et non humains. Cette
compassion est une attitude impartiale ol I'on chérit autrui autant
et plus que soi-méme, sans rejeter aucun étre quel qu’il soit et quoi
qu’il ait pu nous faire. C’est toujours un amour duel, d’individu a
individu, mais en lequel existe entre les deux termes de la dualité
une relation juste, la justesse de cette relation résidant dans le fait
quelle n’est plus « égocentrée », mais « allocentrée». Il y a un
renversement des priorités de I'ego. ' :

— Le deuxiéme niveau est encore une compassion dualiste, bien
qu’il participe déja d’une expérience de la réalité profonde des choses.
Il est intermédiaire entre la « compassion en référence aux étres »
et ]a « compassion sans référence » d’'un Bouddha. Ce second niveau
de compassion s’appelle la « compassion en référence i la réalité »,
qui s’éveille dans la réalisation du jeu de lillusion qui enserre les
&tres dans les tourments de leurs projections, les privant de la félicité
de leur bouddhéité fondamentale. Elle réside dans la perception de
la transparence de la relation dualiste et nait lorsqu’est percu combien
les étres souffrent de leurs propres illusions, empétrés dans les mailles
du filet qu’ils tissent eux-mémes. Dans cette perception du jeu de
I'illusion naissent une compassion et un amour encore plus profonds
et intenses que le précédent. .

— Le troisi®me niveau est celui de la « compassion sans réfé-
rence » ou compassion éveillée d’un Bouddha, compassion libre d’in-
tention et de conception, spontanée et intemporelle. En elle, il n’est
plus de distinction entre I'aimé, I’amant et P’amour. Elle est non
dualiste. C’est la parfaite conjonction de la compassion-amour ultime
et de la connaissance transcendante.
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- Pratiquement, on aborde initialement la compassion relationnelle
puis, 'expérience intérieure naissant progressivement, se fait la tran-
sition 2 la non-relationnelle, d’abord par I'expérience profonde de la
nature de cette relation et de son caractére illusoire, puis par le
passage au deld méme de toute expérience dualiste. L’aspect ultime
de la compassion ne peut naitre dans I'esprit du débutant. Il lui faut
d’abord méditer longuement sur la compassion relationnelle. Celle-ci
acquérra progressivement une dimension universelle et, finalement,
%épa‘ssera les références dualistes. ' o

la sagesse-connaissance

Le Dharma distingue 'différentes connaissances : celles qu’on
pourrait dire extérieures, et la connaissance intérieure. Cette dernidre
est une connaissance de la profondeur de I'étre; elle est d’abord,
comme les connaissances extérieures, fondée sur la compréhension
intellectuelle et les concepts, mais son discours n’est pas une fin en
soi : il culmine dans la mise en évidence des limites de sa validité
et suggére alors la possibilité de son dépassement. Au dela est une
approche expérimentale directe, une connaissance immédiate qui
dépasse concepts et représentations. Cette connaissance, se situant
au dela de tout discours, est une connaissance transcendante, car elle
dépasse l'ego et la dualité ; elle est libératrice des illusions et des
souffrances samsariques. Etant pleinement dans le réel, elle est éga-
lement une sagesse. ; '

Le Dharma nous propose une approche pratique vers cette con-
naissance : C’est la pratique de lbagtong, terme qui signifie « voir
clairement ». En celleci, il ne s’agit pas de comprendre ou d’ap-
prendre avec le mental, mais de voir la réalité avec I'ceil de Ia
connaissance directe et immédiate. Cette expérience, que I’on appelle
la perfection de connaissance transcendante, est le cceur et la racine
de toutes les pratiques du Dharma. :

I'union : la voie supréme

Le Mahayéina insiste constamment sur I'importance de I'union
des deux poles que sont la compassion et la sagesse. Il les définit
méme comme les deux principes masculin et féminin du cheminement
spirituel : I'amour en est le principe masculin, dvnamique, mobili-
sateur, alors que la connaissance transcendante est féminine, réceptive,
englobante et pénétrant toute expérience.
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Le Mahéyina considere qu’une approche spirituelle qui omettrait
un des deux péles conduirait au déséquilibre et aux déviations. Une
voie séche, centrée exclusivement sur la connaissance, exposerait 3
lillusion de la recherche d’une délivrance individuelle, pour soi ;
et une voie humide, qui ne serait que d’amour ne dépassant pas
les perspectives dualistes, ne pourrait conduire 3 Iéveil véritable et
risquerait d’entrainer des versions corrompues par 1’égocentrisme.
Nous pouvons évoquer ici Pimage traditionnelle de loiseau de
Pesprit qui a besoin de ses deux ailes : P'aile droite de I"amour et
l'aile gauche de la connaissance, pour s’envoler au firmament de la
claire lumiére du put-esprit. La compassion véritable, non égoiste,
conduit 2 la sagesse de la connaissance, et la connaissance qui trans-
cende les perspectives dualistes de l'ego conduit 3 Pamour non-
égocentré.

Il y a ainsi pratiquement un va-et-vient continuel entre la
compassion et la connaissance. La compassion est ouverture, don
et dépassement de soi. Cette ouverture et cet abandon nous éveillent
3 la connaissance profonde et directe qui, 4 son tour, s’exprime et
rayonne dans ’amour éveillé. C'est dans leur indivisible union que
se trouvent la voie supréme sans errance et la réalisation spirituelle

du Mahéyina.

vivre en bodhisattva

La perfection de P’action d’un bodhisattva se réalise dans cette
voie. Le bodhisattva est celui qui a le courage de cheminer vers
I’éveil, sans hésitation. Il y a dans notre approche du Dharma toutes
sortes de motivations : celle de bodhisattva, qui est le fondement
des pratiques du Mahdyana, est généralement P'aboutissement d'un
mirissement qui commence avec l'attitude Hinayana. Approcher la
motivation du Mahiy4na se fait en plusieurs étapes connues comme
les trois types de motivations, ou les motivations des trois types
d’étres.

Au départ, notre engagement dans le Dharma vient, sous une
forme ou sous une autre, d’une expérience du mal-étre ou de la
souffrance. C’est parce que nous percevons, dans la pratique du
Dharma, la possibilité¢ d’évolution vers un mieux-étre, vers le bonheur,
que nous nous y engageons.

La motivation évolue ensuite et, 3 un deuxiéme degré, elle
devient I'aspiration 3 UEveil, c’est-a-dire la réalisation spirituelle. Dans
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cette aspiration 3 Déveil subsiste encore le danger d’une attitude
subtile d’auto-perfectionnement fondée sur I’ego.

La motivation supérieure, la plus profonde, est celle d’'un bodhi-
sattva : C’est cetie méme aspiration a I’éveil, mais sans souci de
perfectionnement personnel ou de réalisation individuelle. Elle se
consacre dés l'origine aux autres : son but est 'Eveil comme moyen
d’aider, d’apporter réconfort et bonheur et, finalement de libérer du
samsira tous les étres, jusqu’au dernier. Cette aspiration demande
une profonde confiance en la possibilité méme de ce cheminement.
C’est la découverte de notre nature de Bouddha qui permet lattitude
du bodhisattva, attitude fondée sur I'ouverture, le don, la générosité
et Paccueil, et qui s’appelle bodhicitta, « 'esprit d’éveil ».

Il est alors indispensable de développer cet état d’esprit dans
sa dimension de souhait : c’est bodhicitta d’aspiration ou d’intention.
Ensuite, le passage concret 3 l’acte est bodhicitta pratique. A son
tour, bodhicitta comme pratique a deux niveaux, que nous avons
déja évoqués : bodhicitta ultime, qui est la pratique de la connais-
sance transcendante, et bodhicitta relatif, qui est celle de la compassion
et de 'amour.

la pratique de tonglén : I’échange de moi pour 'autre

La pratique de fonglén permet d’effectuer la transformation pra-
tique de notre attitude intérieure dans D’esprit de bodhicitta. Torg
signifie donner, et /én signifie prendre. Donc littéralement, fonglén
veut dire « donner et accepter ». Cette pratique est fondée sur un
libre-échange au travers de la frontitre dualiste que I'on érige habi-
tuellement entre soi et lautre. -

Cette frontiere limite notre territoire égotique ou l'ego régne,
se défend et se protége. D’un c6té, 3 l'intérieur de son territoire,
il importe ce qu’il aime et juge bon et essaie de I'y maintenir. Hors
de ses frontitres, il exporte I'indésirable, tout ce qu’il juge mauvais.
Ainsi agissons-nous constamment dans nos attitudes d’attraction, de
possessivité et d’aversion. C’est notre mode de fonctionnement égo-
tique habituel. L’intention initiale de I’ego est de se satisfaire, mais
ses agissements le conduisent 3 insatisfaction. Nous souhaitons le
bonheur mais, en luttant pour l'obtenir, nous nous fabriquons les
causes de notre propre malheur. Cette lutte est extrémement inintel-
ligente : d’un point de vue personnel, elle améne Iinverse de ce 4 quoi
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nous .aspitons profondément, et du point de vue des autres, elle crée
aussi problémes et conflits.

D’une certaine fagon, on ne peut au départ s empecher d’etre
égoiste. Asplrons au bonheur, ce qui est une perspective relatlvement
égoiste, mais faisons-le mte]hgemment en comprenant que nous
trouverons le véritable bonheur en depassant nos attitudes égo-
centrées. C’est ce que nous propose la prathue de tonglén. C’est une
pratique exigeante, car elle prend notre ego 4 rebrousse-poil en lui
apprenant 3 accepter I’inacceptable et 2 donner ce qu’il ne voudrait
pas donner. Elle nous demande d’accepter d’étre exposé aussi ‘bien 2
Pirritation et 2 I'indésirable du monde qui nous entoure qu’aux c8tés
obscurs de nous-méme que nous n’avons pas envie de reconnaitre.

Cette acceptation doit étre bien comprise : elle est fondamen-
talement différente d’une attitude complaisante qui croirait bon de
rechercher la souffrance. La pratique de tonglén n’a absolument ' rien
a voir avec le dolorisme ! Accepter signifie abandonner la lutte, le
refus. En acceptant, nous nous laissons ainsi pénétrer par la situation
a pr10r1 inacceptable ou non désirée. L’macceptable nous pénétre
jusqu’au plus profond de nous-méme ; c’est une acceptation sans
réserve. Nous sommes complétement exposé, transparent. Accepter
est le premier mouvement de la pratique de tonglen.

Le second mouvement de cette pratique est donner. D’habitude,
notre aptitude 3 donner est fort limitée ; nous avons une mentalité
de pauvreté: si nous donnions le peu que nous avons; il he nous
resterait plus rien ! Donner signifie ici abandonner, accepter d’aban-
donner A I'autre ce que nous avons de bon, ce que nous chérissons.
Dans cette pratique, nous découvrons que plus nous acceptons de
donner, plus nous avons de richesses et de possibilités de dons. Ce
don est un rayonnement qui n’est pas limité 3 une ou quelques
personnes : il est sans réserve, total, universel, englobant tous les
étres.

La prauque de tonglén nous demande ainsi de licher prise par
rapport a nos fixations et méme, finalement, de nous libérer des
références A l'autre et au moi. Le lacher-pnse nous fait progressi-
vement découvrir I’expérience d’une transparence dans notre relation
a Iautre. Mais, initialement et pendant longtemps, c’est notre aptitude
a renverser 'attitude égotique qui est primordiale.

‘La pratique de tonglén a de nombreux volets : nous apprenons
d’abord 2 le faire assis, en nous référant 3 une situation qui nous
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émeut, impliquant une personne chére afin de toucher en nous un
point sensible. Lorsque nous avons fait 'expérience de la compassion
dans cette situation privilégiée, il est plus facile de I’étendre a d’autres
situations et, de proche en proche, & tous les étres. Cette pratique
se fait en liaison avec le rythme respiratoire. L’inspiration est un
~mouvement par lequel nous absorbons lair extérieur. Dans cette
incorporation, nous accueillons également I'air et ce qu’habituellement
nous n’accepterions pas. A 'expiration, notre souffle se diffuse dans

¢ Patmosphére et, en méme temps, nos dons rayonnent, nous aban-

donnons 2 I'autre ce qu’habituellement nous ne donnetions pas. Nous
utilisons le caractre répétitif de cette alternance du souffle comme
support pour accepter et donner, encore et encore. Il est important
que’ cette attitude devienne aussi naturelle que le fait méme de
respiter. C’est alors que la pratique du tonglén est vraiment assimilée.

le rappel

La motivation de bodhisattva, la méditation de tonglén et la
pratique des six perfections (don, discipline, patience, énergie, médi-
tation, connaissance transcendante) n’ont de portée profonde que si
. elles ont la stabilité et la régularité qui permettent de les intégrer
aux situations de la vie quotidienne. Cette assimilation se fait par ce
qu’on appelle le « rappel ». Celui-ci s’acquiert par un processus d’ap-
prentissage fondé sur la répétition, I’assiduité dans la pratique, l'en-
. .trainement. Cet entrainement de l’esprit se développe d’abotrd dans
la méditation assise régulitre. Une imprégnation se fait petit A petit,

et le rappel devient de plus en plus fréquent, jusqu’a s’intégrer pro-
gressivement aux situations de la vie quotidienne. On peut alors parler
de méditation dans Paction. - o

L’attitude d’ouverture et de compassion du bodhisattva ne peut
se développer profondément que sur la base de la méditation du
calme mental (chiné), puis de celle de la vision pénétrante (lhagtong).
"Sans la discipline Hinayina de P’attention et du rappel, notre esprit
n’a aucune stabilité, il n’a méme pas la faculté d’entretenir une moti-
vation assidue ; il vagabonde tout le temps. :

Pratiquant ainsi continuellement la méditation, le bodhisattva
n’est ni coupé du monde, ni éthéré. C’est au contraire une personne
vraie, capable d’une relation immédiate et authentique avec la réalité,
. alliant la solidité de la terre & Pouverture de espace..

lama denis teundroup
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le zen et la culture occidentale

Les nouvelles formes de présence bouddbiste dans les pays de
POuest posent & ceux qui les ont apportées de multiples problémes.
Comment une tradition exigeante et multiple peut-elle s'implanter
dans une culture on, un apologue le dira, elle apparait presque
comme un objet extra-terrestre ? Il y faut un long travail des Maitres
bouddbistes pour recevoir des éléments de la culture occidentale sans
rien perdre de Porthodoxie de leur tradition. Mais au long des
siécles, le bouddhisme a plus d’une fois réussi & s’inculturer de la
sorte. Un de ses secrets est de réussir la difficile alliance entre sa
visée profonde et les demandes immédiates d’aide qu’il remcontre
de la part d’une bumanité qui souffre. Dans les monastéres boud-
dbistes occidentaux, ces forges spirituelles, s'élaborent ainsi de
nouvelles formes. religieuses. Posant le probléme du bouddbisme
dans son ensemble, cet article évoque surtout ce qu’il advient au
Zen, largement remis aujourd’bui entre les mains des Européens.

« Me voici venu 2 Porigine dans ces contrées pour communiquer
et transmettre l'enseignement (Dempo) et pour sauver les étres
sensibles qui souffrent. Une fleur s’ouvre, cinq pétales forment un
fruit qui mdrit sans effort ». Ce potme attribué au légendaire Bod-
dhidarma donne la mesure de Desprit missionnaire incarné dans
I'idéal bouddhiste 2. Il serait ardu, et méme inopportun, d’en tenter
ici un commentaire, sinon par cette autre parole qui en montre tout
le relief : « D&s Dorigine je suis cette terre ol se communique le
Dbharma, 'enseignement qui aide et qui sauve tous les étres qui
souffrent ».

1. Boddhidarma : le 28¢ Patriarche indien, le 1° de la succession chinoise. Il fut
‘le troisiéme fils du roi de Koshi, un pays du Sud de l'Inde. Sa biographie est
obscure. Traditionnellement, on pense qu'il est arrivé en Chine en 520, & environ
60 ans. Aprés sa rencontre avec I'Empereur Bu, qui ne le reconnut pas, il se
retira au temple de Shaolin, et pratiqgua la méditation assise face au mur
pendant neuf ans, dans l'attente du vrai disciple. Bien que la tradition Zen
commence en réalité avec Bouddha Shakyamuni, nombreux sont ceux qui font
directement référence a Boddhidarma. Il mourut en 528 ou 536.
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L’Arbat, cette figure du Saint dans le bouddhisme ptimitif,
semble contredire la déclaration mahayaniste de Boddhidarma 2.
Ecoutons cette stance du Swtta Nipata, un des textes les plus anciens :
« Il n’existe aucune maniére qui me permette d’émanciper les hommes
qui souffrent dans ce monde. La seule manidre par laquelle vous
pouvez outrepasser le courant des passions est de connaitre la plus
haute vérité de la vie ». Pour autant que I’Arbat apparaisse entie-
rement tourné vers la réalisation de sa propre émancipation, lui
comme tous ceux qui s’immergent dans la solitude de lermitage,
comme aussi ceux qui demeurent dans le tumulte confus des foules,
sont conscients de I’effort direct et irremplacable qui les rapproche.
Ou plutdt, ils sont conscients du méme et unique Eveil qui les
rapproche, c’est-d-dire d’étre dotés depuis I'origine d’une méme na-
ture, celle de Bouddha, et de l'incarner.

Plus récemment, Dogen Zenji répétait: « Promouvoir Pesprit
d’illumination, c’est se vouer au salut de toutes les existences, les
aider & passer sur lautre rive avant nous-mémes » ®. Bodai Shin,
Pesprit d’illumination, équivaut a la profonde connaissance que tout
est fugitif et transitoire, ce qui existe comme ce qui n’existe pas ;
C’est éclaircir « la longueur d’un instant », rapide apparition et dis-
parition dans I'océan de la vacuité la plus absolue, « existence mer-
veilleuse », fleurs faites de ciel... Séduits par le réve d’avoir trouvé
13 une religion avec un enseignement athée, scientifique et rationnel,
beaucoup d’Occidentaux se sont rapprochés de la méditation. Déja
vers la fin des années 1960, Taisen Deshimaru Roshi avertissait :
« Sans esprit religieux, Bodai Shin, la méditation, le Zazen, est un
jeu ; C’est comme construire une tour sur le sable ». Son enseignement
4 lui ne préte 3 aucune équivoque, il est méditation en tant que:
Dhatrma de paix et de supréme félicité, pratique et réalisation d’un
Eveil parfait. Il existe un domaine dans lequel Maitres et disciples
se rencontrent, un champ dans lequel leur relation miirit et dans
lequel tous deux travaillent 2 la croissance d’une graine: le vrai

2. Mahayana : Ecolev du Grand Véhlcule, connue’ égalément comme Ecole du
Nord, diffusée au Tibet, en Mongolie, en Corée et au Japon. Elle insiste sur
I'accueil de tous (laics et prétres, hommes et femmes) comme disciples de
‘Bouddha aptes a réaliser le Parfait Eveil. .

3. Dogen (1200-1253): le fondateur de I'Ecole du bouddhisme Zen Soto au
Japon, '
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Dbarma, le Shobo. Ici, nous parlerons du bouddhisme Zen, celui de
Pécole Soto, effleurant 3 peine le bouddhisme tibétain.

Pinculturation d’un: legs exigeant

La position, les tendances, les manifestations du bouddhisme
en Occident sont tellement disparates qu’entre des extrémes parfois
radicalement opposés existe une riche série de nuances : toute I’his-
toire et toutes les écoles du bouddhisme réapparaissent sur ce sol
neuf, ol il essaye de se transplanter. Il s’agit pour lui de s’insérer
dans la culture, d’une « inculturation ».

Disciple diréct de Suzuki Roshi, et lui-méme Maitre en troi-
sitme génération, Tenshin Anderson décrit de manitre concise la
mission du Maitre : « Notre fondateur, Suzuki Roshi, a planté une
graine de la Voie du Bouddha en Amérique. Il nous a laissé un
”legs exigeant ”, la maturation de cette plante vitale et fragile. Je
ressens comme notre responsabilité de vivre en contact étroit avec
Penseignement et la pratique de nos prédécesseurs. En méme temps,
nous sommes appelés 4 créer de nouvelles formes de bouddhisme,
pertinentes pour notre époque et répondant aux nombreuses questions
urgentes posées par la société i I’égard d’une vie spirituelle ». Ce
lourd héritage a de quoi rendre les héritiers quelque peu nerveux,
conscients qu’ils- sont-de Pimportance du devoir qui. leur incombe,
sans- traditions mais avec tant de coutumes sur les bras... Ce n’est en
rien le cas de ce leader expérimenté qu’est Deshimaru Roshi, plein
de foi et de vigueur sereine; peu d’années aprés le début de sa
~ missjon, il s’adressait & ses disciples : « J’apporte la graine du vrai
Zen, je veux voir ce que les Européens vont en faire ».

Guarisco Elio, lui, jeune leader du courant tibétain, loin des
tentatives d’institutionnalisation qui marquent une bonne partie des
écoles, écrit : « En Occident, le bouddhisme est en train de passer
dans les mains des Occidentaux... Nous en verrons des figures di-
verses... Pour simplifier, il faut distinguer le bouddhisme tibétain de
celui du Sud ». Quoique le bouddhisme Zen ait pénétré aux Etats-
Unis vers la méme époque que celui du Tibet, par quelques traces
sporadiques tout d’abord, il est vrai que Iimportance et la réelle
solidité des deux courants du Zen, Soto et Rinzai, est encore toute
a vérifier. I1 en va de méme en Europe. C’est seulement en 1967
que Taisen Deshimaru atrive 4 Paris et il est pratiquement le premier
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véritable leader bouddhiste Zen; peu de temps aprés, sa mission
commence 3 s’affirmer. C’est en général la générosité et 1’audace du
leader lui-méme qui est ’élément prédominant, mais, aux Etats-Unis,
la forte présence des immigrés japonais a joué aussi un role. Dans
le cas du Tibet, le fait que certains pays tels la Suisse, la France,
I’Angleterre, les Etats-Unis, aient offert l'asile politique aux réfugiés,
fut important pour I'implantation de la communauté bouddhiste.

Comme toute autre foi religieuse, le bouddhisme connait les
divers problémes que pose insertion dans une autre culture. Men-
tionnons-en ici quatre : le statut des relations entre Maitre et dis-
ciples ; le maintien de I'orthodoxie dans la transmission et l'ensei-
gnement ; ce qui est acceptable par le bouddhisme, c’est-d-dire ce
que les Maitres garants de l'orthodoxie sont disposés 4 recevoir et
a justifier au sein des cultures religieuses, sociales et populaires de
POccident ; enfin, la question de savoir comment les Occidentaux
regardent le bouddhisme.

peut-on transplanter le dharma ?

Permettons-nous une métaphore : transplanter le vrai Dbarma
équivaut 2 transporter un ceuf. Pouvons-nous transporter I’essence,
le jaune d’ceuf, en nous dispensant de transporter en méme temps
’albumine et la coquille ? L’orthodoxie bouddhiste (Shobo) peut-elle
se transplanter sans superstructure, et survivte sans en emprunter
ou plutdt sans s’en créer de nouvelles ? Le probléme est réellement
complexe et il faudra probablement beaucoup de temps poutr que le
processus entier se développe.

Aux Etats-Unis, Chogyam Trungpa Rimpoche a été i Dorigine
d’un mouvement indiscutablement de grande importance. Il n’a pas
hésité & dire : « Si Papproche de la spiritualité est basée sur l’enri-
chissement de I'ego, alots c’est du matérialisme spirituel, un processus
qui est plus suicidaire que créatif ! ». Les Maitres ne savent pas
dissimuler une discréte appréhension quant 3 'aptitude encore incer-
taine des Occidentaux 2 recevoir leur enseignement. Ils percoivent
un danger subtil, mais aussi la fertilité possible de cette nouvelle
situation. « Je pense, disait Deshimaru Roshi, que les Européens
sont trés intelligents et qu’ils trouveront le chemin vers une troisiéme
civilisation, une civilisation équilibrée ». Et, ajoutant un nouvel élé-
ment, & savoir la dégénérescence de la doctrine dans les pays d’origine,
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il ajoutait : « Les moines japonais ne peuvent plus enseigner le Zazen
et s disent que les Européens aiment les antiquités japonaises ! ».
Le leader fait un constant effort pour se situer au dela des super-
structures culturelles propres au pays d’origine, mais il est conscient
des difficultés inhérentes a cette opération. Il est sensible aux carences
et aux exces d’une culture dans laquelle il se trouve devoir transmettre
sa foi, et se trouve dans la difficile position de celui qui doit véhiculer
celle-ci d’un pays od, trés souvent, elle n’est plus comprise, ou bien a
disparu dans les replis du folklore, vers une civilisation dans laquelle
manquent les competences et les capacités pour I'accueillir. « Le Zen
est la tradition, mais n’est pas seulement cela, continuait Deshimaru
Roshi, le Zen doit créer un nouveau dynamlsme L’équilibre est
pnmordlal Trop de spiritualisme... n’est pas lequilibre, trop de
jouissance, de plaisir... n’est pas non plus I’équilibre. Vous devez
trouver I’équilibre dans votre vie, dans votre corps et dans votre
esprit, et non pas seulement pour vous-mémes ». La vraie éducation
ne s’adresse pas qu’au mental : les Maitres Zen ne veulent pas tra-
vailler la conscience par le mental. A travers le corps, la postute,
les maniéres, le rituel, I’éducation s’adresse i 1’étre tout entier.

Bien que I’observation suivante soit connue, il n’est pas inutile
de rappeler qu’une sorte d’oscillation, de vibration de la conscience
situe artificiellement et constamment l'individu, ou la personne, en-
debors du domaine ou du contexte dans lequel il vit, séparant ainsi
la forme de la substance, le corps de Desprit... Pour le bouddhiste,
Pego est vide, le corps et Pesprit qui forment I’ego (les cing skandas
ou cing agrégats) sont vides *. La supréme sagesse (Prajna Paramita)
est synonyme de vacuité. Mais cet ego n’est pas pour autant une entité
suspendue dans le ciel des phénomenes. Tandis que 1'Occidental
oscille constamment, avec une extréme facilité, d’un domaine objectif
4 un domaine subjectif, 'Oriental trouve souvent naturel de se
situer dans un « troisitme domaine », ol s’exprime une relation
permanente d’interdépendance entre les deux premiers. Nous en avons
confirmation dans les modes linguistiques et dans certaines dimensions
culturelles. Clest ainsi qu’on peut comprendre I'importance que
certains Maitres modernes donnent 3 la pratique de la méditation

4. les cinq Skandas sont les forces conditionnées physiques et mentales,
toujours changeantes, qui forment l'étre ou lindividu: forme, sensation, per-
ception, Impulsion d'agir et connaissance. Selon le profond Eveil du Bouddha,
c'est cet agrégat transitoire qui fixe le sens du « moi ».
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assise, tel Deshimaru Roshi : « Zazen a pour effet de réaliser I'har-
monie avec le systéme cosmique, par 1’abandon de I’ego et I'action
du corps ». L’enseignant religieux ne veut pas travailler la conscience
seulement par le mental.

concilier le mondain et 'extra-mondain

Yasuaki Nara, Pactuel vice-président de ’'Université de Koma-
zawa 4 Tokyo, méne une recherche sur linsertion du bouddhisme
dans les cultures. « Qu’il s’agisse du bouddhisme ou du christianisme,
écrit-il, les funérailles et le culte des ancétres sont des problémes
importants qui ont toujours provoqué lélite des leaders 3 ouvrir
des passages significatifs entre la foi et les éléments populaues ».
Et encore : « Prenant ce fait en considération, j’établis qu’il y a deux
niveaux selon lesquels il faut discuter de I'insertion dans les cultutes :
I’extra-mondain, Lokottara, et le mondain, Lankika. Selon.la tradition
culturelle non doctrinale du bouddhisme, Télite a reconnu le premier
de ces niveaux comme le vrai bouddhisme et I’a tenu en haute consi-
dération, tandis que le second, constitué des idées et des pratiques
de la rehglon populaire, était considéré comme non bouddhiste et
donc 2 éviter ».

Dans l'un de ses brefs écrits, le professeur Nara critique le
processus d’inculturation du bouddhisme advenu dans son propre
pays. Il montre qu'un fossé culturel a rendu incapable de faire
coexister harmonieusement Lankika et Lokottara, en ne retenant que
ce dernier comme digne d’intérét et comme vrai. Ce serait 1i un
trait propre de la religion bouddhiste, indépendamment des époques
et des lieux. Mais beaucoup d’éléments liés au niveau mondain appa-
raissent comme socialement inévitables.

Or, ironie de Phistoire, Porthodoxie religieuse primitive, celle
du bouddhisme de Dogen, fut obligée, afin de se faire comprendre
et de prendre racine, d’intégrer des croyances folkloriques et des
usages locaux dans son corps de doctrines et de rites. Cela s’est
produit partout ot le bouddhisme s’est propagé. Bien qu’appa-
remment inconciliables, beaucoup d’éléments ont été ainsi « boud-
dhistisés » et ce processus a souvent permis de rendre plus vivace
I’ensemble de la pratique et de la doctrine. Selon Nara, il s’agit
d’aider la foi & prendre racine dans une société et 4 y demeurer. Ne
serait-ce pas Ia une des caractéristiques particulitres du courant
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‘Mabayana dont le Zen fait partie ? Les deux niveaux, mondain et
extra-mondain, sont-ils réellement aussi contradictoires et opposés ?
Ils le sont, certes, d’un point de vue doctrinal. Mais s’occuper de ce
qui advient aprés la mort de I’homme serait-il inconciliable avec le
fait de vivre aujourd’hui, en ce monde, dans la paix du ceeur (A#njin) ?

Evoquons seulement que, lorsque la doctrine n’est pas encore
idéologisée, on y trouve spontanément « la vraie personne sans aucun
rang » de Rinzai, I'Unsui, « nuages et vents » * ; c’est la personne
sans nouméne ni aucune idée dogmatique, sans conviction ni affection
ni sentiments en elle, pareille au trésor qui change de couleur, sans
modele ni rien qui puisse la définir ou permettre de la saisir.

comment cheminer ensemble ?

- La question qui maintenant se pose est celle-ci : que doit intégrer
le bouddhisme de la culture occidentale ? On y répondra de maniere
indirecte. ,

Bouddha disait : « Le Dbarma est une lumiére dont vous pouvez
étre dépendants. Le moi est une lumiére dont vous pouvez dépendre,
mais ce moi est réellement basé sur le Dbarma ». La rigueur de cet
enseignement en a permis la portée. Plus la discipline est rigoureuse,
plus elle définit un espace de tolérante liberté: on trouve ici un
espace de dignité, une « approche de la spiritualité » qui, si elle n’est
pas un « enrichissement de P’ego », est souvent une gratification pour
Pego (Hakarai), un instrument pour la satisfaction de celui-ci.

En fait, les deux niveaux sont bien situés sur des plans différents
et c’est pourquoi ils sont compatibles. Dans 1'un et P’autre registre,
les souffrances de la vie peuvent étre apaisées, méme si les voies pour
ce.faire sont opposées. Ce qui a permis au bouddhisme de s’insérer
dans les cultures des pays asiatiques et qui, en méme temps, a nourri
et entretenu la foi elle-méme, ce furent ces éléments qui apportent
diverses formes d’apaisement de la souffrance humaine & un niveau
ordinaire, gratifiant pour l'individu. Quels sont ces éléments en
Occident ? 11 semble difficile de le dire, car ils proviennent souvent
de la rencontre méme des deux niveaux.

5. Rinzai: connu comme Lin-Chi en chinois, est mort en 866. Disciple de
Huang-Po, il est & l'origine de |'Ecole du bouddhisme Zen Rinzal au Japon.
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Katagiri Roshi, arrivé aux Etats-Unis voici 25 ans et qui a établi
son Centre depuis 10 ans dans le Minnesota, pense que «si le
bouddhisme est accepté simplement comme une psychologie, il ne
poussera pas de racines dans la vie américaine. On y trouvera certes,
pendant un temps, quelque satisfaction et quelque intérét... La psy-
chologie et la philosophie, si fantastiques soient-elles, ne fournissent
guére, que je sache, une parfaite sécurité religieuse ». Clest 1a un
point de vue partagé par des leaders bouddhistes. Déja vers la fin du
XIX® sitcle, quelques érudits occidentaux qui étudiaient le boud-
dhisme avaient répandu Popinion que celui<ci est profondément dif-
férent de ce que I'on connait ici : ce serait une religion non révélée
ot semble manquer la priére. Mais le Roshi affirme : « Dans le boud-
dhisme existe Dhyana, qui signifie Zazen, la méditation, et Dhyana
est exactement semblable 4 la priere ». Globalement, cette thése
semble acceptée par le catholicisme, mais ce débat montre quels efforts
doivent faire les leaders pour traduire leur expérience. Katagiri disait
un jour a quelques leaders occidentaux de 1’école Shoto, réunis pour
un séminaire (une Sesshin) dans un monastére japonais : « Il ne faut
ni détruire ni altérer les saveurs des différentes écoles... Le christia-
nisme, c’est le christianisme. Il ne peut pas plus entrer dans le
bouddhisme que le bouddhisme dans le christianisme... Nous ne
pouvons pas tout mélanger... Celui qui devient bouddhiste ne peut
pas ignorer le christianisme. La question reste : comment cheminer
ensemble ? ». Grande et inévitable question, A laquelle t6t ou tard
tout homme, du moins tout religieux, est tenu de se confronter dans
son urgence exaspérante.

On ne prive pas quelque réalité que ce soit de ses structures
ni de ses superstructures. Nous ne saurions imaginer notre existence
simplement accrochée au ciel. Mais il est vrai que ces structures
créent des barriéres, souvent des murs : « Nous n’arriverons jamais
a cheminer ensemble pacifiquement & travers de simples discussions...
Jai toujours senti qu’il y a un mur entre le bouddhisme et le chris-
tianisme. On essaye de le démolir, mais c’est impossible ». Casser
ce mur, ce serait réaliser la transparence. Or, les leaders se sont rapi-
dement rendu compte que le bouddhisme n’est pas facile 4 accepter
comme religion, quels que soient les motifs de cette difficulté. Ils
sont alors tout disposés 4 mettre en question les concepts mémes
de religion, de méditation, d’écoles, faisant preuve d’une transparence

culturelle.
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«Dans le monde, le dualisme s’est accentué entre le matéria-
lisme d’un c6té, et, de l'autre, des systémes que sont devenues les
religions trop spiritualistes et psychologiques, sans approfondissement
physiologique. Le corps et I'esprit doivent étre unis et non en oppo-
sition. Une tradition religieuse seulement spirituelle oublie 'impor-
tance du corps et de la matidte ». Ces paroles de Deshimaru illustrent,
au moins en partie, un des adages qu’il répétait souvent : « Le Zen
est la pratique de la religion ; la religion avant la religion ». Dans
un territoire idéologisé, il est trés difficile d’accepter une religion
lorsqu’elle se propose aussi comme idéologie ; de méme, on éprouve
de fortes régicences 3 se joindre aux rites, 4 accepter les normes
morales. Suzuki Roshi affirmait : « En Chine, avant Hyakujo (720-
814), les bouddhistes Zen n’avaient pas de préceptes particuliets.
Les préceptes ont deux aspects : 1'un est négatif (ce sont des inter-
dictions), P'autre est régénérateur, il régénére notre esprit (Shoaku
Makusa, Shuzen Bugyo) » °. ,

- Je pense que nous trouverons nécessairement des voies, mais
ce sera difficile, cela ne se fera pas en une seule fois. Nous trouverons
des préceptes, avec leurs deux aspects, car c’est un point important
de notre pratique : aider les autres et les aider 3 s’aider eux-mémes.
Avec P’art de vivre qui est le nbtre, nous encouragerons les gens
avoir une vie spirituelle mieux adaptée 3 ce qu’ils sont.

Dans une civilisation consumée par le dualisme qui s’exprime
partout, pacifier la souffrance de I’existence humaine 2 un niveau
trés ordinaire est d’actualité, comme ce 'a toujours été. L’homme
moderne tente d’exorciser la faiblesse, la maladie, la peur de ’échec,
de mille manitres, par la technologie et la science, de la biologie 2
la psychologie, pour en venir jusqu’a certaines formes d’extase reli-
gieuse. Mais il s’éléve rarement jusqu’d une foi orthodoxe, méme
lorsqu’il a Iintuition que seule la vérité la plus haute pourra ’éman-
ciper définitivement de la souffrance.

un travail long et parfois douloureux

Indiscutablement, les difficultés rencontrées dans la transmission
du bouddhisme sont diverses et nombreuses. Flles ne peuvent se

6. Hyakujo Ekai: connu comme Pai-Chang en chinois, est mort en 814 a I'age

de 95 ans. I} organisa la Régle des Monastéres Zen au Japon (Hyakujo Shingi),
mais cette compHation est aujourd’hui perdue.

L&V 193 69



TAITEN GUARESCHI

réduire 3 des problémes purement théoriques -et intellectuels. Le
processus 3 mettre en ceuvre doit se faire aussi culturel, entendant
par 12 un art de vivre, des meeurs et des coutumes partagées par une
latge partie de la population. Si Porthodoxie est maintenue par la
relation entre un Maitre et un disciple, elle est sans aucun doute
favorisée par des facteurs culturels. Ainsi, par exemple, les « ren-
contres » soudaines du Denkoroku (Recueil de la transmission de
la lumiére) sont toujours portées jusqu'a leur accomplissement par
un travail long et parfois douloureux. Cette relation entre Maitre et
disciple va du simple respect jusqu’a l'intime communion interper-
sonnelle, comme dans le Zen et le bouddhisme tibétain, I’important
est ici d’assurer la succession légitime et sans rupture avec la dynastie
et les traits propres des Bouddhas et des Prédécesseurs. Chercher
superficiellement en dehors de cette tradition, c’est risquer de priver
Penseignement de son pouvoir de transformation. On pe peut alors
plus toucher Pintime, le cceur. Tout se dissout et perd sa saveur
originelle. Il est d’autres cas aussi ol se donne un enseignement
toujours condescendant, qui n’entretient l'intérét qu’en -proposant
sans cesse de nouvelles doctrmes

T.P. Kasulis, du département de philosophie de l’UmverSIte de
Hawai, dans le chapitre final de son Zen Action, Zen Person (1981),
introduit idée d’un humanisme zen, non sans quelque pessimisme
d’ailleurs, car « les Occidentaux sont restés davantage influencés par
les descrlptlons du Zen que par le bouddhisme lui-méme ». Cela
pourrait sembler marquer le peu d’importance qu’ont, pout cet auteur,
les efforts déployés par les leaders bouddhistes ces dernidres années,
mais en fait il mesure bien leur ardeur et, entre ses lignes, on trouve
des présages de bon augure pour l’avemr

tel I'art chez les extra-terrestres

Supposons que des extra-terrestres découvrent sur la Terte un
phénomene totalement étranger i leur planéte, par exemple lart.
Dans un premier temps, ils en font chez eux des comptes-tendus
enthousiastes et l'art terrestre devient un théme a la mode, trés
populaire : on en discute, on en écrit. Des reproductions photogra-
phiques d’ceuvres d’art, pemtures ou sculptures, sont importées ;
finalement, les artistes eux-mémes sont invités. Ceux-ci recoivent
un accueil enthousiaste sur la nouvelle plandte, mais se retrouvent
bientdt consternés et mécontents : dans I’ensemble, les extra-terrestres
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manifestent plus d’intérét pour les conférences sur I’art que pour Part
lui-méme. Il en est pourtant quelques-uns qui commencent 2 tourner
autour des ateliers et qui s’y risquent, mais ils ne peuvent faire autre
chose que d’imiter le travail de leurs maltres. Dépoutvus de toute
culture, ils restent incapables de distinguer la camelote des chefs-
d’ceuvre. Quant aux artistes, ils se désolent de cet effort ingrat qu’il
leur faut faire pour introduire I’art dans une culture sans art. Au fond,
ils ne savent étre artistes que dans un monde qui a déja appris ce que
c’est que P’art, qui en est déji tout imprégné.

Cet apologue angoissant suggere qu’il faut une période intermé-
diaire, probablement longue et douloureuse, pour qu’une foi nouvelle
pousse ses racines. Existe-t-il des « laboratoires pour la foi» ? Id,
le bouddhisme parait rejoindre I'expérience des autres traditions reli-
gieuses : sans laboratoires, sans forges spirituelles, il est difficile
d’édifier une culture et de fagonner un authentique esprit religieux.
Divers signes manifestent désormais 1’amorce d’un tel processus. Des
Centres, petits ou grands se multiplient, non sans peine, dans un
terrain socio-culturel qui ne peut plus les ignoter et dont ils se
doivent de tenir compte. Les monastéres, véritables forges de spiri-
tualité, sont peut-étre les premiers buts atteints sur un long chemi-
nement. , . : ’

' ' taiten guareschi
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maitre eckhart et le bouddhisme

« lorsque saint paul ne vit rien, il vit dieu »

Rapprocher deux univers qui ne surent rien Vun de Vautre,
la mystiqgue de Maitre Eckhart et le bouddbisme, surtout dans sa
composante zen, est séduisant et risqué. Il ne faut pas méconnaitre
la distance entre ces deux univers, que marque Venracinement évan-
gélique des affirmations métaphysiques d’Eckbart. Sa mystique de
la naissance du Fils de Dieu en Uime, sa foi en la vocation divine
d’un bhomme & Vimage de Dieu, sa passion et son effroi devant la
mission de précher qui lui incombe, le séparent de la religion
bouddbique. Mais, tout cela dit, Vexpérience du caractére chimérique
de la poursuite d’un bonbeur terrestre, le concept de rien ou de
vide, la désignation paradoxale de la réalité supréme, Uaspiration
a retrouver une nature originelle par delé les limites du moi, ap-
paraissent comme des composantes communes des deux pensées.
On peut aussi rapprocher leurs pratiques ascétiques d’un dépouil-
lement radical de toute forme de pensée et d’un effort sans reliche
sur ce chemin ot s’arréter c’est se perdre. Mais on n’oubliera pas
que Vdme, pour Eckbart, suit Jésus en sa passion, alors que « Poc-
tuple sentier », s'il est un altruisme radical, est aussi une voie
solitaire.

L’auteur de ces lignes n’est pas un spécialiste de la mystique
thénane. Il a pris pour fil conducteur les introductions et traductions
de J. Ancelet-Hustache ainsi que l'ouvrage de E. Zum Brunn et A.
de Libera®'. Il s’est voulu attentif aussi aux notes critiques de
Friedli en mati¢re de comparaison entre Eckhart et le bouddhisme
(zen en particulier) telle qu’on la rencontre chez D. Suzuki, Nishitani,
Nishida et dans I’école de Kyoto en général, ou encore chez E. Fromm
et d’autres psychologues 2. :

1. Maitre ECKHART, Sermons, tome 1, introduction et traduction de J. Ancelet-
Hustache, Paris, Seuil, 1974 ; E. ZUM BRUNN et A. de LIBERA, Maitre Eckhart :
métaphysique du verbe et théologie négative, Paris, Beauchesne, 1984 (les réfé-
rences a cet ouvrage seront données dans la suite de I'article avec le renvoi
«ZB.» et la page). Rappelons que Maitre Eckhart, dominicain et figure mar-
quante de la mystique rhénane, est né en Thuringe en 1260 et mort & Cologne
vers. 1327.

2. R. FRIEDLI, « Der grosse Tod und das grosse Mitleid », Neue Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft, 1979, pp. 81-93.
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Cet article vise avant tout & faire justice 4 Eckhart, c’est-3-dire
a ne jamais se saisir de ses expressions les plus « bouddhlques » en
ignorant leur contexte chrétien. Car méme s’il est vrai qu’Eckhart
se laisse 1nsp1rer par le donné blbhque et la tradition de facon li-
brement ctéative, et qu’il les interpréte souvent dans le cadre d’une
pensée influencée par le néoplatonisme, il n’en demeure pas moins
un chrétien soucieux avant tout d’étre habité par un Vetbe fait
chair, dont la mort sur la croix est folie pour les Grecs. Quant 2
loptlon résolument apophathue de sa theologle s'il en déroule
audacieusement les conséquences les plus rigoureuses, conforté en
cela par la pensée néoplatonicienne, la vraie source d’mspn:atlon
n’en est pas moins exclusivement biblique, comme le montre 4 suf-
fisance Paspect ascétique et moral du but qu'il poursuit, 2 savoir la
destruction jusque dans sa racine du penchant humain 2 se laisser
séduire par les « idoles » * ‘

Quant au volet bouddhlque de notre dypthue, on. sefforcera
d’éclalrer de nuancer et 3 Poccasion de critiquer les théses devenues
class1ques de D. Suzuki et des philosophes de l’école de Kyoto Elles
peuvent se résumer comme suit :

— Eckhart et le bouddhisme s’accordent pour déclarer les mots
et les concepts incapables d’exprimer la réalité ultime ; :

— Eckhart et le bouddhisme du Grand Véhicule (ou Mahayana)
considerent la fin dernitre de ’homme comme un retour a une nature
originelle, de méme qualité que la réalité ultime ; . ,

_ — Eckhart et le bouddhisme zen s’accordent pour décrire comme
une « percée » soudaine (chez Eckhart, Durchbruch ; dans le zen,
satori) la réalisation existentielle de I'unité avec la réalité supréme.

prudenée dans les interprétations

by

Ces theéses ainsi formulées sont peu sujettes & critique. Mais
comme toute formulation en de telles matidres, elles laissent ouverte
la discussion sur le contenu de ’expérience qui les sous-tend. Lorsque,
par exemple, Eckhart fait usage de la notion de néant (Nichtigkeit),
re]omt -il exactement ce que le Mahayana entend par le mot sunyata,

3. Une théologie est dite -apophatique» ou « négative » quand elle procéde
par négations pour parler de -Dieu et reconnait que celui-ci est inconnaissable.

4. R. L. OECHSLIN, article « Eckhart », Dictionnaire de spirituallité, IV, col. 99-102.
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traduit par vacuité ? Car que néantise la Nichtigkeit eckhartienne
et de quoi exactement la sunyata est-elle vide ?

Inversement, lorsque Eckhart fait usage du vocable « étre » en
matiére de réalité ultime, rejoint-il par 12 ce que le Mahayana exprime
par le mot tattvata, dont le sens étymologique est 3 peu pres «le
donné réel », et que les spécialistes occidentaux traduisent tant bien
que mal par réalité ou « ainséité », tandis que les docteurs boud-
dhistes le commentent par les mots tathatasvabbava, c’est-d-dire
« nature propre de ce qui a qualité de donné réel », ce qui, entre
parenthéses, ne nous avance pas beaucoup®. Seuls les contextes
peuvent, dans une certaine mesure, nous éclaiter l3-dessus.

Sl y a peu 3 redire aux théses classiques des comparatistes
japonais lorsqu’ils établissent une analogie d’esprit entre Eckhart et
la mystique rhénane, d’une part, et le bouddhisme du Grand Véhi-
cule, surtout dans sa variété zen, d’autre part, cela ne signifie pas
que les réserves faites par Friedli A propos de la fagon de s’exprimer
d’E. Fromm, qui voit dans ces deux spiritualités ascétiques et mys-
tiques « deux dialectes d’une méme langue », soient déplacées®.
On ne peut étre assez prudent dans Dinterprétation des mots, surtout
lorsqu’ils sont utilisés par des écoles de pensée qui posent au dépatt
Pinsuffisance de tout mot et de tout concept pour rendre ce qui
touche 3 la Réalité ultime et s’emparent en conséquence des mots
pour en détourner ou méme en inverser le sens obvie, écoles qui
relativisent toute tentative de signifier I’absolu et qui absolutisent
le devoir de tout relativiser qui n’est pas l’absolu.

Il n’en reste pas moins qu’Eckhart n’a pas renoncé (sauf, dans
une certaine mesure, devant ses accusateurs et ses juges lors de son
procés) 3 entreprendre et 3 constamment améliorer Pexposé notionnel

“de ses intuitions; il en va d’ailleurs de méme des maitres boud-
dhistes les plus enclins 3 mettre en garde contre les formulations les
plus autorisées et les images les plus vénérées, pour qui poursuit la
Sagesse et non le savoir érudit.

5. Cf. FRIEDLI, op. eit., p: 90. Ainséité : caractére de ce qui est ainst.
6. Ibid., p. 83. :
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Pame, le rien et l'étre

En commencant par Eckhart, et en insistant sur I’enracinement
évangélique de sa pensée, nous nous garantissons contre tout entrai-
nement prématuré i des homologies bouddhiques attrayantes mais
risquées. Car il est vrai qu'Eckhart, en mal de mots et de schémes
de pensée, ne s’en est pas tenu 4 un seul idiome, ce qui ne facilite
pas la tiche du comparatiste. Pour traiter le probléme avec toute
lacribie désirable, il faudrait aborder la question des sources de son
vocabulaire et de ses schémes de pensée, étude qui dépasse le cadre
de cet article. Les titonnements d’Eckhart ne mettent cependant pas
en cause les assises constantes de ses tentatives d’exposer litinéraire
mystique. Ces assises sont constituées par la place spéciale que donne
a I’homme, parmi les créatures, le donné biblique de sa création &
I'image et 2 la ressemblance de son Créateur, ainsi que par la filiation,
fat-elle adoptive, 4 laquelle le Pére appelle tous les hommes dans
son Fils incarné, et enfin par l’exigence de dépouillement complet,
de kénose, qui caractérise le chemin de retour 2 la soutce 3 travers
un désert qui n’est autre que la face méme de Dieu et son agir en
nous, vus & partir de la créature ”. a

fa naissance du fils en nous

_ On a pu caractériser la spiritualité d’Eckhart comme une mys-
tique de la Nativité, de structure essenticllement initiatique et mys-
tagogique, car la transformation qui doit conduire & I"union s’exprime
chez lui de la facon la plus prégnante dans I'image de la naissance
récidivée du Fils dans 1’dme : sa fagon a lui de concevoir la sequela

Jesu, la «suite de Jésus ». Cette naissance est celle-ld méme du

Logos, la Voix qui s'éléve dans le désert. Elle exprime en image
I’expérience de la mission qui fait d’Eckhart un Précheur, ’expérience
de la condition impossible du « témoin-prophéte ».

Reprenons cela point par point, le regard 4 présent tourné vers
le bouddhisme.

On peut affirmer avec assurance qu’Eckhart partage avec le
bouddhisme (et d’ailleurs avec beaucoup d’autres théologiens, phi-

7. J. ANCELET-HUSTACHE, op. cit., Introduction, pp. 17 et 27.
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losophes et mystiques) la conviction que les mots, les concepts, les
images, les formulations dogmatiques, tombent tous court en matitre
de réalité ultime. Il n’est cependant pas inutile, en dépit de cette
trivialité, d’aller y voir de plus ptés. L’enseignement du Bouddha
en la matitre prend son point de départ dans 1'expérience, accessible
a tous, du caractére chimérique de la poursuite d’'un bonheur qui
consisterait dans ’appréhension, la possession et la jouissance de
formations corporelles et mentales, dont la nature composite implique
Pinconsistance (anatta), la fugacité (anicca) et donc I'incapacité 2
combler nos désirs. La réflexion d’Eckhart s’enracine, certes, dans
PEcriture et la Tradition, mais également dans une expérience, directe
et vive, du caractere désappointant et aliénant de tout le créé
contingent et temporel, frustration dont lintellect nous rend
conscients dés qu’il exerce sa fonction de dévoilement, selon sa nature
propre qui exclut le mensonge. Cela donne i ce savoir négatif une
inégalable capacité inchoative de « conversion ».

Dans le bouddhisme Theravada, celui du canon pali et du Sud
de I’Asie, la sagesse théorique et pratique se développe a partir de
la thése de Vamatta, ou non-soi, dont D’acceptation en confiance
(saddba) permet de prendre la route de la libération des vicissitudes
et des chaines du monde de l'expérience empirique. Cette route
passe par la dissipation de I'illusion qu’il existe un ego permanent,
sous-tendant le flux, d’apparence continue, des moments successifs
de conscience. Donner foi & la prédication bouddhique de lanatta
est le seuil noétique d’un long cheminement ascétique A travers un
labyrinthe, ot chaque bifurcation risque de renvoyer au pigge de
Pillusion commune du «je » et du « mien ».

A premire vue, ces petspectives semblent se situer 4 Pantipode
du point de départ eckhartien et biblique de la création de I’'homme
a I'image de Dieu. Cette impression est cependant largement trom-
peuse, dés qu’on tient compte du radicalisme apophatique d’Eckhart.
Si celui-ci emploie, en effet, sans trop y réfléchir ’appellation tradi-
tionnelle d’dme pour désigner le principe spirituel qui fait I’homme
a I'image de Dieu, 3 y regarder de plus pres, cette ime, dans ce
qu’elle a de plus « propre », dans son fond le plus « pur», n’est
pas plus nommable ni saisissable que Dieu lui-méme. Toute autre
facon de s’éprouver Ame est trouble et décevante, car dupe de l'ex-
tériorité des choses de ce monde. Aussi la plongée au « fond » de
I’ame ne se distingue-t-elle pas, finalement, du cheminement mystique
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vers Dieu. Toute conceptualisation, tant de Dieu que du « je », n’est
que projet humain entaché de vanité, de mondanité et d’illusion, car
il écarte de ce que Dieu lui-méme veut concevoir en nous, selon son
propre mode ineffable : son Fils.

le désert ot 1a source de I'étre

Pour asseoir néanmoins la comparaison, il nous faut accepter
de jouer le jeu paradoxal de la transmutation des concepts en leur
contraire, tout en veillant 4 ne pas échouer dans la trivialité. Eckhart
et le bouddhisme du Grand Véhicule, dont le zen est une des branches
maitresses, s’accordent de fait sur bien des points en ce qui concéine
la désignation (paradoxale par nature) de la réalité supréme. Mais
ces vocables n’ont de valeur indicative que dans leur situation res-
pective dans ’ensemble de signifiants dont ils font partie. '

Le concept commun qui attire le plus I’attention est celui du
Rien ou du Vide, sur lequel les bouddhologues japonais se fondent
pour rapprocher le bouddhisme Mahayana, et surtout le zen, de la
pensée d’Eckhart. D. Suzuki a été I'un des premiers a le faire et son
autorité reste grande parmi les comparatistes. Il fait correspondre,
d’une part, tattvata ou tathata (qu'on peut traduire approximati-
vement par « ainséité », non sans risquer aussitdt le contre sens d’une
assimilation au Sosein des phénoménologues allemands) avec I’emploi
particulier que fait Eckhart de la notion d’tre, et, d’autre part, la
notion de sunyata (traduite par vacuité) avec le néant d’Eckhart
(Nichtigkeit).

Un représentant de 1’école de Kyoto qui fait lui aussi autorité
en la matiére, Nishitani, écrit : « L’dme selon Eckhart touche le Rien
absolu, qui est réalité divine méme. Elle atteint le lieu ot il n’y a
plus rien, plus la moindre chose, lieu qu’Eckhart appelle le désert.
Ce lieu, oti 'dme est totalement privée d’égoité (Ichhaftigkeit), est
le fond (Grund) ultime de 1’dme, son fond sans fond » 8. Ces ex-
pressions de deux spécialistes japonais 2 I’écoute du discours philo-
sophique et théologique de 1'Occident ne sont pas fausses, mais elles
n’écartent pas tout risque de confusion et ne donnent pas de réponse
adéquate & des mises en question, telles que celle de B. Welte, par
exemple, lorsqu’il écrit : « Quoique la conception théiste soit dépassée

8. Cité par H. WALDENFELS, Absolutes Nichts, Freiburg, Herder, 1976, p. 131.
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(chez Eckhart), elle n’en est pas moins un moment constitutif de la
mystique eckhartienne, ce qui la sépare profondément du bouddhisme
zen malgré les affinités incontestables » °.

. 11 est vrai qu’Eckhart emploie la notion d’étre en continuité
avec une tradition théologique ol Thomas d’Aquin et Albert le
Grand occupent une place magistrale, mais cela ne doit.pas détourner
Pattention de sa manitre originale de réinterpréter la doctrine de
ses maftres 4 penser (Z. B., p. 181). S’il a, dans ses derniéres ceuvres,
rétabli la notion d’étre au sommet de ses catégories, ce n’est pas sans
avoir - longuement balancé, et sfirement parce qu’il 1’a finalement
entendue de telle sorte que ce qu’il y avait eu de fondé dans ses
bésitations ne soit pas sacrifié 4 un conformisme scolastique.

Tout le mouvement de retour de I’dme 2 la source de I’Etre se
congoit, pour Eckhart, comme un exode et une traversée du désert.
Ce dépouillement a deux faces complémentaires, dont la premitre
regoit plus de poids dans ses premiéres lecons et la seconde dans ses
derniers sermons (Z. B., p. 178). L’éminence de I’homme parmi les
créatures fut d’abord attribuée & lintellect, qui fait de lui I'image
d’un Dieu qui, précisément en tant qu’Intellect, est absolument vide
de toutes choses (Z. B., p. 166). L’homme est appelé a réaliser sa
vocation divine par une « percée » hors du moi et de la créature,
qui est possible grice 2 son « intellect agent » (Z. B., pp. 162 ss.).

le fond de I'ame et la réalité supréme

Cette conception active du retour 3 la Source n’est pas reniée
dans les dernitres ceuvres, mais une autre la précéde i présent en
éminence : le fond (Grund) de ’Ame tient en effet de I'étre plus que
de Pintellect, car de lui seul ’Ame tient sa capacité d’étre habitée
par la réalité supréme, par deld toute activité purifiante ou' appré-
hensive. L’homme n’accéde 2 son étre propre, c’est-d-dire ne vit de
son propre fond, que lorsque I'union s’est réalisée dans le fond de
Pame entre ce qui n’est plus un «je» et I’Etre qui ne peut que
« déserter » tout ce qui n’est pas soi en absolue vérité (Z. B., p. 201).
L’audace radicalisante d’Eckhart Paméne dans I’aire d’une mystique
de signature indienne, 2 la fois par le r6le actif attribué & l'intellect
(dont on trouve des paralleles précis dans le rdle sotériologique de

8. Cité par ZUM BRUNN.., op. cit., p. 223,
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la buddbi, non seulement chez les docteurs bouddhistes, mais également
dans les écoles sankhya et advaita de I’hindouisme) et par ’effacement
nécessaire de cette activité au moment de la percée au fond de I’ime,
moment qui évoque irrésistiblement la « réalisation » supréme d’un
atman, de sa nature propre totalement étranger au monde et au moi.
Aussi a-t-on pu dire & propos d’Eckhart que le rapprochement s’im-
pose davantage avec les docteurs advaitistes qu’avec les bouddhistes,
puisque le fond de I'dme participe d’une réalité supréme, dans une
union telle qu’on ne peut 'exprimer que dans les termes de I'advaita :
tat tvam asi, tu es Cela. Suzuki a certainement raison lorsqu’il note
une correspondance plus particuliere entre la doctrine d’Eckhart et
celle de I’école bouddhique qui, d’ailleurs, se rapproche le plus de
Vadvaita des Upanishads, 3 savoir le vijnanavada. Le but fondamental
de la quéte du salut s’y exprime, en effet, dans les mémes termes :
retrouver, par deld les limites illusoites du moi individuel, une « na-
ture originelle » identique 2 la réalité ultime.

I’aMe en route vers son fond sans fond

A cette évaluation noétique et ontologique comparée des po-
sitions eckhartiennes et bouddhiques ne revient cependant pas le
dernier mot, car tant pour Eckhart que pour les bouddhistes en
général, et de facon suraigué pour le bouddhisme zen, les formulations
théoriques le cédent toujours en importance 2 la pratique ascétique ;
la correction du chemin 3 pratiquer prend les devants sur la correction
d’un savoir, toujours trop court et nécessairement ambigu. Le travail
le plus délicat et le plus éminent de lintelligence réside dans sa
contribution nécessaire, mais non suffisante, 2 son propre effacement
puisque, tant qu’intellect il y a et qu’un sujet se mesure & son objet,
la dialectique de P’attachement et du détachement n’est pas sur-
montée et 'union n’est pas réalisée (Z. B., p. 201).

en solitaire ou avec le fils ?

Il nous faudra donc 2 présent examiner de plus prés ce que la
voie eckhartienne de la naissance en nous du Fils et Poctuple chemin
bouddhique, avec son condensé mahayanique, le bodbisattvamarga,
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ont de commun et de différent *°. Pour Suzuki, nous I’avons vu, le
rapprochement se justifie 4 partir de la notion de percée qui, de fait,
évoque puissamment le satori, recherché par les praticiens du zen.
Les maitres zen, comme Eckhart, situent cette percée dans la ligne
d’un dépouillement radical du penser (citta), qui n’épargne aucune
image, aucune opinion, aucun projet précongu, aucun vouloir propre.
Cest ce qu’Eckhart appelle la vraie pauvreté, impliquant I’élimination
graduelle des contenus verbaux, discursifs et affectifs de ’esprit. C’est
ce que les Patriarches chinois et japonais du Ch’an (skr: dbyana,
jap. : zen) étendent jusqu’au détachement de toute forme particulidre
de pensée, de savoir et méme de réussite dans ’ascése, déclarant avec
Dogen que la conscience d’échec, a la seule condition de ne pas
aboutir 2 un relichement de l'effort, est un progrés sur la voie, tandis
que la plus minime complaisance en soi i la suite d’'un succés, méme
si elle engendre un nouveau ztle, écarte du chemin **.

Voila pour la ressemblance. Mais la différence semble bien cette
fois insurmontable, car s’il est chez Eckhart une conviction qui com-
mande toutes les autres, c’est que ce cheminement, cet exode i
travers le désert des créatures, est un labeur d’enfantement i la
qualité de Fils, élaboré et piti dans le Fils, par la grice de la kénose
du Fils (Z. B., p. 213),

L’4me en route vers son fond sans fond n’est pas solitaire :
elle y suit Jésus dans sa passion, qui est un pitir par Dieu, avec Dieu
et en Dieu. Le retrait progressif de toute activité extérieure, de tout
« souci », de tout projet mélé d’égotisation, en fait partie intégrante,
ce qui le rapproche des degrés classiques de la méditation bouddhique,
mais la note théiste, la « dévotion » dans son sens le plus sublime,
est conforme 3 la kénose du Fils, qui est une attitude constante de
réceptivité dans le « pitir» envers un Pere-Amour sans mesure,
marque indélébile de la mystique chrétienne.

10. « L'octuple sentier » éthique, ascétique et mystique, proposé par Bouddha
afin de réaliser 'anatta est & la fois synthétisé et réinterprété dans le chemin
des candidats-bouddhas (bodhisattva), dont la régle de conduite se résume dans
I'altruisme radical du voeu de ne réaliser son propre paranirvana qu'aprés avoir
mis tous les &tres vivants sur la voie du salut. Cf. dans ce numéro I'article de
P. PYTHON, pp. 31-45.

11. Les sources bouddhiques les plus anciennes mettent déja en garde contre
toute complaisance dans les acquis en matiére d'ascése et de contemplation
(pali : iddhi). S'y arréter est sortir du chemin.
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s’arréter, c¢’est sortir du chemin

Mais Eckhart ne s’arréte pas en si bonne voie. Comme Paul,
qui se prend, dans I’élan de sa pritre, a trop désirer &tre exauct,
Eckhart veut qu ’on aille jusqu’a renoncer 2 I'image d’un Dieu qui
écoute : la presence du vrai Dieu exige précisément cela. Le Fils ne
sera ressuscité en nous que lorsqu’il y sera dans le Pere et le Pere en
Lui, le rapport trinitaire s’abimant lui-méme dans la déité; alors
la docilité. ‘quimplique encore la dévotion, la sequela Jesu, lappel a
la tendresse du Pére compatissant, auront été semés comme carcasses
vides dans le sable mouvant du désert, ol toute forme n’est que
mirage.

Alors seulement, le savoir, cette fois vraiment sur-naturel (ce
qui équivaut 2 un nen-savoir naturel), opere la percée et accéde au
néant, c’est-3-dire a I’Etre, réalité supréme (Z. B., p. 155). Cet instant
est-il vraiment différent de ce que le zen app‘e]le la « grande mort » ?
Cette mort, condition de résurrection, n’est-ce pas la Vie méme, qui
ne commence que 13 ol s’opere le dé- devemr (entwerden) ? Eckhart,
toulours avare de confidences, a cependant mentionné un réve od il
s’éprouvait « gros du néant», 3 la facon d’une femme enceinte,
expérience qu’il rapporte dans un contexte ol il critique impitoya-
blement tout I'imaginaire religieux (Z. B., p. 172). Au bout du pitir
de Denfantement, il y a en effet une promesse de béatitude, bien
qu’elle transcende la connaissance. On ne peut en parler que comme
d’un abri au creux de la communion et de ’'amour qu’est Dieu méme,
ou dans le silence et 'obscurité on tite, on ausculte, la Parole non-
dite ; images encore, mais qui évoquent le tombeau plus que la vie,
Pensevelissement au sein de 1'Un, en amont de I’émanation de ses
Puissances (Z. B., pp. 155, 213). L’acces 2 ce lieu, s’il est une « mort
au monde », n’entralne pas la mort physiologique et on en revient
avec, dans Pintellect et Paffectivité, arriére-gotit d’une ]oulssance
sans parellle.

Le zéniste, concentré sur la respiration, s’efforce surtout de bien
« expirer », donc de « rendre I'dme ». Le fruit qu’il attend de cet
exercice, c’est le passage au travers, le dépassement de I’angoisse
de la mort, qui, une fois réalisé, rend la mort physique 2 la fois
amicale et dérisoire. Mais le moine qui s’attacherait 3 la paix et
la béatitude que le satori procure aurait, selon Dogen, tout perdu
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et se retrouverait dans la prison du plus terrible des enfers'®. Ce
serait exactement s’arréter en chemin. Au contraire, tant qu’on patit
les échecs et les peines dont est semée la voie, ce « danger de mort »
n’existe pas : ¢a bouge !

dépouillement et illumination

Percée eckhartienne et satori dogenien ont vraiment beaucoup
en commun. Les contextes demeurent cependant différents. Pour
Eckhart il faut certes se vider, méme de Dieu et de toutes ses ceuvres,

M t] . . A .
mais c’est afin que Dieu lui-méme puisse créer dans le fond sans fond
de I’4me son lien en nous. Clest a cette condition que la démarche
active-passive de ’Ame sera vraiment un « marcher avec Dieu ». Sous
les idiomes différents, les expériences le sont-elles ?

- Afin de nous former un jugement sur le sens de ces rappro-
chements entre la pensée mystique d’Eckhart et celle du bouddhisme
Mahayana, il convient de revenir une dernitre fois sur la place centrale
qu’occupe chez le Thuringien le théme de la naissance du Fils en nous,
dans sa relation avec celui de la percée. Ce qui les relie, c’est
Pekkenosis, 1’« évacuation », aboutissant 4 la kenosis (vacuité réa-
lisée). Ce processus ascétique d’évacuation est intégral et se déroule
i trois niveaux : le niveau somatique, le niveau pneumatique et le
niveau de la réalité méme (toujours supréme). Il est en cela paralltle
au bodbisattvamarga, le chemin des aspirants-bouddha.

Le niveau somatique est celui des réalités empiriques qui, vues
du haut de la réalité transcendante, ne sont que des illusions. La
« bouddhéité » nue y descend en vertu de la « grande compassion »
(compassion « transcendante », identique A sa nature propre) : opé-
ration salvifique qui, vue du niveau empirique, est un mouvement de
retrait hors du monde, mais qui en soi est pure immobilité. Le lieu
de cette opération, le point de tangence entre la sphere de la Réalité
supréme et celle du réel empirique, c’est la « pensée d’illumination »,
lieu de saisie du Saddharma (bodhbicitta), la « bonne nouvelle » boud-
dhique. En formant la bodbicitta, on devient un bodbisattva, grice
a I’évidence acquise qu'on (ne) doit aspirer 2 la bouddhéité (que)
pour sauver tous les étres souffrants. Par sa fonction, cette pensée

12. Dogen, Shobo-genzo, section Shi-sen Biku: le moine arrivé au quatridme
stade du zen.
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englobe et dépasse 'Intellect des scolastiques. Dans les termes de
la doctrine Mahayana, ces trois niveaux correspondent aux trois
« corps » des Bouddhas, le corps d’apparition (#irmanakaya) au plan
somatique, le corps de jouissance (sambbogakaya) au plan pneu-
matique, le corps de dbarma au plan de la réalité supréme **.

'expérience de la réconciliation

La « conversion » bouddhique se situe au passage du plan so-
matique au plan pneumatique, lorsque le verbe extérieur du dbarma
(la bonne nouvelle) est intériorisé et commence son cheminement
dans celui qui devient alots un srofaapanna, « entré dans le courant ».
Le paralitle eckhartien 2 ce chemin, c’est P'exode, la traversée du
désert, en compagnie de Jésus, jusque dans son agonie, ol il s’éprouve
abandonné des créatures et du créateur. Clest la voie du dépouil-
lement, du délaissement et de I’abandon, avec en route comme seul
rafraichissement (anapausis : repos, cessation, répit) le rocher d’ot
jaillit I'eau et qui a accompagné les Hébreux au désert (1 Co 104).
L’image du but que se forme le disciple au long de la route est elle-
méme changeante. Cest d’abord l'image qu’il se fait du salut comme
« son » bien, image encore entachée, prisonni¢re du « moi» et du
« mien », mais déja « & 1'agonie », grice 2 la Parole intériorisée d’un
débat amoureux entre I’dme et la mémoire vivante de Jésus. Clest la
tégion du rapport religieux Ich-Du, ol sévit encore la division entre
sujet et objet, chemin de créte difficile 4 tenir, car toujours menacé
de choir dans P’activisme ou dans le quiétisme. Le « pitir de Dieu »
n’y est pas encore une demeure, mais humainement parlant, un
chemin sans fin, car la mort physique n’en est pas I’achévement ; ce
cheminement n’est interrompu que par le « ravissement » paulinien,
ou I’4me un instant s’oublie entiérement pour s’abimer dans le Néant
(Z. B., p. 166). Rendue au monde empirique, elle s’éprouve comme
réconciliée avec la totalité i la fois vide et pleine de « réalité » du

13. Cf. DE SILVA, The Problem of the Self in Buddhism and Christianity, London,
Mac Millan, 1979, pp. 104-114. Les trois « corps » correspondent largement aux
quatre plans de réalité désignés par la notion de tfativa (ce-qui-est-ainsi): la
réalité empirique et sa compréhension logique correspondent au nirmanakaya,
I'objet d'un savoir libéré d’'égocentricité, au sambhogakaya, le savoir porté a la
limite du domaine de la polarité sujet-objet, car libéré par le savoir du « vouloir
savoir », au dharmakaya. Voir Vijnaptimatratasiddhi, traduction L. de la Vallée-
Poussin, Paris, Geuthner, 1929, t. Il, pp. 540 et 550.
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donné empirique, entrainée par esprit au labeur apostolique, au
long d'un bodbisattvamarga (Z. B., p. 205).

Une telle réconciliation implique le dépassement de toutes les
sentences des jugements sur ce qui est bon et mauvais, salvifique ou
maléfique, car tout est profit pour qui n’a rien a perdre ni & gagner,
pour qui a tout perdu, y compris « son » dme '*. Eckhart rejoint ici
ce que les plus éminents docteurs zen ont dit en matiére d’anatta
(le non-soi) théorique et pratique. Il dit 2 sa maniére : « Passe sans
porte, va sans chemin » (Z. B., p. 172).

Pagonie du précheur
Puisque de parti pris cet article prend pour fil conducteur la

pensée et le vécu eckhartiens, il est peut-étre convenable avant d’y -
mettre un terme, en un point du parcours qui ne peut qu’avoir la
contingence d’un libre choix, de se souvenir qu’Eckhart est un frére
précheur. Quelque discret qu’il soit sur son vécu de prédicateur,
comme ses sermons nous ont été conservés par les soins attentifs
de femmes profondément religieuses, suspendues 4 ses levres, on
peut y saisir quelque chose de son engagement, de ses hésitations,
de ses repentirs, mais surtout d’une assurance qui vient d’ailleurs,
qui le traverse de sa force, et le force & patler comme il parle

(Z. B., p. 207, n. 97). |

On ne peut manquer la « basse continue » omniprésente dans ces
sermons, qui est faite d’embarras, oui d’effroi, devant 'impossible
mission 3 laquelle il ne peut se dérober, devant l'impuissance de la
langue 2 formuler ce que la pensée ne saisit que par éclairs (Z. B.,
p. 174). Comment transmettre un savoir, lorsqu’on est convaincu que
les modes transmissibles du connaitre ne peuvent que dissimuler le
vrai savoir ? Or, n’est-il pas significatif de trouver chez un pasteur
réformé contemporain, un « prédicant » tenu en haute estime dans
son église et au-deld, I’expression de sentiments et de pensées voisins
de ceux du dominicain du XIII® siécle, lorsqu’il parle de la tiche
impossible qu’est la sienne *°. Il faudrait avoir réalisé le vide de soi,

14. Voir M. ABE, Zen and Western Thought, London, Mac Millan, 1985, p. 145.

15. K. H. MISKOTTE, Het waagstuk der prediking (L'audace de précher), Den
Haag, Daamen, 1941,
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la totale disponibi]ité, pour oser ouvrir la bouche, et dés qu’on Pouvre
on est saisi 4 la gorge par la conscience vive d’étre soi-méme 1'obstacle
qui empéche la parole d’étre dite et recue dignement.

Eckhart sait que parler de ce qu'on ne connait pas n’est que
mensonge. Mais lorsqu’il parle d’ascése, on ne peut s’y tromper:
il parle d’expérience. Cette ascése est donc fondée dans un connaitre,
fondé lui-méme dans une expérience. Eckhart sait, avec assurance,
que le mystére divin se communique en amont du savoir, en amont
de la Parole dite, avant que notre intellect en ait le moindre soupgon.
Si Dieu, d’une part, ne cesse de se retirer de tout ce qui n’est pas
bon, tout ce qui est bon ne l’est, d’autre part, qu’en vertu de sa
présence. Si notre savoir méme se découvre avec horreur étre I'obs-
tacle 2 Sa parole, si cette horreur est juste, c’est Dieu qui y est
présent, car Dieu n’est que pur Oui. En Lui, ce qui entend et ce qu1
est entendu coincident en une Parole éternelle.

Préchant 4 des femmes sincérement religieuses, qu’il connatt
sans doute une a une, Eckhart sait qu’il peut compter sur une pré-
sence divine dans leur expérience dont il est le confident. Il n’enseigne
pas en scolastique, méme s’il s’exprime dans la langue de I’Ecole.
Il exerce une tiche, il assume une charge, comparable 4 celle des
gourous, des acaryas, des roshis de I'Inde et du Japon. La pratique
méme du rapport interpersonnel avec des personnes vouées 3 la vie
religieuse est une pratique ascétique, tant pour le gourou que pour
le disciple. Il s’agit manifestement d’un exercice de présence intensive,
intégrale, a 'autre, qui ne va pas sans une sorte d’agonie (le mot
vient du grec agén : combat). C’est un exercice éminent de déta-
chement de soi. C’est de ces contacts qu’on retrouve I’écho dans les
sermons qui formulent en termes théologiques, & 1’usage de ces
contemplatwes le contenu théologiquement ordonné de leurs propres
expériences.

L’acte de précher est lui-méme I'occasion d’une poursuite de
Pascése, puisqu’il faut que le prédicateur s’exprime dans un mode
qui dépasse la contingence des expériences individuelles, sans ce-
pendant que la lave briilante de Pesprit ne se fige en abstractions et
en constructions logiques sans 4me ®. TAche impossible, tiche cruci-

16. ZUM BRUNN, pp. 205-207 et DE SILVA, op. cit., n. 24.
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fiante que I'on ne peut entreprendre que « sur la croix » (Lacordaire
se faisait « mettre en croix » pour avoir osé précher). Parole qui ne
vaut que par ses silences, les « passages A vide » ou le précheur
n’agit plus, pour qu’en lui et dans ses auditrices Dieu agisse et que
Porateur, Pauditeur et la parole ne fassent plus qu’un (Z. B., p. 155).

étienne cornélis
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UNIVERS REVELE, UNIVERS DU HASARD...

Je ne sais rien du bouddbisme, mais je le cbtoie quotidiennement.
N’étant pas Vun de ses adeptes, nous nous croisons sans véritablement
nous rencontrer, toutefois nous ne nous ignorons pas non plus. Nous
voyageons ensemble sur cette terre et il est présent dans mon milieu
professionnel avec ses icbnes en pierre, en bois ou en soie. 1l résonne
a mes oreilles chargé du murmure des millénaires et des teintures des
civilisations qu’il fortifia. Son barmonie lénifiante émet une sorte
d’écho permanent dont la source demeure cachée et sans cesse transfi-
gurée & travers la diversité des corps.

En fait, il m’apparait comme une espéce de transfuge @ mille
lieues de Vassise pondéreuse et architectée du christianisme. 1l n’en-
ferme ni ne retient, il est mouvance et son temps est celui du défer-
lement... un peu & la maniére des vagues de Uocéan, il n’existe que
dans la mesure oit il s’efface. Il ne fixe rien, pas méme les couleurs,
et quand il s'agit de peindre une image, la forme convoque Villusion
et la palette tient du mirage ou de Varc-en-ciel. Formes ou couleurs
ne sont que substances vibratoires. Le bleu n’est pas, ni le vert n’est
vert, mais le bleu associé an vert introduisent a Uoasis du cceur, en
amont des paradis. Pourtant il tire son efficacité du respect de Uinfime,
arrondi & Uamour universel. Il se nourrit d’incantations accumulées
qui constituent cet bumus ot germe et s’épanouit ce que bomme a
d’unique, ce qu’il recéle de mystére, ce qui transmigre d’éveil en éveil
et jamais ne s'épuise. Entre le doigt du Dieu autoritaire et démiurge
de la Sixtine qui crée 'bomme et les dérives basardeuses des galaxies
contemporaines, le bouddbisme incarne une voie moyenne qui pétrit
Ubumaine enveloppe du sel de Uespérance. En cela il me concerne.

jean-paul desroches

~ conservateur des collections chinoises
au Musée Guimet
(Musée national des Arts Aslatiques)
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cheminement du chrlstlanlsme
au bouddhisme

Entrer dans le texte qui suit, par dela énigmatique citation
de Blanchot, c’est écouter le transit d’un christianisme intensément
vécu vers les rives silencieuses du bouddbisme. Partir d’un catholi-
cisme tranquille, épronver Vintrusion de la pensée mysttque, recevoir
puis un jour quitter | aﬂzrmatzon thomiste de la vérité sereinement
tenue et mesure de toute pensée, s'interroger sur le dudlisme qui
court de U'lInde & la Sorbonne, percevoir de secrétes comvergefices
entre le shivaisme et la phénoménologie, éprouver la séduction de
la révolution de pensée existentialiste mais découvrir les impasses
d’'une équation entre la conscience et Uexistence : diverses étapes’ qui
sont ici esquissées. Au terme (mais est-ce un terme ?), rencontrer le
bouddhisme, accueillir sa drastique extinction de la conscience dans la
suppresszon de tout désir, mais recevoir aussi la paix et l'ouverture
@ tout étre dans ce qui s’appelle la compassion. Tel est Vitinéraire,
ici philosophiquement présente dont le lecteur est convié & étre
dzscrétement témoin.

«Bien plus traitre qu'elle, en sa loyauté, on le sait bien...
toujours accueillante pour ce qui lui échappe et se laissant volontlers
détourner d’elle-méme, mais pour tout ramener 3 elle en ce détoar —
vaincue d’autant plus invincible... dans le cercle magique ou elle
nous enferme et nous enferme toujours & nouveau chaque fois que
nous pensons l’avoir brisé...» C’est de la philosophie que ‘parle
Maurice Blanchot, et c’est en elle, au sens le plus large et le plus
profond, que s’inscrivent ces cheminements de pensée.

D’abord, I’enseignement catéchétique élémentaire, bien connu
dans I’Eglise catholique romaine en France, avec la pratique docile
qu’il appelle, I'un et autre s’imposant  Pesprit, tout en répondant &
Pavance aux doutes, voire aux objections, qui pourraient surgir. Mais
survint une intrusion, qualifiée de pieuse ou de mystique, par le texte
a la fois austére et brilant de Thomas a Kempis. Cela provoqua un
vif désir de retrait du monde, de dépouillement. S’élabora pour lors
un élargissement du champ mental, une mise en ceuvre des facultés
intellectuelles, conjointement 3 une pratique de ce qu’on appelle la
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vie spirituelle, au sein d’'une communauté érudite et ouverte, pra-
tiquant une ascese bien tempérée.

. C'est dans ces temps que surgit aux regards, i la pensée, ce qu'un
penseur autrichien, contemporain d’Ernst Cassirer, désigne comme la
« formidable forteresse de la philosophie chrétienne ». Celle-ci n’était
autre que le thomisme sous la forme du néo-thomisme de Jacques
Maritain. Mais, qui dit forteresse dit un enclos contre un agresseur
et, éventuellement, une sortie pour repousser celui-ci et, consciemment
ou inconsciemment, le vaincre, soit en le convertissant, soit en le
détruisant, le vouant ainsi aux Gémonies. Quoi qu’il en soit, cette
philosophie et cette théologie chrétiennes étaient, et demeurent, une
fascinante structure intellectuelle et, dans le méme élan, une source
de réflexion et de vie intérieure qui furent assiddment explorées.
Mais qu’en était-il des bases, rationnelles ou autres, de cet édifice,
de son esprit, de son authenticité, de sa vérité ? A Pétude, il ne fut
pas difficile d’y trouver I'apport énorme des philosophies platoni-
cienne, aristotélicienne, néo-platonicienne. On se donna donc pour
tiche de les étudier, et de discerner 'usage et ’'adoption qui en furent
faits au Moyen Age, par les docteurs chrétiens, mais aussi juifs et
arabes. Elargissement considérable du champ de la pensée, laquelle
dut ‘aussi — toutes ces doctrines religieuses s’appuyant sur des textes
sacrés ‘considérés comme révélation divine — s’intéresser ‘de prés a
Pexégese biblique, 2 la linguistique, & I’herméneutique, a ’archéologie,
4 Thistoire... Bien entendu, de telles recherches faisaient surgir des
doutes et, en tous cas, relativisaient fortement les affirmations plus
ou moins péremptoires apportées 3 ce qui était considéré comme
Vérité absolue de Dieu. Certes, dans cet immense enseignement, le
plus souvent fort intelligemment pensé, on n’ignorait pas les ob-
jections, ni les doctrines divergentes et adverses ; pourtant, en toute
bonne conscience, on les présentait aux étudiants sous un angle choisi,
accompagnées de la réfutation appropriée. Cette présentation « inter-
médiaire » n’ouvrait le champ intellectuel de P'auditeur ou du lecteur
qu’en le fermant subrepticement. Que suppose une telle conduite ?
Ou que l'on est convaincu, intellectuellement ou sentimentalement,
d’aveir raison — ou bien qu’on obéit 4 une autorité considérée elle-
méme comme la mesure de toute vérité, donc la Vérité absolue.

- Assez tot cependant, les perspectives du champ de la' pensée et
des connaissances s'élargirent grandement par I'autorisation de lire
directement ce que disaient d’autres philosophes, d’autres théologiens,
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d’autres exégétes, d’autres savants, fussent-ils 3 I'Index, hérétiques,
libres-penseurs, agnostiques, matérialistes, marxistes, existentialistes...
Dans la méme foulée furent rencontrées, grace i I’histoite des re-
ligions, les philosophies religieuses de I'Inde, de la Chine, de Ex-
tréme-Orient. o

Hors le fait d’étre orientales géographiquement, v avait-il quelque
point fondamental qui les différenciat des religions d’Occident ? Les
similitudes, les parallélismes, sont nombreux et d’un grand intérét.
Ce qui leur est propre, soit par le fond soit par la forme qu’elles
adoptent, est enrichissant pour 1’esprit, émouvant pour la sensibilité,
suscitant méme des états de ravissement, des processus intuitifs, des
courts-circuits d’ordre esthétique ou voluptueux, sans pourtant je ne
sais quelle indigence intellectuelle et rationnelle que certains leur
reprochent pour les réfuter, sinon pour les condamner sans autrement
les connaitre. Cette constatation, dont la pente naturelle est vers le
syncrétisme, n’a pas grande portée. Une autre se laisse entrevoir,
s’affirme, se précise, s’étend. :

Toutes les religions, toutes les philosophies, lesquelles ne sont
qu’une méme démarche de lesprit en dépit de leur distinction épis-
témologique, sont des visions du monde plus ou moins, ou diffé-
remment, élaborées. Elles présentent toutes une origine, une évo-
lution, une fin de ce monde considéré comme un tout. En outre, elles
impliquent toutes un comportement des humains. Ainsi en elles ren-
contrerait-on, par des approches différentes, ce que 1'Occident appelle
le probléme moral, qu’il soit considéré sous 1’angle philosophique
ou religieux. Quand les Thomas d’Aquin, Albert le Grand et autres,
campés sur la Montagne-Sainte-Genevitve et a4 la Sorbonne, aper-
curent, venant du Sud et montant la rue St-Jacques, Aristote habillé
en Arabe ou en Juif, ce fut de mirifiques empoignades philosophico-
théologiques rappelant celles de Byzance. Que les penseurs fussent
Byzantins, Grecs, Romains, Parisiens, Germaniques, Scots ou An-
dalous, leurs disputes, leurs divergences comme leurs convergences
intellectuelles, morales et politiques, laissent lire, comme en filigrane,
un univers radicalement dualiste, dont ’apparition, le décours et la
fin ont pour cause efficiente et finale un Principe appelé de différents
noms, radicalement différent de ce monde.

Un trait constant dans ce triple volet dynamique affecte, dans
toutes les doctrines, la phase médiane, évolutive, du décours : il s’agit
d’un flux, non pas paisible mais conflictuel. On voit les choses, les
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étres vivants, y compris les hommes, s’opposer, lutter, se détruire.
Quels sont la cause, le ou les responsables de ce « désotdre » pénible
pour les corps et les esprits ? « Les hommes détruisent par I'antago-
nisme des forces, Dieu construit par ’harmonie des contraires », dit
un adage gnostique tiré probablement du Zohar : fort beau et trés
suggestif, appelant la méditation, non la contemplation. Reste le dua-
lisme, dont la présence multiforme se retrouve, 2 P’évidence, dans la
pensée spéculative et I’élaboration théologique de toute la culture
gréco-romaine et islamo-chrétienne, ainsi que dans la pensée indienne
et celle de la Perse zoroastrienne et mazdéenne. Alors, syncrétisme
3 tout va ? Ce n’est pas si simple.

Quoi qu’il en soit de la pénétration historiquement avérée des
conceptions indo-persanes chez les peuples du bassin méditerranéen,
nous restons fortement sollicités de préter attention 2 ’humain concret
que nous sommes, biologique aussi bien que psychique, de considérer
I’apport et les énigmes de 1’analyse des profondeurs, dévoilant, 2 la
racine des émotions et des passions, quelque chose de si étrange que
cela fait chavirer, presque sombrer, lidentité personnelle, le soi et
le quant-d-soi : la psyché humaine semble n’étre rien d’autre quun
équilibre vertigineux entre la paranoia et la schizophrénie. Il y a
aussi les réves du sommeil et de la veille, tout le foisonnement de
Pimaginaire qui, dans ses projections hallucinatoires subies ou volon-
tairement construites, met en suspicion la solidité du clivage entre
sujet et objet, idée ou image et réel. Ici, une formulation heureuse
trouvée chez Bergson : « Au fur et 3 mesure que la réalité se crée,
imprévisible et neuve, elle se projette dans le passé indéfini et nous
croyons qu’elle a toujours existé ; mais il y faut un miroir... ». Avant
que de mesurer I'impact de ce raisonnement par I’image, rappelons
que les philosophies de 1'Inde, toutes — méme celles qui sont maté-
rialistes (il en est, comme il en fut aussi dans la Gréce antique) —
présupposent, certes, une dualité originelle d’ot1 jaillit une pluralité,
un foisonnement différencié, luxuriant, de tous les « étres» de
PUnivers. Toutefois, ces « &tres » sont sans hypostase essentielle ;
de ce point de vue ils sont « itreliés », sauf 2 &tre engagés dans une
sorte de ballet cosmique dont les figures sont changeantes, imprévi-
sibles, un grand Jeu ot s’ouvrent et se ferment, devant ou derriére
les marionnettes qui y jouent (fussent-elles humaines), des trous,
des chausse-trapes, des abysses insondables.
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Cette conception puissante n’est pas tellement celle de 1’époque
védique ni du brahmanisme, mais celle de I’hindouisme, et tout par-
ticuliérement du shivaisme bengali et cachemirien. Cette fois, la ren-
contre de I'Inde vivante et pensante ne se fait plus tellement avec
la pensée hellénistique, fiit-ce dans la variété de ses doctrines, mais
avec la phénoménologie husserlienne, la psychanalyse, Hegel, 1exis-
tentialisme. Oli, comment, sur quels points s’opete cette rencontre,
se nouent des contacts ? Principalement en ceci : Husserl met entre
parenthéses les objets pour les étudier dans la conscience pensante ;
les objets, donc ce que nous qualifions de Réel. Hegel ne voit pas
de matiére ou d’objets subsistant & quelque degré que ce soit: le
mouvement dialectique de Ihistoire, déroulement du flux temporel,
va réaliser I’Esprit absolu. La psychanalyse, dans ses recherches en
profondeur, n’atteint que des pulsions, des phantasmagories plus ou
moins ordonnées entre elles qui dev011ent en les masquant, des
énergies irrationnelles, un désir...

Et voici une sorte de révolution de la pensée philosophique
occidentale. Pour celle-ci, depuis trés longtemps slirement, tout ce
qui existe est fondé sur un antécédent, sinon temporel du moins
métaphysique, qui est le modeéle qui établit en quelque sorte dans
Pexistence concréte. Dans cette conception, la réalité, la vérité de
la chose ou de I'étre, est cet antécédent : 1’Etre, Pessence. Liexisten-
tialisme sartrien renverse les facteurs : Pexistence précdéde I’essence.
Cette formulation « renversante » est le fruit d’un constat : exister,
C’est &tre conscient. Les conséquences de cette permutation sont
considérables. L’existence est une donnée immédiate de la conscience ;
tout le contenu variable, diversifié, de la representatlon est existant
par la conscience et, réciproquement, la conscience n’existe que par
son contenu. Il existe des communications, des liaisons. D’autres
consciences qui, semble-t-il, existent elles aussi, nous révélent que
nous sommes un point de vue singulier sur le monde et nous-mémes,
et que pour fonder en essence, en réalité absolue, les représentatlons,
il nous faudrait opérer une totalisation exhaustive de tous les pomts ;
de vue, et ce en un instantané immobile, alors que le contenu expé-
rimental est eprouve dans l’espace-temps Ainsi, voila des spectateuts-
acteurs d’un jeu ot ils sont jetés, mélés, sans pouvoir jamais, ni par
la pensée ni par Daction, lui donner réalité, constance et vérité.
Beaucoup pourtant s’y sont employés et, ce faisant, n’ont rencontré
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que des jeux de miroits, ce qui d’ailleurs ne constitue pas nécessai-
rement la conscience en: conscience malheureuse et dolente.

Toutefois, le long du déroulement indéfini des tentatives, par
des pistes et des cheminements o1 I’on ne sait plus si c’est le chercheur
‘qui- est caméléoniesque ou bien le théitre-de-nature qui mime le
chercheur, on ne trouve rien que la conscience propre érigée en
personne, c’est-3-dire : un individu qui se réfléchit dans sa précarité
étourdissante. En outre, enfermée en elle-méme, la conscience, para-
doxalement, s’éprouve libre en ce sens que rien ne la détermine dés
lors qu’elle n’est pas totale, survolante (on dit équivalemment : trans-
cendante). Est-elle 4 ce point prisonnidre ? Dans le jeu cosmique ol
Pexistence prend conscience, ne se dévoilent pas seulement des pensées
et des actes, mais- aussi-des sentiments, des émotions. Une investi-
gation, une réflexion aleur sujet montre ceci : émotions et sentiments
se répartissent sur une.échelle allant d’une intense douleur qui peut
étre paroxystique, 4 un intense plaisir qui peut aussi é&tre tel.

Autre remarque : douleur et plaisir peuvent étre éprouvés simul-
tanément. Lorsque 'une ou l'autre atteignent le paroxysme, la cons-
cience se vide, progressivement ou instantanément de son contenu,
elle disparait, s’abime. Le méme phénomeéne se produit dans la fas-
cination. C’est ainsi que-I’amour, la haine, la concentration intense,
peuvent amener l’extinction, provisoire ou définitive (aux yeux des
autres) de la conscience, laquelle ne peut précisément en étre cons-
ciente. Le soi, la « personne », sont conscients de soi, c’est-A-dire
du monde et du corps. Cette perspective rejoint les constatations
expérimentales, tant de la biologie que de la psychologie analytique :
on ne peut voir ni expérimenter, non plus que conjecturer, une
disjonction quelconque' entre corps et conscience, et les recherches
ainsi que les expérimentations dans le vaste champ de la parapsy-
chologie n’apportent rien qui soit hors de la conscience du corps et
du monde. Si un corps existe, ce n’est que pour et dans une conscience,
il n’est pas de conscience sans corps ni sans univers. Ce n’est pas elle
pour autant qui crée, qui projette son corps et le monde.

Certes, I'étre humain s’éprouve, voire se pense, comme action, -
projet vers une fin, et ce projet est un choix puisque, lui, il est
singulier. Ainsi modifie-t-il, transforme-t-il son corps et le monde.
La singularité de son point de vue et de sa situation fait qu'il rencontre
des résistances et des imprévus. Au moyen de la raison, il cherche
a comprendre celles-13 et 2 éliminer ceux-ci : élaboration de systemes,
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s’élargissant vers une totalisation inaccessible chaque fois que surgit
un imprévu, non intégrable au systéme, le hasard. Pour parvenir 2
ce succds, il lui faudrait « avoir » simultanément tous les points de
vue de toutes les consciences existantes. Mais ce jour-12 serait le jour
ultime de «sa» conscience, qui s’évanouirait 2 devenir une cons-
cience universelle et transcendante qui « est », mais n’existe pas.
Voila la conséquence majeure de 1’équation entre la conscience et
I’existence. Du méme coup, si 'on ose dire, s’éprouver soi-méme
personne est un contenu de conscience aléatoire quant 3 1’épaisseur
et 2 la pérennité qu’on lui souhaite. Ajoutons encore que les impératifs
moraux, quels qu’ils soient, cessent eux aussi d’avoir un « étre »
métaphysique ou sacré. Tout, absolument tout, est caduc, irréel, rela-
tivisé. Alors, plus de morale, plus de préceptes, plus de bien ou de
mal ? Non pas : simplement, plus rien ni personne ne peut prétendre
2 étre le Vrai, le Bien, la Valeur-Etalon, ni non plus patler avec
autorité en leur Nom, vis-3-vis des actions, des choses, des pensées,
.des consciences.

Jeu illusoire dont nous sommes la proie, les acteurs et les ani-
mateurs, il suscite la conscience dans la mesure méme ol il n’existe
qu’en elle. Apparaissent pourtant dans ce « cirque » qui semble plus
pensé qu’éprouvé, une mer, des plages, des couleurs, des images...
Cela existe dans la conscience qui découvre et éprouve, conscience
tantdt calme tantdt tumultueuse. Ce sont les passions, les ‘désirs,
le désir. IIs ne cherchent pas la vérité ni ne la postulent, comme
le fait P'intelligence, mais la félicité. Désir, tension, pulsion, aspiration.
Le désir rencontre-t-il un obstacle, la conscience est tumultueuse,
tourmentée, douloureuse ou exaspérée. S’il n’est pas d’obstacle, la
.conscience est calme. « Interminabilis vitee plena simul et perfecta
possessio, la possession plénitre en méme temps que parfaite de la
vie sans fin » : célebre définition, par Bokce, qui cerne, en fait, un
au-deld du conflit qui en rejoint ’en-degd ; avec toutefois cette dif-
férence qui sépare la conscience latente de I'individu existant, de la
prise de conscience par réflexion totale. Un au-deld de la mort ?
Peut-étre. En tout cas, la meilleure qualification d’une vie consciente
«qui soit pur désir. c

La se profile ce que, communément, on appelle le bouddhisme.
Fondamentalement, par une démarche pragmatique existentielle,
celui-ci refuse toute spéculation sur un Au-deld quelconque et sur la
Nature des choses. Il considere la conscience malheureuse, veut per-
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suader celle-ci qu’il n’y a d’issue 4 son malheur qu’a se rendre compte,
existentiellement et non intellectuellement, que son malheur est jus-
tement d’exister — ce qui est illusoire, c’est-a-dire : n’a aucune réalité,
aucune substance. Cependant il affirme (le Bouddha historique ou le
bouddhisme) que la racine de cette illusion serait le désir indifférencié.
Dans cette logique, car c’en est une, il faut couper, éteindre le désir ;
pour atteindre ot ? Nulle part. Le motif de la démarche est la souf-
france de la conscience ; le moyen est drastique : éteindre la cons-
cience, qui sombre dans la nuit de l’abime. C’est la volonté qui
emploie ce moyen d’éteindre le désit considéré comme feu de la
conscience qui alimente la vie. C'est & ce point méme qu’il doit étre
éliminé : désirer le paranirvana (extinction définitive de la conscience)
ou désirer devenir Bouddha, c’est demeurer dans Pillusion de l’exis-
tence. Rappelons cette saisissante sentence venue dans le Zen japonais
par le Tchan chinois : « Si tu rencontres l¢ Bouddha, tue-le ». Inutile
d’insister. Le parallélisme, certaines convergences, des croisements,
de l'existentialisme sartrien avec le bouddhisme radical sont flagrants.
Alors, le bouddhisme apporte-t-il quelque chose ? Certes, beaucoup.
Sur le plan de notre existence, pour y agir et conduire notre action,
_c’est la doctrine la plus universaliste qui soit. Pousser les conceptions
hindoues de P'advaita et de l'illusion cosmique jusqu’a anéantir le
soi personnel, ouvrait toute conscience humaine 3 toute autre cons-
cience et 2 toute la « Nature» dans ce que l'on a appelé: la
Compassion. On peut exprimer celleci par une image : nous sommes
tous dans le méme bateau, pourquoi ne pas s’aider puisqu’il n’y a rien
3 attendre ? ‘

Cette attitude existentielle explique sans doute que, dans I’his-
toire, le bouddhisme a été pacifique. Dans les autres religions, parti-
culitrement les monothéismes ot I’étre humain, comme son Dieu,
est personnel et immortel, on trouve des fideles qui, si large que
soit leur amour du prochain, leur fraternité agissante ou leur tolé-
rance, sont persuadés, dans leur foi sincére méme, qu’ils sont dans
la Vérité, par grice, par mérite ou par révélation. Confrontés dans la
vie quotidienne et sociale 2 des conduites, & des actes et 4 des pensées
en eux-mémes ou chez les autres, ils les rangeront dans les catégories
antagonistes du bien ou du mal, du vrai ou du faux. Ot sera alors la
paix universelle puisque, pour eux, il n’y a de paix, de salut et de
bonheur que dans le choix de leur Dieu personnel, Vérité et Vie ?
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Le clivage est 1a: entre la pensée philosophico-religieuse de
POccident hellénistique judéo-chrétien, et celle, indienne et chinoise,
d’Orient et d’Extréme-Orient. Plus précisément : I'immortalité de
Pame. On se rappelle que Platon parlait de celle-ci comme d’un

. appete q P .
« beau risque » i courir, un peu le pari de Pascal ; en effet, assez vite
les philosophies pensérent I'avoir démontrée en méme temps que
. phies penscren - = m ps
Pexistence de I’dme, tandis que les religions monothéistes en faisaient
un dogme révélé. ’ '

Dans tout ce qui a été évoqué, a peine effleuré, « il s’agit de
voyages trés incertains, de départs tellement départs qu’aucune arrivée
ne pourra jamais les démentir ». En effet, les états de conscience
éprouvés de calme, de félicité, de ravissement, de fulgurance, de lu-
miére, ne sont pas dans le temps. La conscience qui les éprouve ne
les vit pas, fiit-ce furtivement ou longuement aux yeux des autres.
Nul n’en peut rien dire, ni qu’ils sont, ni qu’ils existent; encore
moins qu’ils soient vrais et attestent la vérité de ce que croit ou
professe la communauté religieuse, vaste et ayant pignon sur rue ou
petite et ignorée, au sein de laquelle cela se produit. Comme le disent
les bouddhistes, la vérité vraie c’est le silence.

jean vailhen
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le dialogue chrétien-bouddhiste,
une expérience spirituelle

Il ne s’agit pas ici de raconter les diverses formes prises au-
joturd’bui par le didlogue entre chrétiens et bouddbistes, notamment
en cette « hospitalité monastique » qui permet des séjours de moines
et de moniales dans des monastéres de Uautre religion, tant en Orient
guw'en Occident. L'auteur, Vun des promoteurs de ces rencontres,
entend ici marquer combien celles-ci constituent une démarche spi-
rituelle. Les croyants qui y prennent part entrent dans une expérience
aux multiples dimensions : expérience du corps, neuve pour les
chrétiens méme si elle les raméne sur des chemins de hautes tra-
ditions ; de la pauvreté, qui seule permet de partager une commune
impuissance devant la distance qui sépare, mais crée ainsi une nou-
velle proximité ; de Paltérité, dans Uaccueil inconditionnel de Vautre
qui permet de mesurer combien Dieu nous dépasse ; de la nouveauté
enfin, dans cette rencontre qui rejoint le caenr de chacun pour lui
donner une nonvelle chance de vie et qui permet d’enrichir notre
foi en Christ d’approches nouvelles de son mystére. Réservée voici
peu encore & des pionniers, une telle expérience spirituelle devient
aujourd’bui plus largement accessible.

De tout temps il y eut des rencontres interreligicuses en pro-
fondeur. Malgré tous les obstacles que les religions opposent tradi-
tionnellement au dialogue, il y eut des pionniers de I’échange spirituel.
On les redécouvre aujourd’hui avec admiration. Mais pour qu’un
tel dialogue au niveau spirituel ne soit plus exceptionnel et marginal,
pour qu’il soit méme largement possible et encouragé par les ins-
tances officielles, il a fallu passer un seuil, sinon méme une barridre.
Cela s’est réalisé tout récemment. Chez de trés nombreux croyants
ce pas n’a d’ailleurs pas encore été fait. Mais on peut déja réfléchir
a la signification spirituelle de cette évolution.

Récemment encore, le dialogue semblait en effet d’autant plus
difficile qu'il devenait profond. 11 'y avait de nombreux échanges
dans un contexte de bon voisinage ou encore au niveau académique.
Mais, d&s qu’on abordait des questions plus engageantes, concernant
les raisons de croire ou I'expérience de la pridre, une grande peur
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envahissait les interlocuteurs. Du c6té occidental parler de peur serait
encore trop peu dire : il s’agissait d’une véritable horreur. La pat-
ticipation a la priére des autres, la commaunicatio in sacris, était consi-
dérée comme « I’'abomination de la désolation ». Or, les mentalités
‘ont évolué, d’abord timidement, puis de plus en plus radicalement.

Elles ont d# évoluer, parce que des expériences de rencontre
interreligieuse ont montré de facon ¢évidente que les échanges au
niveau spirituel étaient possibles et méme étonnamment féconds.
Je pense ici en particulier aux « Echanges Spirituels Est-Ouest »
réalisés conjointement par I'Institut pour les Etudes Zen de 1'Uni-
versité Hanazono a Kyoto et la Commission pour le Dialogue Inter-
religieux Monastique, au cours desquels des moines et moniales zen
ont vécu dans des monastéres chrétiens d’Europe (Saint-Benoit-sut-
Loire, Bellefontaine, En Calcat et Pradines, pour la France) et des
religieux chrétiens sont allés vivre dans des monasteres zen au Japon *.
Il serait trop long de décrire ici ces rencontres®. Je parlerai uni-
quement des conséquences qu’elles ont pu avoir sur les participants
et des influences que de tels échanges «de la foi 2 la foi » ont eues
sur les réflexions pastorales. C’est 3 cause de telles expériences que
le document intitulé Attitude de 'Eglise catholique devant les croyants
des autres religions, publié en 1984 par le Secrétariat pour les non-
chrétiens , comporte un paragraphe spécial sur «le dialogue de
Pexpérience religieuse » :

« A un nivean plus profond, des hommes enracinés dans
leurs traditions religieuses peuvent partager leurs experzences
de priére, de contemplation, de foi et d’engagement, expressions
et voies de recherche de I'Absolu. (...) Le dialogue religicux
conduit naturellement & se commumquer les uns aux autres les
raisons de sa propre foz et ne s’arréte pas devant les différences,
parfois profondes, mais se soumet, avec bumilité et confiance,

1. La Commission pour le Dialogue interreligieux Monastique a été créée en
1978 pour promouvoir la rencontre des moines et moniales chrétiens avec leurs
homologues hindous et bouddhistes. Adresse actuelle: 1, allée de Clerlande,
B-1340, Ottignies, Belgique.

2. Voir I'excellente description du deuxidme Echange Spirituel dans: Benoit
BILLOT, o0.s.b., Voyage dans les monastdres zen, Paris, Desclée de Brouwer,
1987

3. Ce dicastdre porte actuellement le nom de « Conseil Pontifical pour le
dialogue interreligieux ».
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@ Dieu * qui est plus grand que notre cceur” (1 Jn 3, 20).
Ainsi, te chrétien a une occasion d’offrir & Vautre la possibilité.
de connditte, d’une maniére vécue, les valeurs de ’Evangile » *..

- Je vais essayer d’expliciter ce paragraphe en attestant que le
didlogue interreligieux est fondamentalement une démarche spirituelle.
Les compétences linguistiques, historiques, philosophiques et théo-
logiques sont bien entendu nécessaires, mais il y faut, a la base, un
engagement spirituel. C’est pourquoi on peut parler 3 juste titre
d’un dialogue intrareligieux, selon P'expression de R. Panikkar : un
dialogue entre les religions qui se réalise 4 Vintérieur de notre vie
religieuse. :

Les réflexions qui vont suivre, bien que basées sur un texte
officiel, n’engagent en définitive que moi-méme. Mais je sais que de
nombreuses personnes reconnaitront leur propre expérience dans
P'une ou P'autre des descriptions que je donne ici.

une expérience du corps

La rencontre des chrétiens avec 1’Orient a souvent commencé
par la découverte de « méthodes » élaborées dans I’hindouisme ou
le bouddhisme : hatha yoga, aikido ou autres dé, zazen, etc. Ce sont
des pratiques qui engagent toute la personne, 2 commencer par le
corps.

Le recours 3 ces pratiques était peut-étre dicté, au début, par
des visées assez utilitaires : hygiene de vie, lutte contre les distractions:
pendant la méditation, pacification du psychisme... Mais les adeptes
de ces voies ont souvent été entrainés beaucoup plus loin qu’ils ne
P'avaient prévu. C’est d’ailleurs ce que certains chrétiens dénoncent
avec véhémence, patce que le terrain de expérience spirituelle leur
semble ainsi gravement bouleversé : imperceptiblement, ces méthodes
orientales induiraient un climat incompatible avec la foi chrétienne

4. § 35. Documentation catholique, 1880, septembre 1984, p. 848.
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traditionnelle . Je n’évoque ces réactions que parce qu'elles té-
moignent de I'importance d’une telle rencontre. De fait, ces voies
font découvrir d’autres lieux d’expérience du sacré. Nous constatons
que le corps peut étre tout entier habité par le spirituel. Cela semble
paradoxal d’affirmer que l’expérience du corps est quelquefois une
expérience spirituelle de conversion, parce que nous avons été ha-
bitués & opposer les deux et 4 considérer la mortification du corps
comme la seule maniére de libérer le spirituel. Mais pour celui qui
voit ou, mieux encore, qui pratique le chanoyu (cérémonie du thé)
ou simplement le zazen, cela devient évident. Quand on fait descendre
la conscience dans le cceur et méme dans le hara (le ventre), la vie
de priere en est transformée ; la vie tout court peut méme en étre
renouvelée. Oui, le progrés dans la vie spirituelle passe parfois par
une meilleure expérience du corps.

Nakagawa Soen Roshi, un Maitre japonais décédé en 1984, avait
coutume de dire : « On a la foi de sa respiration », ou : « Montre-moi
ta facon de respirer et je verrai ta foi ». En effet, le corps ne ment
pas et la paix investie 4 ce niveau en dit long sur la confiance et
I’abandon 3 la volonté de Dieu. Inversement, assurer délibérément
une pacification du corps est une contribution importante i I’enga-
gement spirituel. Je ne dis pas que ces pratiques corporelles operent
la conversion ; je remarque seulement que I’enjeu de I’engagement
A ce niveau est plus grand qu’on ne le croyait.

Lorsque nous empruntons ces chemins, bien des éléments de
notre vie spirituelle semblent étre bouleversés. Une réévaluation
s’opere. C’est ainsi que, par exemple, certaines convictions de foi se
révelent cérébrales et perdent de leur force contraignante, tandis
que d’autres - évidences évangéliques s’imposent avec une force
nouvelle. Pour ceux qui ont déja longuement laissé leur foi prendre
corps dans toute leur existence, cette découverte est trés bénéfique
car elle peut aider 4 encore mieux incarner la foi. Il s’agit en fait
d’une redécouverte, car notre tradition chrétienne a toujours connu
des « méthodes » analogues, bien que moins élaborées. On peut
rappeler-ici ’hésychasme, toute la vie monastique et méme certaines

5. Un des exemples les plus excessifs est le livre intitulé Des bords du Gange
aux rives du Jourdain, qui regroupe des articles de H. URS von BALTHASAR
et autres (Paris, Editions St Paul, 1983). Une critique sévére de ce livre a paru
dans le Bulletin du Secrétariat pour les non chrétiens, Cittd del Vaticano, 55,
1984, pp. 103-107. _
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pratiques ignaciennes. Le christianisme a toujours prétendu respecter
le corps, et pour cause: il est la religion du Dieu incarné! Mal-
heureusement, il #’a pas souvent eu Panthropologie que méritait sa
théologie: Beaucoup d’intuitions n’ont pas pu étre développées parce
qu’elles étaient entravées par une mauvaise conscience latente en ce
domaine. En acceptant de vivre plus résolument I'expérience intérieure
sur le tetrain du corps, nous quittons donc un itinéraire clairement
balisé par nos maitres spirituels traditionnels, et cependant nous
nous apercevons que nous ne débouchons pas sur un pays étranger ;
nous retrouvons au contraite une tetre dont nous avions été exilés.

Toujours estil qu’en accueillant ainsi une certaine transfor-
mation de notre vie spirituelle nous devenons capables de nouer
une rencontre beaucoup plus vraie avec nos compagnons de route
bouddhistes. La confrontation n’est plus uniquement rationnelle mais
existentielle, et cette approche est fondamentale, surtout pour le
bouddhisme. Nous ne renongons pas pour autant aux nécessaires
précisions dogmatiques. Des échanges au niveau des expressions ra-
tionnelles de notre foi restent indispensables et méme constitutifs
du dialogue, mais ils sont désormais situés dans un contexte plus
favorable.

Ce premier aspect de la rencontre des chrétiens avec les boud-
dhistes méritait d’étre soulighé d’emblée, car il constitue une chance
que nous devons recevoir plus consciemment. '

une expérience de pauvreté

- Lexpérience du corps était un préalable nécessaire pour élargir
Pespace de la rencontre. Nous verrons maintenant que l’expérience
de la pauvreté, qui est le porche de I’Evangile, est également la
premiére condition pour entrer en dialogue. Tout au long du processus
de la rencontre interreligieuse nous sommes invités a opérer une
conversion en ce sens. :

La premitre approche est en effet souvent dictée par une in-
tention d’enrichissement. Nous avons déja vu que le recours aux
méthodes spirituelles d’Orient visait & diversifier ou renforcer les
pratiques ascétiques ou méditatives. On a aussi puisé dans les trésors
des textes sacrés et des autres expressions de la religiosité universelle
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pour illustrer et conforter des intuitions religieuses. A ce stade la
rencontre des religions peut étre I’occasion d’un grand enrichissement,
d’ailleurs mutuel. Et c’est tout 2 fait légitime, car les trésors spirituels
de ’humanité sont un patrimoine commun 3 tous. Mais, tant que le
rapport se limite 3 la recherche du profit, serait-il spirituel, la vraie
rencontre n’est pas possible, parce que ce n’est pas tellement la
personne de I'autte croyant qu’on rencontre ainsi, mais seés richesses,
prises comme des choses. :

Cependant, ici encore, si nous consentons 2 aller plus loin avec
nos compagnons de route bouddhistes, nous sommes progressivement
amenés a un changement d’attitude. Nous constatons alors que cette
rencontre en profondeur réalise plutdt un grand appanvrissement.
Voyons donc les différents chemins qui convergent vers cette béa-
titude évangélique.

En fréquentant d’autres traditions rehg1euses nous découvrons
d’autres images et d’autres noms de 1’Absolu. Nous voyons comment
PEsprit y est également 3 l'ceuvre, et cette découverte peut nous
aider 4 nous libérer de notre possessivité en ce domaine. Saint
Frangois d’Assise éclaire ici notre chemin. Son  biographe Thomas
de Celano rapporte ’habitude qu’avait le Poverello de traiter avec
beaucoup de respect les textes sacrés, mais aussi- ceux des auteurs
profanes. « Un frére lui demanda un jour pourquoi il mettait tant
de soin 2 recueillir méme les écrits des paiens, oi 'on ne trouve pas
le Nom du Seigneur ; il répondit : Mon fils, c’est parce qu’on y trouve
les lettres qui composent le trés glorieux Nom du Seigneur Dieu.
Tout ce qu’il y a de bien dans ces écrits n’appartient ni aux palens
ni 2 qui que ce soit, mais 4 Dieu seul, de qui nous vient tout bien » ®
Le bien ne nous appartient pas ; nous ne possédons pas la vérité.
Dgs lors nous pouvons aussi nous « réjouir de la vérité » (1 Co 13, 6)
que nous trouvons chez d’autres et nous purifier d’un attachement
exagéré aux expressions de nos vérités de foi.

- Un autre chemin qui nous conduit 3 la pauvreté est 'accueil -
bienveillant des autres réponses apportées par les croyznts des autres
religions. Nous voyons comment les bouddhistes, par exemple,
prennent en compte les grandes questions que pose lemstence hu-

6. Thomas DE CELANO, Vita Prima, 82, dans: SAINT- FRANGCOIS D'ASSISE,
Ecrits et Premiéres Biographies, rassemblés et présentés par--les PP. Th.
Desbonnets et D. Vorreux, of.m., Paris, Editions Franciscaines, 1981, p. 262.
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maine : la souffrance et la mort, le désir ou encore la quéte de
I’Absolu. Ils y apportent des réponses souvent trés diffétentes des
nétres et qui ont cependant permis 4 des multitudes de croyants de
connaitre un développement spirituel merveilleux. Il est évidemment
facile de déclarer unilatéralement que ces réponses sont moins bonnes
que les nétres, voire méme illusoires.: Mais, si nous prétendons entrer
en dialogue dans un esprit évangélique, nous ne pouvons pas procéder
ainsi. Quand donc nous respectons pleinement les autres démarches
et que nous acceptons que d’autres réponses sont également valables,
nous reconnaissons implicitement que nos réponses ne sont pas les
seules. Cette constatation relativise I’assurance qu’offrent nos
convictions dans la mesure ol leur caractére exclusif semble en
garantir la pertinence. Mais, dépouillé de cette prétention, le mystére
chrétien demeure bien évident, et d’autant plus incontestable qu’il
apparait dans une plus grande simplicité. '

comme autour d’un puits insondable

La rencontre avec le bouddhisme engage notre foi de bien

d’autres fagons encote dans une confrontation fondamentale. Expé-
rience patfois redoutable, & ne pas tenter si on n’est pas déji bien
enraciné dans la foi chrétienne ; expérience salutaire pour la commu-
nauté chrétienne, parce qu’elle apporte un renouveau de la pratique
de la foi. ‘
. Pour certains ce peut étre comme une « nuit de P’esprit », quand
bien des raisons de croire se perdent et qu’il ne reste plus que la
fidélité désarmée, précaire et nue, assurée seulement de la fidélité de
notre Dieu. Mais c’est alors 'occasion de s’écrier avec saint Jean de
la Croix : « Que tout soit bouleversé : i la bonne heure! Pourvu
que nous nous établissions en toi, Seigneur Dieu » *. Ainsi donc, la
pratique du dialogue peut conduire & Vexpérience d’une grande pau-
vreté et réciproquement la pauvreté conduit au dialogue. Elle nous
dépouille des fausses richesses qui nous isolent et nous permet d’ap-
procher du ceeur de Pautre.

Au cceur du bouddhisme, il y a précisément Pexpérience de
la vacuité, une expérience qui rappelle toujours aux chrétiens la

7. SAINT JEAN DE LA CROIX, Avis et sentences spirituelles, 33, dans Vida y
Obras de San Juan de la Cruz, Madrid, Biblioteca de Autores cristianos, 1960,
p. 1128, ‘ ) .
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« kénose » du Christ dont parle saint Paul dans son épitre aux
‘Philippiens (2, 7). Le Christ Jésus s’est dépouillé de lui-méme pour
accueillir notre humanité. En se « vidant » ainsi, comme le dit lit-.
“téralement le texte, il n’est toutefois pas devenu toujours plus insi-
gnifiant, mais, bien au ‘contraire, toujours plus lui-méme, l'unique
‘Seigneur : c’est en se dépouillant qu’il s’est révélé. Il en va de méme
pour les chrétiens. Aussi paradoxal que cela puisse paraitre, c’est en
offrant toujours plus de place a ’autre pour l'accueillir pleinement
qu’il trouve le mieux son identité de témoin de I’Amour incondi-
tionnel. : : : ~

Ce vide en nous pour ’accueil de l'autre n’est qu’une manifes-
tation d’une vacuité plus essentielle qui caractérise toute expérience
rreligieuse : la place pour le mystére. Le chrétien et le bouddhiste
se retrouvent, chacun i sa fagon, en cette commune impuissance
devant le mystére qui nous dépasse tous. Pour l’exprimer par une
image, je dirais que nous nous retrouvons de part et d’autre de ce
mystére comme autour d’un puits insondable et dont le diamétre est
infini.’ C’est lui qui nous fascine tous et tout 2 la fois nous sépare
les uns des autres. La fascination commune nous unit, mais elle ne
diminue pas pour autant la distance qui nous sépare et nous garde
libres, chacun sur son chemin. Cette situation me semble caractériser
essentiellement le rapport chrétien-bouddhiste. Elle explique la pro-
ximité et la distance ; elle explique surtout I’évolution que connaissent
les interlocuteurs par rapport a leur religion, vers (simultanément)
toujours plus de détachement et d’approfondissement. La grande
estime pour la pauvreté que les chrétiens et les boudhistes ont en
commun permet en tout cas d’espérer une rencontre féconde entre
ces deux religions.

une expérierice de Paltérité

Il nous faut maintenant aborder une nouvelle étape sur le
chemin ot nous a introduit la pauvreté. Voyons comment laccueil
de lautre en tant qu'autre peut €tre une expérience religieuse qui
nous transforme.

Nous bénéficions des réflexions de nombreux penseurs comme
M. Buber, L. Massignon, E. Levinas ou M. de Certeau au sujet de
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Taltérité 8, Dans cette tradition judéo-chrétienne nous pouvons méme
vivre le dialogue interreligieux comme une démarche d’hospitalité.
« L’hospitalité est la consommation des ceuvres de miséricorde... Par
elle, nous trouvons le sacré au centre du mystere de nos destins,
comme une aumdne furtive et divine » °. Mais nous devons recon-
naitre que cela reste une expérience difficile de recevoir ainsi 'étranger
comme un frére, sans pour autant cesser de respecter son statut et
ses droits d’étranger. Nous devons résister 2 la tentation de « récu-
pérer » le compagnon bouddhiste en prétendant le comprendre.

Des rencontres de plus en plus nombreuses et durables ont en
effet été établies ; elles nous font découvrir une véritable connivence
avec nos fréres et sceurs bouddhistes. Je pense ici aux expériences
qu'ont pu faire des moines et moniales chrétiens durant leur séjour
dans des monastéres bouddhistes zen. Avec peu de paroles mais
une grande intensité de vie en commun, ces « Echanges Spirituels »
nous ont permis de franchir des distances énormes et des barritres
redoutables. Aujourd’hui nous reconnaissons gue nous avons beaucoup
plus en commun que nous ne pouvions l'imaginer. Or, parvenus
a ce point, nous expérimentons également que nous ne pouvons pas
pénétrer dans ce que lautre a de plus central et de plus respectable.
Réciproquement, Pimpossibilité d’admettre nos amis bouddhistes a
la communion eucharistique, lors de nos rencontres, nous rappelle
cette limite infranchissable qui nous sépare. L’incommunicabilité est
un blément comstitutif de la rencomtre. La découverte d’incompré-
hensions radicales est d’autant plus douloureuse qu’elle se fait dans
des circonstances ot une grande sympathie a pu naitre, mais elle fait
partie de l’expérience du dialogue. Il ne faut jamais I'oublier au
risque de manquer une des grandes chances de cette rencontre.

Car nous pouvons mettre ici en ceuvre le dynamisme évangélique
du respect, de Pouverture et de la bienveillance. 11 nous est demandé
d’accepter Dautre tel qu’il est, sans prétendre lever les ambiguités
en séparant le bon grain de livraie. Il nous est surtout demandé
d’avoir la bienveillance du Pére « qui fait lever son soleil sur les

8. Cf. M. BUBER, La Vie en Dialogue, Aubier, 1959 ; L. MASSIGNON, L'Hospitalité
sacrée, Paris, Nouvelle Cité, 1987 ; E. LEVINAS, Totalité et Infini, Essai sur
P'extériorité, La Haye, M. Nyhoff, 1965; M. de CERTEAU, L’Etranger ou l'union
dans la différence, Paris, Desclée de Brouwer, 1969.

9. L. MASSIGNON, op. cit., p. 26.
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méchants et les bons et tomber la pluie sur les justes.et les injustes »
(Mt 5, 45) — et d’autant plus qu’ici il ne s’agit pas’de méchants
ou d’injustes, mais de freres différents ! Cette bienveillance nous
invite donc 2 aller plus loin, & « faire deux milles avec: celui ‘qui nous
force 2 en faire un » (Mt 5, 41). Elle nous invite 2 accepter au besoin
‘la confrontation et la violence qu’implique tout conflit, -

Nous constatons, & ces expériences, que Uaccueil inconditionnel
est toufours une expérience religieuse, parce qu’il nous met en demeure
de dépasser nos limites et d’entrer dans la bienveillance créatrice
~de Dieu. Mais les personnes sont toujours limitées et dette expérience

est donc aussi toujours une pénible expérience de nos limitations.
Nous butons contre des frontitres, et ce ne sont pas seulement les
frontitres du langage mais des incompatibilités irréductibles. II faut
‘néanmoins toujours 3 nouveau sortir vets l’autre, pour s’exposer 2
Pinconnu avec la conviction que le Dieu de I’Exode nous accompagne
en ces étapes difficiles. Le choc produit par la fréquentation d’expé-
riences de 1’Absolu incontestables, et cependant inassimilables 3 nos
_propres expériences, élargit considérablement notre conscience reli-
‘gieuse. « Dieu est plus grand que notre cceur» (1 Jn 3, 20) et
_beaucoup plus grand que notre théologie. Le pen que nous savons
“de lui se situe sur un fond d’inconnaissance beaucoup plus vaste. Tant
.que nous restons dans notre univers traditionnel, nous pouvons ne
“pas en prendre conscience. Mais quand nous en sortons, quand nous
sommes témoins d’approches tout 2 fait différentes de ’Absolu, nous
.pouvons mieux mesurer combien Dieu nous dépasse. Et quand nous
reconsidérons ce que nous savons de Lui sur ce fond de mystére,
notre contemplation en acquiert une beaucoup plus grande profondeur
de champ. Ces expériences de I'autre et du Tout Autre sont donc
certainement bénéfiques pour la maturation de notre vie spirituelle,
a condition de ne pas étre unilatérales. '

v

une expérience de nouveauté

Il était essentiel de prendre en compte l’altérité des « non
chrétiens » pour totalement les respecter. Mais nous ne pouvons pas
nous en tenir A cette seule approche, encore négative. Tl nous faut
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donc maintenant chercher plus attentivement dans quelle mesure il
est possible de résoudre cette opposition. ‘

Jévoquerai d’abord trés schématiquement les facons dont on
sy prend généralement pour tenter de dépasser laltérité. Certains
essaient de réduire le probléme en soulignant uniquement ce par quoi
Pautre nous est semblable (concordisme) ou en lincluant dans leur
propre univers (inclusivisme). D’autres veulent le dépasser en dé-
gageant une quintessence commune (I’« unité transcendentale ») ou
en créant une nouvelle entité (syncrétisme). Mais toutes ces fagons
de faire me semblent procéder d’une méme approche, ou plus exac-
tement d’une méme distanciation. En chaque cas il s’agit en effet
d’un processus d’abstraction : I'autre n’est pas pris pour lui-méme,
mais en tant qu’assimilable, semblable, etc. Que ce soit pour vanter
une autre spiritualité ou pour la dénigrer, cC’est souvent ainsi qu’on
s’y prend : on procéde par généralisation et on ne rejoint jamais la
réalité unique de Pautre spiritualité. Or les généralisations ne font
jamais que donner I'illusion d’un rapprochement et, ce qui est plus
grave, elles se font au prix d’une distanciation par rapport au cceur
— le cceur des autres croyants, mais aussi le propre cceur de ceux
qui les abordent ainsi. Je suis frappé par le peu de connaissance
cordiale dont témoignent de nombreuses études du bouddhisme.
Il ne manque pas de descriptions exactes et fouillées ; tout est ex-
pliqué minutieusement, tout sauf une chose : comment un systéme
aussli complexe a pu fasciner des millions de personnes pendant 25
siecles ! '

Ceest ici que la démarche du bouddhisme Ch’an (Zen) peut nous
offrir une issue trés éclairante. Voyons comment un grand maitre,

Chao-Chou (VIII® sidcle), s’y prend pour initier au cceur de ce
bouddhisme :

« Un moine s’adresse a Chao-Chou :
— Je viens d’entrer au monastére. S’il te plait, instruis-moi.
— As-tu mangé ta soupe au riz ? '

Le moine répliqua :
— Je Vai mangée.
— Alors, dit Chao-Chou, lave ton bol !

A ce moment, le moine fut illuminé. »

Wu Men ajoute ce commentaire : « C’est trop clair, aussi
est-ce difficile & voir. Un idiot chercha une fois du feu avec une
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lanterne allumée. S'il avait su ce qu’était le feu, il aurait pu
cuire son riz beaucoup plus tér. » *°

« Un autre jour le moine demanda & Chao-Chou :
— Pourquoi le bouddhbisme ?
— Le chéne dans le jardin, dit Chao-Chou. »

Commentaire : « Les mots ne peuvent tout dire. Le message
du caeur ne peut étre délivré dans les mots. Si quelqu’un entend
littéralement les mots, il sera perdu. »

C’est que la réalité la plus sublime et la plus décisive ne peut
étre atteinte que dans le plus immédiat. Ce renvoi a I'expérience
immédiate peut sembler une réduction extréme, excessive jusqu’au
trivial. Le style provoquant du Ch’an donne effectivement cette
impression, quand on isole ces koan de toute la vie de recherche
spirituelle ou ils se situent, mais pour qui veut I’entendre ce message
est clair :

« Chao-Chou demanda & Nan-Chuan :
— Qd’estce que la Voie ?
— La vie quotidienne est la Voie, répondit Nan-Chuan. »

Commencons donc par recevoir la grice du quotidien et tout
le reste nous sera donné par surcroft : telle est en effet Dattitude de
base du Ch’an. Appliquée a notre situation, elle nous permet de
dépasser la constatation encore assez frustrante de Daltérité irréduc-
tible, sans tomber dans des généralisations abstraites. Si nous nous
mettons dans les dispositions qui nous font voir le miracle de la vie
ordinaire, nous pouvons en effet établir une vraie rencontre et
découvrir U'autre dans son unicité irremplagable. Cette unicité, ainsi
percue, n'est pas un au-deld de I’altérité, mais un en-deca, si je puis
ainsi m’exprimer. Car il s’agit d’étre présent i la réalité avant méme
de la nommer. Vient ensuite le moment ot il faut nommer les choses.
Ce moment vient méme trés tOt, mais il ne doit jamais venir avant
le premier contact ! Le Ch’an insiste : laisser la rencontre s’effectuer
dans sa totale nouveauté, alors seulement vous pourrez dire en vérité :
« Une rencontre, une vie » **. Il faut d’abord laisser surgir 1’évidence

10. Wumenkuan n° 7, dans Présence Zen, Paris, Le Dernier Terrain Vague,
1977, p. 116. Citations suivantes : n° 38, p. 144 ; n° 19, p. 127.

11. Aphorisme du Zenrin: Zen Forest, Sayings of the Masters, compiled and
translated, with an introduction, by Soiku Shigematsu, New York, Waetherhill,
1981, n° 27, p. 36.
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dans un cceur étonné et ensuite seulement la faire entrer dans nos
catégories pour la juger.

le message des autres et la foi en jésus christ

Je crois que cette approche convient donc tout particuliérement
au dialogue interreligieux. Nous devons toujours commencer par
recevoir les autres croyants de facon inconditionnelle, comme des
messagers de Dieu. Chaque rencontre peut alors étre source de vie
nouvelle, tant pour ceux qui accueillent que pour ceux qui sont regus.
Ainsi nous nous rappelons les uns aux autres des choses cachées en
nous, et qui nous sont cependant essentielles. Nous ne pouvons pas
nous arréter 12 ; la confrontation est également 1mportante et révé-
latrice de vérités essentielles, mais elle ne peut venir qu’en un deu-
xi¢me temps.

Je crois également que cet accueil « nouveau » est une attitude
religieuse primordiale dont 'Evangile est un témoin privilégié. Cest
ainsi que Jésus lui-méme rencontrait les personnes, non pas selon
leurs catégories sociales, religieuses ou morales, mais par un regard
qui allait directement au cceur de chacun pour lui donner une
nouvelle chance de vie. C’est aussi de cette fagon que nous pouvons
au mieux témoigner de notre foi en lui.

Dans le dialogue des chrétiens avec les autres croyants, la per-
sonne du Christ et son réle central pour le salut du monde est évi-
demment le point crucial. Il faut donc 'aborder ici. Généralement,
on s’efforce de présenter le Christ dans un contexte acceptable pour
nos interlocuteurs. On cherche des « pierres d’attente » dans ces
autres traditions religieuses et on découvre effectivement des figures
de Bodhisattvas, d’autres images qui évoquent notre foi, parfois de
fagon saisissante, ou méme un « Christ inconnu de ’hindouisme » 12
Cette présentation est trés légitime et certainement utile au dialogue.

Personnellement, je dois cependant reconnaitre que mon atta-
chement au Se1gneur Jésus n’est pas motivé par ce qu’il a en
commun avec ces manifestations du divin, apparues en différents
systémes religieux, méme si on peut y voir un rapport réel avec le

12. The Unknown Christ of Hinduism est le titre d'un livre de R. PANIKKAR,

traduit en francais Le Christ et I'hindouisme. Une présence cachée, Paris, Le
Centurion, 1972.
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Christ cosmique. Je préfére témoigner du cceur de ma foi en ce qu’il
a de plus unique et irremplagable. Je ne puis parler que du Christ
de l’Evanglle celui que les disciples ont reconnu apres la résurrection :

... et ils n’osaient lui demander : ” Qui es-tu ? ”’ car ils savaient bien
que c’était le Seigneur » (Jn 21, 12). Je renonce donc aux générali-
sations qui semblent faciliter la communication, mais font ’économie
de son mystére absolument unique.

En présentant ainsi le Christ Jésus, nous pouvons le mieux le
faire aimer en invitant nos interlocuteurs 4 poser sur lui un regard
neuf. Ensuite il ne faut pas non plus faire 'économie des autres
approches, historique, critique, dogmatique. Mais P'approche spiti-
tuelle est premiere.

*
LR J

Nous pouvons donc affirmer que le dialogue mterrehgleux vécu
en de telles expériences est une- authentique experzence spirituelle.
Les attitudes évoquées ici, la pauvreté, P'accueil étonné et la bien-
veillance inlassable sont au cceur de toute recherche spirituelle. Et
nous pouvons méme constater que la vie spirituelle dans son ensemble
est en quelque sorte récapitulée dans cette démarche. Toute la vie
n’est-elle pas une rencontre ? Il me faut cependant encore souligner
qu'il s’agit ici d'une expérience spirituelle spécifique qui ne peut se
réaliser qu’en certaines conjonctures. Elle est alors une vocation
patticuliere, d’ailleuts encote peu courante,

Beaucoup, il est vrai, suivent aujourd’hui une voie spirituelle
inspirée par une autre spiritualité. Pensons ici aux disciples du Comte
Karlfried Diirckheim. Lui-méme avait été influencé de facon décisive
par ses rencontres avec des Maitres Zen au Japon. Mais ceux qui ont
travaillé avec lui, qui pratiquent « dans 1’esprit du Zen » et y vivent
peut-étre une expérience profonde ne sont pas pour autant toujours
concernés par le dialogue, comme il I’était. Ils recoivent une synthése
déja réalisée et I’élément de rencontre avec l’autre n’est pas néces-
sairement central dans leur expérience.

D’autres, en revanche, vivent intensément le choc de la ren-
contre dans un dialogue explicite, mais ils ne pratiquent pas pour
cela le Zen ou une autre discipline dont ils connaissent par ailleurs
si bien Ihistoire et la philosophie. La confrontation qu’ils réalisent
dans leur esprit et leur cceur est certes une expérience importante,
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mais elle ne passe pas par leur corps et n’affecte pas leur propre
engagement religieux. Il faudrait évoquer ici la « Society for Buddhist-
Christian Studies » ** qui accomplit un excellent travail, surtout dans
les milieux académiques, mais ne vise pas, de par sa nature, 2 engaget
ses membres dans un dialogue « intrareligieux ».

I1 est toutefois possible, et de plus en plus nécessaire, de mener
de pair ces deux approches, l'intérieure et lexplicite. Ces deux ex-
périences conjuguées forment alors un tout bien spécifique. Les deux
voies convergent en effet pour rendre poss1ble un échange spmtuel
- qui mobilise toute la personne, le corps, I'dme et Pesprit. L’expérience
spirituelle est ainsi démultipliée. Cette vocation particuliere n’était
jusqu’a présent que le fait de quelques pionniers, comme les
P2res Henri Le Saux ou Shlgeto Oshida, mais elle devient désormais
plus largement access1ble, grice aux nouvelles possibilités de rencontre
des civilisations et 4 P’évolution des mentalités religieuses.

- Jai donc voulu faire entendre cet appel, car, 3 sa place, il est
important pour I’avenir des communautés de croyants.

pierre-francois de béthune

13. La Society for Buddhist-Christian Studies (Graduate Theological Union, 2400
Ridge Road, Berkeley, California 94709) regroupe de nombreuses initiatives
de dialogue chrétien-bouddhiste de trés haut niveau et réalise un réseau d'in-
formation & ce sujet a travers le monde entier. Elle encourage d’aifleurs aussi

une approche expérimentale du dialogue.
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dialogue et théologie

Vivre ensemble I'altérité et la communion, la rencontre profonde
avec le bouddhisme, conduit le chrétien jusqu’a cette expérience de
ce qui semble inconciliable. Par dela le moi et Uindividu, on est ici
renvoyé a la personne, ce principe de communion qui fait exister
un sujet ouvert aux autres. Ce mystére de la personne bumaine trouve
sa source en la Trinité. En Dien, les personnes ne sont pas préalables
& leur communauté : le Pére est Pére et il n'est pas avant que d’étre
Pére... Ainsi, une personne bumaine n’existe-t-elle que comme relation
avec les autres personnes. Ce renvoi au cceur méme de la foi chrétienne
accentuerait-il la coupure avec le bouddbiste, pour qui il n’est pas
de personne ? Non, si Uon percoit que pour lui aussi, il s'agit de
ldcher tout ce qui cantonne dans la suffisance pour exister dans Vamour
des autres.

Au terme de ce numéro de Lumiére et Vie consacré aux « Boud-
dhismes en Occident », et qui nous offre un ensemble de contributions
d’une grande variété et d’'une grande richesse, je suis invité 4 ajouter
la note du « théologien ». Voild qui parait, dés Pabord, plus rébar-
batif ! Et pourtant, comme le remarque justement le Pére Pierre de
Béthune dans son merveilleux article sur le dialogue comme expé-
rience spirituelle, s’il est vrai que le dialogue ne se réduit nullement
a laspect conceptuel et rationnel du discours tenu par les personnes
en dialogue, il faut maintenir que le dialogue comporte également
— et nécessairement — cet aspect. Il n’y a donc pas opposition
entre dialogue et discours théologique.

D’autre part, ’expérience montre aussi 4 quel point la réflexion
théologique se trouve noutrie par la pratique d’'un dialogue vital qui
engage toute la personne, et dans lequel la confrontation doctrinale
apparait comme une des conséquences de cette relation amicale ou
chacun cherche 4 comprendre le cceur de Pautre. Des déplacements
s'operent alors dans la pensée du théologien : C’est avec un regard
renouvelé qu’il scrute les données de sa propre foi, et il se rend
compte que découvrir — aussi réellement que possible — une autre
tradition religieuse ’'améne 4 approfondir et 3 purifier la vue qu’il
a de sa propre tradition.
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Pour mon compte, aprés avoit étudié le bouddhisme il y a prés
de vingt ans, sous la ditection du maitre incomparable que fut pour
moi Etienne Cornélis, & I'Institut Catholique de Paris, et que j’ai
tant de joie A retrouver parmi les auteurs de ce numéro, j’ai eu la
possibilité de vivre dans un pays bouddhiste, la Thailande, pendant
une année, au cours de laquelle j’ai pu, entre autres expériences
diverses et passionnantes, partager pendant un temps la vie des
moines bouddhistes dans un monastére en forét. Clest dite que la
réflexion théologique que je me risque 4 présenter ici a pour toile de
fond un essai cordial de dialogue intra-religieux monastique.

Mon intention n’est pas de proposer une comparaison globale
du bouddhisme et du christianisme : je voudrais seulement prolonger
la réflexion du Pere Pierre de Béthune sur 'un des aspects du dia-
logue, expérience de Valtérité. Le respect de P'autre est une condition
d’authenticité pour toute relation humaine, et il ne me parait pas
exagéré de dite que le sens de P’altérité est 'un des signes de I’acces
a la maturité spirituelle. Mais comment concilier ce sens de I’altérité
avec cet autre aspect du dialogue intrareligieux : Pexpérience de com-
munion ? La communion ne tend-elle pas 3 I'identification aussi pro-
fonde que possible, voire 2 la fusion ? La formulation poétique que
certains mystiques ont utilisée pour tenter de suggérer quelque chose
de leur expérience semble en effet mettre ’accent sur cet aspect de
leur vie intérieure. D’autres témoignages viennent pourtant compléter
cette approche : je pense tout spécialement 3 celui de saint Augustin.
Je voudrais donc, en m’appuyant sur le récit que saint Augustin
nous fait de sa conversion, montrer d’abord comment, au niveau de
Pexpérience religieuse la plus profonde, « altérité » et « communion »
se trouvent réconciliées. Mais encore faut-il voir 4 quelles conditions
cette réconciliation peut s’opérer: la condition fondamentale, me
semble-t-il, est I’éveil et le développement de cette réalité spirituelle
mystérieuse qu’on appelle la personne, et qui est distincte de I'entité
bio-psychologique individuelle que T'on pourrait appeler le « moi-
objet ». Cette distinction entre « moi-sujet » et « moi-objet » étant
ainsi éclairée par expérience religieuse, il nous sera plus facile de
voir ensuite comment la foi chrétienne nous révéle quelque chose du
mystére de la personne, et, du fait méme, fonde une anthropologie.

116 | L &V 193



DIALOGUE ET THEOLOGIE
i

v.I’experlence de I’inténonte réclproque

. Comment caractériser I'Eveil ? Ne peut-on pas dire qu’il est
emerveﬂlement ? L’Eveil est en effet l¢ moment ol émerge en nous
une nouvelle dimension : c’est le moment privilégié ol nous sommes
soudain guéris pour un instant de nous-mémes, et jetés dans une Pré-
sence que nous n’avons pas besoin de nommer, qui nous comble en
méme temps qu ‘elle nous délivre de nous-mémes. Saint Augustin a
exprimé cette expérience dans un verset que nous savons tous par
ceeur, mais que nous n’avons jamais fini de méditer : « Tard je t’ai
almee, Beauté si anthue et si nouvelle, tard je t’ai aimée, et pourtant
tu étais dedans et moi dehors, ol je te cherchais, en me ruant sans
beauté vers ces beautés que tu as faites. Tu étais avec moi. C’est moi
qui n’étais pas avec Toi ».

En une page magnifique, un spitituel chrétien contemporain
quelque peu oublié, mais que I’on redécouvre en ce moment, Maurice
Zundel, a commenté d’une facon si heureuse ce témoignage d’Augustm
qu’il vaut la peine de la relire :

« On ne peut mieux dire et dans un langage plus universel, plus
simple, plus fort, et plus profond : on ne peut mieux dire cette expé-
rience décisive ot '’homme nait 3 soi, ol I'univers s’ouvre et respire
dans la liberté, et ol l'on passe soudain du dehors au dedans.

Car c’est 1a justement la caractéristique essentielle de cette expé-
rience chez cet homme de génie — issu d'un pére paien et d’'une mére
chrétienne, qui a erré a travers tous les systémes, qui a lu tous les
livres, et qui, tout grand artiste et grand écrivain qu'il- soit, est inca-
pable de dominer sa sensualité — qu'a trente-trois ans il nait enfin
&4 lui-méme, en constatant que jusqu'alors il a été dehors, qu'il a subl
sa vie, qu'il a été agi, qu'il a été porté par l'univers, qu'il ne s'est
jamais porté lui-méme, qu'il a été simplement le jouet de forces in-
conscientes et aveugles. Et bien sir, s'il prend conscience qu'il était
dehors, c'est qu'il se trouve soudain dedans, au cosur d’un univers
ol il ne subit plus ses déterminismes, ot il n'est plus esclave de
I'univers passionnel, plus esclave du monde-objet, plus esclave de son
" je-moi " complice, parce qu'il est jeté dans un monde de lumiére et
d’amour, au contact d’'une Présence qui fe délivie et le comble tout
ala fons. cette Présence qu'il appelle: "Lla Beauté si antique et si
nouvelle ”

Et maintenant il connait qui il est, et maintenant il existe authen-
tiquement, et maintenant il est devenu vraiment homme, dans ce
dialogue avec un Autre, ol il expérimente ce que Rimbaud a si par-
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faitement exprimé, sans savoir peut-étre tout ce que ce mot recouvrait :
" Je est un autre ”.

Il a trouvé V'Autre, en effet, au plus intime de lui-méme, 'Autre
majuscule, I'Autre qui Pattendait, I'Autre qui patientait, I'Autre qui
ne le contraignait pas, I'Autre qui ne lui imposait pas sa présence,
I'Autre qu'il découvre, enfin, dans le méme temps qu'il se découvre
lui-méme : comme une relation vivante a cet Autre, comme une offrande
d’Amour en laquelle toute sa vie s’accomplit. Et il en éprouve un tel
bonheur qu'il ne peut assez exprimer la joie de sa délivrance : Dieu
est la Vie de sa vie, Dieu est plus intime & lui-méme que le plus
intime de lui-méme, tellement présent qu'il. ne peut retenir ce cri:
" Vivante sera désormais ma vie toute pleine de Toi " »1

Ainsi, dans cette expérience de conversion, Augustin prend
conscience de son identité personnelle, de son « moi-sujet » spirituel,
grice 4 une relation avec un Toi ou un Tu, grice i une altérité qu1
n’implique pourtant pas extériorité : c’est la découverte d’une inté-
riorité réciproque. Mais I'expérience de I'intériorité réciproque n’est-
elle pas Pexpérience de I'amour, de tout amour authentique — c’est-
a-dire impliquant essentiellement une dimension spirituelle —, ol
chacun se trouve révélé i lui-méme par sa relation 3 P'autre ? La pet-
sonne, c’est I’étre en relation.

le « moi-objet» et le « moi-sujet »

L’expérience nous montre aussi combien la réalisation de notre
étre personnel est chose difficile et aléatoire : car nous expérimentons
également l'opacité qui résulte de nos conditionnements physiques
et psychiques ; c’est Pexpérience malheureuse du « moi-objet ». La
plupart du temps, en effet, nous demeurons comme englués dans un
monde instinctif, dans un univers passionnel, dont la base est physico-
chimique : au point que le « je - moi » que nous avons toujours 2 la
bouche n’est finalement que la résultante de toutes les pesanteurs
cosmiques ou sociales que nous subissons.

Faut-il pour autant conclure 3 une perversité morale de cet étre
qui subit ainsi sa physiologie, qui subit son « je - moi » animal 3 la
fois propriétaire et complice ? Il ne le semble pas : car cette situation
est naturelle et inévitable, dans la mesure ou elle résulte d’abord
de notre qualité de vivant. Un vivant est en effet une entreprise

1. Maurice ZUNDEL, Je est un autre, Desclée de Brouwer, 1971, pp. 22-23,
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paradoxale, une sorte de contradiction dialectique : car, d’une part,
le vivant est un « pour soi»; en lui toutes les fonctions sont
ordonnées 3 sa subsistance et 3 sa survivance ; et de ce point de
vue, le vivant tend & ’autonomie individuelle. D’autre part, le vivant
est en situation de dépendance : il a besoin de P’énergie solaire, il ne
peut vivre dans la plupart des cas sans respirer, il doit emprunter
aux minéraux, aux végétaux, aux animaux, parce que son &tre est
constamment exposé 3 l'usure, au vieillissement, 3 la maladie, a la
mort. Il est donc perpétuellement obligé, pour se maintenir dans
Pétre, pour échapper aux menaces du dehors et du dedans, d’étre en
quelque sorte la providence de lui-méme, de s’intéresser au maximum
2 lui-méme, de conspirer de toutes ses forces 4 sa propre subsistance.

Nous en sommes 13, nous aussi. Etant des vivants, nous sommes
nécessairement complices de notre existence et mus copstamment par
une sollicitude instinctive envers notre propre survivance. Et C’est
pourquoi notre « je - moi » primitif et spontané est un « moi-objet »,
impliquant, comme chez toutes les espéces de vivants, un détermi-
nisme introverti, égocentrique: et cela, biologiquement, inévita-
blement. Mais il y a plus : la foi chrétienne nous le dit, et Pexpérience
le confirme, cette situation naturelle et inévitable est en outre viciée
par ’état de péché qui marque aussi la condition humaine, et qui
porte au repliement sur soi, 4 une immersion quasi totale dans les
déterminismes physiques et psychiques, et qui compromet ainsi
Pémergence du « moi-sujet ». :

Il me semble que P'expérience chrétienne et ’expérience boud-
dhique convergent notablement sur ce point fondamental : le « moi-
objet » ne peut étre supprimé, il est constitutif de notre nature phé-
noménale ; et pourtant il doit s’effacer : une kénose, un licher-prise,
est nécessaire pour qu’advienne la personne. Tant il est vrai qu’il
y a incompatibilité radicale entre la volonté d’autonomie, de suffisance
(C’est-d-dire 1’égocentrisme) et ’amour.

Je ne pense pas que Maurice Zundel ait eu ’occasion de réfléchir
beaucoup sur le bouddhisme, et pourtant il a exprimé cette nécessité
de P’effacement du « moi-objet » pour que s’éveille et se développe
la personne, en des termes qui me paraissent rejoindre une intuition
bouddhique fondamentale. C’est pourquoi je citerai encore cette page
ou il décrit ’émergence de la personne :

« |l reste & chercher le Dieu source de vie, dans un univers qul,
pour nous, n'est pas encore, dans cet univers interpersonnel auquel
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nous ne pouvons accéder que par une nouvelle naissance: celle qui
est suggérée dans l'entretien de Jésus avec Nicodéme. [l faut naitre
de nouveau, en effet, pour découvrir en soi, comme Jésus le suggére
dans l'entretien avec la Samaritaine, la source qui jaillit en vie
éternelle. Il est rarement utile de parler de ce Dieu caché en nous.
1l faut Le vivre, car Il est une présence qui n'est efficacement connais-
sable qu'en vertu d'une libre adhésion.

Aussi bien est-ce la loi de I'univers interpersonnel d'étre construit
sur un engagement réciproque. Alors que la science ne demandait
quune fidélité & la méthode, I'univers interpersonnel ne peut surgir
— vous en étes témoins dans votre vie nuptiale, dans votre vie paren-
tale, dans votre vie filiale, vous en étes tous témoins dans toutes vos
amitiés — que dans l'espace que l'on devient pour accuelllir I'autre.
Les relations entre personnes sont conditionnées par l'amour, par un
engagement mutuel, et la connaissance dans cet univers interpersonnel
est rigoureusement fonction du don de soi. C'est pourquoi plus on
aime, plus on connait, moins on aime, moins on connait; et quand
on n’aime plus, on ne connait plus. ,

L'amour est vraiment la seule cié de ce monde de I'esprit ol ré-
sident toutes nos valeurs. Nous n'y pouvons pénétrer, progresser et
demeurer que par un engagement sans cesse renouvelé, que par un
amour toujours plus généreusement donné, que par un dépouillement
toujours plus profond. Il n'y a pas d'autre voie pour résoudre le pro-
bléme que nous sommes, qui est au fond le seul probléme.

Quand on chemine aussi modestement que ce soit dans cette
voie, on en est de plus en plus convaincu, comme on découvre avec
toujours plus d'évidence que "je - moi™ = "zéro" »2,

Il est vrai que dans les textes bouddhiques la personne n’est
. jamais nommée. Mais elle ne peut pas Pétre, car la doctrine boud-
dhique, dans sa formulation traditionnelle, dépend de la culture in-
dienne, laquelle ne distingue pas les notions de personne et d’in-
dividu ; c’est pourquoi on ne trouve, dans les langues qui dépendent
de la culture indienne, aucun terme permettant de désigner la
personne. o

11 est bien clair que le bouddhisme reconnait la réalité phéno-
ménale de P’étre individuel : ce que j’ai appelé le « moi-objet ». 11
est clair aussi qu’il nie la réalité de I’d¢man bhindou, ainsi que celle
de toute « dme » considérée comme substrat individuel permanent,
sous-jacent au flux des déterminations phénoménales. Mais nie-t-il
également cette réalité mystérieuse que nous nommons «la per-
sonne » ? Tout d’abord, on ne peut reprocher au bouddhisme de

DN

n’avoir pas répondu i une question qui pe se posait pas dans le

2. id., pp. 28-29.
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contexte culturel et religieux ol il est né et ol il s’est développé.
D’autre part, lorsqu’on vit quelque peu dans un monastére bouddhiste,
et qu’on y rencontre de vrais spirituels, on ne peut pas ne pas
remarquer que ce qui s’est développé en eux est, de fait, ce que nous
nommons « la personne ». C’est pourquoi il me semble que la position
bouddhique concernant la personne est en réalité une position apo-
phatique ® : tout se passe comme s’il fallait écarter les notions sus-
ceptibles de pervertir cette réalité mystérieuse qui n’est jamais
nommée, mais partout supposée. En rejetant les notions d’d¢man ou
d’ime, le bouddhisme veut éliminer la base de tout attachement ;
il veut conjurer la tentation de s’appuyer sur une réalité autonome,
principe d’autosuffisance. Mais la tendance 3 I’autonomie n’est-elle

- pas la base du comportement pécheur, qui se ferme 4 ’'amour ? La loi

de 'amour est en effet 'hétéronomie, et la personne est justement le
principe de communion qui fait exister un sujet comme ouvert aux
autres, et lui permet de transcender les limites de son individualité
comme de surmonter ses tentations d’autonomie et de fermeture.
C’est pourquoi je me demande si la notion bouddhique d’anatzd ne
serait finalement pas plus proche de la notion chrétienne de personne
que la notion hindoue d’dzman. )

le mystére de la personne et la foi chrétienne

" Selon Maitre Eckhart, la vocation chrétienne est de « devenir
fils dans le Fils » ; et il va jusqu’a dire : « Nous sommes tous un
seul Fils unique ». Sa pensée rejoint celle de saint Paul, qui nous
montre que le bonheur et la grandeur de 'homme, c’est de devenir
fils de Dieu par adoption. Selon saint Paul, en effet, seul Jésus, le
Christ, dans sa nature divine, est Fils par nature, de toute éternité,
en Dieu ; quant 4 nous, pour recevoir en toute vérité ce nom de
« Fils de Dieu », nous devons étte assimilés au Fils, recevoir la forme
du Fils, de fagori que le Pére reconnaisse en nous ses fils, qu’Il
reconnaisse en nous soz Fils. Et cette qualité est imprimée en nous
par Paction transformante et sanctifiante de IEsprit. C’est ainsi que
P’homme est appelé i entrer dans la communion trinitaire, et donc
dans 'amour parfait, sans limites et sans opacité.

3. Apophatique : cf. note 3, p. ‘74.
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S’il est vrai que I’homme est créé a 'image de Dieu, c’est donc
en Dieu que nous trouvons la réalisation la plus patfaite de ce que
nous appelons la personne ; et c’est pourquoi la révélation trinitaire
éclaire I'existence humaine : elle éclaire en effet I'expérience religieuse
de ’homme en lui donnant la clef d’interprétation de ses aspirations
les plus profondes et apparemment les plus contradictoires, le besom
d’altérité et le besoin de communion.

Remarquons encore que la révélation trinitaire nous oblige 2
purifier notre notion de personne en la distinguant nettement de
celle d’individu. Les trois personnes divines ne sont pas trois indi-
vidus : si nous l’affirmions, nous serions trithéistes ! Ce que nous
croyons au contraire, c’est que ces trois personnes sont « purs sujets
de relation » au sein de I’étre divin absolu et infini, dont l'unicité
n’est pas compromise par cette triple altérité relationnelle. Cette
affirmation est évidemment indémontrable, mais si nous I’acceptons,
nous pressentons alors que la théologie de I’amour transcende la phi-
losophie de I’étre, et nous réalisons que Paffirmation de saint Jean :
« 0 Theos estin agapé, Dieu est amour », est expression la plus
parfaite ‘qu’il pouvait donmer de I’étre divin. Dire de 1’étre divin
qu’il est amour, c’est dire qu’il est vie, et vie de relation ; et c’est
seulement en Dieu que cette vie de relation est parfalte, cat tant
Ia distinction réelle des personnes que l'unicité et la simplicité de
Pétre divin fondent la perfection de la communion. :

Cest ainsi que la révélation de I'amour qui est en Dieu fonde
une anthropologie. Le mystére de la Trinité se présente en effet
comme le démenti le plus flagrant 3 tout personnalisme individua-
liste ; il est Pattestation la plus impressionnante de I’aspect com-
munautaite de la personne : car, en Dieu, les personnes ne sont pas
préalablement constituées 3 leur communauté, comme si elles
formaient d’abord un tout en elles-mémes avant de s’ouvrir aux autres.
Elles se constituent dans leurs relations mutuelles : aucun « je » ne
précéde sa relation 3 autrui : il surgit comme relation hypostatique.
Dés lors, la communauté n’est pas postérieure aux personnes ; elle

s’établit en méme temps que les personnes.

Il en va de méme pour les personnes humaines : elles non
plus n’existent pas d’abord chacune dans son quant--soi, pour entrer
ensuite en relation avec les autres, et former avec elles une com-
munauté, Communauté et personnes sont posées ensemble ; une
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personne n’existe que comme relation avec les autres personnes. Sa
réalité est celle d’'un étre relationnel. :
_ Pour le chrétien, ’'amour appartient donc a 'ordre de 1'Ultime :
Dieu comporte en lui-méme une vie de relation ; c’est pourquoi, du
- point de vue chrétien, amour n’appartient pas seulement 3 'ordre
‘des moyens, il est de l'ordre de la fin. Toute la difficulté, pour le
bouddhiste, est d’admettre que la présence de relations au sein de
I'Ultime n’implique pas que I'on congoive I’Absolu comme composé,
ce qui reviendrait en effet 3 former une notion contradictoire. Toute
“la difficulté cst d’admettre que 1’étre relationnel, tel que j’ai essayé
de le décrire, n’implique pas relativité au sens cosmologique, et donc
limitation : c’est bien 13 en effet le fond du mystere.
Mais le mystere est éclairant, et nous sommes invités a en vivre.
Dans la vie humaine, en effet, 'amour apparait comme la valeur
supréme : un étre humain qui ne se croirait aimé de personne, et qui
s’estimerait incapable d’aimer personne, aurait-il encore une raison
de vivre ? Mais la révélation divine nous apprend que cela n’est
pas vrai seulement de la vie humaine ; elle nous apprend que I’amour
est une valeur supréme absolument. C’est pourquoi le Pére Dani€lou
pouvait affirmer :
« 11 aurait été impensable que Dieu ne soit pas amour, car si

Dieu n’était pas amour, Dieu serait privé de ce qui nous apparait
comme la valeur supréme. Or I’amour est essentiellement commu-
nication entre les personnes. Dieu ne peut étre amour que s’Il a
éternellement quelquun i aimer. L’existence de I'amour en Dieu
suppose éternellement en Dieu une distinction de personnes. Car
Phypothése que Dieu, étant amour et n’ayant rien 3 aimer, a créé le
monde pour avoir quelque chose 3 aimer, apparait évidemment comme
contradictoire, car dans-ce cas il y aurait eu un temps o1 Dieu n’ayant
rien & aimer manquait de quelque chose d’essentiel. Un étre qui
manque de quelque chose d’essentiel ne peut étre Dieu, puisque
précisément Dieu est celui qui est la plénitude de tout bien. Ainsi
la révélation de la Trinité, loin d’étre une sorte de brimade intellec-
tuelle qui nous serait imposée par-dessus un christianisme qui pourrait
s’en passer, est au contraire la révélation supréme 2 laquelle nous
adhérons en étant chrétiens, et dont les conséquences rejaillissent

sur la totalité de notre existence » %, .
existence dom pierre massein

4. Jean DANIELOU, Mythes palens, mystére chrétien, Fayard, '1966. pp. 104-105.
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André BAREAU, En suivant Bouddha, Paris,
Philippe Lebaud, 1985, 308 p. 120 F.

A travers une série de textes bouddhiques,
ce livre présenté les grands moments ‘de la
vie du Bouddha et ses enseignements de
base. Le commentaire d’André Bareau permet
aux lecteurs de se familiariser avec le monde
religieux dans lequel le Bouddha a fait I'ex-
périence de I'Eveil. Il les aide aussi & mieux
comprendre ['intuition spirituelle du Bouddha
qui, au long des .siécles, n'a jamais cessé
d’étre I'un des grands maitres spirituels de
'’humanité. Les textes choisis, il faut le noter,
ne sont pas représentatifs de toute Ia tradition
bouddhique. lis ont été choisis dans les Sutra-
pitaka et les Vinaya-pitaka de diverses écoles
du Petit Véhicule.

André BAREAU, «Le bouddhisme indien »,
dans Les religions de [I'lnde, Paris, Payot,
1966 (réimprimé en 1985), pp. 7-246.

Cet ouvrage, beaucoup plus difficile a lire
que En suivant Bouddha, est écrit pour tous
ceux qui veulent approfondir leur connaissance
du bouddhisme et qui sont préts a entrer
dans une véritable étude du sujet. C'est une
ceuvre trés solide, comme tout ce qui est
publié par André Bareau, qui n'hésite pas 2
présenter ici les doctrines les plus complexes
du bouddhisme indien. Dans un premier temps,
les termes techniques en pali et sanscrit
peuvent &tre déroutants; mais si le lecteur
persévere, les richesses de la tradition boud-
dhique [ui deviendront alors beaucoup plus
accessibles.

Henri BECHART, Richard GOMBRICH, Le
monde du bouddhisme, Bordas, 1984, 293 p.

Plus de 300 illustrations dont 81 en couleurs,
une bibliographie détaillée, un glossaire-index,
et des articles écrits par des spécialistes en
la matiére. C’est un beau fivre fait pour ouvrir
aux lecteurs, par le mot et par !'image, le
monde du bouddhisme, depuis I'lnde jusqu'a
I'Occident, en passant par les pays de I'Ex-
tréme-Orient dans lesquels la tradition boud-
dhique a miri au long des siécles apras la dis-
parition du Bouddha. En le lisant, on se rend
compte de l'influence qu'a eue chaque civili-
sation sur le développement doctrinal et, a
I'inverse, de l'influence du bouddhisme sur ces
mémes, civilisations. Le tout permet de com-
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_prendre pourquoi il He)‘(.iste aujourd’hui des

formes tres différentes de bouddhisme.

. Présence du bouddhisme, (sous !a direction
de René de BERVAL), Paris, Gallimard, 1987,
816 p. Réédition d'un’' numéro spécial de la
revue France-Asie paru & Saigon en 1959.
Ecrit avec la collaboration des meilleurs
spécialistes, ce livre présente une série

. d'études sur la doctrine bouddhigue dans toute

sa diversité et sur son expansion en Asie.
il est trés accessible au grand public tout en
restant fidéle aux résultats de la recherche la
plus fondamentale. Cette ceuvre restera long-
temps une des meilleures portes ouveries sur
le monde bouddhiste.

La bibliographie, trés détaillée, a été mise a
jour et contient les études les plus récentes
sur les divers aspects du bouddhisme traités
dans le texte. Le lecteur trouvera aussi un

- glossaire trés utlle.

Edward CONZE, Le bouddhisme dans son
essence et son développement, (Petite Biblio-
théque 187), Payoi, premiére édition, 1951,
263 p. ’

Cet ouvrage, comme l'indique le titre, vise
a expliquer d'abord le sens le plus profond
de la doctrine, ou plutét de I'expérience boud-
dhiste, et ensuite comment le bouddhisme,
confronté a de nouvelles situations, s'est dé-
veloppé a travers les siécles. L'auteur a su
rendre accessible aux débutants un systéme
de pensée qui n'est pas facile a assimiler.
Pour qui veut comprendre le bouddhisme, c'est
sans doute un livre a lire plusieurs fois.

Etienne LAMOTTE, Histoire du bouddhisme
indien. Des origines a I'ere Saka, Louvain-la-
Neuve, 1976, 862 p.

C'est une ccuvre magistrale d'Etienne La-
motte, mondialement reconnu comme l'un des
spécialistes du bouddhisme. Pour qui veut
étudier le bouddhisme depuis ses origines
jusqu'd la fin du premier siécle de notre &re,
il serait difficile de trouver un livre comparable
a4 cette Histoire du Bouddhisme, qu'il faut
étudier trés sérieusement. Mais la clarté de
la présentation rend cette étude relativement
facile. Auparavant, il sera pourtant utile d’avoir
lu plusieurs autres livres sur le bouddhisme
{cf. René de Berval, Edward Conze, Walpoia
Rahula). ,
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Joseph MASSON, Le bouddhisme, Desclée
de Brouwer, 1975, 292 p.

Alors que la plupart des autres livres pré-
sentés ici utilisent une approche historique,
Masson préfere aborder le bouddhisme de ma-
niere thématique. Cette approche lui permet
d’intégrer plus facilement & chaque théme la
perspective chrétienne. Car ce livre s'adresse

« au lecteur déja formé a V'attention religieuse

et spirituelle qui caractérise l|'univers chré-
tien ». Un trés bon lexique de mots en pali et
en sanscrit aidera & mieux se repérer dans
d'autres lectures sur le bouddhisme.

Walpola. RAHULA, L'enseignement du Boud-
dha d'aprés les textes les plus anciens (Sa-
gesse 13), Editions du Seuil, 1961, 188 p.

Pour qui veut découvrir le bouddhisme, ce
livre sera un bon point de départ. Rahula y
présente les intuitions les plus fondamentales
d'une manidre trés claire. On trouve donc des

chapitres sur chacune des quatre nobles vé-

rités, sur la doctrine du non-soi, sur la médi-
tation, sur la morale bouddhiste. Cet exposé
de la doctrine est suivi de quelques textes
traduits en francais. Il faut seulement indiquer
que l'auteur, lui-méme moine bouddhiste de
I'ancienne tradition, ne parle pas du Mahayana
(le Grand Véhicule). Pour se familiariser avec
des positions mahayaniques, il faut se référer
aux autres titres de cette bibliographie.

te houddhisme (textes traduits et présentés
sous la direction de Lilian Silburn), Fayard,
1977, 524 p.

Cette collection de textes indiens, chinois,
japonais et tibétains (tous avec des commen-
taires trés éclairants) constitue un outil im-
portant pour :ceux qui voudraient . suivre le
développement de la tradition bouddhiste a
travers une étude des textes. Ceux-ci, choisis
par Lilian Silburn, sont représentatifs des
divers stades de I'évolution imposée 3 la doc-

. trine par son interaction avec la culture am-

biante de I'Inde elle-méme, de la Chine, du
Japon et du Tibet. Ce sont des passages des
textes fondamentaux de toutes les traditions
bouddhistes présentes en France aujourd’hui.
La plupart traitent de diverses formes du Grand
Véhicule. -

Mohan WIJAYARATNA, Sermons du Bouddha,
Cerf, 1988, 292 p. :

Ceux qui souhaitent lire des textes de

Vancienne tradition (le Theravada) trouveront

dans ce recueil vingt-cing « sermons » (sutta)

" du Bouddha. Chaque sermon est précédé par

une petite introduction destinée a rendre sa
lecture plus fructueuse. On Yy découvre
quelques-uns des enseignements de base sous
Jeur forme trés ancienne. La lecture de ces
sermons complétera celle  des ouvrages plus
analytiques mentionnés ci-dessus (Bareau, Le-
motte, etc.). Il faut toutefois noter que l'ordre
des textes est ceiui de M. Wijayaratna et ne
correspond pas & I'ordre donné dans le canon
du Theravada.

Dennis GIRA

BOUDDHISMES EN OCCIDENT, DANS DEUX AUTRES REVUES

D'eux revues, qui sont de nos amies, viennent d'écrire sur des thdmes proches du nbtre. Dans
dautl’fes. styles, le dossier de Lumigre et Vie est ainsi complété. Le numéro 14-15 de ll est une
foi, I'ancienne Lettre, traite de « I'Asie’ religieuse en France » dans des pages alertes (68, rue de
Babylone, 75007 Paris, 30 F.). Qutre une description du « Chinatown » parisien, il y est question
du Zen dans la ligne de Diirckheim, et de la Soka Gakkai. Mojan Wijayaratna parle en bouddhiste

. de Jésus-Christ.

L'Actualité religieuse dans le monde, regorgeant d'informations comme toujours, présente « L'Eu-
rope des pagodes » dans son numéro de juillet-aolt 1989 (163, bd. Malesherbes, 75017 Paris,
28 F.): des reportages ont retrouvé des lamas en Toscane et en Normandie, les adeptes du Zen
en Suisse et ailleurs. Cartes et photos illustrent une expansion qui se poursuit.

L&V 193

A. L

125



livres recus a la revue

ACKERMANN R., Les religieux. L'enseignement de I'Egiise sur la vie religieuse, Paris, Ed. du Cen-
turion, 1988, 281 p.
ALBARIC M., Le temps d'attendre, Paris, Ed. du Cerf, 1988 145 p.

BADENHAUSER J.-C., BRIGNON F., KOENIG M.-C., MEYER P., J'étais malade et vous m'avez visité,
Mulhouse, Ed. Salvator, 1988, 150 p.

BARBAGLIO G., Le sens hiblique de la laicité, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 160 p.

BERNARD S., Plus jamais Héloise, Paris, Ed. Julliard, 1988, 198 p.

BLACK F., Lettres & un ami sur la souffrance, Paris, Ed. du Chalet, 1988, 96 p.

BOURGEOQIS H., DENIS H., JOURJON M., Les évéques et I'Eglise. Un probléme, Paris, Ed. du Cerf,
1989, 126 p.

CAILLOT J, L'Evangile de la communication, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 374 p.

CALVEZ J-Y., Une éthique pour nos sociétés, Paris, Ed. Nouvelle Cité, 1988, 192 p.

CAMELOT P-TH Les conciles cecuméniques. Le premier millénaire, Paris, Ed. Desclée; 1988, 90 p.
CHADWICK O, .lohn-Henry Newman, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 160 p

CHALENDAR de X., Le prétre. Hier, aujourd’hui et pour demain, Parls. Ed. Desclée, 1989, 187 p.
CHANTRAINE G., Lexpérience synodale, Paris, Ed. Lethielleux, 1988, 172 p.

CHENU B., PRUD’HOMME C., QUERE F., THOMAS J-Cl., Le livre des martyrs chrétiens, Paris, Ed.
du Centunon, 1988, 233 p.

CHRISTOPHE P., FROST F., Les Conciles cecuméniques, Le second millénaire, Paris, Ed. Desclée
1688, 275 p.

DAVIDSON N.S., La Contre-réforme, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 121 p.

DEFOIS G, Jean-Paul I, pélerin de Dieu sur les chemins des hommes, Paris, Ed. du Centurion,
1989, 111 -p.

DELHEZ Ch., Ce Dieu inutile... Eloge de Ia gratuité, Bruxelles, Ed. Lumen Vitae, 1988, 169 p.

DORE J., LUNEAU R., KABASELE F., PAques africaines dau]ourd'hui Paris, Ed. Desclée, 1989, 249 p.
DOUCET H., Mourir. Approches bioethiques. Paris, Ed. Desclée, 1988, 152 p.

DUMAS, A. et F., Marie de Nazareth, Genéve, Ed. Labor et Fides. 1989, 104 p.

DUPLEIX A, Dieu, Paris, Ed. du Centurion, 1988, 121 p.

DUQUOC Ch., La femme, le clerc et le laic, Gendve, Ed. Labor et Fides, 1989, 78 p.

ESLIN J-C,, Les quatre vivants, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 142 p.
EVELY L., Prler, c’est devenir, Paris, Ed. du Centurion, 1989, 166 p.

FERRIER F., Saint Augustin, Paris, Ed. PU.F., 1989, 128 p.

FESSARD G Au temps du prince esclave, écrits clandestins 1940-1945, Limoges, Ed. du Critérion,
1989, 263 p.

FORTE B., La Trinité comme histoire, Paris, Ed. Nouvelle Cité, 1989, 269 p.

FOUREZ G.. Les sept sacrements, Paris, Ed. du Centurion, 1989, 117 p.

GAUDEMET J., Le droit canonique, Paris, Ed. du Cerf, 1988, 122 p.

GAUTHIER J., La théopoésie de Patrice de la Tour du Pin, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 249 p-

GONDAL M. L Madame Guyon (1648-1717). Un nouveau visage, Paris, Ed. Beauchesne. 1989, 303 p.
GONDAL M-L., Initiation chrétienne. Baptéme, confirmation, eucharistle. Paris, Ed. du Centurion,
1989, 112 p.

126 \ : L&V 193



HONORE J., Newman, sa vie et sa pensée, Paris, Ed. Desclée, 1988, 123 p.
HUBAUT M., Paul de Tarse, Paris, Ed. Desclée, 1989, 137 p.

KEBERS C., La souffrance, la mort ? Comment en parler ? Bruxelles, Ed. Lumen Vitae, 1989, 94 p.

LACOCQUE A. et P-E., Le complexe de Jonas, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 318 p.

LADOUS R., Le spiritisme, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 121 p.

LAMAU M.L., Des chrétiens dans le monde, Paris, Ed. du Cerf, 1988, 375 p. ‘
LECLERCQ J., Bernard de Clairvaux, Paris, Ed. Desclée, 1989, 166 p. :

LEDURE Y., Transcendances. Essai sur Dieu et le corps, Paris, Ed. Desclée de Brouwer, 1989, 187 p.
LEGASSE 8., « Et qul est mon prochain ? », Paris, Ed. du Cerf, 1989, 183 p.

LEONARD A., Cohérence de la foi, Essai de théologie fondamentale, Paris, Ed. Desclée, 1989, 159 p.

MACAIRE R., La Mutance. Clef pour un avenir humain, Paris, Ed. L'Harmattan, 1989, 186 p. ‘
MADEC G., La patrie et la voie. Le Christ dans Ia vie et la pensée de St Augustin, Paris, Ed.
Desclée, 1989, 346 p.

MAISONNEUVE H., L'inquisition, Paris, Ed. Desclée, 1989, 171 p.

MARLE R., Les quatre piliers de la catéchase, Paris, Ed. Fayard, 1987, 225 p.

MARTIN-ACHARD R., La mort en face, Gen&ve, Ed. Labor et Fides, 1988, 136 p.

MEAUDRE Y., France, terre d’exil, Paris, Ed. Fayard, 1989, 231 p.

MEYNET R., L’Evangile selon Saint Luc, Analyse rhétorique. L. Planches, 258 p.: Il. Commentaire,
277 p., Paris, Ed. du Cerf, 1988.

MICHAUD R., Ben Sira et le judaisme, Paris, E§ du Cerf, 1988, 213 p.

MOLETTE Ch., Marie, mémoire de-I'Eglise, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 321 p.

MUCHERY G., Vocations. Un guide pour cheisir, Paris, Ed. du Centurion, 1988, 153 p.

NGUYEN-VAN-KHANH N., Le Christ dans la pensée de Saint Francois d'Assise, d’aprés ses écrits,
Paris, Ed. Franciscaines, 1989, 290 p.

OSSIPOW L., Le végétarisme, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 125 p.

PASSELECQ G., Le glalve & deux tranchamts, Paris, Ed. Duculot, 1988, 371 p.
PEELMAN A., L'inculturation. L’Eglise et les cultures, Paris, Ed. Desclée, 1988, 192 p.
PERRIN L., L'affaire Lefebvre, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 124 p.

PIETRE M., Les paroles « dures » de P'Evangile, Paris, Ed. du Chéalet, 1988, 128 p.
PONSOT H., Une introduction & la lettre aux Romains, Paris, Ed. du Cerf, 1988, 214 p.
de la POTTERIE |., Marie dans le mystére de I’alliance, Paris, Ed. Desclée, 1988, 293 p.

RENDTORFF R., Introduction a I’Ancien Testament, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 521 p.

REY B., Nous préchons un messie crucifié, Paris, Ed. du Cerf, 1988, 152 p.

FRERE ROGER, Son amour est un feu, Taizé, Les Presses de Taizé, 1988, 156 p.

gOrLfLANDg R., Au seuil de la derniére porte, Correspondances et inédits (1936-1944), Paris, Ed. du
erf, 1989, 282 p. :

ROSSI R., Thérése d’Avila, Paris, Ed. du Cerf, 1989, 204 p.

SABOURIN L., Le livre des Psaumes, Paris, Ed. du Cerf, 1988, 617 p.
SCHLEIERMACHER F., Herméneutique, Paris, Ed. du Cerf, 1987, 202 p.
SCHWAB C., A pleine vie, Aubonne, Suisse, Ed. du Moulin, 1989, 93 p.

L&V 193 | 127



A PROPOS DU CARMEL D’AUSCHWITZ

Il y va d’une parole domnée, qui engage VEglise catholique, donc chacun de
ses membres. Le carmel devait quitter Auschwitz le 22 février 1989. Demander un
délai technique était concevable. Remettre ce départ en question et ne plus offrir
de délai, c’est manquer, et faire manquer les catholiques, 4 cette parole. 1l y aura
bonte tant qu’il en sera ainsi. ‘

Il y va aussi, d’un enjeu symboligue. Nul ne doit refuser aux Juifs d’attacher
& Auschwitz la mémoire effroyable, indicible, de la Shoab. On ne saurait ignorer
non plus que les Polonais voient en ce méme lieu la figure du martyre de leur propre
peuple, qui a perdu dans la déportation trois millions des siens. Ces images, prenons-
en acte, ne sont guére conciliables aujourd’bui. Dés lors, la demande juive est juste :
que cet espace reste vide. que nul signe ne le marque, fit-ce celui d’une communauté
dont la priere est sincére, Il est vrai que cette demande est difficile & recevoir par les
chrétiens, qui n'ont pas coutume de faire du vide un symbole, et qui n’ont pas laissé
vacant Vespace de la gloire de Dieu dans le Temple. Mais la priere de UEglise ne
peut, en ce lien moins qu'en tout autre, étre étrangére & la mémoire juive. Aprés des
siécles doubli, voire de mépris, la communauté chrétienne doit réapprendre par ce
geste de mise & distance & respecter la pridre meurtrie du peuple juif.

L’Eglise de Pologne est une église sacur, elle a droit & notre sympathie,
comme y a droit son pays si présent dans Vactualité. Il n’est pas aisé de lui demander
de renoncer & une initiative qu'elle a cru juste. Mais celle-ci a des répercussions mon-
didles, et concerne la relation de Vensemble des chrétiens avec les juifs. L'enjeu
dépasse la situation polonaise, Lorsqu’une Eglise locale agit de maniére & porter
tort & VEglise universelle, il faut le lui dire, fraterncllement et fermement, sans
pouvoir attendre que les mentalités aient évolué. Et lorsque le chef de VEglise ca-
tholique est polonais, il faut lui dire que son silence, qu’il garde encore au moment
o ces lignes sont écrites, est lourd, et que ses attaches personnelles ne doivent pas
entraver son service de I'Eglise universelle.

Lumitre et Vie publiera début 1990 un numéro sur Videntité chrétienne et
le juddisme. Dés maintenant, nous demandons, pour Ubonneur du christianisme et
le respect du judaisme, que soit déplacé sans délai le carmel qui a été installé dans
le Vieux Théitre du camp d’Auschwitz.

La rédaction
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« Ainsi qu'une mére au péril de sa vie surveille et protége son unique
enfant, ainsi avec un esprit sans limites doit-on chérir toute chose
vivante, aimer le monde en son entier, au-dessus, au-dessous et tout
autour, sans limitation, avec une bonté bienveillante et infinie.

Etant debout ou marchant, étant assis ou couché, tant que l'on est éveillé
on doit cultiver cette pensée. Ceci est appelé la supréme manidre de

vivre .»
le bouddha



