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PREFACE

Lorsqu’on lit les biographies des moines du Désert, on peut voir que
nombreux d’entre eux étaient trés avancés dans le domaine du progres spirituel.
Leur détermination, leur solitude, leurs pratiques austéres, leur mode
vestimentaire, etc., nous rappellent la dure vie des grands Yogis qui ont vécu
dans les foréts profondes du nord de I’ Inde ancienne. Ainsi, spirituellement parlant,
la frontiére entre « le désert » et « la forét » est inexistante.

Dans cette étude, je propose d’examiner les similitudes et les différences
entre le comportement des moines bouddhistes et celui des moines chrétiens du
Désert en ce qui concerne le renoncement au monde. Naturellement donc, les
trois domaines de la vie monacale de ces deux systémes : la pauvreté, la chasteté
et 'obéissance dans ces deux systémes monastiques sont des sujets majeurs de
ce livre.

Une étude universitaire est 4 1’origine de cette comparaison. Celle-ci est
aussi le fruit de contacts multiples et dialogues commencés 2 la suite de Vatican
II, entre les bouddhistes et les chrétiens. Je voudrais remercier Herman Paul
Fernando, Anselem Silva, Quintus Fernando et Laxman Wikramasinghe, pour
leur amitié sympathique pendant mes rencontres inter-religieuses a Colombo. A
Paris, les dialogues ont été facilités par Sceur Pia Valarie, Léopold Ratnasekera,
Bernard Lauret et beaucoup de mes amis chrétiens.

A ce moment important ou ce livre va paraitre, je rappelle le nom de Rev.
Thomas Merton (1915-1968) dont les écrits ont été trés stimulants pour moi,
pour comprendre le renoncement selon la pensée chrétienne. Comme cela
apparait dans ses ouvrages, il avait un grand respect a I’égard du bouddhisme.
D’ailleurs, aucune jalousie, compétition ou guerre religieuse ne peut se produire
entre ceux qui s’occupent vraiment d’intéréts spirituels. Les bouddhistes n’ont
d’ailleurs jamais pensé que leur religion soit la seule voie de salut. C’est pourquoi
ils ont une grande sympathie 4 I’égard des autres traditions religieuses, notamment
a I'égard de celles qui s’occupent du progrés intérieur.

Dans ce livre, si je parle un peu trop sur le monachisme chrétien, c’est d’une
part pour mieux expliquer ensuite telle ou telle position bouddhique et d’autre
part, pour rappeler aux lectures chrétiens qu’ils sont bel et bien les héritiers
d’une grande patrimoine spirituel, méme en dehors de leur reli gion “officielle”.
J'espére enfin qu’a travers ces explications les francophones non-chrétiens, et
notamment les bouddhistes francophones, comprendront mieux la position du
monachisme chrétien sur le renoncement.

Le manuscrit de ce livre a été préparé il y a quelque temps, mais il a reposé
en paix dans un de mes tiroirs pendant des mois. Récemment, J’ai eu Poccasion



de le lire et d’y apporter quelques modifications. Mme. Frangoise Aumaitre,
Mme Liliane Ledoux et Mlle Marie-Catherine Prévost ont lu les épreuves, et je
les en remercie vivement.

Il'y a de nombreuses années, alors que j’étudiais 4 1’ université, Mme Marie-
Louise Drouillon (1905-1989), Mme. Mireille Grégori-Pic, Mme Marie-
Thérése Mauffré, Mme Michéle Augereau et Mme et Mr. Jean-Claude Toutain
ont facilité mes séjours parisiens. Je voudrais mentionner ici leurs noms avec
beaucoup de reconnaissance.

M. Serge Legall m’a apporté ses conseils en tant qu’imprimeur expérimenté.
MM. Paul Drouillon et Eric Blanc, tous les deux informaticiens professionnels,
sont venus m’aider lorsque 1’ordinateur a commencé me donner des soucis. Je
leur dis un grand merci.

Mobhan WIAYARATNA
Paris, le 22 Janvier 2002



SOMMAIRE

Introduction

Chapitre I : Les débuts
Les anachorétes ; les semi-anachorétes ; les cénobites ; la supériorité du
cénobitisme ; la valeur de 1a vie anachOré€tique ...........cocceeveereceeeiiniinneenceene e
La genése du monachisme bouddhique face au monachisme chrétien ..............
L’hypothese de I'influence dubouddhiSme ..........cocoveieiiieiiincciennniciieiinne

BER

Chapitre I : La séparation du monde
Comment le moine chrétien se sépare-t-ildumonde ? ......cccocoviiiiicininnicnniinecns 37

Pourquot le moine chrétien se sépare-t-il du monde 43
Différence entre I’attitude du moine bouddhiste et celle du moine
Chrétien sur la question de la séparation dumonde .........cccccoeeeiiciceiininnnnnnces 51

Chapitre III : La pauvreté
La pauvreté du moine chrétien du désert ........coccciiiiinciiiiinnciiiiirieicceeaeren. 73

La simplicité du moine bouddhiste 96
Chapitre IV : La chasteté

La valeur du mariage dans le christianisme et dans le bouddhisme ...................... 118

Le célibat et la virginité dans le ChriSHANISINE  .....ccoeeiiiriiireriererieeeceeeeeerenearrnreens 123

Lattitude du bouddhisme envers la notion de virginité ...........cccoocovvecciinccninee 132

Les moyens prescrits pour garder la chasteté .................ocoooiiiiiiiiinnnninns. 149

Les €XEICICES MENTAUX  ..eveririirereeiiieereiinteenireneeeeecmtreeeeemeeee e srreeeesaneesesnseeeeann 168
Chapitre V : L’obéissance

L’obéissance dans le monachisme chrétien ..., 176

L’obéissance dans le monachisme bouddhique  ................ccoo 187

Le fondement doctrinal de I’ obéissance dans le bouddhisme

par rapport a celut du christianisSme  ...........ccoooiiiiiii i 210

Chapitre VI : Les buts du renoncement dans les deux monachismes

Le but immédiat du moine chrétien du désert 232

La pureté du COBUT  ..eoeeeiiiiiieiiie et e eensenee e e 241

L’attitude du bouddhisme en ce qui concerne la pureté e 249

LaperfEctiOn  ..vcoeeeireeeeeciii ettt e et e e s et s e e e eeeen e e e naneean 258
Résumé et conclusion générale 268
GIOSSAITE ..o e s 276
Bibliographie ...........ccooooiiiiiiiet e e e 289
Index des NOMS PIrOPIES ..oooooiiiiiiiiieccciree e et e e e e et e e e e eeasmeaneraneenens 298
Index général des MAti€res .............cccooiiiimiiiiiciiiieeeietceeenereee e reeeseeanen 303






ABREVIATIONS

Ouvrages palis

Anguttara, Anguttara-nikaya, 6 vols., édition PTS, 1885-1910
AnguttaraA. Anguttara-nikaya-atthakatha, 5 vols.,
édition PTS, 1924-1975.

Dhap. Dhammapada, édition PTS, 1924,

DhapA. Dhammapada-atthakatha, 4 vols., édition PTS,
1906-1914. .

Digha. Digha-nikaya, 3 vols., édition PTS, 1889-1910.

DighaA. Digha-nikaya-atthakatha, 3 vols., édition PTS,
1886-1932

Iti. Inivuttaka, édition PTS, 1948.

Kkvt. Kharnkhavitarani, édition PTS, 1981.

Majjhima. Majjhima-nikaya, 3 vols., édition PTS, 1888-1902

MajjhimaA. Majjhima-nikya-atthakatha, 5 vols., édition PTS,
1892-1938.

Samyutta. Samyutta-nikdya, 5 vols., édition PTS, 1884-1898

SamyuttaA. Samyutta-nik dya- atthakatha, 3 vols., édition PTS

Theg. Theragatha, édition PTS,

ThegA. Theragata-atthakatha, édition PTS, 1940-59.

Therig. Therigatha. édition PTS, 1892.

TherigA. Therigdth#atthakatha, édition PTS

Ud. Udana, edition PTS, 1885.

UdA. Udana-atthakatha, édition PTS, 1926.

Vin. Vinaya-pitaka, 5 vols, édition PTS

VinA. Vinaya-atthakatha,. édition PTS, 1979-1883,
reprint, 1964.

Vsm. Visuddhimagga, édition Harvard University Press,

Cambridge, Massachusetts, 1950.

Autres ouvrages

DAC. Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de liturgie, Paris,
1903-1953,15 vols.

DHGC. Dictionnaire d’histoire et de géographie ecclésiastique,
Paris, 1909 svv.

DPPN. Dictionary of Pali Proper Names (éd. G.P. Malalasekera),
London, 1960, 2 vols.

DS. Dictionnaire de spiritualité, Paris, 1932 svv.

DTC. Dictionnaire de théologie catholique, Paris, 1898 svv.



La suite des Abréviations :

EB. Encyclopaedia of Buddhism, Colombo, 1959 svv.
ER. Encyclopaedia of Religions (ed. Mircea Eliade).
ERE. Encyclopaedia of Religion and Ethics.

EU. Encyclopédie Universalis, Paris.

HE. Historia Ecclesiastica.

HL. Historia Lausiaca

HM. Historia Monachorum

JRAS. Journal of Royal Asiatic Society.

PG. Patrologia grecque

PL. Patrologia Latine

RHS Revue de I’Histoire des Religions

SC. Sources chrétiennes, Paris, 1942 svv.

angl. Anglais

litt. littérairement

PTS Pali text Society de Londres

skt. Sanskrit

v(vv) verset (s).

Tous les mots ou expressions précédés d’un astérisque (¥*)
sont expliqués dans le glossaire.



INTRODUCTION

Le renoncement est un théme essentiel pour le bouddhisme et pour le
christianisme. Les adeptes de ces deux grandes religions le pratiquent de fagons
différentes et en plusieurs étapes. Bien que dans ce domaine les conseils et les
prescriptions du renoncement de ces religions soient ouverts a tous, ce sont
leurs monachismes qui les mettent en pratique par excellence. En conséquence,
la vie du moine, bouddhiste ou chrétien, est étroitement et essentiellement liée
aux principes et préceptes de renoncement au monde. Dans les chapitres
suivants, nous allons examiner comment les ordres monastiques de I’une et de
I’autre religion le pratiquaient, et quel en était le fondement doctrinal et
disciplinaire.

C’est évidemment un sujet trés vaste. Nous sommes donc obligés de limiter
cette étude 2 une époque précise. Pour le christianisme : du début du monachisme
chrétien du désert d’Egypte jusqu’au IVe siécle, donc 2 la premiére époque des
Péres du Désert ; du cbté du bouddhisme, notre étude sera limitée a I’école du
*Theravada exposée dans les textes canoniques palis, c’est-a-dire le *Sutta-
pitaka et le * Vinaya-pitaka. Concernant le monachisme bouddhique, une
telle limitation est suffisante, car ces textes furent toujours et partout la base
des pratiques du renoncement' . Autrement dit, au IVe siécle, quand les moines
chrétiens vivaient au désert d’Egypte en suivant les conseils des Anciens tels
que saint Antoine, 4 la méme époque, dans les pays d’ Asie du Sud et du Sud-Est,
les moines bouddhistes menaient une vie de renoncement en suivant la *Doctrine
et la Discipline présentées dans le Sutta-pitaka et le Vinaya-pitakabien que la
compilation de ces deux pitakas ait été définitivement achevée beaucoup
plus t6t, au III" siécle avant J.-C.

1 De nos jours encore, c’est le Vinaya-pitaka qui gouverne la vie des moines bouddhistes

vertueux. Tout au long de leur histoire, la maxime des Theravadins fut : «la discipline est la
force vitale de I’Enseignement [du Bouddha) » (vinayé nana sdsanassa avu).
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Dans cette étude, le terme renoncement signifie le principe d’abandon des
choses mondaines, matérielles ainsi que mentales, pour atteindre un but religieux.
Sur ce plan, plusieurs questions se posent : quand renonce-t-on aux choses
mondaines ? Jusqu’a quand ? Comment ? Pourquoi ? etc. Pour examiner I’esprit
du renoncement et la fagon dont il est exprimé dans les textes bouddhiques et
chrétiens, nous examinerons la vie quotidienne de ces deux types de moines tant
dans les principes que dans les régles.

Vocabulaire

Nous utiliserons les termes moine et nonne pour désigner les renongants
de 1'une ou de I’autre religion, sans différencier cénobites et anachorétes.
Lorsqu’il sera nécessaire de préciser, nous utiliserons les expressions : moine
anachoréte, moine cénobite etc. Nous négligerons volontairement le terme bonze
(portugais. bonzo ; japonais. bozu), bien qu’il soit fréquemment employé par
certains auteurs frangais pour désigner les renongants bouddhistes, car ce terme
qui correspond plutdt a un prétre ne convient jamais dans le cas du moine
bouddhiste. En effet, le « moine » qui suit la doctrine de la tradition palie est
ipso facto un *bhikkhu (litt. celui qui mendie sa nourriture ) qui n’a ni fonction
sacerdotale?, ni pouvoir séculier ou religieux. Au sens étymologique du terme,
le nom commun « moine » ne lui convient pas non plus puisqu’il n’est pas un
solitaire. C’est pourquoi dans les passages liés strictement au bouddhisme nous
utilisons les deux termes, bhikkhus et *bhikkhunis, pour désigner les moines
et les nonnes bouddhistes.

Le terme monachisme est employé ici pour désigner I’institution des
renongants dans leur ensemble. Lorsque nous nous situons dans le contexte
bouddhique, nous évitons d’utiliser des termes comme « spiritualité » ou
« progres spirituel » etc., car, selon le bouddhisme, ces termes ont un sens ambigu
en raison du fait que la notion d’Esprit ou celle d’ame (@&man) n’existe pas dans
cette religion.

Dans les ouvrages frangais sur le bouddhisme, on ne trouve pas beaucoup de
termes palis mais des termes sanskrits. La raison en est évidente. Dés le début,
la plupart des savants qui ont écrit sur le bouddhisme en frangais, ont commencé
leur recherche sur le sujet avec les textes sanskrits et non pas avec les textes
palis, de telle sorte que ’utilisation des termes sanskrits était pour eux, ainsi
que pour les lecteurs, une habitude. Mais dans la présente étude fondée
uniquement sur les textes palis, nous utiliserons volontairement les termes

*  Si un *bhikkhu joue le réle d’un « prétre bouddhiste », (angl. Buddhist Priesr), il n’est pas
un moine Theravadin au sens strict.
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comme nibbana, brahmacariya, arahant, kamma, au lieu de leurs formes
sanskrites nirvana, brahmacarya, arhant, karman, etc.

Plan

Aprés une bréve introduction sur 1’apparition et le fondement historique du
monachisme chrétien du Désert, nous étudierons la vie du moine chrétien du
Désert marquée par la séparation du monde, la pauvreté, la chasteté, I’ obéissance,
qui ont un rapport direct avec le renoncement. Ces trois thémes (la pauvreté, la
chasteté et I’obéissance) furent dés I’origine les principes essentiels du
monachisme chrétien. Ce sont donc eux qui nous permettront d’étudier la
démarche du renoncement au monde et ainsi, nous pourrons comparer les
attitudes particuliéres du moine bouddhiste dans les mémes domaines.

Sources

Du c6té bouddhiste, nous nous en tiendrons a 1’étude des discours et des
régles que les Theravadins considéraient comme la Doctrine (dhamma) et la
Discipline (vinaya) de leur tradition. Autrement dit, nous rendrons compte de
I’ensemble des aspects théoriques et pratiques donnés dans le Sutta-pitaka et
le Vinaya-pitaka. En effet, le *Patimokkha , dans lequel se trouvait le code
disciplinaire en bref, était la « Bible » des moines bouddhistes. Si nous ne
décrivons pas ici en détail les logements, la nourriture, les vétements, etc., c’est
parce que nous avons déja traité longuement ces sujets dans nos trois livres
intitulés : Le Moine bouddhiste, (Ed. du Cerf, Paris, 1983 ; The Buddhist
Monastic Life (Cambridge University Press, Cambridge, 1990 ; 2™ impression,
1994) et Les Moniales bouddhistes : la naissance et le développement du
monachisme féminin (Ed. du Cerf, Paris, 1991)°.

Du cdté chrétien, nous utiliserons les sources bibliques en vue de trouver le
fondement doctrinal de la notion du renoncement des moines chrétiens du Désert.
On sait que les moines chrétiens du Désert n’avaient pas un «Vinaya-pitaka»
commun 2 tous. Par conséquent pour comprendre leur style de vie, nous sommes
obligés d’utiliser divers ouvrages anciens concernant la matiére.

Dans le domaine de la vie quotidienne du moine du Désert, 1a biographie de
saint Antoine (Vita Antonii) écrite par saint Athanase d’Alexandrie ( T 373), et

3 Ce demier se trouve également dans sa version anglaise intitulée Buddhist Nuns : Birth and

Develppment of a Women’s Monastic Order, Wisdom Books, Colombo, 2001 ; dans. sa version
italienne sous le titre de : I/ monachesmo femminile buddhista (Traduit par Anissia Becerra), Mandadori
Editore, Milano, 2002, et dans sa version coréenne sous le titre de : Piguni siingga : piguni singga-
i t'ansaeng gwa byonhwa (Traduit par On ydng ch’sl, Sk chi gwan), Minjoksa Publishing Co,
Seoul, 1998.
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celle de saint Pakhome écrite par saint Jéréme (347-419), sont des ouvrages
trés importants.

Sur I’organisation du cénobitisme du Désert, les régles de saint Pakhéme
donnent une image trés claire. Parmi les écritures monastiques I’ Historia
Monachorum de Rufin et 1'Historia Lausiaca de Pallade sont, du point de vue
littéraire, les deux plus caractéristiques. Les Apophthegmata Patrum sont issus
a I'origine d’une tradition orale et ils se situent en dehors des travaux littéraires
tels que la Vita Antonii, I’Historia Lausiaca etc., qui étaient le résultat d’une
expérience directe. Mais la valeur des paroles des Anciens rapportées dans les
Apopkthegmata Patrum n’est pas négligeable dans une étude sur le renoncement
dans le monachisme chrétien. Nous y voyons non seulement la pensée des Anciens
du Désert, mais aussi le role important du jeline, des veilles, du travail etc., qui
€taient les caractéristiques principales de la dure vie monastique du Désert.

Les deux ouvrages de Jean Cassien (vers 365 - vers 435) intitulés Les
Conférences et les Institutions cénobitiques apportent une grande lumiére sur
le sujet. En effet, Jean Cassien peut étre considéré comme un témoin fidéle du
monachisme chrétien du Désert. Il est vrai que ses écrits appartiennent 2 la
premiére moiti€ du V* siécle. Cependant, nous y attachons une grande valeur
pour plusieurs raisons : premiérement, nous trouvons dans ses écrits des
renseignements fondés sur ses expériences directes ; deuxiémement comme
Cassien le dit lui-méme, il nous transmet par ses écrits les enseignements des
Anciens du Désert.

Une troisiéme raison est qu’il ne s’écoule pas beaucoup de temps entre le
début de ce monachisme et la visite de Cassien au désert. Le monachisme ya
commence dans la premiére moitié du I'Ve siécle et Cassien visitait les monastéres
du Désert dans la deuxiéme moitié de ce méme siécle. Les savants affirment
qu’il a passé & peu prés vingt ans (378-398) parmi les moines en Egypte et en
Palestine. Ainsi, cet auteur a-t-il connu I’époque florissante du monachisme
chrétien. Il a d’ailleurs rencontré de nombreux Anciens. L'un d’entre eux était
Evagre le Pontique (346-399), disciple de saint Macaire d’Egypte. Par
conséquent, nous pouvons constater que ses écrits ont été largement influencés
par les idées de la vie contemplative, qui s’est déroulée d’une part depuis saint
Antoine et d’autre part depuis Origéne (vers 185 — vers 254). En outre, Evagre le
Pontique fait partie des rares intellectuels parmi les moines du Désert. Bien
qu’il ait été condamné avec les autres comme partisan d’Origéne par I’Eglise
officielle, ses ouvrages : Traité Pratique, Képhalaia Gonstica etc., restent des
sources trés importantes pour I’aspect philosophique de la pensée des moines
du Désert. Il faut dire que méme dans I’Historia Lausiaca et V’Historia
Monoachorum on trouve une forte influence évagrienne.
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En dehors de la Vita Pachomii, nous sommes obligés d’utiliser les €crits
de saint Jérdme non seulement parce qu’il est I’auteur de plusieurs biographies
des moines du Désert, mais aussi parce qu’il fut un Docteur monastique éminent,

- qu’il fut lui-mé&me moine, et qu’il vécut pendant un certain temps dans le désert
de Syrie. Ses écrits, notamment les Lettres, nous éclairent particuliérement sur
les conceptions du renoncement de 1’époque, a la fois dans le Désert et hors du
Désert.

Pour mieux comprendre certaines attitudes des renongants chrétiens du
Désert nous utiliserons parfois les travaux des Peres de |’ Eglise. Toutefois, nous
ne prétendons pas rendre compte dans cette étude de la doctrine chrétienne du
renoncement dans toute sa complexité théologique. Celle-ci a déja fait I’objet
de multiples études par des spécialistes. Aussi, afin d’éviter les répétitions,
mettrons nous plut6t I’accent sur les conceptions et les pratiques du bouddhisme,
un domaine oll nous espérons pouvoir apporter une contribution. Mais, avant
d’aborder les cas bouddhiques, il est nécessaire de rappeler certains faits du
coté chrétien.



CHAPITRE PREMIER

LES DEBUTS

Sil’idéal du renoncement qui se trouve dans 1’Evangile a été développé d’une
fagon trés particuliére, c’est dans le monachisme chrétien. Pour cette raison,
les savants le considérent comme le champ fertile ol les notions et les exemples
du renoncement chrétien ont germé pendant des siécles.

Le monachisme chrétien débuta d’une fagon différente de celle du
monachisme bouddhique. Selon les textes bouddhiques (palis et sanskrits), le
bouddhisme naquit d’emblée (vers le V*¢siécle avant J.-C.) comme une
communauté de renongants', tandis que le monachisme chrétien a commencé
seulement trois si€cles aprés la naissance du christianisme. Certains savants
essayerent d’attribuer son origine a Jésus-Christ, mais beaucoup d’autres
refusérent cette opinion. Les théologiens ne trouvent pas chez le Christ la
moindre intention d’instituer un systéme ascétique. Dans I’histoire des religions,
le christianisme ne se présente pas comme une religion monastique. Pourtant,
les idées, les exemples et les conseils qui pouvaient étre appliqués facilement
comme fondement d’un syst¢éme monastique, ne manquérent pas dans la vie de
Jésus-Christ. Nous pouvons par exemple citer ses quarante jours dans le
Désert?, sa prédication sur la priorité du Royaume des Cieux® et sur
Pimpossibilité de servir deux maitres*, et plus précisément son invitation 2 tout

En tout cas, c’est de cette fagon que les choses sont présentées dans ces textes.
Matth.4,1-11 ; Marc, 12-13; Luc 4, 1-3.

Matth. 5,1-2; Luc6,20-23.

Matth. 6,24 ; Luc 16, 13.

a8 W ow -
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quitter pour le suivre’, etc. Ainsi, en prenant Jésus-Christ pour modeéle, certains
chrétiens sérieux ont-ils voulu le suivre en renong¢ant au siécle, en vivant dans le
Désert inhospitalier et en observant les principes et les préceptes monastiques
qu’ils ont eux-mémes développés.

Toutefois, on ne peut pas dire que le monachisme chrétien du Désert ait i€
un mouvement spontané, unique et sans origine. Au contraire, ce fut une mani-
festation nouvelle d’un phénoméne préexistant. En marge du Désert, parmi les
chrétiens enthousiastes, il existait toujours une sorte « d’ascétisme » identifiée
par les savants comme « monachisme urbain »®ou « un pré-monachisme »’. La
vie et les principes des vierges et des continents, qui avaient « tenu » pendant
les trois premiers siécles en sont de bons exemples®. En vivant dans leurs
maisons, leurs villes ou leurs villages ils essayérent de garder des vertus spéciales
et une foi robuste en Jésus-Christ. Cependant, d’autres chrétiens avaient des
raisons et des besoins particuliers, personnels et sociaux, pour aller au désert en
vue de commencer une vie contemplative en vivant en anachorétes ou en cénobites.
Dans I’histoire de 1'Eglise, ceux-ci se présentent comme les « Péres du Désert »
ou les « moines du Désert » : leur mouvement, le monachisme, se présente
comme une institution nouvelle. Les historiens de I’Eglise affirment que le
monachisme fait son entrée dans 1’histoire avec saint Antoine®.

Quelles furent les raisons qui ont donné naissance, au sein de I'Eglise, a2 un
mouvement religieux si particulier ? Tout d’abord, le monachisme chrétien du
Désert fut un mouvement de laics vis-a-vis de la Sainte Eglise et du clergé de
1’époque'. Cette aspiration des laics n’était pas un fait nouveau dans I’histoire
de I’Eglise ; elle existait sans doute depuis I origine du christianisme. Nous savons
qu’au II*siécle « il'y avait beaucoup d’évangélistes du Verbe qui, suivant I’exemple
des Apbtres, mettaient tout leur zéle & transmettre la Bonne Nouvelle. L'un
d’entre eux était Panthéne »!'. Comme 1’a bien noté Jean Daniélou, ceci nous
reporte 4 une époque de 1’Eglise proche des temps apostoliques'?.

5 Matth. 19,29 ; Marc 10,29-30; Luc 18, 29-30.
6 P DeseiLLe, L’Evangile au désert des premiers moines a saint Bernard, Paris, 19635, pp. 20-21.
7 A. GUILLAUMONT, Aux origines du monachisme chrétien (col. Spiritualité Orientale, n° 30), éd.
Abbaye de Bellefontaine, 1979, p. 229.
8 Voir: F MARTINEZ, L'ascétisme chrétien pendant les trois siécles de I’ Eglise, Paris, Beauchesne,
1973.
9 J.DaniErou, H. Marrou, Nouvelle Histoire de l’Eglise : dés I’origine a saint Grégoire le Grand,
t.I, Paris, 1963, p. 311.
10 Cf DS, 1. 10, col. 1545 ; G. FLorROVSKY, * Empire and Desert : Antinomies of Christian History ” in
the Greek Orthodox Theological Review, n° 3 (1957), pp. 146, 150.
' Busesk., HE., v.10(SC., n°41, p.39) ; J. Loew, M. MESLIN, Histoire de 1 ‘Eglise par elle-méme, Paris,
1978,p. 112.
2 J.DaniELou, “Clément d’ Alexandrie” in Les Ecrivains célébres, Ed. d’ Art Lucien Mazenod, 1951,
t. I, p. 130.
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AulIF* siecle, Origéne (185-254) rapporte qu’il y avait un ordre d’enseignants
dans I’Eglise en plus des ordres des évéques, des prétres et des diacres'* . Comme
il explique, les laics chrétiens participaient avec un grand enthousiasme 2 la
propagation de la foi dans le monde entier. Certains parmi eux voyageaient non
seulement de cité en cité mais encore de village en village pour gagner de
nouveaux fideles au Seigneur'*. Au milieu du III¢ siécle leur importance est bien
marquée par le fait que Dionysius alla dans le district d” Arsinoé pour régler une
affaire religieuse avec les fréres du village, y compris les presbytéres et les
enseignants'>. Cependant, au III* siécle, nous trouvons aussi un développement
de Iautorité épiscopale en Egypte pour contrdler I’enseignement des laics's.

Le monachisme chrétien, mouvement laic, apparut dans une période ot les
responsabilités des laics avaient diminué. Il constitue, en général, une réaction
contre I'attitude officielle qui s’est efforcée de dominer, limiter ou supprimer
les privileges anciens des laics dans les activités religieuses. Mais ce n’est pas
la seule raison pour laquelle est né le monachisme chrétien.

D’abord, la période était de transition : un grand nombre d’ardents chrétiens
donnerent leur vie lors des persécutions de Dioclétien, comme ceux de la
geénération précédente sous Déce, et les chrétiens en Egypte souffrirent aussi
de ces persécutions. Puis eut lieu la renaissance de 1’Eglise sous Constantin. En
conséquence, I’Eglise passa de 1’état de secte persécutée a un état de
communauté jouissant de la faveur impériale. Autrement dit, « religion d’esclaves,
proscrite et persécutée, le christianisme devenait la religion du prince, en at-
tendant d’€tre un jour I’'unique croyance d’un empire devenu chrétien »'’. Ainsi,
au IVe siécle, au moment ot un grand nombre d’éléments virils et sérieux
disparaissaient, entrérent dans 1'Eglise beaucoup de chrétiens nominaux et de
nombreux opportunistes, tant dans les postes supérieurs qu’inférieurs, et certains
menaient une vie semi-paienne. Comme I’a remarqué P. Deseille, « la paix
constantinienne avait eu pour conséquence une certaine pénétration de I’esprit
dumonde dans I’Eglise ; une partie de la hiérarchie elle-méme n’était pas épargné
par cette contamination »'8.

Beaucoup de chrétiens sérieux furent alors troublés par cette irruption du
monde profane dans I’Eglise. Il voulurent individuellement et collectivement un

* Cf.Cels. III. 55 ff ; Hom. Il in Num ; Hom. VI, 6 in Levit.

4 Cels. III, 9.

' Eusese, HE., VII; 24 (6) (SC., n°41, p. 203).

'* Eusesg, HE, VI, 17-19 (SC., n°41, pp- 18-119) ; voir : Jean GaupeMer, L’Eglise dans
I’Empire Romain (IV¢ -Vesiécles), Paris, 1958, pp. 189-191.

7 M. MesuiN, « Le chrétien et la fin du monde antique » in Chrétiens dans l'univers, Ed.
Casterman, Paris, 1964, p. 12.

' P. DESEILLE, op. cit., p.21.
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changement radical. Le monachisme chrétien apparut alors comme une réaction
contre la dégradation de ’idéal primitif. La coincidence entre la reconnaissance
officielle de I’Eglise et le départ de nombreux fidéles pour le Désert est un fait
reconnu par les historiens'® et par les spécialistes de I’histoire du monachisme
chrétien®,

Ainsi, dés le départ, le monachisme se présente-t-il comme le désir de
retourner aux autres idées du Nouveau Testament, et comme protestation contre
une Eglise « installée »*' . En méme temps, il y eut un autre aspect de la démarche
initiale des fondateurs du monachisme chrétien de 1’époque : en allant au Désert
ils voulurent continuer le martyre au lieu de vivre une situation privilégiée dans
les villes. On sait que pendant les premiers siécles le martyre était le moyen le
plus efficace et le plus sir de suivre le Christ Jésus?. Lorsque les persécutions
furent terminées, I’enthousiasme des chrétiens sérieux se tourna désormais vers
une vie de renoncement dans le Désert et vers la pratique des mortifications® .
Autrement dit, ils trouvérent 1’occasion d’un martyre spirituel, par les
mortifications, dans la vie du renoncement*. Comme M.Villier I’a expliqué,
« par son renoncement, vrai martyr non-sanglant, le moine veut étre, au cceur de
I’Eglise, un rappel permanent de la condition eschatologique du chrétien, qui dit
vivre en ce monde comme n’en étant pas ; le moine dans sa solitude, comme le
martyr dans sa prison ou dans I’amphithéitre, est séparé d’un monde destiné a
partir, il témoigne de son appartenance & une autre cité, la cité des anges »% .

Dorénavant, pour le renongant chrétien du Désert, 2 1a place du soldat romain,
il y avait, Satan comme ennemi. C’était un combat plus dur, et intérieur. En
outre, aller au Désert et se séparer de la société constituait un refus radical de

19

M. MesLiN, Le Christianisme dans I’ Empire Romain, Paris, 1970, p. 56.

P. DESEILLE, op.cit., p. 21 ; J.M. BEssE, Les moines d’Orient antérieurs au Concile de
Chalcédoine (451), Pars, 1980, p. 95 ; David KnowLes, Christian Monasticism, London, 1968,
pp. 12-13 ; J. DaniéLou, H. Morrou, op.cit., t. I, p. 310.

' Le monachisme chrétien du Désert est donc désigné parfois comme un « mouvement
protestant » et aussi comme « un mouvement de résistance » (cf. G. FLorovsky, art.cit., p. 150). Il est
désigné par certains auteurs comme « une sainte déviation » (cf. O. CLEMENT, Question sur ’homme,
Paris, 1972, pp. 95-96).

2 H. CrouzeL, « L’imitation et la suite de Dieu et du Christ dans les premiers siécles ainsi que
leurs sources gréco-romaines et hébraiques» in Jahrbuch fiir Antike und Christentum, Jahargang,
1978, p. 29.

# M. MESLIN, op. cil., p. 55.

3 DS, .10, col. 734-735.

¥ M. VILLIER, “Le Martyre et!ascése” in Revue d’ascétique et de mystique, 1925,n° 6, p. 105-106;
Saint Jérdme écrivit : « De méme que les martyrs louent le Seigneur avec pureté dans la région vivante
ainsi les moines qui, jour et nuit psalmodient devant le Seigneur doivent avoir la méme pureté que les
martyrs, car eux aussi sont martyrs » cf. Tractatus de Ps. 115 (Ed. G. Marin, CCL, 78, 1958), p. 245 ; voir
aussi : Cassien, Conférences, XVIIL. 7.

20
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tout compromis avec le monde. Le nouveau mode de vie dans le monachisme lui
offrait une occasion de renoncer aux choses mondaines, de souffrir pour I’amour
de Dieu et de combattre avec le diable?. Les moines du Désert s’appelaient
eux-mémes les « athlétes du Christ ». Le Christ est celui qui préside aux
combats pour encourager et égaler la capacité et les forces de ces athlétes.
Ainsi, les chrétiens sérieux voulaient-ils gagner la couronne de Gloire divine en
vivant dans le Désert et en menant une vie monastique.

Selon les auteurs, le monachisme chrétien du Désert se développa en trois
€tapes : 1. I’anachorétisme ; 2. le semi-anachorétisme (ou chez certains auteurs:
semi-cénobitisme) ; 3. le cénobitisme. I est vrai qu’awdébut il n’y avait que des
anachoretes” . Mais nous ne devons pas oublier que, méme aprés le début du
cénobitisme (vers 320 probablement), il existait dans le Désert aussi bien des
anachoretes que des semi-anachorétes. Ces trois étapes peuvent aussi étre
considérées comme trois aspects de ce monachisme. C’est pour cela que,
lorsqu’on parle du monachisme chrétien au Désert, on est obligé de prendre en
considération ces trois sortes d’institutions.

Les anachoreétes

Pour saint Athanase, évéque d’Alexandrie, saint Antoine (251-356) fut le
premier anachoréte du Désert®. Selon les écrits de saint Jérdme, il y avait au
Désert un ermite chrétien bien avant saint Antoine. Il s’appelait Paul de Thébes?.
Né en 228, il s’enfuit au Désert alors qu’il était jeune homme pendant la
persécution (249-251) de Déce. Il demeura ensuite au plus profond du Désert
pendant 90 ans sans voir aucun étre humain. Aux derniéres années de sa vie (vers
347), saint Antoine vint le rencontrer. A ce moment-13, I’age de Paul de Thébes
était de 113 ans et saint Antoine en avait 96.

Saint Antoine renonga lui aussi 2 la vie séculiére lorsqu’il était encore jeune.
Il passa les premiéres années de sa vie religieuse auprés d’un ermite qui habitait
prés de son village. Puis, Antoine s’imposant 2 lui méme des contraintes
rigoureuses, s’en alla dans des sépulcres fort éloignés du bourg et, aprés avoir
pri€ un de ses amis de lui apporter du pain de temps en temps, entra dans I’un de
ces sépulcres, ferma la porte sur lui, et resta ainsi tout seul®, Mais, peu apres, il
voulut aller encore plus loin dans le Désert, pour pratiquer des mortifications
plus profondes, et s’en alla dans la montagne a Pispire (vers 288), od il trouva,

% CAaSSIEN, op. cit., VII, 20.

* F. R. Farac, Sociological and Moral Studies in the Field of Coptic Monasticism, Leiden,
1964, p. 3.

#  Vita Antonii, Ch. 3.

*  Dans les textes coptes il est appelé comme Abba Bula.

% Vita Antonii, Ch. 8.
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au-dela de la riviere, une vieille forteresse, un lieu plein de serpents, abandonné
depuis longtemps. Plus tard, il alla en Thébaide et y commenca ses pratiques
ascétiques dans un vieux batiment ol il demeura complétement enfermé. Il vécut
longtemps de cette fagon, complétement retiré du monde, recevant seulement,
de six mois en six mois, le pain qu’on lui jetait par-dessus son toit.

La solitude d’ Antoine était extrémement profonde et ses mortifications fort
rigoureuses® . Il vécut de cette fagon, pendant vingt ans sans jamais sortir ni
&tre vu, sinon trés rarement. Mais sa solitude profonde prit fin lorsque des gens
vinrent le voir et lui demander conseil pour mener une vie religieuse. Ainsi,
saint Antoine devint-il leur maitre spirituel. Cependant, méme aprés avoir eu un
certain nombre de disciples, saint Antoine ne voulut pas abandonner
complétement sa vie solitaire. Il alla alors dans la Montagne Intérieure*. Pen-
dant ce temps il garda certaines relations avec ses disciples qui lui rendaient
visite de temps 2 autre en lui apportant des aliments.

Ses disciples voulaient garder le contact avec leur maitre, mais aller a la
Montagne Intérieure €tait une tiche difficile et dangereuse pour des gens
inexpérimentés. C’est pourquoi saint Antoine se laissa persuader de venir de
temps en temps a Pispire en vue de rencontrer les gens : moines, ecclésiastiques
et gens ordinaires qui venaient recevoir des conseils spirituels, des consolida-
tions et méme la guérison de leurs maladies grice a ses pouvoirs miraculeux®.

Ainsi, dans la tradition monastique chrétienne, ces deux personnages, Paul
de Thébes et Antoine, se présentent-ils comme les plus anciens anachorétes du
Désert. De plus, saint Antoine est constamment appelé « le Pére des moines ».
Sa biographie écrite par saint Athanase, est devenue «la Bible» des chrétiens qui
voulaient renoncer au monde et 4 leur volonté propre® . Saint Athanase écrivit :
« Je sais que, apres avoir congu cet homme qui a une vie admirable, vous désirerez
imiter son genre de vie. Sa vie est, en effet, un modéle que 1’on peut proposer a
I’imitation des moines »%,

Les semi-anachorétes

La plupart des disciples de saint Antoine n’ont pas vécu comme des
anachorétes. Tout en vivant dans des cellules séparées, ils entretenaient certaines

A cause du silence de ia demeure ol il vivait, des amis pensaient parfois qu’il était mort !
32 Vita Antonii, Ch. 49 & 50.
3 Ibid., Ch.87; D.J. Currry, The Desert a Ciry, Oxford, Blackwell, 1966, p. 16.
Un siécle aprés la mort de saint Antoine, Sozoméne, I’ historien de I'Eglise considérait Antoine
comme « celui qui parmi les Egyptiens a inauguré la philosophie exacte et solitaire ». - Historia
Ecclesiastica, Vi, 33 ; PG., 67, 1393.

3 Saint Grégoire de Naziance considérait la biographie de saint Antoine comme « le code législatif
de la vie monastique présenté sous la forme d’un récit ». PG., 35, 1088.
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relations communautaires. C’est pour cela qu’ils peuvent étre appelés
semi-anachorétes ou semi-cénobites. Ce mode de vie apparut du vivant méme
de saint Antoine®. Il a ainsi vu comment le monachisme se propageait, d’une
part a I’état de semi-anachorétisme et d’autre part, a I’état de cénobitisme.

La caractéristique principale du semi-anachorétisme était que, tout en vivant
séparément, les moines participaient ensemble a certaines activités religieuses
et parfois a des travaux communs. Pour des hommes qui, malgré leur demeure
séparée, ont le méme but, et partagent le méme sentiment religieux, organiser
certaines activités communes est une chose tout a fait normale. D’ailleurs, parmi
les mille disciples du méme maitre, il se créa inévitablement des contacts
fraternels.

Nous avons dit plus haut qu’abba®” Antoine avait quelques disciples.
Cependant, Antoine n’était ni un organisateur ni un législateur. Il était simplement
un grand maitre spirituel pour des gens venus chercher des conseils. Dans le
domaine de la conduite religieuse de ses disciples, saint Antoine n’a présenté
aucune regle, mais il a prononcé de longs sermons. Selon lui, pour une bonne
conduite des moines, IEcriture Sainte était tout 2 fait suffisante®®. Ses disciples
ne constituaient donc pas une communauté organisée selon un code de regles
précises, mais en vivant tout simplement, dans la solitude, ils pratiquaient leurs
méthodes ascétiques indépendamment.

Les termes « moines » et « monasteres » furent employés pour la premiére
fois, dans la biographie de saint Antoine pour désigner ses disciples et leurs
demeures. Comme D. J. Chitty ’a noté, le terme « monastére » qui se trouve
dans le Vita Antonii doit étre compris dans son sens strictement étymologique:
la cellule d’un solitaire, et non la demeure d’un groupe de moines®.

Les moines semi-anachorétes qui vivaient 4 Pispire se rassemblaient chaque
samedi et chaque dimanche pour entendre la messe, recevoir la communion,
assister & la conférence d’un Ancien expérimenté ou méme prendre les repas en
commun. Ainsi, leur vie commune se limitait-elle aux deux derniers jours de la
semaine. Ces rencontres hebdomadaires, renforcaient sans doute, leur senti-
ment d’appartenir 4 une communauté. Parfois, un moine visitait la cellule d’un
autre moine, ou encore on s’aidait 1’un 1’autre, en cas de besoin.

* L. Th.LEFORT, Les vies coptes de saint Pachdine et de ses premiers successeurs, Louvain, 1943, pp.

268-269.

7 Abba : méme sens que « vieillard », moine expérimenté et rempli de I’Esprit-Saint, pére
spirituel.

% Vita Antonii, Ch. 16.

*  Mais au cours du temps le sens étymologique du terme changea. Selon Cassien (cf. Conférences,
VIII, 10), on peut appeler monastére la demeure d’un seul moine et également la maison od de nombreux
moines vivent en commun sous le méme toit.
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Une des particularités de cette vie monastique était la démarche qui consistait
4 recevoir les conseils donnés par un moine 4gé et expérimenté dans la vie
contemplative. Un Ancien de cette sorte devenait donc spontanément le maitre
spirituel des moines qui venaient I’écouter.

Le semi-anachorétisme au Désert se propagea rapidement. Par exemple,
vers 312-320 A.D., dans le désert inhospitalier de la vallée appelée Nitria®, il y
avait des milliers de semi-anachorétes. Ruffin rapporte qu’il y avait & Nitrie plus
de 3000 moines en 373 A.D.*'. Lorsque Pallade y alla (20 ans aprés la visite de
Ruffin), il y avait cinq mille moines*. Selon I’ Historia Monachorum, ces moines
vivaient & peu prés dans les cinquante lieux de dimensions variées.

Le semi-anachorétisme & Nitrie avait été inauguré par un « renongant »
appelé Amoun®. Comme J. M. Besse I’explique, les moines de Nitrie avaient la
méme conduite que les disciples de saint Antoine de Pispire™. D’ailleurs, le
moine Amoun était un ami de saint Antoine. Amoun allait souvent rendre visite &
Antoine et celui-ci aussi vint le voir au moins une fois. Selon ’histoire des
Péres du Désert, ce fut lors de cette visite que, s’étant entretenu quelque temps
avec lui, Amoun lui dit que son monastére, qui était sur la montagne, ne pouvait
plus contenir le nombre important des solitaires qu’il avait sous sa conduite ;
que quelques uns d’entre eux désiraient batir des cellules dans un lieu plus écarté
pour y vivre en plus grande retraite, et il le pria de lui dire 4 quelle distance il
pourrait les placer. Saint Antoine lui répondit que, s’il consentait & devancer
I’heure du repas, ils iraient ensuite dans le désert choisir le lieu qui conviendrait
le mieux. Ils mangerent donc, aprés quoi ils s’enfoncérent dans le désert jusqu’au
soleil couchant. Alors, ils s’arrétérent et saint Antoine lui dit : « Mettons-nous
ici en priére et plantons une croix, afin que ceux qui viendront y demeurer y
batissent des cellules ». Cet endroit était 2 quatre grandes lieues du monastéres
de la montagne ; saint Antoine jugea que la distance était suffisante pour que les
solitaires de I’un et de 1’autre monastére puissent, lorsqu’ils se rendaient visite,
venir coucher chez eux aprés avoir mangé & I’heure ou non** .

Le semi-anachorétisme 4 Scété* débuta en 330 A.D. Son fondateur fut saint
Macaire d’Egypte. Il y vécut a peu prés 60 ans avec ses disciples, jusqu’a 390

“  Cetendroit est identifié par le nom arabique El-Bamoudji dans le Delta égyptien occidental. Voir.

D.J. Currry, op. cit,, p. 11.

#  Lorsque Cassien y alla (quelques années aprés la visite de Ruffin) il y avait 5000 moines a
Nitrie.

#  PaLLapg, HL., VII, 2.

# Ibid., VI, 1-2 ; HM., XXIIL

“  J.M. BEsst, ap.cit., p. 79.

“ M.A.MaRIN, Les vies des Péres des déserts d’Orient, Paris, 1869, vol. I, p. 367.

 Scété : aujourd’hui, Quadi Natroun dans le désert de Libye.
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A.D. Il'y avait un autre site monastique vers le sud de Scété appelé Kellia. Abba
Evagre le Pontique, disciple de saint Macaire d’Egypte, y vécut jusqu’a sa mort
en 339%. Ainsi, pendant le IV* siécle le semi-anachorétisme envahit-il plusieurs
parties du désert de la Basse-Egypte. Saint Hilarion, disciple de saint Antoine,
introduisit la vie semi-anachorétique en Palestine vers 400 A.D., et celle-ci s’y
propagea trés rapidement. Dans le désert de Syrie plusieurs montagnes devinrent
des demeures de moines semi-anachorétes et anachorétes.

Il est impossible que tous ces semi-anachorétes aient eu partout le méme
mode de vie*, d’une part en raison du manque de régles communes fixées, d’autre
part en raison du caractére individuel de leur vie : les semi-anachorétes comme
les anachorétes avaient une grande liberté dans la pratique de leurs méthodes
ascétiques et contemplatives. En conséquence, leurs abstinences et leurs
mortifications étaient variées. Parfois, un ancien vivait avec un disciple, parfois
avec plusieurs. Dans certains sites monastiques les cellules étaient trés éloignées
les uns des autres, tandis que dans d’autres endroits les cellules étaient situées
assez pres et il existait un mode de vie commun rudimentaire. En méme temps,
quelque part au Désert, la cellule d’un anachoréte devint le noyau autour duquel
se forma le coenobium.

Les cénobites

Saint Pakhéme (vers 292-346) est considéré comme celui qui fonda le
cénobitisme chrétien du Désert en 315 . Certains érudits hésitent 2 attribuer cet
honneur a saint Pakhéme. Pour eux Pakhdme était simplement un des supérieurs
d’un des monastéres cénobitiques, mais ils ne parlent pas de la présence des
coenobia au Désert avant celui de saint Pakh6me. I est vrai que la vie commune
des chrétiens n’est pas une invention de Pakh6me, mais c’est lui qui a organisé
le monachisme chrétien d’une fagon cénobitique au début du IV* siécle.

Pakhome était un jeune homme issu d’une famille paienne de Thébaide.
AT’age de 20 ans il s’enr6la dans la derniére guerre de Maximin contre Licinius,
et il fut emmené, ainsi que les autres conscrits, dans la basse vallée du Nil.
Ils furent hébergés dans la nuit 8 Louxor, auprés du camp légionnaire. Les gens
qui vivaient dans le voisinage vinrent les voir en leur apportant 2 manger et
boire. Pakhome, touché par leur bonté, voulut savoir qui étaient ces gens-1a. On

7 Avant de s’établir aux Kellia, abba Evagre avait d’abord passé deux ans i Nitrie, comme le

faisaient d’ordinaire ceux qui voulaient étre initiés & la vie monastique avant d’aller vivre dans
une plus grande solitude. Voir. R. Kasser, « Sortir du monde : réflexions sur la situation et le
développement des €tablissements monastiques dans Kellia » in Revue de Théologie er de
Philosophie, t. XXVI, n° 2 (1976), p. 11.

% PaLLape, HL., VII, 2.
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lui dit que c’étaient des chrétiens. Quelques mois aprés, Maximin fut
vaincu. Le soldat Pakhéme, revenu 2 son village, demanda le baptéme 2
Chenobosia.

Peu aprés, ce jeune homme voulut renoncer 2 la vie séculiére et devint en
314 le disciple d’un anachoréte appelé Palémon. Chez Palémon, Pakhome
s’entrenait en vue de mener une vie anachorétique. Au bout de sept ans Palémon
conseilla 3 Pakhéme de vivre en solitude®. Alors qu’il vivait en solitaire et,
qu’un jour, il se promenait au fond du désert, il arriva par hasard a un village
abandonné appelé Tabennesi en Haute-Egypte, dans le voisinage de I’actuel Fau
Kebli, et il entendit aussit6t une parole des cieux : « Vivez-ici et batissez un
monastére. Beaucoup de gens viendront pour devenir moines ».

Pakhéme commenga & construire le monastere et il fut aidé par son maitre
Palémon. Peu aprés, Palémon mourut et Pakhéme fut rejoint par son frére Jean™.
Mais il y avait un certain désaccord entre Pakhéme et son frére. Ce dernier, qui
admirait 1’idéal anachorétique, voulait que le monastére soit petit. Tandis que
Pakhéme voulait fonder un grand monastére pour que beaucoup de monde puisse
y demeurer®'.

Le monastére de Pakhome était situé dans un endroit habitable et cultivable,
prés du Nil. Les gens voulant mener une vie monastique se joignaient maintenant
a lui et leur nombre augmentait rapidement. En conséquence, des régles étaient -
nécessaires pour organiser la vie quotidienne. Dans ce domaine, Pakh6me
employa sans doute I’expérience qu’il avait acquise comme soldat, pour organ-
iser la discipline de vie de son coenobium d’une facon quasi-militaire.

Au cours du temps, le nombre des moines devint trop élevé pour un seul
monastére et, en conséquence, un autre monastére fut construit a quelques
kilométres du Nil, dans un village abandonné appelé Pabou (aujourd’hui, Faou).
Deux autres monastéres semi-anachorétiques qui existaient déja entrérent
également dans la communauté pakh6mienne et il y eut ainsi quatre monastéres,
situé chacun & 15 minutes I’un de P’ autre, et ces monastéres étaient sous 1’autorité
d’un chef qui n’était autre que le moine Pakh6me.

Vers 330, le centre de la communauté pakhdmienne était & Pabou ol se
trouvait son plus grand monastére. Peu de temps aprés, & Tase, dans le voisinage
de Panopolis (Akhmin), 2 60 miles du Nil, un homme riche de Djodj dans la
région de Diopolis appelé Patronius entra dans la communauté pakhémienne
avec toutes ses propriétés familiales et construisit un autre monastére a Tebeu.
En 340, saint Pakhdme établit un monastére pour les femmes. La premiére nonne

4 L. Th. LeForr, op. cir.,p. 111.
o Ibid, p. 58.
U Ibid, p. 61.
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pakh6mienne fut sa propre soeur®. C’est ainsi que le coenobium de saint
Pakhome se propagea.

Du vivant de saint Pakhome, il y avait 9 monastéres pour les hommes et,
aprés sa mort le 9 mai 346 Théodore, disciple bien aimé du saint homme, en
ajouta quatre, et un second monastére pour les femmes. Plus tard,  la fin du V¢
siecle, Cassien (c 365 - ¢ 435) entendit parler de la grandeur de la communauté
de Tabennesi* . Cassien nous rapporte qu’il y avait 1a plus de 5000 moines sous
la direction d’un seul chef. Pour Pallade, le nombre de moines de la communauté
pakhémienne était 7000% . Cassien ne visita jamais aucun monastére pakhdmien,
mais il entendit dire que les coutumes et les régles des moines de Tabennesi
étaient trés strictes®.

Selon les régles de saint Pakhdme, chaque monastére était divisé en
tribus, les tribus en familles ou « maisons », et les maisons en cellules.
Les moines vivaient a trois dans chaque cellule. Les maisons ou familles
¢taient composées de douze ou treize cellules et donc de 30 a 40 moines. Trois
ou quatre maisons formaient une tribu; chaque tribu était ainsi composée
d’environ cent-vingt ou cent-soixante moines, et comme il y avait trente ou
quarante familles dans un monastére, selon qu’il était plus ou moins important,
il s’ensuivait que les monasteéres les plus petits étaient de 1200 moines et les
plus grands de 1600 : de sorte qu’il y aurait eu, selon ce calcul, dans les treize
monasteres pakh6miens qui existaient au temps du saint Théodore, plus de 16000
moines®.

Un autre systéme cénobitique débuta probablement aprés celui de saint
Pakhome : ¢’est le Monastére Blanc fondé par abba Bgoul, organisé et réglementé
par abba Schenoudi’’. Aprés la mort d’abba Bgoul, Shenoudi devint le Pére du
monastere, sans doute en 385 ap. J.-C,, si I’on se référe i une correspondance
entre abba Shenoudi et I'évéque Timothy (qui est mort en 385 ), au sujet de sa
succession. En 431 il participa au concile d’Ephése et mourut vers 451. Les

2 Ibid.,p. 98 ; A.-J. FESTUGIERE, Les moines d "Orient, 1961-64, Paris, vol.IV/2, p. 172.

33 Cassien, Institutions, IV, 1. '

> Pawapk, HL., XXXII ; Voir. P. LADEUZE, Etude sur le cénobitisme pakhémien pendant le IV
siécle et la premiére partie du V- siécle, Paris-Louvain, 1898, pp. 202-204.

3 CassiEN, op. cit., IV, 1 & 30.

% M.A.MarN, op. cit., vol. [, p. 299.

57 Né vers 333, Schenoudi était un petit pétre. Jeune garcon il alla avec son oncle maternel, abba
Bgoul, qui était chef du Monastére Blanc, prés d’ Atripe sur la rive ouest du Nil, et il devint moine. If est
surprenant qu’aucun écrivain grec ou latin ne mentionne }’abba Schenoudi. Méme Pallade qui était alié
a Panopolis, a quelques kilométres seulement du Monastére Blanc, ne dit tien du systéme monastiqGue
d’abba Schenoudi. Mais par chance, on peut avoir des renseignements sur ce systéme monastigue par
les manuscrits coptes.
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manuscrits coptes rapportent qu’il était trés populaire parmi les gens du
voisinage® .

Les regles du Monastére Blanc étaient constituées selon la volonté d’abba
Bgoul. D’aprés les savants, I’organisation de ce monastére fut influencée par
celle de saint Pakhome. Il semble que Schenoudi était un organisateur trés capa-
ble et un administrateur assez dur. Etant influencé par les régles de saint Pakhdome,
abba Schenoudi les modifia dans le sens d’une grande ri gueur. Il fit aussi construire
un monastére pour les femmes. On dit qu’il y avait,  son époque, 2200 moines
et 1800 nonnes dans sa communauté®, Il existait une caractéristique spéciale
parmi les moines de cette communauté : ils allaient bien souvent au plus profond
du Désert pour y demeurer quelques jours dans une solitude totale. Ainsi, les
moines d’abba Shenoudi ont-ils voulu pratiquer I’ancien systeme d’anachorétisme
tout en adoptant les pratiques monastiques du coenobium®.

Quelques autres systémes cénobitiques apparurent avant le V¢ sidcle. Par
exemple, le moine Apollo, qui avait longtemps habité dans une grotte en qualité
d’anachorete, devint le supérieur d’un grand groupe de moines, prés
d’Hermopolis®' . Ses moines partageaient quotidiennement I’eucharistie 3 9h 00,
avant leur repas. Ils avaient I’habitude d’accueillir les étrangers avec un grand
respect. Au repas, les moines écoutaient I’enseignement de leur supérieur, puis
apres le repas certains moines allaient au désert pour répéter I’Ecriture et certains
autres chantaient des hymnes jusqu’a I’aube®?. Malgré cette veille éprouvante,
c’était un coenobium assez heureux.

Le moine Isodore en Thébaide avait un monastére bien construit et bien
organisé. En principe ses moines ne quittaient pas le monastére. Deux seulement,
nommés par I’autorité, avaient la permission d’en sortir pour acheter les produits
nécessaires et vendre ceux produits par les moines. Celui qui gardait la porte
empéchait toute sortie et toute entrée. Si un étranger arrivait, on 1’hébergeait
pour une nuit dans la petite maison prés de la porte du monastére®® .

Selon Cassien, il y avait & Diolcos* un monastére ot demeurait un grand
nombre de moines admirablement disciplinés. Abba Pafnuce était le Pére Abbé
et le presbytére d’un grand coenobium situé prés de Panopolis. Abba Jean était

¥ E. AMELINEAU, Mission archéologique frangaise au Caire : Monuments pour servir a Ihistoire

de I’Egypte chrétienne, t.4, pp. 57,70, 642.
% Ibid, p.230.
% Ibid, pp. 20,65, 75,637.

& HM, VIIL
¢ A.-J. FESTUGIERE, op. cit., vol. IV/1, p. 60.
& HM, XVIL

¢ Diolcos est situé en Basse-Egypte, au bord de la mer, dans le Delta du Nil.
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aussi chef d’un monastére prés de Panephysis®. Plus de trois cents moines
vivaient sous sa direction®. Sans doute tous ces monastéres avaient-ils pris,
dans une certaine mesure, le systéme de saint Pakh6me comme mod¢le.

La supériorité du cénobitisme

Pour Cassien, le cénobitisme chrétien naquit au temps de la prédication
apostolique. 1l explique que c’est elle, en effet, que nous voyons paraitre 4
Jérusalem, au sein de cette multitude de fidéles, dont le livre des Actes nous
trace ce tableau : « la multitude des fidéles n’avait qu’un coeur et qu’une ame ;
nul ne disait sien ce qu’il possédait, mais tout était commun entre eux » ; « Ils
vendaient leurs terres et leurs biens et ils partageaient le prix entre tous, selon
les besoins de chacun », il n’y avait pas d’indigent parmi eux ; tous ceux qui
possédaient des terres ou des maisons les vendaient et en mettaient le prix au
pied des Apdtres ; on les distribuait ensuite & chacun, selon ses besoins »%.

Cependant, nous ne pouvons pas étre siirs qu’il s’agit 1a du commencement
du monachisme cénobitique chrétien. Sans doute était-ce un grand exemple de
vie commune parmi les laics. Malgré cela, I’explication de Cassien ne diminue
pas le role d’initiateur qui fut celui de saint Antoine pour le monachisme chrétien
en général, et celui de saint Pakh6me dans le cénobitisme. Car, bien évidemment,
les premiers chrétiens a 1’époque des Apbtres n’étaient pas organisés comme un
groupe de moines se tenant totalement a 1’écart du monde en vue de mener une
vie d’asceése monastique. Comme nous 1’avons signalé plus haut, le monachisme
chrétien ne prend vraiment sa figure historique qu’au début du IVe siécle avec
saint Antoine et saint Pakhome®.

D’autre part, il n’y a aucun doute que la vie commune fut admirée par les
Apbtres et les premiers chrétiens. Cette admiration ne fut pas négligée par le
monachisme. Par exemple, saint Jérbme, dans la biographie de saint Pakhéme, a
identifi€ la vie cénobitique comme « la voie supérieure des Apdtres ».

Les hagiographes rapportent cet incident : un jour, le moine Zachée,
disciple de saint Pakh6me, alla rendre visite a saint Antoine. Celui-ci dit 2 Zachée
qu’il admirait la vie cénobitique, et il la reconnait comme mode de vie des
Apétres. Zachée s’étonna et dit : « Si la vie commune est le mode de vie des
Apobtres, alors pourquoi n’as-tu pas toi aussi vécu en communauté ? » Saint
Antoine répondit :

8 CassEN, Conférences, XX, 1, Voir. Ibid, XVIL, 24 ; XVIII, 1 ; A.-J. FESTUGIERE, op. cit., p. 130.
8 CassEN, Conférences, XIX, 1.

S Ibid, XVII, 5.

68 Ceci est actuellement admis par I’ensemble des spécialistes.
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« (..) Enréalité,  I'époque ol je me suis fait moine, il n’existait sur la terre
aucune communauté dans laquelle j’aurais pu vivre, mais il y avait des gens qui
individuellement se retiraient un peu en dehors de leur village et vivaient 4 I’ écart;
voila pourquoi, moi aussi, j"ai vécu dans la vie anachorétique. Plus tard, lorsqu’apparut
sur terre la voie apostolique, je veux dire, I’oeuvre entreprise par notre puissant
abba Pakhome, celui-ci devint le port pour quiconque était mis en danger par celui
qui est malfaiteur depuis longtemps. Maintenant donc, si je désirais, moi aussi,
entrer dans une communauté, je ne le pourrais pas, parce que je ne me suis pas mis
dés le début 2 pareille besogne, de fagon & acquérir ce qu'il faut pour vivre avec
chacun. D’autre part, si je désirais entrer chez les fréres réunis dans ce genre de
vie, et demeurer avec eux en pratiquant la soumission comme I’un des novices, je
ne pourrais pas non plus le faire, parce que je suis avancé en dge ; voila pourquoi
j’ai préféré demeurer comme je suis. (...} »%°.

Evidemment, ceci est une approbation de la vie cénobitique. Par ces mots
attribués a saint Antoine, il semble que saint Jéréme ait voulu canaliser
I’enthousiasme des anachorétes vers le cénobitisme. Le coenobium était
considéré comme le plus haut mode de vie par les fondateurs du cénobitisme.
Par exemple, abba Théodore, disciple de saint Pakhéme dit : « Un jour j’ai entendu
dire par notre pére (saint Pakhdme) et les anciens de ce temps-12 I’ont également
entendu : “actuellement dans notre génération en Egypte je vois trois choses
capitales qui prosperent avec 1’aide de Dieu et des hommes. La premiére est le
bienheureux athléte, saint Athanase, archevéque d’ Alexandrie, qui combat jusqu’a
la mort pour la foi. La seconde est notre pére abba Antoine qui vit la forme
parfaite de I’anachorétisme. La troisiéme est cette congrégation qui est le modéle
pour quiconque désire réunir des dmes selon Dieu pour les aider jusqu’a ce
qu’elles deviennent parfaites” »™.

Nous trouvons dans la biographie de saint Pakhéme un récit important qui
nous livre son opinion sur ’avantage de la vie cénobitique. Selon lui, dans la vie
anachorétique, la personne est en effet semblable & un commergant qui navigue
sur la mer et les fleuves par n’importe quel temps. S’il échappe aux périls de la
mer, il deviendra trés riche, mais si son bateau sombre en mer, ce ne sont pas
seulement ses richesses qui disparaitront mais aussi son existence et son souve-
nir. Tandis que celui qui progresse dans la vie commune avec pureté, obéissance,
humilité et soumission, ne pose ni pierre d’achoppement ni scandale pour
personne par ses paroles ou par ses actes, deviendra riche d’une richesse
impérissable et durable™ .

¢ L.Th. LEForr, op. cit., pp. 268,323.
™ Ibid,p.276. .
I E. AMELINEAU, Annales du Musée Guimet, t X VI, pp. 190-192.
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Ainsi, d’une part, la vie cénobitique était trés populaire parmi les moines et,
d’autre part, il y avait aussi des moines qui voulaient mener une vie solitaire sans
aucun rapport avec une communauté. Le motif en était qu’ils pensaient que la
vie communautaire était un obstacle pour leur vie contemplative. Par exemple,
Sisoes, un moine de Scété, alla demeurer & la Montagne Intérieure de saint
Antoine, lorsque Scété devint trop peuplé. Il y vécut une fois onze ans sans voir
personne, et se vantait d’étre ainsi resté sans contact avec aucun étre humain.
Plus tard, il expliqua comment il était arrivé & la Montagne Intérieure : « Ayant
trouvé que Scété était devenu trop peuplée aprés la mort de saint Antoine, je suis
venu ici et j’ai trouvé la solitude profonde puis je me suis installé pour quelque
temps ». Lorsqu’on lui demanda « Pour combien de temps ? » Sisoes répondit :
Il'y a soixante douze ans que je suis dans cette solitude »7.

Rappelons que méme aprés avoir eu des disciples, saint Antoine voulut vivre
au fond du Désert. Abba Schenoudi lui-méme quittait souvent son monastére
pour aller vivre de temps en temps dans la solitude dans une grotte au Désert.
Arsene avait quitté Constantinople et la cour de I’Empereur Théodore et il avait
gagné le désert de Scété pour répondre 2 une injonction du ciel : « Fuis les
hommes ». A Scété il s’installa d’abord prés des marais qui sont au Quadi, comme
le faisaient alors la plupart des moines, se trouvaient 1a I’eau qui était nécessaire
et les roseaux qui pouvaient servir aux travaux de vannerie ; mais il dut s’en
€carter peu & peu et finit par gagner un ermitage fort éloigné pour sauvegarder
son hésychia. Certains moines étaient peinés de le voir ainsi s’éloigner d’eux :
« Pourquoi nous fuis-tu ? » lui demandaient-ils. « Dieu sait que je vous aime,
répondit Arséne, mais je ne peux pas étre i la fois avec Dieu et avec les
hommes »73.

Certains moines ont éprouvé que la vie communautaire était un empéchement
pour leur repos. Abba Moise dit un jour 2 abba Macaire d’ Alexandrie : « Je veux
vivre dans le calme et le silence ; mais les fréres ne veulent pas me laisser ».
Abba Macaire lui conseilla : « Je vois que ta nature n’est pas assez énergique et
qu’il 'est impossible de fermer la porte & un frére. Si tu désires tout de méme
mener une vie calme, va dans le Désert, enferme-toi dans une caverne et 13 tu
trouveras le repos »"*.

Il existait une autre tendance parmi les moines : certains, aprés s’étre
entrainés dans la vie cénobitique en Nitrie ou dans un autre monastére, ont voulu
mener une vie solitaire comme anachorétes™ . C’était une attitude complétermnent

G. Sisoes 28, cité par D. J. Crr1v, 0p. cit., p. 39.
» Apoph. Arséne, 13.

Apoph, Arséne, 22.

Voir. R. KassER, art. cit., p. 1.
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opposée aux méthodes monastiques de saint Pakhdme qui pensait que le
cénobitisme était le meilleur mode de vie religieuse, dans laquelle le moine
devait vivre jusqu’a la mort. Evagre le Pontique vécut deux ans en Nitrie, puis 14
ans & Kellia en solitaire jusqu’a sa mort. « Si le moine est trop souvent dérangé,
dit abba Evagre, qu’il recherche donc les lieux retirés et sans distractions »™.

La valeur de la vie anachorétique

Pour mieux comprendre Iattitude de ces moines qui cherchaient la soli-
tude profonde, il est utile d’examiner 1’opinion de Cassien qui rapporte les sen-
timents des Anciens du Désert sur le sujet. Cassien ne condamne pas la vie
cénobitique mais, pour lui, la vie anachorétique est ineilleure que la vie de
coenobium. Cassien compare la vie cénobitique 2 une école élémentaire™ . Il
va de soi que I’école élémentaire n’est pas pour toujours. On doit la quitter pour
avancer. C’est pour cela que Cassien a qualifié la vie cénobitique de médiocre et
la vie anachorétique de sublime.

Abba Jean, qui se trouve parmi les conférenciers de Cassien, a passé trente
ans dans un coenobium. Puis il disparut au Désert pour vivre en anachoréte.
Vingt ans apres, il revient a la vie cénobitique en se disant indigne et incapable de
pratiquer les hauts états de la spiritualité en solitude™. Cet exemple nous révéle
que seuls les moines parfaits doivent connaitre la solitude pour mener une vie
anachorétique. Cassien confirme cette attitude. Cependant elle est tout i fait
différente chez saint PakhOme et chez saint Basile”. Selon saint Pakhome,

" A. GUILLAUMONT, op. cit., p. 191.

7 CassEn, Conférences, XVIII, 16.

" Ibid, XIX.

™ Pendant sa jeunesse, saint Basil (329-379) a voyagé 2 Alexandrie et en Egypte, en Syrie et en
Palestine. Par conséquent, il a pu certainement apprendre beaucoup de choses sur les aspects divers
du monachisme qui existait déja dans le Désert. Sans doute a-t-il entendu parler du coenobium de saint
Pakhéme. Enfin, saint Basil organisa lui-mé&me un coenobium bien réglé. Dans ce domaine-13, il a
dépassé le systéme monastique de saint Pakh6me. Comme nous 1’avons signalé plus haut, la
communauté pakhdmienne, par exemple, était divisée en tribus, maisons et monastéres. Chaque tribu
avait ses devoirs fixés, chaque maison avait une tradition différente et son chef nommé par I’autorité,
et chaque monastére avait un Pére, etc. Le grand nombre de moines, sans doute, rendait nécessaire une
telle réglementation chez saint Pakhdme. Tandis que saint Basil établit un toit commun, une table
commune, les travaux et les priéres communes (cf. DAC., t.II, col. 1818). De plus, saint Basil n’a pas
toléré la vie solitaire pour les moines. Au contraire, il 1’a critiquée. Il croyait fortement que Ia vie en
communauté du coenobium plaisait plus a Dieu que la vie anachorétique. La 7¢ régle de saint Basil
commande : « Si vous vivez en solitude, les pieds de qui allez-vous laver ? La vie en solitude est
destinée simplement 4 subvenir aux besoins des individus. Mais cela est complétement contradictoire
avec la loi ». Voir. Amand de MENDIETA, “ Le systéme cénobitique basilien comparé au systéme
pakhémien ” in RHR, t. 152 (1957), pp. 31-80.
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comme nous I’avons d€ja signalé plus haut, la vie cénobitique est le mode de vie
apostolique. Il pensait que la vie en solitude était bonne pour les gens qui ne
pouvaient pas pratiquer la vie commune. Par exemple, 4 un jeune homme de
mauvais caractere saint Pakhdme disait : « Puisque ¢’est par aveuglement et par
ignorance que tu as péché, il y a pour toi pénitence. Mais tu ne peux pas trouver
ton salut dans la vie commune. Va-t-en seul quelque part, méne une vie
anachoretique et livre-toi tant et plus a des exercices persévérants ; jeline et prie
devant le Seigneur, jour et nuit, verse des larmes abondantes pour les péchés que
tu as commis. (...) »%.

Au contraire, pour Cassien, « la vie anachorétique ne peut étre recherchée
que par les moines parfaitement purifiés de tous leurs vices, et qui se sont corrigés
de tous leurs défauts en vivant au milieu d’autres fréres, des moines ne
recherchant pas cette vie comme un refuge a leur pusillanimité, mais dans leur
désir d’accéder a cette contemplation divine supérieure par laquelle seuls les
parfaits peuvent atteindre la solitude »*'. Cassien précise son opinion dans un
autre passage : « Si un moine, apres avoir mené la vie cénobitique, recherche
une perfection plus haute, et si, ayant acquis le discernement, il est désormais
capable de s’appuyer sur son propre jugement et de parvenir au haut lieu de
["anachorese. (...) »%.

Il est vrai que Cassien affirme que la vie cénobitique est le mode de vie
apostolique (cf. supra., p. 19). Cependant, selon lui, le propre de la vie religieuse
n’est pas la vie du coenobium, mais la solitude des anachorétes. Ici, la volonté
de Cassien est d’une certaine facon contradictoire : d’une part, théoriquement,
il accepte le point de vue des moines du Désert sur la vie anachorétique, car
I"anachoreéte peut contempler Dieu dans une atmospheére tranquille ; d’autre part,
Cassien décourage les moines qui veulent mener la vie anachorétique. Seuls les
parfaits doivent y aller ! Cassien affirme étre lui-méme un apprenti.

Cassien a probablement raison. Rester au Désert en solitude ne donne aucun
avantage sans un certain fondement spirituel. La solitude n’élimine pas 3 elle
seule I’impureté du coeur ; elle ne produit non plus aucune pureté dans le coeur.
Mais il est possible que certaines impuretés d’un solitaire restent cachées jusqu’
ce qu’une occasion permette de les manifester. Cassien le remarque ainsi :
« Comme si les espéces les plus dangereuses de serpents ou de bétes sauvages
ne continuaient pas a étre dangereuses lorsqu’elles demeurent dans la solitude
de leur taniére ! On ne peut pourtant pas les dire inoffensives parce qu’elles ne
font de mal a personne ! Car ce n’est pas dii a leur douceur naturelle, mais imposé

8 L. Th. Lerorr, op. cit., p. 183.
8 CassieN, Institutions, VIII, 18.
8 Ibid, V,4.
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par la solitude. Dés que 1’occasion s’en présente, elles manifestent aussitdt tout
le venin et toute la sauvagerie qui sont cachés chez elles. (...) »®.

Ainsi, selon Cassien ne doit-on venir  la vie solitaire qu’aprés avoir guéri
toutes les maladies mentales. C’est une tiche difficile qui ne peut étre réalisée
que dans la vie de communauté. Cassien ajoute : « Sachons toutefois que,
si nous nous retirons au Désert ou en quelque lieu secret avant d’avoir guéri
nos vices, nous en empéchons seulement les effets ; mais la passion
n’est nullement éteinte. La racine du péché demeure cachée dans notre coeur
tant que nous ne I’avons pas extirpée, que dis-je, elle gagne de proche en proche.
(...) »%, .

D’aprés ces explications il est assez clair que Cassien, en suivant les
anciens du Désert comme abba Jean, a bien accepté la valeur de la vie cénobitique
comme une étape pédagogique. Pour atteindre la parfaite, ou plutdt selon
I’expression de Cassien, « I’immobile tranquillité d’ame »*, il a toujours prescrit
la vie anachorétique. Le but d’une telle vie solitaire est enfin, selon les anciens
du Désert, de parvenir a la perfection de I’homme intérieur®® ou pureté de
I’homme intérieur® .

La genése du monachisme chrétien comparée

a celle du monachisme bouddhique

En ce qui concerne les origines du monachisme chrétien et celles du
monachisme bouddhique, se trouvent plusieurs points importants qui montrent

8 Ibid, VIII, 19 (SC., n° 109, p. 361) ; par ces mots Cassien veut insister sur le fait que la vie

cénobitique est nécessaire a un moine comme formation préliminaire 2 la vie de solitude. Sans une telle
formation fondamentale la simple solitude est nuisible pour le moine. Comme Cassien I’explique : « Ilen
est que les longs silences de la solitude rendent farouches  ce point, qu’ils ressentent un éloignement
absolu pour la société des hommes. Quelques visites les arrachent-elle, ne fiit-ce qu’un instant, a leur
retraite accoutumée, ils en font paraftre une sensible anxiété et donner des signes évidents de
pusillanimité. Ceci arrive particuliérement 2 ceux qu’un désir prématuré de solitude a portés au Désert,
avant qu’ils ne fussent débarrassés de leurs vices anciens. Ils restent toujours imparfaits dans ’un et
Pautre état, toujours fragiles, penchant du c6té ol les pousse le moindre souffle de leurs émotions.
La compagnie de fréres et le dérangement qu’il en éprouvent les font bouillonner d’impatience.
Retrouvent-ils leur solitude, ils ne peuvent supporter le silence sans bornes qu’ils ont souhaité. Mais
quot ? lis ne savent méme pas 2 quelle fin la solitude est désirable et doit étre recherchée ; mais ils
s’imaginent que la vertu, ie tout de cette profession consiste uniquement 2 éviter la compagnie des
fréres, et & fuir comme une chose exécrable la vue des humains. (...) ». Conférences, XIX, 10(SC.,n° 64,
p.48).

8 Ibid, XIX, 12,

85 Ibid., 1X, 2 ; Institutions, VIII, 17.

8  Conférences, V11, 3.

8 Ibid, XXIV, 3.
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certaines différences. Ces différences concernent plutét le plan de I’organisation
de chacun de ces deux monachismes.

Le premier point est, par exemple, que le monachisme chrétien n’est pas
une institution €tablie par un seul maitre spirituel. Il n’était pas issu d’un fondateur
détermin€ qui I’aurait marqué de son image. Bien évidemment, le modéle et le
but de la vie du moine chrétien était Jésus-Christ. Cependant, le monachisme
chrétien dont nous parlons dans cette étude ne fut pas organisé par Jésus-Chrijst
lui-méme ou par les Apétres. On sait que dans I’histoire du christianisme ceux-
Ci ne se présentent pas comme moines ou asceétes.

Il est vrai que les conseils de Jésus-Christ sur le renoncement étaient ouverts
a tous. Comme nous [’avons signalé plus haut, d&s le commencement de la
communauté chrétienne, au lendemain de la résurrection du Christ, les chrétiens
ont mis en pratique ces conseils de plusieurs facons. Tout le monde a renoncé
sa richesse personnelle ; certains 2 la vie sexuelle dans le mariage ; d’autres
encore au mariage ; tandis que, au cours du temps, certains n’ont pas méme
hésité a renoncer a leur vie au nom de Jésus Christ, en qualité de martyrs. Ainsi,
bien avant le début du monachisme chrétien, y avait-il dans les villes et villages,
des chrétiens qui pratiquaient les conseils et les exemples donnés par le Christ
et les Apbdtres.

Quant au monachisme, il constitue une autre branche de la spiritualité
chrétienne. Dans ce domaine, saint Antoine se présente comme « le Pere des
moines du Désert » et saint Pakhdme comme «le Pere fondateur du cénobitisme
chrétien du Désert ». Saint Basil (329-379) et saint Benoit (c 480 - ¢ 547) sont
aussi considérés dans I’histoire du christianisme comme les Péres fondateurs
des systémes monastiques.

Par opposition 2 cette situation du monachisme chrétien, le monachisme
bouddhique est issu d’un fondateur qui I’a marqué de son image unique : le
Bouddha, Siddhatta Gotama (skt. Siddhartha Gautama)®®. Sur le plan social
contemporain, selon les textes bouddhiques, il était un renongant. Il était appelé
par ses contemporains : « le grand renongant » (maha samana) ou « le renongant,
honorable Gotama » (samané bhé Gotamd) ou tout simplement, « le renongant
Gotama » (samané Gotamé). Voila donc la différence fondamentale : le
fondateur du christianisme n’est pas le fondateur du monachisme chrétien. En
revanche, le « fondateur » du bouddhisme est généralement considéré comme
ayant fondé le monachisme bouddhique®, Toutefois, il est possible que ce

% Le prénom Siddhattha est quasiment absent dans les textes canoniques. En revanche, le nom

Gobtama y revient souvent.
¥ En outre, le Bouddha naquit 4 une époque oii les mouvements de renongants étaient tolérés et
encore admirés par les gens, et les renongants de leur c6té pratiquaient I’abstinence et des méthodes
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monachisme fut I’ceuvre des renoncants de la premiére génération rassemblés
autour du Bouddha, mais trés probablement, il a été consolidé seulement plusieurs
décennies aprés le *parinibbana de ce dernier®:.

Une autre différence remarquable est I’évolution et I’aspect institutionnel
de ces deux systtmes monastiques. Dans les commencements du monachisme
au Désert, il y eut pendant des siécles des anachorétes, des semi-anachorétes et
des cénobites parmi les moines chrétiens, alors que chez les moines bouddhistes
nous ne voyons pas qu’il y ait eu des anachorétes ou des semi- anachorétes. Ici,
une précision s’impose qui est d’importance. Comme nous 1’avons mentionné
ailleurs, selon les textes bouddhiques, la communauté des moines a commencé
quelques mois seulement aprés 1'*Eveil de Gotama, immédiatement aprés son
premier sermon®. Les premiers membres de cette communauté furent les cing
ascetes désormais devenus disciples du Bouddha. Cette communauté des
renongants commenga-t-elle ainsi comme un groupe de disciples suivant un
unique maitre®’. Quelques années ou quelques décennies aprés cet événement,
ce groupe de renongants se propagea rapidement, toujours avec le sentiment de
communauté et le sentiment de continuité.

Certains savants ont essayé de montrer que les renongants bouddhistes, au
départ, étaient des anachoretes. Mais, dans le sens chrétien du terme, nous ne
trouvons aucune trace d’anachorétes chez les moines bouddhistes. Les
anachorétes chrétiens, comme nous I’avons dit plus haut, étaient des ermites et

ascétiques en compétition les uns avec les autres en vue d’obtenir des pouvoirs surhumains, et les
capacités de faire des miracles grice aux exercices mentaux. C’était donc une religiosité tout a fait
différente de celle de la société palestinienne ot se trouvait Jésus-Christ. Dans la Palestine de Jésus il
n’y avait ni ascétisme ni un monachisme comme institution populaire. Nous ne songeons pas ici a
négliger la communauté de Qumran, mais nous pensons qu’il s’agit 12 d’un phénomeéne périphérique
situé loin de la population qui, sauf preuve a apporter, n’exerca pas d’influence sur le christianisme
vécu, ni sur le monachisme du I'V¢ siécle. Voir. J. van der PLoEG, « Les Esséniens et les origines du
monachisme chrétien» in Il Monchismo Orientale, Orientalia Christiana Anelecta, n° 153, Roma, 1958,
pp. 321-340.

8 b Sur ce sujet, voir MGhan WUAYARATNA (ci-aprés M.W), Le Dernier voyage du Bouddha,
Editions LIS, Paris, 1998, pp.152-176.

% M. W., Le moine bouddhiste, Paris, 1983, p. 18 ; Du méme autheur, Buddhist Monastic Life,
Cambridge University Press, Cambrdge, 1991, p. 2.

1 Cette sorte de vie en communauté n’était pas un fait rare parmi les renongants contemporains du
Bouddha.On sait que Gotama iui-méme, bien avant son Eveil, passa un certain temps chez les deux
maitres religieux qui ont eu de grands groupes de disciples. Les maftres religieux de 1’époque étaient
désignés comme les chefs et maitres de grands groupes de disciples (sazsghi ghani ghanacariyé - D.
I, 47). Malgré leur vie errante, les *Paribb3jakas avaient une vie commune. En outre, dans le domaine
de i’éducation religieuse traditionnelle, les brahmanes savants avaient des groupes d’éléves
(brahmac arin) qui demeuraient avec eux en communauté. Vor. R. K. Mookerji, Ancient Indian
Education, Delhi, 1947, reprint 1974, pp. 81-85.
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des ascétes indépendants qui vivaient tout seuls ou en s’associant avec un autre
anachorete. Cependant, les bhikkhus (litt. ceux qui mendient pour leur nourriture)
bouddhistes ne furent jamais des ermites ou des ascétes indépendants. A cela, il
y avait plusieurs raisons. En premier lieu, ils étaient les disciples du méme
Maitre. Deuxieémement, ils étaient par conséquent obligés de vivre comme
membres de la méme communauté et de suivre ensemble les principes de la
communauté. Troisiémement, ils avaient le méme code disciplinaire.

Il est vrai que toutes les régles et tous les principes qui se trouvent dans le
Vinaya (1a Discipline), n’étaient pas apparus dés le début. Au contraire, la plupart
des régles apparurent au cours du temps et se développérent selon les besoins.
Mais sans doute le sentiment de la communauté existait-il parmi les moines
bouddhistes dés le commencement de leur mouvement. Rappelons que les cing
ascetes vivaient ensemble avant méme qu’ils ne deviennent *bhikkhus
bouddhistes®.

Certains bhikkhus bouddhistes vivaient de temps en temps dans la solitude
en vue d’avoir un repos mental et physique. Or, une telle réclusion provisoire ne
signifie pas qu’ils étaient des anachorétes, méme provisoirement. Car méme en
demeurant dans la solitude, le bhikkhu était obligé de garder la qualité de membre
de la communauté. Méme les bhikkhus vivant dans les résidences forestiéres
devaient obligatoirement participer aux réunions de la communauté. Ils devaient
vivre selon les régles de la communauté. IIs avaient des devoirs vis-a-vis de celle-
ci. Personne n’avait le droit de s’écarter complétement des autres membres.
Ailnsi, par rapport a la communauté, les moines bouddhistes n’étaient-ils pas de
libres ascétes ou ermites.

Une autre question est de savoir s’il y avait des semi-anachorétes chez les
moines bouddhistes. Lorsque le monachisme bouddhique se propagea dans des
endroits lointains, les bhikkhus expérimentés regurent la permission de conférer
I'ordination” . De cette fagon, ces précepteurs (upajjhaya) avaient un, deux ou
plusieurs €]eves. Nous retrouvons 13, & premiére vue, certaines caractéristiques
du semi-anachorétisme. Car les semi-anachorétes chrétiens au Désert avaient,
eux aussi, un, deux ou plusieurs disciples. Quelle est donc la différence entre
les semi-anachorétes chrétiens et les bhikkhus bouddhistes ? Les semi-
anachorétes chrétiens étaient aussi libres d’avoir des éléves comme ils le
voulaient. Car ils n’étaient pas membres d’une communauté. Les moines
bouddhistes aussi étaient libres d’avoir des éléves, mais ils n’avaient pas le droit

**  En Inde pré-bouddhique, il y avait de nombreuses communautés de religieux plus ou moins

organisées, par exemple, les *3jivakas, les *niganthas, les *paribbajakas et les *jatilas.
g A

%3 C’est un acte de la communauté (sangha-kamma) pour faire entrer un nouveau candidat
dans la communauté monacale.
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d’entreprendre a leur guise la formation d’éléves. Méme pour conférer
I’ordination majeure, la communauté devait se réunir solennellement. Les éléves
devaient étre entrainés selon les régles de la communauté. Pour 1’éléve ainsi
que pour son précepteur, il y avait trois refuges : le Bouddha, le dhamma
(I’Enseignement du Bouddha) et la sazigha (*Communauté des disciples). Au
sein de la communauté, le novice n’etait pas un disciple du précepteur, mais
seulement son éléve. L’éléve ainsi que son précepteur étaient tous deux les dis-
ciples du Bouddha®.

En outre, les bhikkhus bouddhistes se réunissaient obligatoirement deux
fois par mois pour réciter leur code disciplinaire en vue d’examiner si les membres
le suivaient correctement® . Il est vrai que chez les semi-anachorétes chrétiens
de Nitrie ou de Scété, il existait une coutume qui €tait de se réunir chaque samedi
et dimanche. Ils mangeaient ensemble et écoutaient les paroles des Anciens.
Mais la caractéristique de cette réunion est qu’elle était laissée a 1a bonne volonté
de chacun. Ils ne se réunissaient d’ ailleurs pas pour réciter leur code disciplinaire.
Pour ces raisons, I’organisation des moines bouddhistes était différente de celle
des moines semi-anachorétes chrétiens du Désert.

Les bhikkhus bouddhistes n’étaient pas non plus semblablés aux cénobites
chrétiens. Comme nous 1’avons noté plus haut, le coenobium du Désert,
notamment celui de saint Pakh6me, était une communauté contrélée par un
« supérieur général » (Archimandrite)® et aussi par les péres des monastéres.
Or, I’existence d’un supérieur ou d’ un chef est étrangere au *Vinaya du
monachisme bouddhique. Dans cette communauté, il y avait les précepteurs et
les éléves. La position du précepteur bouddhique est différente de celle du Pére
du monastére de la communauté pakhémienne® . En outre, en général, dans les
monasteres bouddhiques, la demeure des moines n’était pas permanente, car ils
étaient obligés de voyager en dehors de la saison des pluies, alors que voyager
était une habitude étrangére au cénobitisme chrétien.

Plus tard, quand le bouddhisme fut propagé dans telle ou telle région, les
*bhikkhus s’installérent selon la volonté des fideéles laics. Les lieux ou vivaient
ces moines furent appelés les dvasaou les vihara (litt. “demeures” ), résidences
monastiques. L’organisation de ces « monastéres » n’était cependant pas

% De nos jours encore, les bouddhistes qui suivent les textes pilis disent qu’ils sont les disciples

du Bouddha. IIs ne disent jamais qu’ils sont les disciples de tel ou tel maitre bouddhiste. En tout cas,
tous les hommes et les femmes qui ont pris *trois refuges sont les disciples du Bouddha.

% Concemant ces réunions bi-mensuelles, voir: M. W., Le moine bouddhiste, Cerf, Paris, 1983, pp.
136-138 ; Les moniales bouddhistes : la naissance et le développement du monachisme féminin, Cerf,
Paris, 1991, pp. 84-86.

% PatLaDE, HL., VII, 6.

%7 Nous reviendrons sur ce sujet dans le chapitre V.
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semblable a celle des coenobia chrétiens du Désert. Dans les monastéres
bouddhiques, il n’y avait pas de code disciplinaire particulier 4 chaque monastére,
mais tous les monastéres étaient sous la régle de la communauté monacale,
c’est-a-dire que les moines de n’importe quel monastére devaient obéir au code
disciplinaire du Vinaya. En général, il n’y avait pas un grand nombre de moines
dans un monastére bouddhique® . En outre, ces monastéres, quoique petits, étaient
ouverts & tous les bhikkhus venant « des quatre coins du monde ». N’importe
quel bhikkhu avait le droit d’y entrer, d’y demeurer et d’en partir en tant que
membre de la Communauté monacale. Voici comment est définie méme un
petite résidence monastique bouddhique : « (...) Bien qu’elle soit une petite cabane
fabriquée en feuilles, s’il y a un *thipa (skt. stipa), s’il y a une audition de la
Doctrine, si les moines y viennent des « quatre coins du monde » méme sans
permission, s’ils y entrent, aprés s’étre lavé les pieds et aprés avoir ouvert
la porte avec la clef, s’ils y arrangent les lits, y demeurent et s’en vont quand ils
le veulent, [4 propos de cette cabane] on peut dire que c’est un monastére
bati pour la communauté des bhikkhus venant des quatre coins du
monde »* . Cette tendance spéciale et libre n’existait pas dans les coenobia du
Désert!®,

Au cours du temps, les monastéres bouddhiques devinrent des lieux dans
lesquels un précepteur et ses éléves demeuraient ensemble. Mais méme un tel
monastére ne constituait pas un coencbium indépendant ou un lieu de vie semi-
anachorétique a cause de la dépendance du précepteur et des éléves par rapport 2
la Communauté monacale.

Une autre chose a retenir est la position des nonnes dans le monachisme
bouddhique. Autant que nous le sachions, parmi les premiers anachorétes
chrétiens du Désert, il n’y avait pas de nonnes'® . Cest saint Pakhdme qui a
organisé pour la premiére fois un monastére pour les femmes, en 340 A.D. Chez
Pakhdme ainsi que chez Schenoudi, les monastéres de femmes étaient organisés
comme coenobia. La biographie de saint Pakhéme montre que le coenobium de
femmes était sous la direction d’un moine 4gé et vertueux'®?. Pallade rapporte
que la constitution et 1’observance du monastére des femmes pakhOomiennes

% Aucours du temps, certains monastéres bouddhistes devinrent des lieux ot un nombre important

de moines vivaient ensemble.

% AnguttaraA. p. 805.

1% Comme Pallade I’a vu, il avait été inscrit sur la tablette du monastére Tabennesi ceci : « Qu’un
étranger d’un autre groupe monastique qui a une régle ne mange ne boive avec eux, qu’il n’entre pas
dans le monastére, 2 moins qu’il ait été trouvé en voyage ». PALLADE, HL., XXX, 3.

' Mais sans doute plus tard y eut-il des nonnes qui vivaient en solitude. Voir. PALLADE,
HL.,V.

19 L.Th. LEFoRT, op.cit., p. 98.
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étaient semblables a celles des monastéres des hommes sauf dans le cas de la
mélote'®. Néanmoins, la réglementation et ’organisation des coenobia des
femmes chez saint Pakhdme ne sont pas claires. Dans les régles de saint Pakhome,
iln’y aqu’une régle qui mentionne des nonnes'® . La position des nonnes dans la
communauté d’abba Schenoudi est encore moins claire.

En revanche, dans le monachisme bouddhique, selon les textes canoniques,
il y avait un ordre de religieuses bien organisé et bien réglementé au sein de la
communauté monacale. Comme nous I’avons signalé ailleurs, I’ Ordre des moines
et celui des nonnes pris dans leur ensemble était appelé ubhato sangha (la
communauté sous ses deux faces)'. De méme, I’Ordre des nonnes possédait
un code disciplinaire monastique complet tout comme celui des moines. Les
actes légaux de la communauté (sazgha-kamma) chez les nonnes étaient
€galement les mémes que pour les moines. Il y avait aussi chez les nonnes deux
ordinations. Lorsque dix ans s’étaient écoulés depuis son ordination majeure, la
nonne était considérée comme « Thers (litt. ancienne ; doyenne) comme ¢’était
le cas pour les moines. Les monastéres de femmes n’étaient jamais sous I’ autorité
administrative des moines. Les moines avaient le droit de conseiller les nonnes!%,
mais pas celui de les contrdler ou de les punir. Celles-ci organisaient leur vie
communautaire de fagon indépendante selon leur propre code disciplinaire
(patimokkha) et avec I’aide et les conseils des moines'”. Cette réglementation
ou organisation bien précise pour 1’ordre féminin ne se trouve pas dans le
monachisme chrétien du Désert. D’aprés tous ces exemples, il est clair que la
genése, ’organisation et ’évolution du monachisme chrétien sont assez
différentes de celles du monachisme bouddhique.

L’hypothese de influence du bouddhisme

Le domaine propre de ce livre ne nous permet pas d’examiner toutes
les sources qui ont influencé la formation des idées ascétiques du christianisme
en général ou plus spécialement du monachisme chrétien du Désert. Mais
puisque nous nous proposons de comparer certains points du renoncement
de ce monachisme avec ceux du monachisme bouddhique, il convient

13 ParLapg, HL., XXXIII, 1.

1% Cf. Régles de saint Pakhdme n° 143. Précisons que toutes les régles de saint Pakhdme citées dans
cette étude sont numérotées selon I’ouvrage du P. Deseille intitulé : L’esprit du monachisme pachomien,
Spiritualité Orientalie n°2, 1968.

1% M. W., Les moniales bouddkhistes : la naissance et le développement du monachisme féminin,
Cerf, Paris, 1991, pp. 61-76.

1% Seuls les moines nommés par la communauté des moines avaient le droit d’aller conseiller les
nonnes. Les nonnes aussi avaient le droit et le devoir de recevoir les conseils des moines.

17 Sur ce sujet voir : M.W., Les moniales bouddhistes, Paris, 1991, pp.61-66 ; 83-86.
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ici d’ajouter quelques mots a propos de I’hypothése de 1’influence du
bouddhisme.

Ce n’est pas une question nouvelle, on sait depuis longtemps que de nombreux
auteurs chrétiens et non-chrétiens ont essayé de montrer qu’il y avait eu influ-
ence du bouddhisme sur le christianisme!®®. Ces auteurs pensaient que les
principes du bouddhisme et certains de ses idéaux avaient pénétré dans le
christianisme par I’intermédiaire des sectes ascétiques juives comme les
Esseniens'® et les Thérapeutes''® pour donner naissance au monachisme chrétien.
D’autres auteurs pensaient que cette influence s’était exercée sur le christianisme
par I'intermédiaire de certaines écoles comme le Gnosticisme, le Stoicisme et
le Manichéisme. D’autre part, de nombreux auteurs ont essayé de montrer qu’il
n’y avait pas eu d’influence notable du bouddhisme sur le christianisme en général
ou sur le monachisme chrétien en particulier'! .

Examiner la question en détails, en vue de vérifier toutes les observations
et les arguments de ces savants, est une tiche qui dépasse notre présente étude.
Nous allons donc simplement exprimer notre point de vue sur 1’hypothése de
I'influence du bouddhisme sur le monachisme chrétien du Désert.

S’il y a eu une influence bouddhiste, elle serait parvenue au Désert par les
Grecs, et notamment par la chrétienté alexandrine qui était en relation étroite
avec le monachisme chrétien du Désert dés 1’époque de saint Antoine. A I’appui
de cette hypothése, beaucoup de savants invoquent les relations qui existaient
entre I'Inde et la Gréce''?. De toute évidence une information sur la religiosité
indienne circulait en Gréce avant et aprés la conquéte d’ Alexandre le Grand (327-
325 avant J.-C.)'"*. Du cdté indien, il existe des sources littéraires remarquables

1% Cf. A.JEDMUND, Buddhist Textes Quoted in saint John, London, 1911 ; Du méme auteur, [Vengeli

Budda e di Cristo du, London, 1928 ; J.E.Bruns, The Chrisian Budhism of St. John : New Insight into
the Gospl, New York, 1971 ; S. RapHAKRISNAN, Eastern Religion and Western Thought, Oxford, 1931 ;

B.M. Barua, Asoka and His Inscriptions, Calcutta, 1968, pp. 148-195, 305, 327, 331 ; D. D. Kosamsi, The
Culture and Civilisation of Ancien India, pp. 96-97.

1% ERE., vol. V, p. 401 ; SoMa Tuera, The Contribution of Buddhism to the World Culture, Kandy
(Ceylon), 1962 ; E. von BunseN, The Angel Messih of Buddhists : Essenes and Christians, 1880 ; A.
HiLGenreLp, « Der Essiasmus und Jésus » in Zeitsch fur wissench, Theol., 1867, p- 97; MiLMaN, The
History of Christianiry, 1867, vol.IL, p. 41 ; Pour une étude intéressante sur les différences entre les
Esséniens et le monachisme chrétien, voir : J. van der PLOEG, art. cit., pp. 321-340.

1 ERE. vol. XII, p. 318.

"1 F. MARTINEZ, 0p. cit., pp. 7-8 ; L. BOuYER, La vie de saint Antoine, Ed. Abbaye de Saint-Wandrille,
1950, p. 46 ; H. de LuBgc, La rencontre du Bouddhisme et de |’ Occident, Paris, 1952, p-9.

'"* T. MATURA, « Le célibat dans le Nouveau Testament d’aprés I’exégése récente » in Nouvelle
Revue Théologique, t.97 (1975), p. 485.

"3 Cf. S. LevY, L’inde civilisatrice, Paris, 1938, pp. 41-49 ; J.M. Mc CRADLE, Ancient India as
described by Magasthenes and Arrian being a Translation of the Fragments of the Indike, Calcutta,
1877.
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qui mettent en scéne des dialogues entre bouddhistes et Grecs, au moins certains
Grecs''*.

Dans ce domaine, le point le plus important est I’arrivée des missionnaires
bouddhistes dans les pays comme la Gréce, la Syrie, I’ Afrique du Nord et I’Egypte
au III° siécle avant J.-C. L’Edit sur rocher n® XIII de I’Empereur Asoka ( 268-
233 avant J.-C.) rapporte que des missionnaires de dhamma ont été envoyés a
Antioka ( Antiochus II Théos de Syrie : 261-246 avant J.-C.)  Turamaya (Ptoléme
IT Philadelphe d’Egypte : 285-247 : avant J.-C.), a Antikini (Antigone Gonatas de
Macédoine : 276-239 avant J.-C.), a Maka (Magas de Cyréne ¢« ¢ 285- c250
avant J.-C.) et & Alexandrie (Alexandre d’Epire : 272-255 avant J.-C.)!">, Les
chroniques anciennes des pays bouddhistes rapportent également qu’un des
groupes missionnaires €tait allé en Gréce au III° siécle avant J.-C., et que le chef
de cette mission était un moine appelé Maharakkhita!!®.

Selon les Inscriptions et les Chroniques de I’Inde et de Ceylan, I’ile de Ceylan
avait été converti au bouddhisme au III® siécle avant J.-C. par le fils de I’Empereur
Asdka, I’ Arahant Mahinda, qui était allé dans ce pays comme chef de la mission
envoyée par I’ Arahant Moggaliputta Tissa''” sous le parrainage de 1’Empereur
Asoka. On sait que le bouddhisme y fut bien enraciné. De nombreux vestiges
archéologiques prouvent également que cette religion était assez répandue dans
d’autres pays comme le Gandhara et le Takkasila, etc., oll les missionnaires
bouddhistes étaient allés.

La question la plus importante et la plus intéressante a résoudre ici serait de
savoir, au sujet des missionnaires bouddhistes qui sont allés dans des pays comme
la Gréce, I’Egypte, etc., ce qu’il est advenu d’eux et de leurs missions. Bien
qu’on trouve en Egypte certains vestiges archéologiques datant du ITI° siécle avant
1.-C., représentant la religiosité indienne!'®, on ne posséde pas encore de fait
archéologique prouvant le succés des missions bouddhistes dans ces pays.

On peut seulement dire que 1’absence de témoignages archéologiques ne
nous permet pas de conclure que des missionnaires ne sont pas venus dans ces

14 H. de LuBEC, op. cit., Paris, 1952.

115 Cf. Cambridghe Shorter History of India, p. 45 ; le deuxiéme et le cinquiéme des Edits sur rocher
nous permettent de conclure 2 des missions de I'Empereur Asoka. Voir. J. BLocH, Les Inscriptions
d’Asoka, 1950, pp. 93-94 ; sur le deuxiéme Edit, voir. J. PrINcEP, « The Edicts of Asoka » in the Journal
of Asiatic Society, Bengale, t. VII, p. 162.

6 Mahavamsa, ch. XI1, vv. 1-55 ; Tl est convenu de noter que la devise de I’Empereur Asoka fut « La
victoire par le dhamma » (dhamma vijaya). Dans I’Edit sur rocher n° X1, il mentionne: Nsti erdrisam
danam yarisam dhamma-danam (il 0’y a pas un don comparable au don du dhamma). Nous lisons
dans le Dhammapada (v. 354) laméme idée exprimée en d’autres mots : sabba danam dhamma danam
Jinai (le don du dhamma dépasse tous les autres dons). voir aussi . Iri-vurtaka, pp. 98, 102.

7 Cf. Mahavamsa, ch. XII, vv. 1-55 ; VanayaA. 63-69 ; Voir. E. LAMOTTE, op. cit., p. 320.

118 Cf. «Excavation by British School of Archéology in Egypt», W.M.F. PeTrig, in Man, VIII, p. 71.
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pays. Siles missionnaires n’y étaient pas venus ou s’ils n’avaient pas été accueillis,
il n’y aurait pas eu mention de leurs missions dans les Inscriptions de I’Empereur
Asoka. Nous devons donc bien faire la distinction entre la démarche des
missionnaires bouddhistes et leurs succés.

Un récit du Mahavamsa montre que le bouddhisme était en vigueur dans la
ville Yona appelé Alikasanda, au premier siécle avant J.-C.!"* . Mais peut-étré au
cours du temps, les moines bouddhistes n’ont-ils pas recu un soutien suffisant
de la part du peuple ou des dirigeants de tel ou tel pays. Ici une précision s’impose.
Historiquement, les missions bouddhistes qui étaient allées dans les pays comme
Ceylan ou la Birmanie ou le Japon ont toujours réussi a cause du patronage royal.
Lorsque le bouddhisme & Ceylan était sur le point de disparaitre de temps a
autre, ce sont les rois qui ’ont protégé!®. 1l en allait de méme dans les autres
pays dits bouddhistes. Lorsqu’il n’y avait pas de patronage politique, le
bouddhisme'?' de tel ou tel pays s’affaiblissait'*. Dans ces conditions peut-
étre, les moines bouddhistes ont-ils manqué au cours des temps d’un soutien
venant des dirigeants de pays comme la Gréce et I’'Egypte. Si ces moines étaient
Theravadin, comme c’était le cas a Ceylan, la tache leur aurait été difficile. Car
selon le Vinaya, les *bhikkhus (ou les *bhikkhunis) ne pouvaient pas subsister
sans la fidélité et I’aide matérielle des laics!®.

Dans ce domaine, un autre point important est la « fragilité » du fondement
religieux de la vie des moines bouddhistes. Pour eux il n’y a pas de Dieu. En
conséquence, sa vie religieuse, ses principes et ses préceptes ne sont pas fondés
sur une foi robuste. En revanche, ses abstinences, observances des préceptes et

19 Selon le Mahdvamsa (Ch. XXIX, v.29), un groupe de moines était venu de la ville Yona nommée

Alikasanda pour participer 2 la cérémonie d’inauguration de Maha-Thiipa qui eut lieu vers 77 avant J-
C. Le chef de ce groupe était un moine « grec » appelé Yonaka Dhammarakkhita. Voir. S. Levy,
«Alexandre et Alexandrie » in Les Documents indiens : Extrail des mémoires de IInstitut F rangais, t.
LXVII, Melanges Maspero, vol. II, p. 160 ; S. LEvy, « Le bouddhisme et les Grecs » in Revue de
IHistoire des Religions, t. XXIII, 1881, p. 45.

"°W. RaRULA, Early History of Buddhism in Ceylon, Colombo, 1966.

' Ici nous utilisons le terme bouddhisme non pour désigner I’Enseignement du Bouddha, mais
pour indiquer I’ensemble sociologique et doctrinal de la religiosité bouddhique, y compris toutes les
institutions sociales liées 2 cette religion.

2 Il faut noter ici que méme  Ceylan, pays ol le bouddhisme était bien enraciné certaines époques
montrent Ja décadence de la morale des moines. A certaines époques 1’Ordination majeure avait
complétement disparue et il n’y avait plus de moines. Dans ces occasions 13, les rois bouddhistes
Jjouaient le role de protecteurs de la religion. Ils envoyaient des messagers vers les pays lointains
comme la Birmanie pour amener des moines vertueux afin de réinstituer 1 *Ordination majeure. ]

¥ C’est un phénomene qui existe méme aujourd’hui dans les pays bouddhistes des Theravadins
comme la Thailande, la Birmanie, le Cambodge le Laos et Ceylan. Voir. E. PezeT, « Le monachisme
chrétien dans les Eglises d’Asie du Sud-Est » in Les moines chrétiens face aux religions d’Asie,

Vanves, 1974, p. 337.
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des principes religieux dépendent de sa confiance en I’Enseignement du Bouddha:
une confiance sereine (saddhd) qui repose sur la connaissance'?*. Cette
connaissance doit étre fondée non seulement sur une compréhension théorique
de I’Enseignement du Bouddha mais aussi et surtout sur une connaissance vécue
par les exercices mentaux (bhavang). Dans ces conditions, si le moine avait eu
une telle connaissance personnelle, il n’aurait pas eu de probléme. S’il n’avait
pas eu une connaissance personnelle, mais s’il était honnétement engagé dans la
voie du progrés intérieur, il n’y aurait pas eu de probléme non plus. Au contraire,
si le moine n’avait pas atteint une connaissance vécue et si, par hasard, il s’était
écarté de la voie du progrés intérieur, sa vie religieuse aurait été troublée
facilement par les choses attirantes de son entourage. Autrement dit, si le moine
missionnaire n’était ni un Arahant ni un moine ardent et fortement engagé dans
la voie du progres intérieur, il aurait été difficile pour lui de rester ferme dans sa
carriére monacale sans se laisser séduire par les objets mondains'?, dans un
pays étranger et sans la protection de fideles laics'?.

Parmi les missionnaires bouddhistes qui étaient allés dans des pays comme
la Grece, I’Egypte, etc., il est possible qu’aprés la disparition de la premiére ou
deuxiéme génération, les descendants aient eu des difficultés pour survivre
socialement, ou pour rester fermement dans la voie doctrinale et continuer
courageusement leurs activités religieuses. Peut-€tre étaient-ils découragés ou
avaient-ils été dispersés ou avaient-ils disparu en laissant leurs traces dans d’autres
sectes religieuses contemporaines, ou bien avaient-ils été vaincus par le grand
élan religieux des chrétiens des premiers siécles qui possédaient une foi
extrémement profonde et un courage inébranlable. Quelle que fut la raison de la
disparition des missionnaires bouddhistes dans ces pays, nous sommes incapables
d’arriver a une conclusion certaine, nous pouvons seulement formuler les
hypothéses exprimées ci-dessus. Cependant, une idée se dégage nettement : il
existe des témoignages archéologiques et littéraires pour prouver que des
missions bouddhistes sont allées de 1'Inde vers des pays comme la Grece,
I’Egypte, etc., mais il n’existe pas de faits susceptibles de prouver [’arrivée ou
le succes de ces missions.

Bien qu’il n’y ait pas de faits attestant la réussite des missions bouddhistes
nous ne pouvons pas nier ’existence de relations entre I’Inde et la Gréce. I1 y

24 Nous étudierons ce sujet dans le chapitre V.

Pour cela, le bouddhisme encourage le moine a pratiquer profondément I’Enseignement en vue
d’atteindre un certain état de progrés intérieur, avant d’aller précher aux autres.

126 Pour rester vertueux le soutien matériel des laics est essentiel. Méme de nos jours, les bhikkhus
d’origine occidentale qui vivaient dans les pays bouddhistes depuis longtemps, se trouvent dans des
situations difficiles dés qu’ils rentrent en Occident, et certains abandonnent rapidement la vie
monacale.

125
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avait en effet des relations commerciales, politiques et culturelles. Sur ce point
les historiens sont bien d’accord. Comme H. de Lubac le mentionne, depuis les
conquétes d’Alexandre le Grand qui avaient amené la fondation de royaumes
indo-grecs, foyers d’une culture indo-grecque dont I’art gréco-bouddhique reste
le témoin le plus éclatant'?’, il nous est permis de penser qu’il y avait aussi des
relations religieuses suivies entre ces deux mondes, directement et
indirectement.

Du c6té du christianisme, on posséde un témoin incontestable avec la
remarque faite par Clément d’Alexandrie (¢ 150 - ¢ 210) sur Ia religrosité
indienne. Les savants chrétiens ne contestent pas le fait que Clément d’ Alexandrie
avait connaissance de I’Inde. Comme J. Daniélou I’a remarqué, le contact entre
Alexandrie et I'Inde n’a rien pour nous étonner i cette €poque : les rapports
commerciaux des deux pays étaient intenses. Mais il est précieux pour nous de
savoir que le maitre de Clément d’Alexandrie, Panthéne, a connu I’Inde. Les
allusions fréquentes que fera Clément a la sagesse des moines indiens prennent
par 12 une valeur plus profonde!'® .

Clément d’ Alexandrie connaissait bien la différence entre le bouddhisme et
le brahmanisme. Il a fait mention de Bouddha et de ses disciples en les distinguant
des autres traditions religieuses indiennes. Bien que sa remarque sur le Bouddha
soit assez bréve, nous ne pouvons pas penser que le nom du Bouddha soit venu
sous sa plume simplement par hasard. D’ailleurs, il mentionne le Bouddha et ses
disciples avec une certaine admiration'?. Comment ce Pére grec a-t-il eu
connaissance de Bouddha et de ses disciples ? Sans doute a-t-il rencontré des
bouddhistes, soit indiens grecs, soit des moines bouddhistes, soit des laics,
probablement des laics bouddhistes qui étaient venus a Alexandrie en qualité de
commerg¢ants. D’ailleurs, comme Jean Daniélou I’a remarqué, le maitre de
Clément, Panthéne, avait des relations religieuses avec 1’Inde'*°.

De toute fagon, il n’y arien d’exceptionnel ni d’étonnant i ce que Clément
d’ Alexandrie ou Panthéne aient souhaité se ménager des contacts avec des Indiens
ou.avec des gens qui avaient des relations avec I’Inde. C’est un phénomeéne
anthropologique valable 4 toute époque que les commergants veulent rencontrer
des commercants, les athlétes des athlates, les spiritualistes des spiritualistes,

127

p. 13.

¥ J. DaniéLou, Clément d” Alexandrie in Les Ecrivains célébres, t.1, Paris, 1951, pp. 13-15.

1% Parexemple, aprés avoir parlé des brahmanes et des samanas de I’ Inde ancien, Clément d’ Alexandrie
mentionne : « Il'y a aussi dans I’Inde ceux qui obéissent aux principes du Bouddha qu’ils vénérent vu
son extréme sainteté, comme un Dieu ». Les Stromates, I, XV, 71 (Trad. M. Caster, SC.,n° 30, p. 101).

%0 J. DaNiELOU, op. cit., p. 130.

H. pe Luac, op. cit., p. 9 ; Voir aussi. J. FiLuiozar, Les relations extérieures de | "Inde (I), Pondichery,
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en un mot des gens qui ont les mémes problémes, les mémes intéréts ou les
mémes golits personnels’!.

Un autre point intéressant est la similitude entre certaines idées bouddhiques
et celles de Besilides, de Clément d’ Alexandrie et de son disciple Origéne (vers
185 — vers 254). Jean Filliozat a remarqué que les idées bouddhiques paraissent
avoir bien pénétré plus d’une fois en Occident dans les premiers siécles de 1’ére
chrétienne. Lorsque, par exemple, le Gnostique Basilide explique les souffrances
des martyrs par une expiation de fautes commises « dans une autre vie »'32. Selon
H. de Lubac, les idées bouddhiques et alexandrines avaient en effet pénétré avant
Origene dans certains milieux chrétiens'*3. Ici il faut bien noter qu’Origéne est
considéré comme le précurseur du monachisme chrétien'® .

Selon Origéne, les esprits connaissent de multiples incarnations et ne
sont pas conscients, dans I’existence suivante, de celle qui précéde. Le
cinquiéme concile I’a condamné car il a « enseigné une préexistence mythique
des dmes »'. Certains savants pensent qu’Origéne avait subi I’influence du

' Par exemple, méme actuellement, sous la grande lumiére de Vatican II, les moines chrétiens

apprennent les méthodes de développement mental dans les centres bouddhiques situés en Europe,
au Japon, en Thailande, en Birmanie, en cherchant « la sainteté qui existe 2 I’extérieur de I’Eglise
chrétienne » (cf. Vatican II, LG. II, 15). Certains moines chrétiens en Allemagne ont établi un centre de
méditation avec I’aide des moines bouddhistes japonais. Thomas Merton disait en 1969, dans sa
derniére conférence : « (...). A mon avis, ’ouverture au bouddhisme, A ’hindouisme et toutes ces
grandes traditions asiatiques nous donne une chance merveilleuse d’en apprendre davantage sur les
possibilités de nos propres traditions, parce qu’elles ont pénétré cela du point de vue naturel, beaucoup
plus profondément que nous. (...) » - T. MERTON, « Marxisme et vie monastique » in Rythmes du
Monde, 1. XVII, n° 1-2 (Ed. Abbaye de St. André, Brugge), 1969, p. 48 ; Voir aussi. The Asian Journal
of Thomas Merton, London, 1973; B. de Givg, « Le sujet de I’expérience religieuse en Orient et en
Occident » in Collectanea Cisterciensia, 1978,n° 3, pp. 182-194. Ainsi, actuellement les moines chrétiens
mettent-ils leur intérét a rencontrer et 2 comprendre la spiritualité de I Asie, tandis qu’il y a aussi des
savants chrétiens comme le P. H. U. von Balthasar qui pensent que ces rencontres sont dangereuses.
cf. « Une méditation-trahison » in Axes, Oct-Nov. 1978, pp. 3-13 ; cet article était publi€ dans Geist und
Leben, Wurzhurg, 1977, pp. 260-268, sous le titre : « Meditation als Verrat ».

82 J. Fiuiozar, « La doctrine des brahmanes d’aprés saint Hippolyte » in RHR, t. CXXX, 1954, p. 75.

133 H. e LuBac, Aspects du bouddhisme, Paris, 1951, pp- 100-101.

¢ Voir. H. CrouzeL, « Origéne, précurseur du monachisme » in La théologie de la vie monastique,
Paris, pp. 15-31 ; Voir aussi : W. SesToN, « Remarques sur le réle de la pensée d’Origéne dans les
origines du monachisme » in RHS., t. CVII, 1933, pp. 196-213.

1% Grégoire de Nysse explique sur le sujet : « J’ai entendu dire 2 certains qu’il existait des peuples
d’ames vivant dans un monde 2 elles avant la vie corporelle ... (jusqu’au jour) oii entrainées par une
sorte de penchant vers le mal, elles perdent leurs ailes et viennent dans des corps. Elles remontent
ensuite par les mémes degrés et sont réintégrées dans le lieu céleste... 1 y a donc comme une sorte de
cycle, passant par les mémes étapes, 1’ame n’étant jamais définitivement établie dans un état. Ceux qui
enseignent cela ne font rien que confondre et brouiller les choses bonnes et les choses mauvaises ».
cité par J. DaNIELou, « L’apocatastase chez saint Grégoire de Nysse » in Recherches de sciences
religieuses, t. XXX, 1940, p. 340.
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bouddhisme'* . Quoiqu’il en soit de ces interprétations, notre question principale
porte non pas sur les ressemblances philosophiques entre les idées spirituelles
chrétiennes et les doctrines bouddhiques, mais sur I’influence du bouddhisme
ou du bouddhisme monastique sur le monachisme chrétien du Désert. Pour arriver
a une conclusion affirmative sur ce sujet, on doit prouver trois choses principales:
1. Que les activités missionnaires du bouddhisme dans des pays comme la Gréce,
I’Egypte, etc., étaient florissantes pendant les premiers siécles. 2. Que les moines
chrétiens rencontraient les moines-bouddhistes avant ou immédiatement aprés
le commencement du monachisme chrétien. 3. Que la structure du monachisme
chrétien du Désert était semblable a celle du monachisme bouddhique.

Il n’y a pas, comme nous I’avons signalé plus haut, de fait bien établi pour
prouver les deux premiers points. Sur le troisieéme, la seule chose que nous
pouvons dire est que, du point de vue de la structure et de I’ organisation, nous ne
trouvons pas de similitudes entre le monachisme bouddhique et le monachisme
chrétien du Désert. D’ailleurs le monachisme chrétien manifeste clairement une
évolution qui lui est propre a partir du début du I'V¢ siécle.

Certains savants remarquent que les pratiques et les vertus de ces deux
monachismes sont semblables. Il est bien possible que dans deux organisations
religieuses existent des pratiques extérieures identiques. Mais cela ne signifie
pas que toutes les motivations et les raisons d’étre soient aussi similaires. D’autre
part, la non-similitude extérieure des pratiques ne signifie pas que les motivations
et les raisons d’€tre soient obligatoirement différentes. Quoi qu’il en soit, il est
trop tOt pour arriver a une conclusion sur la question de la pratique du renoncement
et de ses motivations chez les moines chrétiens du Désert comparée a celle du
monachisme bouddhique. Nous allons donc consacrer les prochains chapitres a
I’étude des pratiques et des principes du renoncement dans ces deux
monachismes.

136 Mais la doctrine de la renaissance n’est pas un monopole du bouddhisme. Beaucoup de gens en

dehors du bouddhisme croyaient en une renaissance. Cependant, il faut noter que la maniére d’interpréter
ce phénoméne n’est pas la méme pour toutes les religions de 1’Inde. Le bouddhisme, par exemple,
prend garde de toujours I’interpréter en conservant sa doctrine de non-Soi (anarta vada) qui lui est
tres chere. C’est pour cela que le bouddhisme ne parle jamais de réincarnation , notion hindoue qui est
essentiellement liée 2 1a doctrine d’dme (&man) permanente. En revanche, lorsque le bouddhisme parle
de renaissance , il utilise le terme punabbhava (le redevenir) qui est en harmonie d’une part avec la
doctrine de non-soi et d’autre part avec celle de la *coproduction conditionnée (paficca samupp aday).
Pour ces raisons, ’enseignement d’Origéne sur la renaissance est étrangér au bouddhisme. D’ailleurs,
le bouddhisme n’affirme jamais une évolution fixe de I’dme vers la perfection accomplie de naissance
en naissance par I’individu. Il semble que cette notion d’Origéne soit d’une certaine fagon semblable
al enseignement de Makkhali Gosila, le celébre matitre religieux contemporain du Bouddha .



CHAPITRE 11

LA SEPARATION DU MONDE

Le dépaysement ou la séparation du monde est un sujet important dans la
notion du renoncement. Dans ce chapitre nous allons aborder cet aspect que
I’on trouve dans les deux monachismes. Nous examinerons d’abord les attitudes
du christianisme sur ce sujet, puis celles du bouddhisme. Ce chapitre comprend
trois parties. Les deux premiéres parties sont consacrées i I’examen de certains
points de détails relatifs aux moines chrétiens du Désert. Dans la troisiéme partie
nous établirons la comparaison avec le bouddhisme. Les sous-titres de ce chapitre
sont les suivants : (A) Comment le moine chrétien se sépare-t-il du monde ?
(B) Pourquoi le moine chrétien se sépare-t-il du monde ? (C) Différence entre
I"attitude du moine bouddhiste et celle du moine chrétien sur la question de la
séparation d’avec le monde.

(A) Comment le moine chrétien se sépare-t-il du monde ?

Le commencement de la vie religieuse est regardé comme la fin d’une vie
ancienne. Parfois ce changement de vie est lié 4 un changement de lieu. Le moine
chrétien dont nous parlons choisit le Désert et il s’isole, loin de toute ville ou de
tout village. Par ce dépaysement ou exil physique, il renonce 2 deux éléments
essentiels de son ancienne vie : (1) les parents ; (2) la société. Examinons ces
deux points :
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(1) Renoncer aux parents

L’attitude du moine chrétien du Désert par rapport  ses parents révéle en
deux circonstances. Premiérement, lorsqu’il renonce 2 sa famille en vue d’entrer
dans la vie religieuse. Deuxiémement, par son attitude stricte afin d’écarter ses
parents pendant sa vie de moine.

L’invitation bien connue qui se trouve dans I’Evangile insiste sur un certain
renoncement aux parents en vue de suivre le Christ'. Pendant les trois premiers
siécles, bien avant I’apparition du monachisme chrétien au Désert, dans la
notion de la virginité chrétienne?, existait une tendance non seulement a éviter
tout rapport sexuel mais aussi a se séparer des parents et des amis afin de pouvoir
consacrer sa vie entierement au Christ. Dans une telle conception, étre vierge
signifie « n’étre ni époux, ni épouse, ni pére, ni meére, fille ou fils, mais étre
libre de toute tutelle, autre que celle du Seigneur ».

Ce qui était vrai pour la vierge chrétienne, I’est aussi pour le moine chrétien.
Car, une fois entré dans la vie monastique, il n’est plus ni fils, ni fille, mais un
étre qui est libre de tout souci en vue de suivre le Christ. Il devait étre également
« sans peére, sans mere, sans généalogie, mais assimilé au Fils de Dieu » (Heb 7,
35 cf. Gen 15, 12-30).

Il est évident qu’en allant au Désert les moines délaissaient leurs parents.
Les régles de saint Pakhome indiquent la nécessité, pour un candidat qui veut
entrer dans le monastére comme novice, de renoncer 2 toute relation familiale.
Par exemple, la régle n° 49 signale : « Celui qui veut renoncer au siécle com-
mence par donner la preuve qu’il est capable de renoncer 4 sa famille »*. C’est
le premier renoncement que saint Pakhéme demande au futur moine.
L’importance de ce précepte est bien marquée par I’attitude que les moines du
désert ont manifestée envers leurs parents.

Lorsque la sceur de saint Pakhéme vint le voir, celui-ci refusa de la
rencontrer. Au lieu d’aller lui parler, il envoya simplement 4 Ia porte du monastére
un message qu’on lui transmit*. Pior, I'un des disciples de saint Antoine ne

! Matt 19,22 ; Marc 10,29-30 ; Luc 18, 29-30.

?  Nous étudierons ce sujet dans le chapitre IV.

* P DeseLE, L'esprit du monachisme pachomien, Spiritualité Orientale n°2, Ed. Abbaye de
Bellefontaine, 1968, p. 23.

4 L. Th. LeForr, Les vies coptes de saint Pachome et de ses premiers successeurs, Louvain, 1943, p-
97. Dans son message saint Pakhéme disait : « (...) Voici que tu as appris que je suis en vie ; ne te désole
pourtant pas de ne pas me voir. Si tu veux embrasser cette sainte vie afin que Dieu nous fasse
miséricorde, réfléchis 4 la chose ; les fréres te batiront une cellule oi tu vivras en recluse et sans doute
& cause de toi le Seigneur en appellera d’autres en nous, qui seront sauvés i cause de toi, cariln’y a pas
d’espérance en ce monde pour ’homme, s’il le veut bien avant de quitter son corps et d’étre emmené
au lieu ot il sera jugé selon les oeuvres. (...) ».
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retourna chez lui, aprés plus de trente ans de vie monastique, que sur un ordre
insistant de son Ancien : c’est en compagnie d’un autre moine qu’il se rendit
aupres de sa sceur, qui 1’avait fait chercher avant de mourir. Il ne faisait donc
qu’obéir et encore a sa fagon ; se tenant au dehors, 4 la porte de la maison, les
yeux fermés, il dit a sa sceur de le regarder tant qu’elle voulait. Puis, sans méme
la regarder, il retourna a sa cellule®. Cassien nous donne un autre exemple trés
significatif de ce principe de détachement:

« Un jour le frére du moine Apollon vint le trouver. C’était au beau milieu
de la nuit, et un de ses beeufs, gémit-il, s’était enlisé profondément dans la boue
d’un marécage. Il suppliait donc Apcllon de sortir pour un peu de temps de son
monastére afin de 1’aider & dégager sa béte ; seul il ne saurait y parvenir. Comme
il insistait : “Pourquoi, fait Apollon, n’avoir pas demandé a notre frére cadet, qui
était plus proche que moi sur votre chemin ? ” L autre pensa : “Il a oublié que ce
frére est mort et enterré depuis longtemps. Trop d’abstinence et de solitude lui
auront fait perdre le sens”. “Comment, répliqua-t-il, pouvais-je faire appel 4 un
homme mort depuis quinze ans ?7” Et le moine dit : “Ignorez-vous qu’il y a vingt
ans que je suis mort a ce monde et que, du tombeau de cette cellule, je ne puis
vous étre d’aucun secours pour ce qui regarde la vie présente. Le Christ pourrait-
il souffrir la moindre tréve 2 la vie de mortification que j’ai embrassée, pour
vous aider a retirer votre boeuf ? ” ».

L’exposé du moine Apollon est trés important. Il dit qu’il est mort depuis
vingt ans. Mourir au monde est une aspiration profonde de la vie du moine
chrétien. Cassien I’a expliqué ainsi : « Ce renoncement est le signe de la mort a
soi-méme et de la Croix. Vous devez donc savoir qu’aujourd’hui-méme vous
€tes mort au monde présent, a ses oeuvres, a ses désirs, et que, selon 1’ Apdtre,
vous étes crucifié pour le monde, comme le monde 1’est pour vous ».

Mais la vie du moine n’est pas simplement une « mort ». Elle est aussi
une « vie nouvelle », car son Dieu est « Dieu des vivants, non des morts »
(Matth 22, 32). Dans cette vie nouvelle, I’'unique parenté du moine est Dieu.
Par exemple, on apprit 2 un moine la mort de son pére ; il dit a celui qui la lui
annongait : « Cesse de blasphémer, mon Pére est immortel »®. Pour garder cette
relation unique on devait abandonner toutes les autres préoccupations et
relations®.

*  PL.,73,758-759. cité par André Borias, « Le moine et sa famille » in Collectanea Cisterciencia,

t. 40,n°2, p. 82.

CassieN, Conférences, XXIV (SC. n° 64, p. 180).

CAassIEN, Institutions, IV, 34.

PaiLapg, HL., XXXVIII;

EvaGRE LE PoNTIQUE, Traité Pratique, Ch. 95 (SC.,n° 171, p. 701).
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Un jour la mére du jeune moine Théodore vint lui rendre visite. Elle était
munie de lettres épiscopales. Saint Pakhdme conseilla 4 son disciple favori de
recevoir sa mere, a cause des lettres qu’elle portait. Théodore craignait de violer
le commandement de Dieu et de provoquer un scandale, 2 quoi Pakhdme répondit:
« Si tu aimes Dieu, plus que ta mére, dois-je t’en empécher ? Ne devrais-je plutét
Uexhorter a le faire ? Celui qui aime son pére et sa mére plus que moi, n’est pas
digne de moi (Matth 10, 37). Cela est la perfection. Quand les évéques entendront
ta résolution, ils ne s’indigneront pas, mais plutét ils se réjouiront de ton progres
en perfection »'°.

Abba Evagre le Pontique donna ce conseil 2 un jeune moine : « Ne te laisse
pas détourner par le souci de tes parents et par I’affection de tes proches, mais
évite les rencontres fréquentes avec eux, de peur qu’ils ne te ravissent ta quiétude
dans la cellule et qu’ils t’entrainent dans leurs affaires : « Laisse les morts enterrer
leurs morts, dit le Seigneur, mais toi, suis-moi »!!.

Les regles pakh6miennes permettent cependant de rendre visite 2 ses par-
ents dans les cas de maladies ou de mort d’'un membre de la famille. D’ailleurs,
selon saint Pakhdme : « Ce n’est certainement pas un péché pour celui qui
rencontre les siens de les aimer, non comme les siens, mais comme les membres
du Christ, et pas différemment des autres fidéles, car la chair ne sert  rien (Jean
6, 63) »'2. Pourtant le moine ne pouvait faire cette visite seul. Il devait é&tre
accompagné d’un autre moine et ils ne pouvaient pas étre hébergés dans la maison
de sa famille, mais dans une église ou dans un monastére de la méme foi'®.

Si un parent venait voir le moine il ne pouvait le rencontrer qu’avec la per-
mission du Pére du monastére'* . De plus, il lui était interdit de parler des choses
du monde. Si un moine avait une sceur ou une mére dans un couvent il ne pouvait
leur rendre visite que rarement, et encore accompagné d’un autre moine et pourvu
toujours de la permission du Pére du monastére. La conversation n’était permise
qu’en la présence du chef du couvent de la personne visitée!?,

Evidemment, I’intention d’une telle séparation des parents était d’éviter les
obstacles a la vie contemplative. Parfois les moines considéraient que le souve-
* nir méme des parents dans le monde était une vision diabolique!®. Ils ont donc
essayé d’éviter tous les objets, mentaux et matériels, appartenant  la famille. A
e propos nous pouvons nous servir de I’histoire du moine qui brila les lettres

1% E. AMELINEAU, Annales du Musée Guimet, t. X VII, p.405-406.

"' EVAGRE LE PONTIQUE, Traité Pratique, Ch.95 (SC.,n°171, p. 701p. 701, note 95).
*  E. AMELINEAU, ap. cit., pp. 405-406.

3 Regle Art. 44, 45 et 56. ,

4 Regle Art. 53.

5 Régle Ant. 143.

E. AMELINEAU, op.cit., pp. 9, 345.
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recues : au bout de quinze ans on lui avait apporté plusieurs lettres de son pere,
de sa mere et d’un grand nombre d’amis de sa province du Pont. II prit cette
liasse de lettres et, réfléchissant longtemps en lui-méme, il dit : « Combien de
pensées leur lecture me suggérera-t-elle, qui me pousseront soit 2 une joie sans
contenu, soit a une tristesse stérile ? Pendant combien de jours, me rappelant
ceux qui les écrivirent, détourneront-elles I’attention de mon cceur de la
contemplation qui est son but ? Aprés combien de temps de cette confusion
I'esprit sera-t-il 4 nouveau restauré, si I’esprit, ayant été une fois troublé par
I'impression des lettres et se rappelant les paroles et les visages abandonnés
depuis si longtemps, commence 2 les revoir une fois encore, a habiter avec eux
et a leur étre présent par 1’ame et ’esprit ? En vérité, il ne servirait a rien de les
avoir quittés corporellement si, par le cceur, I’esprit commence 2 les regarder et
admet de nouveau en lui, pour lui redonner vie, une mémoire que quiconque
renongant a ce siecle a, comme un mort, abandonnée. Méditant tout cela dans
son ceeur, il décida non seulement de n’ouvrir aucune lettre, mais méme de ne
pas décacheter le paquet, de peur que se rappelant les visages de ses proches, il
n’interrompe sa méditation. Ainsi jeta-t-il au feu pour y étre brilé le paquet
encore tout ficelé comme il I’avait regu, disant « Allez, pensées de la patrie,
briilez toutes ensembie et ne cherchez plus dorénavant & me rappeler ce que j’ai
fui »17,

Cette anecdote révele plusieurs choses importantes : premiérement, il sem-
ble qu’il n’y ait eu aucune relation entre ce moine et sa famille depuis quinze
ans. Deuxiémement, qu’il n’en avait eu aucune nouvelle. Troisi®mement ce moine
considérait que les nouvelles des parents, méme rares, constituaient un obstacle
pour sa vie contemplative. Sans doute est-ce une trés belle illustration de
renoncement complet 2 la famille.

Certains moines parmi les semi-anachorétes entrérent dans la vie religieuse
avec leurs fréres. Poemen, par exemple, était parti au désert avec ses trois
fréres'®. Ammon, qui embrassa la vie monastique 2 Nitrie avec trois fréres, vit
ses deux sceurs s’enfermer dans un monastére situé i quelque distance de 13%.
Au commencement, saint Pakhdme aussi était accompagné de son frére Jean®.
Nous ne pensons pourtant pas qu’il existait de relation familiale entre ces fréres,
mais surtout une parenté spirituelle?! .

" Cassin, Institutions, V.32 (SC. n° 109, p-243).

'®  Apop. Poemen 76 ; PG. 65, 340-341 ; cité par André Borias, art. cit., p. 83.

9 Parrabg, HL. X1

* L. Th. LEForT, op. cit., p. 58.

' Voir. L. REGNAULT, « Les apophtegmes et Iidéal du désert » in Studia Anselmiana, n° 70, Roma,
1977,p. 69.
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Certains moines ont emmené leurs fils au Désert. Abba Carion par exemple
s’est chargé de son fils?®. En renongant 2 la vie séculiére, Nil amena son fils,
Théodore, au Désert®®. Mais, en général, les renoncants du Désert étaient
défavorables a ce que les enfants soient €levés au sein de la vie monastique. On
dit qu’un moine qui demeure avec un enfant, s’il n’est pas solide, tombe ; s’il est
solide il ne tombe pas, mais il ne progresse pas non plus*. En méme temps nous
ne devons pas oublier que de tels moines, qui se chargeaient de leurs enfants,
aimaient les principes monastiques plus que leurs enfants. Par exemple, sur
I'ordre du Pére du monastére, le moine Patermutus était prét méme 4 jeter son
fils dans la riviere®. Nous savons pourtant qu’amener les enfants n’était pas
chose fréquente parmi les moines du Désert. C’était un acte rare qui n’avait lieu
que dans des cas particuliers, quand c’était inévitable.

Ce que nous venons de voir améne a la conclusion suivante : en principe le
moine chrétien du désert a renoncé aux parents en entrant dans la vie religieuse.
Apres y étre entré il a essayé d’éviter tout contact avec eux. Car les relations
familiales étaient considérées comme un empéchement 2 la vie contemplative.

(2) Renoncer a la société

En entrant dans la vie religieuse, le moine a renoncé non seulement aux
relations familiales, mais aussi a la société, a la vie sociale ancienne, y compris
au lieu ou il avait vécu jusqu’a son renoncement,  toutes les relations amicales
ou commerciales, civiles ou officielles.

Un moine n’avait d’ailleurs pas 1’occasion de conserver ses anciennes rela-
tions, car la plupart des amitiés et des relations sociales étaient fondées sur les
valeurs mondaines auxquelles le moine ne s’intéressait plus. Le départ pour le
désert, loin de son ancienne résidence, n’était pas un simple déménagement
d’un lieu 2 un autre, mais c’était le signe d’une vie toute nouvelle, et d’un nouveau
commencement®.

En délaissant tout et tous le moine partait pour un endroit ol il n’avait jamais
vécu, a plusieurs centaines de kilométres de son lieu de naissance, de sa ville et
de son village”. On ne pouvait y aller ou en revenir facilement. Plus le moine

2 DAC,t. I, col. 1833,

3 Ibid., 1. X1, col. 661.

**  Cité par André Borias, art. cit., p. 90.

25 CasSIEN, Institutions, IV, 27.

*  A. GUILLAUMONT, « Le dépaysement comme forme d’ascése dans le monachisme ancien » in Aux
origines du monachisme chrérien, Spiritualité Orientale n° 30, 1979, p. 92.

¥ Voir. Paul Albert FEVRIER, « La ville et le désert a propos de 1a vie religieuse IV¢ et V< siécles » in
Mystiques du désert dans I'islam, le judaisme et le christianisme, (Conférences de la session 28 juillet
- 3 aofit, 1974, Association des Amis de Sénanque), pp. 39-61.
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s’habituait a sa vie nouvelle, plus devaient disparaitre les relations sociales de sa
vie passée. D’autre part, méme les souvenirs du siécle était considérés comme
des empéchements au progrés intérieur. Comme saint abba Antoine 1’a remarqué,
la pensée du monde est un signe de recul spirituel®.

En outre, lorsque quelqu’un avait commencé la vie religieuse dans le désert,
il devait la continuer jusqu’a la fin de sa vie. S’il revenait 2 sa vie passée, cela
signifiait qu’il abandonnait le Christ. A un moine qui voulait retourner 4 son
ancienne vie, un ancien conseilla : « Sache-le, quand tu es venu de ton pays ici, tu
as eu le Seigneur comme guide, mais si tu t’en retournes, tu ne 1’auras plus »%.

De plus, le moine chrétien ne devait pas oublier que « quiconque met la
main 2 la charrue et regarde en arriére est impropre au Royaume de Dieu »®.

(B) Pourquoile moine chrétien se sépare-t-il du monde ?

En fait, le moine n’a pas simplement voulu se séparer du monde ; il a choisi
le désert et s’y est installé. Il importe de savoir les raisons de ce choix. Pour
tenter de trouver une réponse 2 cette question, nous envisagerons : (1) L’ attitude
du christianisme envers le monde. (2) L’attitude du christianisme envers le
désert.

(1) L’attitude du christianisme envers le monde

Le monde créé est bon, il a été soumis 4 I’homme et il a été permis 2 celui-
ci d’en user (Gen I, 31). C’est la une idée fondamentale de la pensée judéo-
chrétienne. Pourquoi donc le moine chrétien s’est-il efforcé de renoncer au
monde, extérieurement et intérieurement ?

Dans la pensée du Nouveau Testament, le monde, en tant que créature de
Dieu, demeure fondamentalement bon, mais il se trouve mystiquement en
relation avec le péché de I’homme ; par le péché il a été bouleversé ; la création
elle-méme doit donc étre libérée de la servitude, de la corruption, pour entrer
dans la liberté de la gloire des enfants de Dieu (Rom 8, 21).

Un autre sens du mot « monde » prend place dans le Nouveau Testament : le
monde est le lieu du pouvoir de Satan. Saint Jean peut donc écrire : « N’aimez ni
le monde ni rien de ce qui est dans le monde. Si quelqu’un aime le monde, 1’amour
du Pere n’est pas en lui. Car tout ce qui est dans le monde - convoitise de la
chair, la convoitise des yeux et I’orgueil de la richesse - vient non pas du Pére,
mais du monde. Or le monde passe avec ses convoitises ; mais celui qui fait la

®  Vita Antonii, Ch. 20.
#® A, GUILLAUMONT, art. cit., p. 103.
% Matth 6,24 ; Luc9, 62 ; cf. CassiEn, Institutions, IV, 36.
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volont€ de Dieu demeure éternellement »3!. Ainsi, le « monde » est-il opposé
au « Pére ». La volonté du monde n’est pas volonté de Dieu. Autrement dit, le
monde est le royaume de Satan®. Comme saint Jean 1’a précisé, le Prince de ce
monde est le diable®.

En méme temps, dans les sources bibliques, le monde est désigné comme
le domaine du Seigneur. Mais Satan se bat pour établir son royaume ici. Donc, le
monde est a la fois bon et en méme temps dangereux. Dans cette situation, le
devoir du disciple du Christ est de lutter contre Satan et son lignage*. Car on ne
peut servir deux maftres, a la fois Dieu et Mammon. Ce qu’on doit faire est de
chercher tout d’abord le Royaume et sa Justice?.

Ce « monde » tel qu’il est, les biens terrestres, constituent un danger pour
le salut de I’homme. C’est pourquoi on doit renoncer aux soucis du monde, aux
délices de la richesse et aux honneurs. Méme « la sagesse est folie devant
Dieu »* . Car « I’esprit de ce monde ne vient pas de Dieu »*’. Par exemple, Jésus
n’est pas de ce monde®™. Son royaume n’est pas davantage de ce monde®. Le
monde ne le connait pas*. Le monde le hait, lui et sa parole* . Ainsi le monde
est-il si aveugle qu’il ne reconnait pas le Christ*?. Parce que le monde entier git
au pouvoir des princes de ce monde*. Enfin, pour le disciple de Jésus-Christ, la
vraie patrie est le Ciel**. Ces expressions montrent clairement une certaine
opposition entre ce monde et Dieu.

Nous avons déja signalé I’appel du Christ 4 le suivre en renongant a tout et a
tous®. La réponse du Christ  saint Pierre insinuait déja une certaine forme de
renoncement au monde, pour ce qui touche a la vie familiale et sociale. Mais
cet appel invite-t-il 2 une fuite du monde et 4 un exil physique ? Ou bien seulement
a un certain détachement par rapport aux valeurs terrestres ?

Il existe toujours dans la société humaine une tendance 2 interpréter les
idées religieuses selon les problémes contemporains. Pendant les trois premiers

31 Jean2,15-16.

2 Pphi6,11-12.

¥ Jean12,31-32;14, 30.

3 Gen3, 15.

3 Matth 6,24-33 ; Luc 12, 32-34.
% ICor3,19;cf.ICorl, 20.

37 1Cor2,12.

3 Jean8,23.

*  Jean 18, 36.

# Jeanl, 10.

‘. Jean7,7;15,18;17, 14-16.
2 2Cor4,4;cf. Jean 14, 17.

# ICor2,6;2Cor4,4;cf.1Jean 5, 19.
#  Phil 3, 20.

# Matth 19, 29.
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siécles, I’idée de séparation du monde prenait son sens, parmi les groupes
chrétiens, dans le domaine du martyre. Autrement dit, dans 1’atmosphére de
persécution, la mort volontaire était considérée comme un renoncement a ce
monde. Cette attitude est bien marquée dans les écrits des martyrs. Par exemple,
saint Ignace disait : « Rien ne me servira des charmes du monde ni des royaumes
de ce siécle. Il est bon pour moi de mourir pour m’unir au Christ Jésus »*. Il a
ajouté : « N’allez pas parler de Jésus Christ et désirer le monde »* . Saint Ignace
désirait étre tellement séparé du monde que le monde ne vit méme plus son
corps*®. Pour Polycarpe, il est bon en effet de se retrancher du monde®. La
mort est bonne et ne doit pas étre crainte ; elle nous libére du monde™ . Ainsi,
chez les martyrs le monde était-il considéré comme le domaine de la méchanceté,
et la mort comme une séparation du monde au nom du Christ.

Pour Tertullien, le monde est rempli d’anges de Satan®'. « Le monde est
bon en tant que créé par Dieu ; mais il n’est pas bon quand en effet il ne cherche
pas Dieu »*2. Le monde est retourné a son péché, c’est pourquoi le monde est
destiné au feu’. Le chrétien est en danger perpétuel d’étre condamné par le
monde. Le monde est un lieu impur®. Tertullien compare le monde 2 une prison:
« Ne soyez pas fachés d’étres séparé€s du monde. Si vous considérez que le monde
est une véritable prison, vous comprendrez que vous-mémes Etes plutdt sortis
de prison que vous n’y étes entrés »%.

En ce qui concerne la nature du monde, I’influence de la pensée grecque se
manifeste dans les écrits de Clément d’ Alexandrie et d’Origéne. Pour Clément,
le monde est un don de Dieu. On doit mener une vie simple : une vie facile a
maintenir et facile a délaisser. Il propose ainsi un autre mode de vie au lieu
d’une séparation du monde’. Origéne non plus n’a pas approuvé une séparation
corporelle de la société, mais un détachement mental. Il disait : Il nous faut
sortir d’Egypte, il nous faut quitter le monde, si nous voulons servir le Seigneur.
Il nous faut le quitter, dis-je, non plus localement, mais en pensée ; non pas en
partant sur les chemins, mais en avangant par la foi »>. Il ajoute : le vrai sage

% IGNACE, Ad Romanos, 6,1 (Trad. Camelot, SC. n° 10, p. 131-133).
47 Ibid. 7,1 (Trad. p. 134-135).

% Ibid 34,

*  PoLICARPE, Ad Philippines. 5,3 (SC.n° 10, pp. 210-211).
De testimonio aimae, 4, 178-180.

5t De Speciaculis, 8,9, 235.

2 Ibid, 2,228.

3 De Baptismo, 8,283.

5 De Spectaculis, 8, 10,235 ; De idolatria, 24, 1124.

% AdMartyras, 2, 4.

% Pédagogue, 1, 1€, 98 (SC.n° 70, p. 287).

57 Hom.3(SC.n° 16, p. 108).
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doit fuir dans le désert au moins symboliquement® .

Origéne accepte la nécessité d’écarter les choses mondaines en vue
d’atteindre la perfection. : « Fuyons de toutes nos forces la condition humaine
et cherchons a devenir dieu »%. Comme pour Clément d’ Alexandrie, la vie, pour
Origene, doit étre un voyage symbolique. On doit traverser les vertus afin
d’atteindre le sommet de la perfection ; cette perfection permet de passer hors
de ce siécle et de s’en séparer®,

Saint Athanase compare le monde 4 une mer ou on trouve la tempéte et les
flots, les périls et les embiiches de toutes sortes, exposant tous les navigateurs
que nous sommes au naufrage. Si quelqu’un veut faire son salut, il doit devenir
fou dans les affaires du monde telles que donner et recevoir, acheter et vendre,
s’occuper du commerce, retenir les biens d’autrui, gagner de I’argent, préter a
intérét, d’une obole en produire deux. Ceux qui s’occupent de ces choses, ceux
que le monde appelle « prudents », Dieu lui-méme les nomme insensés, sots et
pécheurs ; selon le prophéte (Jérémie 4, 22) : ce peuple est habile a faire le mal,
il ne sait pas faire le bien®!. .

Saint Athanase montre catégoriquement la nécessité de se séparer du monde:
« Voici deux voies devant toi, la vie et la mort ; prends celle que tu veux. Voici le
feu et I’eau, étends la main, ot tu veux (Cf. Eccle. 15, 16). Il est en ton pouvoir
d’obtenir la mort. La mort c’est le monde, la vie ¢’est la justice. Le monde est
€loigné de la justice, comme la mort de la vie. Si tu marches dans la voie du
monde, tu marches dans la voie de la mort et tu quittes Dieu, selon la Sainte
Ecriture »%2.

Saint Jean Chrysostome, dans sa deuxiéme lettre 3 Théodore, explique
longuement les avantages de la vie hors du monde. II écrit : « Pendant le peu de
temps oll vous avez bien voulu sortir des flots du monde, vous savez quelle joie,
quelle allégresse vous gofitiez »*. Pour lui, la vie de ce monde n’a pas plus de
valeur que les songes®.

Nous pouvons donc constater maintenant que le christianisme reconnait une
certaine opposition entre le monde et Dieu. Ces idées de beaucoup d’auteurs
chrétiens étaient sans doute fondées sur les conditions et besoins sociaux de
I’époque.

% Cf. Doctrina Ascetica Origenis, par S. Bettencourt, Rom, 1945, p.40.

% Comment in Joannem (éd. E. Preuscheu, GSC., 4, (1903), p. 367).

€ Hom. in Numéros 27,12 (SC. n° 29, p- 554).

8 De Virginitaie, 4.

82 Jbid., 18.

& JEAN CHRYSOSTOME, Exhortation & Théodore (Trad. Ph.-E. LEGRaND, Libraire Lecoffre, Paris,
1933), p. 121 ; Pour le texte voir : Epistola Ad Theodorum Monachum, 5 ; A Théodore (SC.n° 117),p.
252,

% Exhortation & Théodore, p. 43.
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Dans le Nouveau Testament ne se trouve pas I’idée de séparation compléte
du monde, physiquement, mais celle d’un détachement mental. L’invitation 2
suivre le Christ en délaissant tout n’était pas destinée a tout le monde. En effet,
par une telle invitation, Jésus n’exhortait pas a une vie ascétique dans le Désert.
Mais nous devons comprendre que 1’&tre humain regoit, interpréte et met en
pratique les préceptes religieux ou d’autres idées philosophico-religieuses
seulement selon ses aspirations, selon les problémes sociaux qui se présentent
a lui, ou selon les conditions climatiques ou sociales. Parfois, 1’étre humain
adopte les idées ou les idéaux religieux exactement comme quelqu’un qui choisit
des vétements a sa taille. Il choisit les idées et les conseils religieux qui
conviennent a son état mental et il essaye de les interpréter selon ses capacités
de compréhension, I’état de son intelligence et le besoin de son esprit. Cassien
rapporte, par exemple, que certains moines du Désert, parmi les plus austéres,
ont pris 2 la lettre I’invitation du Christ 2 le suivre en prenant sa croix (Luc 14,
27), ils se déplagaient toujours avec de grandes croix en bois sur leurs épaules!®

Sans doute, la vie ascétique et la tendance a I’isolement corporel du I
siécle étaient-elles fondées sur certaines idées de I’Evangile concernant le monde
et sur I'interprétation des Apbtres et des auteurs chrétiens des trois premiers
siécles, et aussi sur certains besoins mentaux de 1’époque. Pour mieux
comprendre cette situation nous devons étudier ce que représentait le Désert
dans T'esprit des chrétiens des premiers siécles.

(2) L’attitude du christianisme envers le Désert

Nous avons les exemples d’Elie, d’Elisée, de Jean Baptiste et de saint Paul
qui sont enfrés au Désert pendant un certain temps. Méme s’il n’ont pas exercé
une influence directe sur le monachisme chrétien du Désert, ces personnages
ont été considérés comme les Anciens de la spiritualité chrétienne, par saint
Jérome® et par Jean Cassien®’. La vie au Désert de Jean Baptiste était citée
avec un grand respect par de nombreux chrétiens des premiers siécles.

Dés le départ il y avait parmi les chrétiens une certaine attirance pour la
solitude. Cela ne signifie pas qu’ils voulaient tous un exil corporel. Etant
membres de cette communauté nouvelle, ils vivaient ensemble, mais avec un
certain détachement vis-a-vis des affaires du monde. Au cours du temps, selon
la situation sociale et politique, le détachement physique du monde par le martyre
fut loué et encouragé par les auteurs et prédicateurs chrétiens. Comme nous
I’avons noté plus haut, le désir de mourir des mains du bourreau était aussi une

65 Cassen, Conférences, VIII, 3.
6  Ep. XXII(Trad. Lebourt, vol. I, p. 152).
87 CassIEN, Conférences, XVIII, 6.
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manifestation de ce détachement. Pour le chrétien, un tel détachement dans le
renoncement a soi-méme signifie une rencontre directe avec Dieu.

De plus, certains chrétiens seraient allés au Désert pour se séparer du monde.
Par exemnple, pendant le régne d’Antoninus Pius (138-161) un prétre appelé
Fontonius était allé au Désert a Nitrie avec soixante-dix disciples. La, ils
cultivaient la terre pour gagner leur vie et menaient une vie d’ascétes®. Peut-
étre ont-ils essayé de suivre I’exemple d’Elie, de Jean-Baptiste et de saint Paul.
D’ailleurs, les conditions climatiques et géographiques du Désert convenaient
trés bien aux personnes qui voulaient se cacher pendant des temps de persécution.
Par exemple, Narcissus, I’évéque de Jérusalem (c 200) s’évada de la ville et se
cacha dans le Désert et dans des lieux sacrés, il y vécut secrétement plusieurs
années® .

Dionysius, I’évéque d’Alexandrie, mentionne des personnes qui sont
parties vivre dans le Désert. Comme il I’explique, beaucoup d’entre elles sont
mortes de faim, de soif ou ont été tuées par les animaux sauvages ou méme par
des voleurs. Chaermon, par exemple, 1'évéque de la ville de Nilus, qui était trés
agé, s’enfuit au Désert avec sa femme mais ne revint jamais. Les amis qui étaient
allés les chercher, n’ont méme pas pu trouver leurs corps™ . Certains qui ont fui
dans la méme région ont été emmenés en esclavage par Saracens. Quelques-uns
seulement parmi eux ont été libérés par rachat’ .

Ces exemples nous montrent ainsi que les gens cherchaient refuge au Désert
dés le milieu du III® siécle™. Les écrits d’Eusébe, de Jérome et de Sozoméne
signalent que certains voulaient y rester méme aprés la fin des persécutions. Un
de ces réfugiés était saint Paul de Thébes dont la biographie fut écrite par saint
Jérome. Paul était arrivé au désert jeune homme, pendant la persécution de Déce.
Il'y vécut en réclusion totale jusqu’a sa mort en 341 a I'Age de 113 ans. Mais les
exemples de ce genre ne sont ni fréquents ni trés clairs.

Quand on le regarde avec des yeux ordinaires, le Désert est un lieu
naturellement stérile ou un lieu maudit par Dieu, ou un lieu abandonné a cause

68

Acta Sanctorum April 14, cité par F. R. Farag, Sociological and Moral Studies in Field of
Coptic Monasticism, Leiden, 1964, p. 4.

¢ Eustsg, HE. VI, 9-10(SC. n° 41, pp. 97-99).

7 W. H. MackeaN, Christian Monasticism in Egypt, London, 1920, pp. 66-67.

" Ibid, p.67;D.J. CHitTy, The Desert a City, Oxford, 1966, p-7.

™ Les historiens de I’Eglise expliquent : « (...) le fait de « prendre le magquis » est le commun recours
dans I’Egypte de ce temps pour tous ceux qui ont une bonne raison de fuir la société, criminels, bandits,
débiteurs insolvables, contribuables pourchassés par le fisc, asociaux de toute espéce ; pendant la
persécution, des fidéles ont pu y avoir recours (ce fut le cas en Cappadoce pour les grands-parents de
saint Basile; le moine le choisit pour des motifs d’ordre spirituel . (...) » - Jean DantLou & Henri
Marrou, op.cit., p. 311.
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de guerres, de famines ou d’épidémies. Aller y vivre est un malheur et un
danger. C’est I’habitation non d’étres humains, mais de bétes sauvages et selon
la croyance populaire c’est le domaine des démons. Au contraire, aux yeux de
certains auteurs anciens qui ont écrit sur la spiritualité chrétienne, le Désert est
un lieu pur. C’est pour cela que Dieu fit sortir le peuple d’Egypte en le faisant
passer par le Désert. Philon dit : « Pourquoi Dieu a-t-il donné la Loi 2 son peuple
dans le Désert, dans la profondeur du désert ? C’est parce que Dieu voulait que
ce fut loin de la corruption, des corruptions morales, surtout, mais aussi de la
corruption de I’air, lequel est malsain dans les villes »73. D’aprés lui, le Désert
n’est pas un lieu pollué ni stérile, mais un domaine privilégi€, béni, parce qu’il
est le lieu de I’ Alliance.

Origéne qui a écrit avec un grand enthousiasme sur I’ ascétisme chrétien, n’a
pas encouragé la séparation du monde par un exil physique, mais quand il en a eu
I"occasion, il n’a pas hésité a louer la valeur spirituelle du Désert. A propos de la
vie ascétique de Jean Baptiste, il écrit : « Fuyant le tumulte des villes, il s’en alla
au Désert ou I’air est plus pur, le Ciel plus ouvert et Dieu plus familier »7*.
Selon Clément d’ Alexandrie, Jean Baptiste jouissait d’une vie calme et solitaire
dans le Désert™.

Pour d’autres auteurs chrétiens, aller au Désert signifie se séparer du monde
profane. Par exemple, Méthode d’Olympe désigne le désert comme un endroit
ol aucun mal ne pousse, ol tout germe de corruption est stérilisé, zone d’ascése
difficile pour la foule’. De plus en plus «la vie dans le Désert » devient
synonyme de vie religieuse. Car le Désert était le lieu de la solitude et des
solitaires.

Les auteurs chrétiens qui ont écrit les biographies des Péres du Désert,
ont considéré le désert avec un grand respect. Saint Athanase en particulier
en a parlé en des termes si élogieux que bien des vierges de Rome y furent
attirées” .

Saint Jéréme, qui a écrit les biographies de saint Paul de Thébes et de saint
Pakh6me en 376, alla aux déserts de Syrie et de Sarrasins, pendant un certain
temps et y vécut en menant une vie monastique. Il écrit alors & Théodore : « Je
contemplerai le Désert, cité plus agréable que toute autre »’. Dans sa lettre au
moine Héliodore il s’exprime ainsi : « O désert que diaprent les fleurs du Christ!

™ PuiLoN, De decalogo, Ch. 2 (éd.F. Dausmas, P. Miguel, Paris, 1963, p. 92).

™ ORIGENE, Hom. in Luc, XI(SC. n° 87, pp. 192-93) ; Ibid. X (SC.n° 87, pp. 184-187).
7 CLEMENT D’ ALEXANDRIE, Pédagogue, II, X, 112 (SC.n° 108, pp. 212-213).

™ LeBanquet, VII, I1(SC.n° 95, PP- 226-227 ; voir aussi : pp. 232-233).

7 Cf. Jerome, Ep. CXXVII, 5 (Trad. Lebourt, t. VII, pp- 140-141).

" Ep.II,2 (Trad. Lebout, t. 1, p.9).
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O solitude, ot naissent ces pierres fameuses desquelles - selon 1’ Apocalypse -
on batit la cité du grand roi ! O ermitage qui jouit de la familiarité divine »™. En
exhortant 2 la vie solitaire au désert il écrit & Héliodore : Frére, que fais-tu dans
le siécle, toi qui es plus grand que le monde ? Jusqu’a quand un toit t’oppressera-
t-il de son ombre ? Jusqu’a quand t’enfermera la fumeuse prison de tes cités ?
Crois-moi, il me semble contempler ici un jour plus lumineux ! Je jouis d’avoir
rejeté le fardeau de la chair et de m’envoler vers le ciel brillant et pur »*. Jéréme
supplie Héliodore et les moines de lui obtenir de Dieu la grice, de renoncer
tout a fait au monde et d’acquérir la volonté et la possibilité de se retirer au
désert.

Dans une lettre au moine Ruticus saint Jér6me demande : « Pourquoi
regretterions-nous 1’ affluence des cités, nous dont le nom signifie solitaires? »%'.
Dans un autre passage il écrit : « Heureuse vie ! mépriser les hommes, rechercher
les anges, déserter les villes et trouver le Christ dans la solitude »®.

De cette fagon, condamner le monde et louer le Désert vont de pair dans
les écrits des auteurs des premiers siécles. Saint Antoine dit que comme les
poissons meurent hors de I’eau, le moine ne peut vivre hors du Désert® . Pour
saint Jérdme aussi monachus signifie solus, simplement par opposition a celui
qui vit parmi les foules urbaines®. Le vrai lieu du moine est le Désert®.

Le moine chrétien avait encore d’autres raisons de choisir le désert comme
lieu de ses pratiques ascétiques. C’était un champ de bataille pour combattre les
démons. Les démons sont toujours contre le Christ. Le moine, comme soldat du
Christ, doit faire face aux démons pour les vaincre. Cette tendance était bien
marquée dans les pratiques ascétiques du monachisme du Désert.

La plupart des moines du Désert seraient venus d’Egypte. Pour eux qui étaient
paysans, le désert était un lieu de danger et de mort. C’est aussi le domaine des
serpents venimeux et des animaux dangereux. Dans la croyance populaire de
I’ancienne Egypte, la plupart de ces animaux étaient considérés comme les
représentants des divinités égyptiennes. Mais I’ attitude envers ces animaux parmi
les chrétiens, ou plutdt parmi les gens convertis au christianisme, avait

" «{(...) O desrtum Christi floribus uernans ! o solitudo, in qua illi nascuntur lapides, de quibus in

Apocalypsi ciuitas magni regis extruitur ! O heremus familiari Deo gaudens ! (...) » - Ep. XIV, 10.

8 Ep. XIV, 10 (Trad. Labourt, t. I, p. 44).

8 Ep. CXXV, 8 (Trad. Labourt, t. VIL, pp. 120-121) Voir aussi : Ep. LVIIL, 4 (Trad. Labourt, t. Il,
pp-77-78).

8 Voir: Paul ANTIN, « Le monachisme selon saint Jérdme » in Recueil sur saint Jeréme, Collection
Latomus, vol. XCV, Latumus Revue d’Etudes Latines, Bruxelles, 1968, p. 105.

8 Vita Antonii, ch. 85 ; Voir aussi : Apoph. Antonii, 10 (PG, LXV).

8 Ep. X1V, 6 (Trad. Labourt, vol. I, p. 39 ), cf. Ep. LXVI, 6.

85 C. Jovinen,2,15.
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compléternent changé : ces animaux étaient considérés maintenant comme des
démons ou des représentants de Satan®. Pour soutenir cette conception, il y
avait un fondement doctrinal : a I’époque du paganisme les démons dominaient
la soci€été. La venue du Christ les a chassés dans le Désert. Si quelqu’un voulait
s’affronter a eux, il devait donc venir au Désert.

Le combat du moine avec les démons est bien souvent identifié 3 la tentation
de Jésus au Désert. C’est au Désert que I’Esprit conduit Jésus pour qu’il soit
tenté par le diable parce que c’est au Désert que I’on peut rencontrer le diable et
se mesurer avec lui* . Il est donc tout  fait logique pour le moine chrétien, en sa
qualité de soldat du Christ®®, d’aller au Désert pour affronter les forces du mal.

En résumé, le monde, selon le monachisme chrétien n’est pas un lieu
important. Pour suivre Jésus-Christ, pour atteindre le salut, pour combattre les
démons, le moine a renoncé a sa famille, & 1a société, & son village ou a sa ville
natale et a choisi le Désert. Pour lui le désert est une bonne chose : il est situé
loin de la foule, loin des soucis, en bref, loin du monde. Et enfin, le moine
chrétien a ainsi trouvé ’occasion dans le Désert, de vaincre les démons.

(C) Différence entre I’attitude du moine bouddhiste et
celle du moine chrétien sur la question de la séparation .
d’avec le monde

Etudions la ségaration du monde chez le moine bouddhiste a la lumiére des
faits que nous venons d’exposer. Pour cela nous devons rendre compte des deux
aspects : (1) L’attitude du moine bouddhiste envers ses parents. (2) La relation
du moine chrétien et du moine bouddhiste avec la société.

(1) L’attitude du moine bouddhiste envers ses parents

Sur ce point, Iattitude du moine bouddhiste est assez semblable A celle du
moine chrétien du Désert. Quoiqu’il n’y ait pas eu d’invitation du Bouddha 3 le
suivre « en quittant la maison, les fréres, les sceurs, la mére et le pere et les
enfants ou ses biens 2 cause de son “nom” » (cf. Matt 19, 29), les gens qui ont
voulu devenir *bhikkhus bouddhistes ont renoncé i tout et & tous pour entrer
dans la communauté monastique. Ce n’était d’ailleurs pas une tendance nouvelle
dans la société contemporaine du Bouddha. Selon I’opinion générale, lorsque

% Voir : A. GUILLAUMONT, « Conception du désert chez les moines d’Egypte » in RHR., t. CLXXXVIII,
n°1,pp. 3-22; L. MOYER, La vie de Saint Antoine, Ed. de Fontenelle, 1950, p. 69.

¥ Voir : U.W. MaNSER, Christ in the Wilderness - The Wilderness, theme in the Second Gospal and
its Basis in the Biblical Tradition, London, 1963,

8 CasseN, Institutions, 11, 1 ;Vi16,21;VIL 21, X, 35 X1, 3, 7.
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quelgu’un embrassait la vie religieuse, il renongait automatiquement aux
relations familiales et sociales. Dans le brahmanisme, les brahmanes agés avaient
I’habitude de renoncer aux liens familiaux afin de devenir solitaires. Dans le
bouddhisme ainsi que dans le jainisme, le renoncement aux relations familiales
est pratiqué sans une telle limite d’age. Malgré la vie conjugale ou quelqu’autre
lien familial, dés que quelqu’un éprouve le besoin de renoncer a la famille et 4 la
société, il peut le faire et entrer dans la vie religieuse. Nous trouvons cette
tendance aussi bien dans le monachisme chrétien du Désert que dans le
monachisme bouddhique. Ainsi, dans ces deux systémes les hommes mariés
pouvaient-ils renoncer  leur femme et les femmes mariées a leur mari® . Parfois
également les péres ont renoncé a leurs enfants.

Dans le monachisme bouddhique, comme nous 1’avons noté ailleurs, les
garcons et les filles renoncérent a la maison avec la permission de leurs
parents® . C’était donc la fin des relations de parenté durant leur vie séculiére.
Aprés étre entrés dans la communauté monacale, ils n’étaient plus considérés
comme membres de leur familles puisqu’ils en étaient sortis.

Comme les moines chrétiens, les moines bouddhistes considéraient les liens
familiaux comme des obstacles 2 la vie contemplative. Intentionnellement donc
ils négligeaient leur parenté ancienne. Par exemple, les moines appelés Sudinna®
et Raithapala® qui ont rendu visite a leur ancienne maison, se sont adressés a
leur ancienne femme en employant le terme « sceur » (bhagini) et a leurs propres
peres avec le terme de « maitre de maison » (gahapati). Ces exemples signifient
qu’ils ne voulaient plus prendre en considération les anciennes relations
familiales. D’ailleurs cette attitude était considérée comme une caractéristique
importante dans la vie du renoncement.

Il est vrai que le bouddhisme affirme que I’affection est un besoin mental
dans le domaine de la vie séculiére : la mére et le pére aiment leurs enfants, les
enfants ont besoin de 1’amour des parents, les parents ont également besoin de
I’amour des enfants. Mais dans le plan de la vie du renoncement, le bouddhisme
monastique n’encourage pas une telle affection® . Nous pouvons citer un exemple
trés significatif :

%  Nous allons étudier le point de vue du christianisme sur cette question dans le chapitre XIV.

% Cf.M.W., Le moine bouddhiste, Paris, 1983, pp. 29-30 ; The Buddhist Monastic Life, Cambridge,
1990, pp. 13-15 ; Les moniales bouddhistes, Paris, 1991, pp. 54-59.

U Vin. I, 17.

9 Majjhima. I, 54-55.

% Le fameux Dhammapada mentionne :  « Cet enfant est 2 moi, cette richesse est 2 moi » Ainsi
pense le sot et il est tourmenté. A vrai dire sa vie méme ne s’appartient pas 2 lui-méme. Alors d’od
I’enfant ? d’olt la richesse ? » - Dhap. v. 62 ; voir aussi : Dhap. vv. 212-213 ; Anguttara. I, 178-179 ;
Udana. p. 14-15. .
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Un jour, le jeune moine Kumara-Kassapa était en route pour recueillir la
nourriture dans une rue de la ville de Rajagaha. Sa mére®, qui revoyait son fils
pour la premiére fois depuis longtemps, se mit derriére lui avec I’intention de
lui parler un peu. Les textes nous disent que sa guimpe était imbibée de lait a
cause de son amour pour son fils unique. Kumara-Kassapa connaissait 1’amour
de sa meére. Mais il savait aussi que cet attachement appelé amour maternel était
un grand obstacle dans la voie du progrés intérieur de sa mére. Ayant I’intention
de la décourager, il lui parla délibérément d’une maniére négligente. La mére
s’attrista de 1’attitude « impolie » de son fils, puis essaya d’oublier son fils et
s’engagea plus profondément dans la voie du progrés intérieur®.

Les textes canoniques et post-canoniques sont remplis d’exemples
semblables qui montrent le besoin monastique de non-attachement vis-a-vis des
parents et des amis. Voici un incident rapporté dans le Visuddhimagga, un ouvrage
pali du V© siécle, c’est-a-dire, presqu’a la méme époque ol les moines chrétiens
étaient au Désert :

Un jeune gargon devint novice dans le monastére de son village, Korandaka-
vihare, sous la direction du doyen qui était aussi son oncle maternel. Peu aprés son
Ordination mineure, le novice alla étudier au Grand Monastére (Maha- Vihare) de
Réhana* Longtemps aprés, selon le souhait de sa sceur, le doyen décida d’aller
chercher le jeune moine qui, 2 la méme époque, se mit en route pour aller rendre
visite a sa famille et 4 son précepteur. Tous deux furent heureux de se rencontrer
par hasard, puis chacun poursuit son chemin, le doyen en direction de Rohana, le
moine vers son village. Lorsque le jeune moine arriva au monastére, ¢’était la
saison des pluies qui le contraignit 2 y faire sa retraite” . Or, son pére, principal
fidele la"c du monastére, vint en ce lieu et sans reconnaitre son fils, informa le
Jjeune moine que selon la coutume du village, il devait étre nourrit par la maison du
bienfaiteur principal du monastére. Ainsi, cette famille nourrit-elle son propre fils
pendant 3 mois. Avant de repartir pour RGhana, le jeune moine alla les seins qui,
tout en ignorant toujours son identité, lui offrirent une fiole 4 huile, une étoffe et du
sucre, avant de dire avoir 4 ce jeune moine venus du loin. Sur son trajet, il croisa &
nouveau son précepteur qui se réjouit qu’il ait été nourri par sa propre famille.
Voyant arriver au village son frére seul, la mére crut que son fils était mort pendant
ses études a RShana et elle fut terrassée par le chagrin. Le précepteur comprit
alors que son neveu, en raison du détachement, n’avait pas révél€ i ses parents

* A ce moment-13, elle aussi était une nonne appelée Kumara-Kassapa-mita. cf. Jataka, I, 148 ;
AnguttaraA. I, 172.

% Enconséquence, elle atteint I'état d’ Arahant. cf. DhapA. III, 147.

% Le Maha-Vihara de R5hana au Sud de Ceylan, fut un centre éducatif pour les novices.

¥ Lecode de discipline (Vinaya) interdit aux moines (et aux moniales) de voyager pendant la saison
des pluies qui dure trois mois (septembre, octobre et novembre). Au sujet de la retraite de la saison des
pluies, voir : M. W., The Buddhist Monastic Life, Cambridge, 1991, pp. 20-22.
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qui il était. Il expliqua alors a sa sceur ce qui s’était passé et lui montra 1’étoffe
donné par le jeune moine. A ce récit, la mére fut trés fiére du caractére de son fils.
Elle se prosterna a terre, ayant joint les mains en signe de respect dans la direction
vers laquelle son fils était parti et elle s’exclama avec une grande joie religieuse et
amour maternel : « Mon fils est vraiment un personnage admirable. C’est pour de
tels braves hommes que le Bienheureux a préché sa voie de grande vertu »*.

L’attitude du jeune moine dans cette histoire est d’une certaine fagon
semblable a celle des moines chrétiens comme Théodore (disciple d’abba
Pakh6me) ou Marc (disciple d’abba Sylvain), vis-a-vis de leurs parents. La mére
du moine Marc avait demandé la permission de voir son fils. Par obéissance a
son Ancien, Marc sortit & sa rencontre. Mais, les yeux fermés, il se contenta de
dire a sa meére « salut ». Puis il rentra dans sa cellule, refusant d’en sortir, malgré
la demande renouvelée de sa mére, qui ne I’avait pas reconnu® .

Le moine bouddhiste tout comme le moine chrétien du Désert, essaya ainsi
d’écarter les relations familiales. Cependant, le monachisme bouddhique dans
ce domaine présente certaines concessions spéciales. Premiérement, le moine
bouddhiste avait le droit de nourrir sa mére et son pére a condition qu’ils soient
agés, faibles ou pauvres. Deuxiémement, d’aprés le *Vinaya, il n’était pas
complétement interdit au moine bouddhiste de maintenir une relation conven-
able avec son pére et sa meére pour leur bien-étre religieux.

Nourrir ses parents (mére et pére) agés et pauvres n’était pas seulement un
droit pour le moine bouddhiste, c’était aussi un devoir. Si personne d’autre ne
pouvait le faire, le moine devait leur donner nourriture, médicaments et
vétements'®. Ici se pose un probléme : le moine bouddhiste était un homme
sans argent ni travail. Comment pouvait-il alors donner nourriture ou vétements
a ses parents 7 Dans ce cas 13, le moine avait-il la permission de travailler pour
gagner un peu d’argent ? Non. Il n’avait pas le droit de changer ses principes
religieux. Pourtant le Vinaya permettait au moine de donner les étoffes recues.
I1 pouvait également leur donner la nourriture et les médicaments qu’il avait
recus pendant sa tournée d’aumone.

S’agit-il 12 d’un lien familial ? Cette permission du Viraya ne signifie
pas que les parents du moine bouddhiste soient souvent pauvres ou Agés
ou négligés par les autres. Elle ne signifie pas non plus que les moines
bouddhistes nourrissaient souvent leurs parents. Cette permission apporta
simplement une solution a un probléme qui pouvait parfois, méme rarement, se
poser.
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Visuddhimagga, pp. 91-93.
#  PG. 65, 296 cité par André Boruas, arr.cir., p. 83.
10 Vin.1,297-298 ; Vin. IV, 286 ; cf. VinA. 1129.
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Cette permission du Vinaya nous montre également trois principes de
I’éthique bouddhique : 1. La valeur de la mére et du pére ; 2. La reconnaissance;
3. La bonté,

Le bouddhisme reconnait I’importance de la mére et du pere vis-a-vis des
enfants. Les textes canoniques considérent bien précisément la mére et le pere
comme des gens sublimes et comme les premiers maitres pour les enfants'" .
De nombreux sermons insistent sur la nécessité de prendre soin de ses mére et
pére, ceci d’abord par reconnaissance : quand les enfants étaient faibles, c’est la
mere et le pére qui les nourrissaient. Quand les enfants étaient malades, c’est la
mere et le pére qui les soignaient ; quand les enfants étaient encore petits, c’est
la mere et le pére qui leur donnaient vétements et éducation. Maintenant que les
enfants ont grandi et que les parents sont devenus faibles, le devoir des enfants
est de s’occuper d’eux. Ils ne doivent pas les négliger. Ils doivent s’en occuper
non pas simplement par devoir mais aussi dans un esprit de reconnaissance,
ce qui est loué par le Bouddha'®. De méme, s’occuper de la mére et du pére est
un acte de bonté. C’est 1’éthique bouddhiste des laics envers leur mére et
pere.

Il est vrai que cette éthique n’était pas tout 2 fait valable pour le moine, car
il était sorti de la maison ; il avait renoncé & sa famille. Cependant, étant un
renongant et surtout un bouddhiste, il devait pratiquer certains actes de bontg.
Donc, s’il n’avait personne d’autre pour s’ occuper de ses parents, et s’ils étaient
faibles, il devait s’en occuper, leur donnant nourriture et vétements. Avec une
telle attitude, le monachisme bouddhique n’a pas encouragé le moine a renforcer
un attachement envers sa meére et son pere!® . Il devait manifester a leur égard
non de I’affection chamelle (pema) mais plutét de la bonté (karuna) et de la
compassion (anukampd), car une telle conduite ne devient pas un obstacle pour
son progrés intérieur'®.

" «(...) brahmd'ti m&apitar G, pubb acariy I1i vuccare. (...) ». (Lamére et le pére sont les véritables

Brahmas (c’est-a-dire, les véritables créateurs), ils sont les premiers maitres) - Anguttara. I, 132 ; 11, 70;
Itivuttaka, p. 110.

192 1 aloué par excellence la valeur de reconnaissance. cf. Samyutta. 1,225 ; 11, 272 ; Anguttara. I, 61,
87:11,226,229; 111, 273 ; Jataka.I, 122 ;111,492 ; V, 419.

1% Car «de 'amour nait le chagrin, de I’amour nait la crainte » (pemat 6 jayati sk, pemato
Jayati bhayam) - Dhap. v. 213.

1% Selon le Visuddhimagga (pp. 94, 95), les parents (la mére et le pére) malades doivent étre soignés
par le moine de la méme maniére dont il soigne son précepteur. Le Commentaire du Vinaya (pp. 469, 474)
explique le droit et le devoir du moine de soigner les parents de son précepteur. Egalement, le précepteur
doit soigner les parents de son éléve. Ces prescriptions et permissions sont toujours valables
condition qu’il n'y ait pas quelqu’un d’autre de proche qui puisse s’occuper des parents. Dans le cas
de médicaments, le Visuddhimagga mentionne le droit du moine de préter ou de donner les médicaments,
s’il en a, en cas de besoin 2 sa propre soeur et son propre frére. Ce sujet est mieux expliqué dans le
commentaire du Vinaya.



56 LE RENONCEMENT AU MONDE

Selon les régles de saint Pakhome, le moine chrétien avait le droit de rendre
visite & ses parents en cas de maladie ou de mort'® . Mais il n’avait pas la permis-
sion d’aller s’occuper de ses parents tombés dans faiblesse ou le besoin.
D’ailleurs le moine chrétien qui vivait trés loin de ses parents n’avait méme pas
’occasion d’avoir de leurs nouvelles.

Un peu plus tard cependant, nous trouvons 1’exemple d’un moine chrétien
semi-anachoréte qui a essayé de faire son devoir envers sa mére sans délaisser
sa vie ascétique : son nom est Archébius, d’une famille bien connue, qui méprisa
I’affection de ce monde, de ses parents et de ses enfants. Il s’enfuit dans un
monastére distant de quatre bons milles de la ville de Diolcos. Il y passa toute sa
vie, sans jamais plus entrer, pendant cinquante ans, dans le village qu’il avait
quitté. Enire temps, son pére, en mourant, laissa une dette importante. Archébius
apf)rit que sa mére avait de grandes difficultés avec les créanciers. Tout en
demeurant dans I’enceinte du monastére, il demanda 2 tripler la mesure de son
travail. Et 14, pendant tout une année, il peina de nuit comme de jour, il paya aux
créanciers le prix de la dette, gagné a la sueur de son travail, et libéra sa mére de
tout embarras et inquiétude'®.

Cette histoire est un exemple rare dans le monachisme chrétien du Désert,
qui montre que méme certains moines s’engageaient dans les problémes familiaux.
Malgré cela, on ne trouve pas de permission ou de réglement qui autorise le
moine chrétien a s’occuper de ses parents 4gés ou pauvres.

Autant que nous sachions, selon les sources monastiques, le moine chrétien
n’avait méme pas la possibilité de rendre visite a ses parents pour précher.
En cas de maladie ou de mort d’'un membre de la famille, le moine pakhémien
avait seulement le droit de lui rendre visite, accompagné d’un autre moine,
a condition qu’il ait eu la permission du Pére du monastére. Dans ce cas-Ia,
il semble que le moine bouddhiste ait été beaucoup plus libre que le moine
chrétien. Il n’était pas interdit au moine bouddhiste de rendre visite 4 ses
parents en vue de précher la doctrine ou d’encourager leurs activités religieuses.
Nous trouvons dans les textes canoniques, des moines et des nonnes
qui, rendant visite & leurs parents, essayérent de les convertir a la religion
bouddhiste. :

De plus, le moine bouddhiste avait aussi le droit de rendre visite, méme
pendant la retraite de la saison des pluies, 4 sa mére, son pere, son frére, sa sceur
et d’autres parents, 4 condition qu’il ait une raison grave, comme la maladie.
Si I’'une ou I’autre de ces personnes envoyait un message prévenant qu’elle
était malade et demandait a le voir, le moine devait y aller méme pendant la

105 Régle Art. n® 53, 54 et 55.
106 Cassien, Institutions, V, 38.
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saison des pluies, avec I’intention de revenir avant le septiéme jour au lieu de sa
retraite'?’.

Le moine bouddhiste avait aussi la permission de maintenir certaines
relations avec ses parents dans le cas de nécessité religieuse. Par exemple, selon
la régle Nissaggiya-Pacittiya n° 6, le moine avait le droit de demander un ¢ivara
(un vétement monastique) a ses parents s’il en avait besoin'®. D’aprés la régle
Nissaggiya-Pacittiya n° 4, le moine pouvait faire laver son *civara (vétement
monastique) par une nonne qui était une parente'®. Selon la régle Nissaggya-
Pacirtiya n° 5, le moine avait le droit d’accepter une chose convenable donnée
par une nonne qui était sa parente'!®. Selon la régle Pacittiya n° 25, le moine
avait la permission d’offrir quelque chose (par exemple, un tissu pour préparer
un civara ) a une nonne qui était sa parente'!!. D’aprés la régle Pacittiya n° 26,
le moine pouvait méme coudre ou faire coudre un civara pour une nonne qui
était sa parente''?. On ne trouve pas cette attitude dans le monachisme chrétien.
En particulier, lorsqu’il s’agit de donner et de recevoir, les reégles des monasteres
pakhdmiens *étaient trés strictes!'®. '

Pourquoi le monachisme bouddhique prend-t-il en considération la parenté?
Ces permissions doivent étre comprises dans leur contexte. Ici la « parenté »
signifie une condition sans danger par rapport 2 la vie de renoncement de tel
moine ou de telle nonne. Selon la coutume de I’Inde ancien, il existait entre les
proches parents un respect profond. D’ autre part, parfois, beaucoup de membres
de la méme famille étaient entrés dans la vie de renoncement. Par exemple,
tous les fréres et s ceurs de I*Ayasmanta Sariputta étaient dans la communauté
monastique. S’il y avait une relation entre eux comme fréres et sceurs dans les
cas de nécessités religieuses, on ne pouvait pas dire que c’était une faute ou un
vice. Mettre obstacle 2 une telle relation innocente aurait été inutile et insensé,
on donnait d’ailleurs suffisamment de régles et de conseils pour écarter les
relations non-convenables. Il était donc tout 2 fait juste qu’il y ait des permissions
dans le Vinaya telles que celles dont nous venons de parler. En outre, les textes
canoniques et para-canoniques montrent que les moines et les nonnes n’ont pas
souvent profité de ces permissions!'*.

7 Vin.I, 147-149.

98 Vin IIT, 213-214.

‘% Vin. I, 205-207 ; Dans le contexte de ces régles, « une parente » du moine signifie n’importe
quelle de ses proches parentes du c6té de sa mére et de son pére. Méme I’ ex-femme d’un moine n’était
pas considérée comme une parente de ce moine. Voir : Vin. ITI, 205-207.

"9 Vin. ¥, 207-210.

1 Vin. IV, 59-60.

2 Vin IV, 61-62.

13 Cf. Lesrégles de saint Pakhdme n° 106, 112, 113.

Pendant une famine trés grave du premier siécle, le moine bouddhiste nommé Naga Thera refusa
la nourriture donnée par sa propre soeur, la nonne Naga Theri (MajjhimaA. p. 546 ; DighaA. p. 369).
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D’autre part, sur le plan doctrinal, le moine bouddhiste était toujours
encouragé a cultiver une équanimité (upekkha) a I’égard de tout le monde, y
compris a I’égard de ses parents. Autrement dit, selon la doctrine, le moine devait
avoir une mentalité qui lui permettait de rester juste vis-a-vis de tout le monde
sans aucune distinction. A cet égard, la pensée du moine était réglée spécialement
par deux points doctrinaux : les quatre demeures sublimes et la notion de trans-
migration.

Les *quatre demeures dites sublimes (cartaré brahma-vihard) du moine
bouddhiste correspondaient aux quatre types d’états mentaux : 1. Etendre 1’amour
universel, illimité€ et bienveillant, a tous les étres vivants ; 2. la compassion a
I'égard de tous les étres souffrants et en difficulté ; 3. la joie sympathique en
voyant le succes et bonheur des autres 4. L’indifférence face a toutes les vicis-
situdes de la vie. Ainsi, ces quatre demeures sublimes signifient-elles une
certaine fagon de vivre avec une mentalité égale envers tout le monde!’s.

Selon ce programme de la « demmeure sublime », le moine ne pouvait pas
€tre limité a certains hommes et femmes appelés les « parents » ou les « siens ».
Abba Evagre le Pontique partage I’attitude bouddhiste lorsqu’il dit : « Le moine
est celui qui est séparé de tous et uni a tous ». Par la doctrine des « quatre
demeures sublimes », le moine bouddhiste était encouragé a étre attentif a tous
par sa bienveillance et sa compassion.

En méme temps, le moine bouddhiste était encouragé a étre égal vis-a-vis
de tout le monde, par la notion de transmigration (*sansara). Car selon la notion
de renaissance, il n’y a pas de raison de considérer un certain groupe de gens
comme les « parents » ou comme les « siens ». La parenté est un lien fondé sur
la naissance de I’individu dans telle ou telle famille. Or, pour le bouddhiste,
cette naissance est seulement une des naissances, car il y a un processus de
renaissances dans lequel I’individu est né d’innombrables fois avant cette vie.
S’il ne sort pas du sansara, avant sa mort, en éliminant toutes les souillures
mentales, aprés cette vie aussi, il y aura de nombreuses renaissances pour lui.
On ne nait pas toujours chez les mémes parents, dans la méme nation ou dans le
méme pays. Ainsi, selon la notion de renaissance, il n’y a personne qui n’ait pas
été le peére, la mére ou les fréres et soeurs et les enfants de 1’étre individuel!!s.
Méme le grand ennemi actuel aurait pu étre une ou plusieurs fois le pére ou la
mére de I’individu. De méme, le grand ami actuel aurait pu &tre une ou plusieurs
fois ’ennemi dangereux de I’individu!?’.

Y5 Pour une longue explication sur ce sujet, voir : Visuddhimagga, ch. IX (brahma-vih &ra niddesa),

pp. 295-325.
"6 Samyutta. II, 179-181, 189.
"7 Samyutta. II, 178-180 ; Ibid. 11, 189,
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En acceptant une telle notion, le moine bouddhiste ne pouvait pas se lier a
ses parents par une grande affection. Pour lui, au contraire, tous dans le monde
étaient ses parents. Sans essayer de s’attacher spécialement a aucune personne,
sans animosité a I’égard de personne, le moine devait tenter d’étre égal envers
tout le monde.

Ainsi, est-il clair que méme si le moine bouddhiste avait la permission,
selon la discipline (Vinaya), de garder certaines relations avec ses parents, les
notions qui se trouvent dans la doctrine (dhamma) décourageaient le moine de
laisser naitre ou de maintenir un attachement spécial ou une affection envers ses
parents ou tout autre personne.

Renoncer a la société ancienne : Sur ce point, 1’attitude du moine
bouddhiste était d’une certaine fagon beaucoup plus précise que celle du moine
chrétien du désert. En général, un renoncant peut abandonner la société laique
dans laquelle il vivait auparavant de trois fagons : 1. en prenant 1’apparence spéciale
du religieux ; 2. en écartant les travaux et la fagon de vivre d’un simple laic : 3.
en s’éloignant matériellement de la société de consommation.

Les moines chrétiens, notamment les anachorétes qui habitaient dans le
Désert, au commencement du monachisme, n’avaient pas de vétements
monastiques particuliers'®. Sans doute ne coupaient-ils pas leurs cheveux et ne
se rasaient-ils pas la barbe. Nous avons entendu dire que certains moines
importants avaient une barbe de neige qui leur tombait jusqu’a la poitrine !'* Il
n’y avait donc pas d’apparence religieuse marquée par des signes spéciaux
permettant d’identifier quelqu’un comme moine. Ce fait n’a pas changé parmi
les semi-anachoretes, méme plus tard. Par exemple, le moine Pinufius, chef
d’un trés grand monastére semi-anachoréte, voulant un moment abandonner cette
responsabilité, alla dans un autre monastere et demanda la permission d’y rester
comme ouvrier. Il y travailla plusieurs mois comme jardinier mais personne
dans le monastére ne put savoir qu’il était moine'?.

Saint Macaire d’Alexandrie demanda la permission d’entrer au monastére
de saint Pakhdme comme novice. Saint PakhOme et les autres moines pensaient
que c’était simplement un homme agé, mais personne ne put 1’identifier comme
moine'?" . Ces exemples montrent qu’au début du monachisme de désert, lorsqu’un

18 Cependant, lorsque le monachisme s’organisa, peu aprés certaines piéces de vétements, ou

certaines interprétations monastiques pour telles piéces et certains signes religieux ou professionnels
sur les vétements apparurent, spécialement dans les coenobia de saint Pakhéme. Nous y reviendrons
dans le chapitre IIL.

19 A.-J. FESTUGIERE, Les moines d’Orient, vol. VU1, ed. Cerf, Paris, p. 29 ; cf. SAINT JEROME,
Ep.CXXX, 6.

120 Cassien, Intitutions, IV, 30 ; Conférences, XX, 1.

121 HL. XVIII ; Cassien, Conférences, X XIV, 26.
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moine renongait a la société ou il avait vécu, il ne faisait rien pour changer son
apparence extérieure. Ce n’était pas d’ailleurs essentiel pour lui car il demeurait
tres loin des habitations humaines. '

En revanche, le Vinaya nous rapporte que lorsque le moine bouddhiste
renongait 2 la société ou il avait vécu, il délaissait complétement ses vétements
laics, ainsi que son apparence extérieure en coupant ses cheveux complétement
et en se rasant la barbe. Ainsi, par sa nouvelle apparence, se présentait-il
clairement comme une personne étrangére 2 la société ancienne'*?. De plus, 3
cause de ses nouveaux vétements et de sa téte rasée, tout le monde pouvait
I’identifier comme étant un « renongant ». Du point de vue de la société, ce
changement d’apparence était nécessaire pour le moine bouddhiste, car il vivait
pres des habitations des laics et il voyageait de ville en ville et de village en
village.

Enfin, le moine bouddhiste était séparé de son ancienne société non
seulement par 1’apparence mais aussi par des actes quotidiens, tandis que les
activités quotidiennes des moines chrétiens n’étaient pas trés différentes de celles
des laics. Non seulement les anachorétes et semi-anachorétes, par exemple, mais
aussi les cénobites continuaient leur travail pour gagner leur vie, méme aprés
étre venus au Désert. Nous savons que dans les coénobia de saint Pakhdme les
moines s’engageaient dans des travaux variés. Dans ces monastéres se trouvaient
des magons, des charpentiers, des tisserands, des cordonniers, etc.!?3. Les
personnes qui avaient pratiqué tel ou tel travail, dans la vie séculiére, en
poursuivaient la méme activité aprés étre devenus moines. Avec un tel moyen
d’éxistcnce, les moines chrétiens du Désert continuaient d’une certaine fagon
les pratiques habituelles de leur vie séculiére.

Sur ce point, la position des moines bouddhistes était complétement
différente. Selon le Vinaya, le travail pratiqué en tant que laic avant d’entrer
dans la communauté monastique ne convenait plus a4 un renongant. Dans un tel
refus, il y a un cdté sociologique autant que religieux. Selon le systéme des
castes de I’Inde, tel ou tel travail était effectué par des gens de telle ou telle
« caste » ou famille. Or, le renon¢ant qui a abandonné sa famille ancienne
délaissait aussi son ancienne caste!?*. Il a donc renoncé automatiquement au
moyen de vivre spécifique a son ancienne famille. Etant sorti de son ancienne
catégorie sociale, le moine bouddhiste était libre de tout travail lié a cette
catégorie sociale.

122

Cf. Sutta-nipaa, v. 405.

Nous en parlerons dans le chapitre XIII.

Selon un récit de 1’Anguttara-nikdya (V, 210), le renongant doit réfléchir toujours sur le fait qu’il
est parvenu a I’extérieur de la caste et de la famille (vevanpiyamhi ajjhipagato ti pabbajitena abhinham
paccavekkhitabbam).

123
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En outre, comme nous I’avons noté ailleurs, le moine bouddhiste ne produit
rien de matériel pour la société laique ni pour sa propre communauté!® . Du
point de vue de la doctrine, produire était une tiche réservée aux laiques qui
maintenaient un foyer. Le moine était quelqu’un qui avait quitté la maison. Il
devait donc délaisser toutes sortes de productions matérielles. Selon le point de
vue de la doctrine encore, si un moine essaye de s’engager dans des travaux
lucratifs, il n’est qu’un laic et il appartient 4 I’ancienne société, a I’ancien mode
de vie. Cette attitude vis-a-vis du travail était aussi celle de traditions monastiques
comme le jainisme.

Le moine bouddhiste avait une autre raison de renoncer a ses anciennes
habitudes : commencer une vie dans la communauté monastique constituait une
vie nouvelle, un nouveau commencement. Ce renoncement était une bonne preuve
de ce que le moine, en tant que personne « nouvellement née », avait délaissé la
société ou il avait vécu antérieurement. En embrassant cette nouvelle vie, il avait
renoncé a ses anciennes relations, a son ancien nom, 2 ses anciennes habitudes
et attitudes. Par exemple, Angulimila qui était connu comme ’ennemi public
n° 1 du pays des Kosalas, aprés avoir tué de nombreuses personnes, fut converti
finalement par le Bouddha et ensuite entra dans la communauté monastique.
Selon les conseils du Bouddha, il dit un jour & une femme enceinte dans la
ville de Savatthi : «O sceur, Je sais trés bien que je n’ai tué délibérément
aucun étre vivant depuis que j’ai eu cette nouvelle naissance dans cette vie
noble »1%6 .

Le Samaiiriaphala-sutta explique qu’on devient un nouvel homme quand
on entre dans la vie de renoncement'”. D’aprés la régle Pdcittiya n° 2, il était
interdit aux moines de dire des mots injurieux rappelant I’ancienne caste ou la
naissance etc., d’un moine'?®. Car, lorsqu’on entrait dans la communauté
monastique, les anciennes situations sociales, classes, castes, métiers
traditionnels etc., n’étaient plus valables. La parole suivante est attribuée au
Bouddha dans le Paharada-sutta :

«(...) De méme, 6 bhikkhus, que les grandes riviéres telles que la Ganga, la
Yamuna, I’ Aciravati, la Sarabhii et la Mah, lorsqu’elles atteignent le Grand Océan
perdent leur ancien nom et leur ancienne race et ne portent plus qu’un seul nom,
celuide grand océan, ainsi, 6 bhikkhus, les membres de ces quatre castes : Nobles
(khatriya), Brahamanes, Vaisyas et Sudras, lorsqu’ils disent adieu  leur maison

'3 M.W., Le moine bouddhiste, Paris, 1983, pp. 73-77.

8« (...) Yath6’ham bhagini arjydya-jatiya jats nabhijanimi saficiccapanam jivita voropeta. (...) »
- Majjhima. II, 103.

27" Digha. I, 60, 62-68.

2% Vin. IV,4-5.
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pour mener une vie sans maison, perdent leur ancien nom et leur ancienne caste et
ne portent plus qu’un seul nom, celui de « religieux, fils des Sakyans. (...) »'?.

Ainsi est-il assez clair que le moine bouddhiste ainsi que le moine chrétien
du Désert s’écartaient de leur famille et de leur ancien environnement social de
facon différente. On pourrait poser maintenant une question importante : les
moines de ces deux systémes monastiques n’avaijent-ils aucune relation avec la
société laique ? Nous avons déja étudié partiellement la nature des relations
entre le moine bouddhiste et la société laique'*. Essayons de savoir quelle est
sur ce point Iattitude du moine chrétien- et de déterminer la différence ou la
similitude entre ces deux syst®mes monastiques dans le domaine des relations
sociales.

(2) La relation du moine chrétien du Désert et
du moine bouddhiste avec la société

« Fuis les hommes et tu seras sauvé » tels sont les mots qu’Arséne,
précepteur des fils de I'Empereur Théodose, a entendu du Ciel avant de partir au
Désert'* . Abba Poemon dit : « Fuis d’abord, fuis encore, rends-toi (raide et
tranchant) comme une épée »'32, Saint Antoine a entendu du Ciel les mots :
«S’échapper du monde » et il alla du village au désert, puis s’enfonga plus
profondément encore dans le grand désert'*. C’était I’attitude générale des
anachoretes envers la société.

Cependant, lorsque quelques anachorgtes furent réunis comme disciples
autour d’abba Antoine, la réputation du saint homme se propagea : les gens des
villes et des villages venaient lui rendre visite pour lui demander conseil et
solliciter des soins pour les malades, etc. Méme lorsqu’il habitait dans la
Montagne Intérieure de Pispire, il descendait de temps en temps voir les gens.
Les gens restaient 13, car ils avaient entendu dire que le saint Antoine y venait
tantSt au bout de dix jours tant5t au bout de vingt'**.

Malgré sa grande solitude dans le Désert, saint Antoine alla 4 Alexandrie
pendant les persécutions de I’empereur Maximin, pour encourager les martyrs,
avec I’espoir de sacrifier lui aussi sa vie'*. Il y alla une deuxiéme fois en 338,
pour voir saint Athanase, son ami et disciple, quand celui-ci fut revenu de son

¥ Anguttara. IV, 197 ; ¢f. Vin. II, 237 ; Udana. 53-56.

150 Cf.M.W., Buddhist Monastic Life, Cambridge University Press, 1990, reprint. 1994, pp. 128-131.
3 Apoph. Arséne 1.

32 Apoph. Poemon 140.

133 Vita Anronii. Ch, 46.

134 Parrapg, HL. XXI ; Vita Antonii, Ch. 62.

13 L. BOYER, La vie de Saint Antoine, p. 154.
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premier exil. Saint Antoine était un grand adversaire de 1’arianisme et un ardent
soutien de saint Athanase'®. Ces faits montrent que saint Antoine, « le Pére des
moines » avait certames relations avec la société contemporaine en dehors du
Désert. .

De nombreuses anecdotes rapportent que les gens rendaient visite aux
anachoretes du Désert. Ils venaient chercher des conseils religieux ou recevoir
les soins donnés par les anachorétes qui possédaient des pouvoirs miraculeux.
Mais cela ne signifie pas que les anachorétes conservaient des liens d’amitié ou
des relations avec ces gens la. Car le grand principe parmi les anachorétes était
de « fuir les hommes »"

Il existait cependant quelques relations étroites entre les coenobia du Désert
et la société extérieure. De temps en temps les gens venaient participer a des
fétes aux monastéres. Les moines allaient en ville pour vendre leurs produits.
Mais, dans ce cas-1a, les régles des monastéres de saint Pakhme étaient plus
strictes. Nous y reviendrons dans le chapitre III.

De nombreuses anecdotes montrent que les moines du Désert manifestaient
une certaine bienveillance envers la société. Le moine Palémon et son disciple
Pakh6me distribuaient de la nourriture aux pauvres'*. Les produits en surplus
des monastéres pakhOmiens étajent distribués gratuitement aux pauvres des
villes'**. Le moine Serapion de la région d’ Arsinoitis distribua de la nourriture 2
des nécessiteux et il envoya aux pauvres de la ville d’ Alexandrie un plein bateau
de produits alimentaires'®. Pendant une famine, abba Shenoudi du Monastére
Blanc laissa ouvertes les portes des greniers de son monastére et il donna 2
manger aux pauvres pendant les temps difficiles, jusqu’a ce qu’ils soient repartis
chez eux'#!. On dit que, en temps de guerre, les malades des villes et des villages
étaient soignés par des médecins envoyés par le monastére d’abba Shenoudi'*?.
Le moine Apollo sauva des gens pendant une inondation. Les deux moines appelés
Paesius et Isaias, fils d’une famille de commergants, ayant regu leur héritage,
s’occupaient eux-mémes des besoins des pauvres'. Saint Pakhdme bétit une
€glise prés d’une agglomération pour que les habitants puissent y venir les
samedis et dimanches'*. Jean Cassien rapporte que les moines n’ont pas

1% Vita Antonii, Ch. 82.

87 Apoph. Macaire d’Egypt 27, 41.

% Vita Pacomii, 4.

13 Pavrabg, HL., XXXIL.

A.-J. FESTUGIERE, op. cit., p. 104.

1 FR.Farag, op. cit., p. 38.

42 Ibid., p.58.

143 PaLLADE, HL., VIIL

A.-J. FESTUGIERE, op.cit., vol. IV/2, p. 173.
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seulement soulagé les pélerins mais aussi amassé d’énormes quantités de
nourriture et qu’ils les distribuaient aux pauvres et aux malheureux' .

Malgré ces exemples de grande charité, il n’est pas évident qu’une relation
étroite, continuelle, réglementée et obligatoire, existait entre les moines du Désert
et la société extérieure. Il est vrai que pendant une famine, une inondation ou
une sécheresse, les moines, ou plutdt les responsables des monastéres, aidaient
les gens. Cela ne signifie pas que les moines avaient une relation quotidienne
avec la sociét€ laique. Ces actes charitables étaient d’ailleurs toujours collectifs
et non pas personnels.

Comme nous I’avons vu plus haut, de nombreux exemples montrent la
profondeur de la solitude des moines du Désert'*. Non seulement les
anachoretes, mais aussi les semi-anachorétes pratiquaient le principe d’écarter
les gens. Ils étaient encouragés par les anciens 2 demeurer toujours dans leur
cellule afin de pouvoir mener sans obstacle leur vie contemplative'*’. Un jour,
un jeune moine venu voir abba Macaire, demanda : « Mon pére, mes pensées me
disent : « sors, visite les maltades ; car disent-elles, c¢’est un grand
commandement ». Abba Macaire lui répondit : « Je te le dis & toi mon fils, &tre
assis dans sa cellule vaut mieux que visiter les malades »'*¢. Pour Cassien, c’est
le dégolit (ascédie) de rester dans sa cellule qui encourage le moine  aller
saluer d’autres fréres et & rendre visite 4 des malades'® .

Pallade rapporte que saint Macaire avait deux cellules & Scété. Elles étaient
reliées par un caveau d’un demi-kilométre. Quand des gens venaient le voir dans
une cellule, il avait I’habitude d’aller secrétement dans I’ autre par le caveau pour
éviter de les rencontrer.

Les cénobites du Désert évitaient aussi les relations avec les autres hommes.
Ils vivaient d’ailleurs complétement séparés de la société. Nous en avons un
exemple symbolique : le grand mur bati autour de chaque monastére.
Symboliquement, ce mur signifie la séparation d’avec la société extérieure.

Les moines dans les coenobia n’avaient pas de vie individuelle, mais une
vie commune. Ils n’avaient donc pas 1’occasion de rencontrer des gens de
I’extérieur, de les accueillir, ou d’entretenir des relations amicales. D’autre part,
comme institution, le coenobium n’était pas fermé seulement par un grand mur,
il I’était aussi par les régles monastiques. Les moines ne pouvaient aller hors du

15 Cassien, Institutions, X, 22 ; cf. Conférences, XIV, 4.

1% A.-J. FESTUGIERE, op.cit. vol. IV/1, p. 41.

7 «Fuis les hommes » dit abba Macaire 2 abba Essaias. « Mais qu’est-ce que fuir les hommes,
demanda Essaias. Macaire répondit : « C’est t’asseoir dans ta cellule et pleurer tes péchés » - PG., 32,
252;PG. 34,261.

8 E. AMELINEAU, op.cit., pvol. XXV, pp. 184-185 ; Voir aussi : Ibid, XVII, p. 345.

19 CassieN, Institutions, X, 2.
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monastére que dans le cas d’un besoin essentiel. Mais, méme alors, dans les
coenobia de saint Pakhome, il était interdit au moine de sortir du monastére
tout seul, il devait étre accompagné par un autre moine et avoir préalablement la
permission du Pére du monastére.

Selon la regle n® 86 de saint Pakhdme, « Si un moine voyage sur la route ou
par bateau ou travaille a I’extérieur, il ne racontera pas au monastére ce qu’il
aura vu faire a I’extérieur ». Cette simple régle nous montre 1’attitude du moine
pakhOmien envers la société extérieure.

Pour comprendre I'attitude des moines du Désert vis-a-vis de la société
extérieure, il faut prendre en considération leur comportement envers le clergé.
Saint Pakhome ainsi que saint Antoine n’ont jamais ét€ prétres. En 330, lorsque
saint Athanase est venu en Thébaide, Sarapion, I’évéque de Tentyra essaya de
faire de Pakhdme un prétre et de le nommer chef de tous les moines de son
diocese. Mais Pakhdme ne voulait pas devenir prétre et se cacha parmi ses
moines'*®. D’ailleurs,-chez les moines pakhémiens, personne n’avait de rang
dans le clergé, comme un de ses disciples I’a expliqué : « En vérité, notre pére
Pakh6me ne voulait pas de clercs dans ses monastéres, par crainte de la jalousie
et de la vaine gloire »'%!.

La vaine gloire, qui vient des contacts avec la société et de la responsabilité
du clergé, était considérée comme un obstacle a la vie contemplative. Comme
abba Evagre ’explique : « La pensée de la vaine gloire est une pensée trés subtile
qui se dissimule facilement chez le vertueux désirant oublier ses luttes et
pourchassant la gloire qui vient des hommes. Elle lui fait imaginer des
démons poussant des cris, des femmes guéries, une foule qui touche son manteau.
(..).152»

Quand I’évéque Théophilus d’ Alexandrie essaya de faire d’abba Evagre un
évéque, celui-ci s’échappa et se cacha dans un endroit lointain'**. Abba Ammonius

150 L. Th. LeForT, op. cit., p. 97 ; A.-J. FESTUGIERE, op. cit., vol. [V/2,p. 174.

51 Cependant, lorsque les prétres rendaient visite les monastéres pakhOmiens, ils étaient accueillis
avec un grand respect. Selon la régle de saint Pakhdme, n° 51 : « (...) quand des gens se présenteront
a la porte du monastére, et qu’il s’agira de clercs ou de moines, ils seront regus avec les marques d’un
plus grand honneur, on leur lavera les pieds, selon le précepte de ’Evangile et on les conduira 2
I’hétellerie. (...) ».

152 EvaGRE LE PONTIQUE, Traité pratique, Ch. 13 (Trad. A. et C. GuiLLAUMONT, SC. n° 171, p. 529.

153 Cette attitude est bien compréhensible lorsque nous considérons 1'influence d’Origéne chez
Evagre ie Pontique. Origéne écrivit a I’égard de la vaine gloire de la hiérarchie sacerdotale : « Méme
dans I’Eglise du Christ, on trouve des hommes qui organisent des banquets, mais aussi qui aiment y
tenir les premiéres places, qui intriguent d’abord pour devenir diacres, puis qui ambitionnent la chaire
des prétres,et, non contents de cela, intriguent pour étre appelés « évéques » par les hommes ».
Comment, Ser. Marth. 11 ; PG. XIII, 1616 B. Cité par Jean DaNELoU, Origéne, le génie du christianime,
Paris, 1948, p. 56.
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eut le méme probléme avec I’évéque Théophilus. Ammonius coupa une de ses
oreilles pour que Théophilus ne puisse le consacrer comme évéque. Lorsque
Théophilus insista, Ammonius 1’avertit qu’il se couperait cette fois la langue
pour devenir muet, afin que Théophilus ne puisse jamais le consacrer comme
évéque'™*. Cet Ammonius était considéré par abba Evagre comme le plus grand
solitaire qu’il ait jamais vu. Ce n’est pas précisément 1’ordination sacerdotale
que ces moines voulent éviter en s’enfuyant, c’est la responsabilité du ministére
et la vaine gloire'”

Ainsi, par une telle attitude les moines n’ont-ils pas voulu accepter les situ-
ations de la société extérieure. Pour saint Jérdme, le ministére sacerdotal est
une chose, et I’observance monastique en est une autre. On doit choisir dés le
début entre le ministére sacerdotal, avec ses tentations et ses lourdes
responsabilités, exercé en ville, et la vie monastique, physiquement plus dure
peut-étre, dans la solitude'*. Plus tard, Cassien, disciple d’abba Evagre, conseilla
aux moines d’éviter méme de rencontrer les évéques : « Le moine doit absolument
fuir les femmes et les évéques. Ni les uns ni les autres, en effet, ne lui permettent,
une fois qu’il est devenu leur familier, ou de s’adonner ensuite au calme de la
cellule, ou de se consacrer, dans une trés grande pureté de regard, a la contem-
plation divine par la considération des choses saintes »'7. Ce que dit Cassien
est trés grave. Pour lui, I’évéque est aussi dangereux que la femme dans la vie
contemplative du moine. En effet, comme nous 1’avons dit plus haut (cf. supra
p- 21}, lorsque Cassien insistait sur la vie anachorétique, il louait indirectement
une vie consacrée a la solitude loin de la société.

Sur ce point, la tendance du moine bouddhiste se différenciait de celle du
moine chrétien du Désert par quatre raisons : 1. le moine bouddhiste dépendait
de la société laique. 2. le moine bouddhiste vivait prés des villes et des villages.
3. le moine bouddbhiste était un missionnaire qui se déplacait souvent. 4. le moine
bouddhiste était un conseiller spirituel.

Le moine bouddhiste dépendait largement des laics. Sans 1’aide matérielle
des laics, le moine bouddhiste ne pouvait pas subsister. Dans le monachisme
chrétien du Désert, le moine gagnait sa vie par des travaux manuels'®. Au

15 PaLLaDE, HL., XI ; Sozoméne, HE., VI, 30.

155 Comme le P. Congar I’a remarqué, il semble que de nombreux Peres de PEglise ancienne aienten
la méme attitude sur ce fait. Voir: Y. M.-J. ConGAR, « Ordinations invitus, coactus de I’Eglise antique au
canon 214 » in Revue des sciences philosophiques et théologiques, Paris, 1966, t. L, p. 170.

1% Voir: Paul ANTIN, art.cit., p. 104.

157 Cassien, Institutions, X1, 18 ; cf. Conférences, 1,20 ; IV, 20 ; Abba Arséne conseilla aux évéques
de ne pas se présenter a sa cellule. Apoph. Arséne 7 et 8 ; Voir : I.-C., Guy, Paroles des Anciens, Ed.
Seuil, 1976, p. 23.

1% Nous reviendrons sur ce sujet dans le chapitre suivant.



LA SEPARATION DU MONDE 67

contraire, dans le monachisme bouddhique, il était interdit au moine de gagner
sa vie par des travaux lucratifs ou méme au moyen de miracles' . De plus, selon
les régles, il devait obligatoirement dépendre des laics. Ainsi, les régles du Vinaya
insistaient-elles directement et indirectement pour que le moine bouddhiste
maintienne une relation avec la société laique.

La conséquence inévitable d’une telle relation était I’installation du
moine au voisinage des villages, ou des villes. Lorsqu’on considére |’endroit ol
le moine chrétien demeurait on trouve une grande différence. Comme nous
I’avons noté plus haut, un des objectifs de la vie au Désert fut de se tenir 4 I’écart
des hommes. Il semble que le moine bouddhiste n’ait pas eu une attitude
semblable. Il circulait dans les rues des villes et des villages. Quotidiennement,
il rencontrait les gens. Quotidiennement, il mangeait les repas donnés par eux.
Pour trouver la nourriture il devait se présenter devant les maisons du village,
avec son bol a auméne. Ainsi, pour le moine bouddhiste, en général, les gens
n’étaient-ils pas créateurs d’obstacles pour sa vie religieuse, ils étaient plutdt
des soutiens, des défenseurs, des dévots, des bienfaiteurs de la communauté
monastique.

En outre, les monastéres bouddhistes étaient situés dans des endroits
facilement accessibles aux laics. Ceux-ci venaient visiter les moines, pour
écouter la doctrine, pour apporter les choses dont les moines avaient besoin.
Seuls certains moines demeuraient dans de petites résidences (&vasa) situées
dans la forét. Mais eux aussi, obligatoirement, allaient quotidiennement au
village voisin pour recevoir leur nourriture. Ils acceptaient parfois I’invitation
d’un laic & manger dans sa maison. Le Vinaya explique minuticusement
comment le moine qui demeure dans la forét doit se préparer 2 aller au
village'®. De plus, le commentaire du Digha-nikdya montre comment ce moine
doit se conduire vis-a-vis des laics du village : « Quand il va recueillir I’auméne,
les gens peuvent I’inviter chez eux. Il doit I’accepter. Les gens peuvent lui donner
du gruau comme petit déjeuner, et ils peuvent lui demander de rester pour déjeuner.
§’il I'accepte, ils peuvent le questionner sur la doctrine ou ils peuvent exprimer
leur désir d’écouter un certain susta jusqu’a ce que le repas soit préparé. Dans
de telles occasions le *bhikkhu doit accéder a leur désir, car la discussion
religieuse n’est pas un obstacle au développement mental ».

Un autre aspect significatif dans la question des relations entre le moine
bouddhiste et la société laique réside en ce qu’il était un missionnaire de la
doctrine bouddhique. On ne trouve pas la méme attitude chez le moine chrétien
du désert au sujet de la propagation de la bonne nouvelle. Il n’était pas un

9 Vin I, 111-112.
€ Vin.[1,217-219.
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prédicateur'®'. D’ailleurs, un moine qui habitait dans le Désert n’avait pas
I’occasion de se faire missionnaire. Certains moines ont quitté le désert pour
établir des monastéres ailleurs, dans d’autres déserts, et non pas pour propager
le christianisme. Tandis que pour le moine bouddhiste, propager la doctrine était
un de ses devoirs et une de ses responsabilité. Sa prédication donnait trois sortes
de résultats : 1. certains laics non bouddhistes se convertirent au bouddhisme.
2. les laics bouddhistes améliorerent leur compréhension de la doctrine et de la
discipline. 3. certains laics entrérent dans la communauté monastique.

Selon les textes canoniques, la propagation de la doctrine dans le pays des
Kosalas et des Magadhas et quelques autres royaumes a commencé du vivant du
Bouddha. Plus tard, les *bhikkhus allérent dans d’autres régions. IIs allérent méme
hors de I'Inde, comme missionnaires, au I1I° siecle avant J.-C., sous le parrainage
de "Empereur Asoka ( 268-233 avant J.-C.), qui peut &tre considéré d’une
certaine fagon, comme un Constantin bouddhiste. Le résultat de telles activités
missionnaires a été que certains pays comme Ceylan, devinrent des « pays
bouddhistes ». Ainsi, dans ces pays, les moines de cette religion devinrent-ils
les conseillers du peuple et méme des rois. L’exemple le plus marquant est
I’histoire du bouddhisme & Ceylan, notamment pendant les premiers siécles.

L’influence des moines bouddhistes sur le peuple était si forte et si stable
que les dirigeants du pays essayérent d’obtenir la sympathie et I’approbation des
moines en vue de gouverner le pays en paix et avec succés. Obtenir I’approbation
de la communauté monastique était considéré par le roi et les ministres comme
un « permis » pour avoir le soutien du peuple. En conséquence, il faut dire que le
moine bouddhiste est parfois sorti de sa voie de renoncement, de temps en temps,
pour s’occuper des choses du monde, et la communauté monastique est devenue
une classe privilégiée. A certaines périodes de 1’histoire, le moine bouddhiste a
participé indirectement, mais activement, aux affaires politiques'®?. En méme
temps, la plupart des moines essayérent de suivre étroitement leurs principes de
renoncement.

Malgré les relations religieuses obligatoires prescrites par le Vinaya, des
liens étroits non-convenables avec la société ne furent pas encouragés. Le moine,
notamment celui qui est en voie de progres intérieur, devait étre sur ses gardes.
Les relations étaient bonnes tant qu’elles restaient convenables pour un renongant.
Mais s’il y avait un danger pour sa vie contemplative, le moine devait s’en écarter
le plus t6t possible. Méme au cours de relations convenables, il devait rester

6! Pour saint Jérdme, le moine n'a pas a enseigner, mais 2 pleurer sur soi et sur le monde.

cf.Ep.L.4.
€2 Voir: W. RaHULA, The Heritage of the Bhikkhu : A Short History of the Bhikkhu in Educational
Cultural and Political Life, New-York, 1974.
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vigilant, car & n’importe quel moment, la pensée peut étre affectée par une
attirance.

De méme que Jean Cassien (vers 365 - vers 435) a conseillé aux moines
chrétiens d’écarter les évéques, presqu’a la méme époque, Buddhaghdsa, grand
commentateur bouddhiste, conseilla a ses confréres qui pratiquaient les exercices
mentaux d’écarter les moines de renom'®. Pour Cassien, 1’évéque peut étre un
obstacle pour le moine chrétien, car le moine peut étre attiré vers la société et
vers les responsabilités sacerdotales par 1’évéque. De méme, Buddhaghdsa dit
que le moine ne devait pas visiter les Anciens de renom, car il y a toujours des
fideles laics autour de tels personnages et, en conséquence, le moine pouvait
etre attiré par les gens. Le moine contemplatif, pendant sa période d’exercices
mentaux, devait éviter méme les grandes fétes religieuses consacrées au Bouddha,
{proprement dit, aux reliques du Bouddha) car en de telles occasions, on
rencontrait des hommes et des femmes bien habillés, élégants, charmants et
attirants. Le moine pouvait &tre attiré par tout cela !

Résumons ce que nous avons dit jusqu’a maintenant : en principe, le moine
bouddhiste ainsi que le moine chrétien du Désert, écartaient famille et ancienne
société, car, dans ces deux systémes monastiques, I’attachement était considéré
comme un obstacle 2 la vie de renoncement. Cependant, il y avait une certaine
différence entre ces deux monachismes en ce qui concerne le lieu ol le moine
résidait en tant que renongant : le. moine chrétien habitait dans le Désert,
complétement a I’écart de la foule, tandis que le moine bouddhiste vivait dans
des endroits assez proches de la société laique. Aux yeux du moine bouddhiste,
la société laique était un facteur non négligeable pour plusieurs raisons : il devait
dépendre des laics ; il devait leur enseigner la doctrine. Ainsi, le monachisme
bouddhique n’était-il pas une institution complétement séparée du monde, comme
I’était le monachisme chrétien du Désert. Le moine bouddhiste, en vivant parmi
les hommes, essayait de vivre sans s’attacher & leur société. Sur ce point, il
semble que I'attitude du monachisme bouddhique était assez proche de celle
d’Origene (c 185- ¢ 254), précurseur du monachisme chrétien.

12 MajjhimaA. 205-206 ; DhapA. 128.



CHAPITRE 1II

LA PAUVRETE

L’abandon de la richesse et de la propriété privée est un élément capital du
renoncement religieux.

De plus, le renongant, dans la plupart des religions, écarte de sa vie le luxe
et le confort, la nourriture en particulier ne sert qu’a faire vivre son corps et il
ne porte des vétements que pour se couvrir. Cette attitude de renoncement
s’appelle dans le christianisme « pauvreté en tant que vertu religieuse » (angl.
religious poverty). Dans ce chapitre, nous allons examiner cette question et
son équivalent dans le bouddhisme, notamment dans le monachisme bouddhique.
Notre étude se divise en deux parties : (A) La pauvreté du moine chrétien du
Désert ; (B) La simplicité du moine bouddhiste en face de la pauvreté du moine
chrétien du Désert.

Dans la premiére partie, nous n’aborderons pas cette question du point de
vue théologique, mais comme pratique dans le monachisme chrétien du Désert
et nous en étudierons les fondements évangéliques. Dans la deuxiéme partie,
nous examinerons les différences et les similitudes entre la notion de pauvreté

dans le monachisme chrétien et ce méme concept dans le monachisme
bouddhique.

(A) Lapauvreté du moine chrétien du Désert

La premiére question est de savoir comment le moine chrétien pratiquait la
pauvreté par le renoncement au confort matériel. Tout comme le moine
bouddhiste, il n’est venu embrasser la vie religieuse qu’aprés avoir renoncé a ses
biens. Saint Antoine prit a la lettre le conseil de I’Evangile : « Vends tes biens,
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donnes-en le prix aux pauvres puis viens et suis-moi ». Alors Antoine vendit ses
biens, en distribua le prix aux pauvres puis embrassa la vie religieuse' . En effet,
délaisser ainsi la richesse est essentiel a toute personne qui veut renoncer i la
vie séculiére. Mais cela ne signifie pas que tous ceux qui venaient au Désert
avaient eu de grandes richesses auxquelles ils renongaient. Ici « richesse » signifie
« biens », qu’il en ait peu ou beaucoup, il est siir que le renongant abandonnait
ses biens avant d’entrer dans la vie religieuse.

Lorsque nous étudions la pauvreté du moine chrétien, le plus important est
de savoir comment il I’a pratiquée en qualité de « renongant » vivant au Désert.
Pour cela, nous devons d’abord jeter un coup d’ il rapide sur la vie quotidienne
du moine. Essayons donc d’examiner les aspects suivants : (1) le lieu ou il
demeurait : (2) la fagon dont il était habillé ; (3) la maniére dont il était nourri;
(4) les travaux manuels dans les monastéres du désert ; (5) I’attitude du moine
chrétien envers la richesse.

(1) Le lieu on le moine demeurait

En ce qui concerne le logement du moine chrétien, nous ne trouvons pas
tellement de renseignements dans les écrits monastiques anciens. Mais en
rassemblant les références éparses nous pouvons nous en faire une idée. Une
chose est siire : le moine dont nous parlons vivait en principe dans le Désert !
Mais la question est de savoir oil il vivait dans le désert. Lorsque saint Antoine
pratiquait les mortifications, il lui arrivait de demeurer dans des tombeaux. A
Pispire il résida dans un vieux chateau abandonné o les serpents pullulaient.
Plus tard, en Thébaide il vécut dans un temple ancien, s’y enfermant pour que
personne ne puisse y entrer. Il y vécut longtemps, recevant seulement de six
mois en six mois des pains qu’on lui transmettait par-dessus le toit. Saint Paul
de Thébes vivait dans un souterrain. Il semble qu’il ait voulu se cacher
complétement.

Les moines anachorétes vivaient dans des cellules préparées par eux-mémes.
Certains en avaient méme plusieurs. Par exemple, Jean de Lycopolis en possédait
trois. Saint Macaire d’Egypte en eut deux & Scété : elles étaient reliées I’une a
I"autre par un caveau d’un demi-kilométre. Grace a ce caveau il a pu vivre sans
rencontrer personne’.

Les moines semi-anachorétes habitaient dans des cellules individuelles qui
se trouvaient a une distance telle les unes des autres qu’ils ne pouvaient ni se
voir ni s’entendre. Certaines demeures étaient de simples cabanes de briques

' Illaissa une somme d’argent pour sa soeur.” Plus tard, il la distribua parmi les gens et il organisa

la séjour de sa soeur dans une maison de vierges. - Vita Anronii, Ch. 3.
2 PaLLapg, HL., XVII, 10.
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crues, le moine y restait toute la semaine, occupant ses journées au travail manuel
et a la récitation méditée de I’Ecriture sainte. Les moines semi-anachorétes
avaient peut-€tre ’habitude de demeurer de temps en temps dans la cellule d’un
autre moine, par amitié. Une fois, saint Macaire d’Egypte avertit un moine :
« Ne dors pas dans la cellule d’un moine de mauvais renom »>.

- Lorsque la situation se fut améliorée, les monastéres des semi-anachorétes
formérent des « colonies » de moines. Dans ces monastéres les cellules des
moines étaient situées autour de 1’église. Certains semi-anachorétes restaient
de temps en temps en plein air. Par exemple, une fois saint Macaire d’ Alexandrie
vécut vingt jours hors de sa cellule, pendant la journée dans le soleil et pendant
la nuit tremblant de froid. On dit que pour combattre la concupiscence, abba
Evagre le Pontique restait nu dans un puits pendant les nuits d’hiver.

Nous trouvons des renseignements plus précis sur le logement des cénobites,
notamment dans les monasteres de saint Pakhéme. Sans doute le mur autour du
monastere était-il un élément essentiel du coenibium. La porte était bien fermée.
Le moine responsable de la porte était trés attentif A ceux qui entraient et
sortaient.

Le monastere de ces cénobites se composait de plusieurs batiments :
I’église, la salle de réunion des moines, le réfectoire, une salle pour les livres,
une place pour mettre les vétements communs, la cuisine, la boulangerie,
I"infirmerie, I’atelier, la cordonnerie et les maisons des moines divisées selon
leur travail. Probablement, le nombre des habitants d’une maison n’était-il pas
trop €levé. Saint Jérdme parle de 30 ou 40 moines par maison. Il y avait de
nombreuses petites cellules dans chaque « maison ». Peut-étre dans une maison
y avait-il de vingt & quarante moines.

Chaque cellule était occupée par un ou deux moines. Selon les régles de
saint Pakhome, personne ne devait dormir dans sa cellule fermée & clef et
personne n’avait de cellule qui puisse se verrouiller, 3 moins que le Pére du
monastere n’en ait donné la permission a un frére, en raison de son age ou de ses
infirmités*.

En cas de grande réunion des moines, une cellule pouvait méme étre occupée
par trois moines. Pallade vit que trois moines du Désert dormaient dans la méme
cellule. Le rapport de Pallade, sans doute, nous montre une coutume de la fin du
IVe siécle. En effet, au monastére de Pabou®, les moines étant trés nombreux,
notamment & la fin du IV* sigcle, il y avait en permanence trois moines par
cellule car les locaux étaient insuffisants pour donner une cellule séparée a

*  Apoph. Macaire d’Egypte, 29, PG., 273.
¢ Régle Art.n° 107.
* L.Th. Lerort., op.cit., p. 45.
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chaque moine. On constate aussi cette coutume dans certains autres monastéres.
Par exemple, lorsque Jean Cassien et son ami inséparable Germain visitaient un
monastere en Palestine en tant qu’invités, ils demeuraient dans la méme cellule.
Peu aprés, un troisiéme étranger fut aussi envoyé dans cette cellule par un
responsable du monastére® .

Selon larégle de saint Pakhome, on ne devait pas dormir avec un autre moine
sur la méme natte’. Le lit, dans les monastéres pakhdmiens, était en terre battue®.
L’usage des oreillers en duvet était interdit®. Les moines dormaient dans la
premiere partie de la nuit et se levaient 2 minuit pour prier : priére contempla-
tive et chant de psaumes jusqu’a I’aube. Lorsqu’il faisait trop chaud dans la nuit,
la régle permettait aux moines de dormir sur le toit de leur cellule.

Les moines du Monastére Blanc d’abba Shenoudi demeuraient deux par
deux dans chaque cellule, un petit mur cependant séparait la pidce en deux'®.
Les moines « Sarabites » dont parle Cassien vivaient aussi 4 deux ou trois dans
leur cellule. Les moines d’abba Schenoudi avaient une coutume spéciale : de
temps en temps ils demeuraient dans des cellules au plus profond du Désert!! .
En vivant ainsi, il semble que ces cénobites aient essayé de pratiquer une sorte
de vie érémitique en méme temps que la vie cénobitique.

Certains moines n’ont pas voulu demeurer continuellement dans la méme
cellule. En général, dans le Désert, la plupart des moines menaient une vie limitée
a leur cellule ou a leur monastére. Les Anciens conseillaient a leurs disciples de
rester dans leur cellule. L’abba Evagre disait : « Le moine ne doit
qu’exceptionnellement quitter sa cellule ; il est comme le vin contenu dans une
cruche ; si on le laisse tranquille, il se repose, et il devient limpide, mais si on le
déplace, il se trouble et devient mauvais »'2. « Bois et mange, dors et paresse, si
tu veux, mais reste au moins dans ta cellule » disait I’abba Arséne 4 un moine qui
voulait rendre visite & des malades®.

Un jour un moine agé vint trouver I’abba Ammonius dans le désert de Scété.
Le moine dit : « Trois pensées me tourmentent : me déplacer au hasard dans le

¢ Cassien, Conférences, XX, 1.

7 Regle Art.n°95.

¢ Selon Pallade, les moines pakhémiens dormaient non pas étendus de tout leur long, mais s’étant
fabriqué des siéges faciles 3 construire, un peu renversés en arriére, et y ayant placé leurs couvertures,
ils dormaient assis. - HL., XXXII, 3.

® Régle Art.n°95,

19 E. AMELINEAU, Mission Archéologique frangaise au Caire : monuments pour servirl'histoire de
I’Egypte chrétienne, t. 4, p. 253.

" Ibid., pp.20, 65, 75,637.

"> A. GuiLLAUMONT, « Un philosophe au désert : Evagre le Pontique » in RHR., t. CLXXXI, n° 1
(1972),p.35.

3 Apoph. Arséne., II.
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Désert, ou m’en aller vers un lieu étranger oll personne ne me connaitrait, ou
enfin m’enfermer dans une cellule pour ne plus rencontrer personne et ne man-
ger que tous les deux jours ». Ammonius lui répondit : « Des trois choses, aucune
ne vaut la peine que tu la fasses, mais assieds-toi dans ta cellule et mange un peu
chaque jour et crie toujours dans ton coeur la parole du publicain et tu pourras
étre sauvé »'*. Par ces quelques citations on voit que, pour la plupart des An-
ciens, voyager constituait un obstacle majeur pour la vie contemplative. Dans ce
domaine d’ailleurs, les moines anachorétes et semi-anachorétes Jjouissaient d’une
liberté qu’on ne trouve jamais dans le coenobium. Saint abba Macaire d’ Alexandrie
avait quatre cellules : une & Scété, une en Libye, une 2 Nitrie et I’autre aux Kellia.!s
Sans doute avait-il I’habitude de changer bien souvent de place. Peut-étre allait-
il visiter ses disciples qui demeuraient dans tel ou tel endroit.

Certains moines voyageaient continuellement. Par exemple, un moine de
Scété, abba Bisarion, menait une vie errante. « Sans penser a aucune maison,
sans s’attacher & aucun lieu, tout entier tendu vers I’espoir des biens a venir, il
allait ¢a et 1a, supportant le froid et la nudité, briilé par les ardeurs du soleil,
vivant constamment en plein air, toujours errant dans les creux du désert ou
travers les étendues sablonneuses et inhabitées, comme en pleine mer ; et quand
il arrivait auprés d’un monastére, il restait a la porte, suscitant la charité des
moines, comme un vulgaire mendiant »!¢ .

Un autre moine, Sérapion, surnommé « le Sindonite », ne resta jamais dans
une cellule et parcourut le monde entier, en pratiquant I’absolu détachement ;
vagabond, n’ayant sur lui ni argent, ni besace, ni manteau!”. Une telle vie - courante
parmi les moines de Syrie - n’était cependant pas louée par beaucoup de monde's.
En fait, certains moines pratiquaient la vie errante non pas  cause du détachement
mais de I’attachement au monde. En tout cas, on ne trouve que peu de moines
errants dans le Désert dont nous puissions parler dans cette étude.

(2) La facon dont le moine était habillé

Nous ne saurions prétendre que tous les anachorétes au Désert aient eu le
méme habillement. Sans doute, au commencement du monachisme, parmi les
premiers anachorétes n’y avait-il pas une idée bien développée sur les vétements

' Apoph. Ammanius., 3 ; PG., 65, 125.

5 Parrapg, HL., XVII, 10.

% PG., 65, 137; cité par A. GUILLAUMONT, « Le dépaysement comme forme d’ascése dans le monachisme
ancien » in Aux origines du monachisme chrétien, Spiritualité orientale n° 30, éd. Abbaye de
Bellefontaine, 1979, p. 107.

17 PaLtapg, HL., XXXVII.

¥ Ces moines errants étaient critiqués par saint Jérdme (in Ep. XXII, 34 ; et Ep. CXXV, 16) et
€galement par saint Basile (cf. Régle Artn® 1).
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monastiques' . Saint Paul de Thébes s’habillait de feuilles. Comme saint Jérome
le rapporte : Il y avait un arbre de palmyre qui lui fournissait tout ce qui était
nécessaire : sa nourriture et son vétement. De plus, les cheveux lui tombaient
Jjusqu’aux talons. Quant a2 Paul de Thébaide, qui vivait depuis longtemps
complétement a I’écart des hommes, il ne pouvait se vétir qu’avec des feuilles.

Cependant, nous savons que saint Antoine n’était pas habillé de feuilles.
Ses relations avec I’extérieur lui permettait de se procurer des vétements. Une
fois, il regut de saint Athanase un manteau tout neuf. Sur son lit de mort, il dit a
ses disciples de donner aprés sa mort le manteau usé et I’une de ses deux tuniques
a saint Athanase et I’autre tunique a I’évéque Sérapion® .

Certains anachorétes avaient pour tout vétement leur chevelure dont la
longueur démesurée couvrait une partie de leur corps? . Un Ancien disait : « Mes
cheveux ont poussé avec le temps, comme mes vétements tombaient en lambeaux,
Je m’en suis servi pour couvrir les parties de mon corps que la modestie ordonne
de cacher »**. Un autre Ancien dit : « J’ai vu un homme qui avait pour tout cos-
tume sa chevelure. Son grand age 1’avait rendue toute blanche. Il était dans le
Désert depuis quarante neuf ans. Aprés sa mort, je partageai ma tunique : j’en
gardai une moitié pour me couvrir, I’ autre me servit a envelopper son cadavre »3.

'y avait des moines nus parmi les anachorétes du Désert. Une fois, saint
Macaire d’Egypte rencontra deux anachorétes nus au plus profond du Désert. Il
voulut savoir si I’hiver ils ne sentaient pas 1’extréme rigueur du froid, n’étant
point vetus, et siI’ét€ les ardeurs du soleil ne les briilaient point. IIs lui répondirent
que Dieu leur faisait la grace de les garantir de ces deux incommodités. Abba
Macaire parle d’eux comme de « véritables religieux qui ont renoncé a tout »2 .
Il semble que certains semi-anachorétes pratiquaient aussi cette nudité, mais
provisoirement. Une fois, saint Macaire d’ Alexandrie demeura pendant six mois
tout nu en plein air. Il resta ainsi en pénitence pour avoir tué un moustique qui
I"avait piqué. Apres cette période de pénitence, il était complétement défiguré
et gonflé par les piqfires des moustiques et d’autres insectes. On ne pouvait plus
le reconnaitre que par sa voix?. Comme nous I’avons signalé plus haut, abba
Evagre le Pontique aussi était nu lorsqu’il demeurait dans un puits pendant les
nuits d’hiver en combattant la concupiscence.

1 Quand méme les ascétes juifs dont parie Philon dans son traité de la vie contemplative portaient

des vétements distinctifs.
0 Vita Antonii, Ch. 91.
2" En Inde aussi il y avait des ascétes qui portaient un vétement fait de cheveux.
* Verba Seniorum, PL., LXXII, 1009 ; cité par J.M. BEssk, op.cit., p. 247.
* Verba Seniorum, PL., LXXII, 1011 ;cité par J.M. BEssk, op.cit., p. 248.
* Apoph. Macaire 2, cité par J.G. Guy, Paroles des anciens, Paris, 1976, pp. 94-96.
3 PaLLapg, HL., XVIIL, 3.
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En général, les semi-anachorétes portaient certains vétements, mais d’une
facon trés simple. Arséne, pour faire oublier le luxe qu’il avait déployé dans la
vie séculiére, choisissait tout ce qu’il trouvait de pire*. Marc, moine de Scété,
portait une tunique tellement rapiécée qu’il était difficile de reconnaitre sa forme
premiére. Abba Issac du désert de Kellia, affirmait que Pambo et ses moines
avaient des habits courts, usés et tout rapiécés?’. Sérapion était surnommé le
« Sindonite » parce qu’il avait pour tout vétement un sindon : piéce d’étoffe en
tissu léger que portaient certains philosophes cyniques® .

Nous avons des renseignements plus précis sur les vétements des moines
cénobites. Par exemple, dans les monastéres pakhdmiens, chaque moine
s’habillait d’une tunique de lin sans manche et d’une peau de chévre jusqu’aux
genoux. Il portait aussi un capuchon. Le vétement de ce moine portait la marque
de la maison a laquelle il appartenait®. Pallade rapporte que la marque qu’il a
vue était une croix cousue en rouge foncé®.

Les moines pakhdmiens avaient aussi des sandales, un baton et un manteau? .
Les vétements qu’ils ne portaient pas toujours étaient conservés par le deuxiéme
chef de la maison. La régle de saint Pakhome n° 102 dit : « Si quelqu’un a plus de
vétements que ce que la régle autorise, il les remettra, sans attendre
’avertissement du supérieur, 4 celui qui a la garde du vestiaire, et il ne pourra y
entrer pour les demander, car ces vétements seront 2 la disposition du préposé
et de son second »*.

Selon la régle de saint Pakh6me n° 81, personne n’aura dans sa maison ou
dans sa cellule autre chose que ce que prescrit en général la régle du monastére.
Les fréres n’auront donc ni tunique de laine, ni peau plus douce d’agneau qui n’a
pas encore ét€ tondu ni pi¢ce de monnaie, ni oreiller, ni autres effets. Ils n’auront
que ce que le Pére du monastére distribue aux chefs de maison, c’est-a-dire,
leur garde-robe : deux tuniques normales et une troisiéme rapée par I’'usage, une
€charpe assez longue pour entourer le cou et les épaules, une peau de chévre qui
s’attache sur le c6té, des chaussures, des cuculles et un baton.

Dans ces monastéres, il y avait des jours réservés au lavage des vétements.
On ne devait pas laisser traner par terre les vétements lavés. Selon les régles, si
'on trouve un vétement exposé au soleil depuis trois jours, celui a qui appartient

*  Verba Seniorum, PL., LXXIII, 773 ; cité par .M. Bessk, op.cir., p. 225.

¥ Verba Seniorum, PL., LXXIII, 890 ; cité par J.M. Bessk, op.cit,, p. 255.

# A, GUILLAUMONT, art. cit., p. 107.

¥ Régle Art.n°29.

30 PaLLapg, HL., XXXII.

3 Régle Art.n°81 et 102.

®  LaRegle Artn® 61 précise : « Que personne ne prenne avec soi son manteau de lin pour se rendre
au travail 2 moins que e supérieur ne le lui ait permis : d’ailleurs personne ne devra porter ce manteau
pour circuler dans le monastére aprés la synax ».
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I’usage de ce vétement sera réprimandé pour cela : il fera pénitence publiquement
a la synaxe, et restera debout au réfectoire®. Si quelqu’un perd une peau de
chévre, ou des chaussures ou une ceinture ou quelqu’autre objet, il sera
sanctionné. Si quelqu’un prend un objet qui ne lui est pas affecté on le lui placera
sur les épaules : il fera pénitence publiquement a la synaxe et restera debout au
réfectoire® . Si quelqu’un perd quelque chose, il sera puni publiquement, devant
’autel : si ce qu’il a perdu fait partie de son trousseau, il restera trois semaines
sans recevoir ce qu’il a perdu, mais la quatriéme semaine, aprés avoir fait
pénitence, il recevra un effet semblable a celui qu’il a perdu »*. Les nonnes
pakhdmiennes, soumises 2 la régle des moines, portaient un costume semblable.
La cuculle leur tenait lieu de voile. On les dispensait seulement d’avoir une
mélote’s .

Dans le cas du vétement monastique, saint Pakhome voulut pratiquer une
simplicité trés profonde. Une fois, son corps était fort abattu par une longue
maladie. Il dit & son disciple bien aimé Théodore « Aie la bonté d’apporter une
vieille couverture pour m’en couvrir car celle-ci est trop lourde et je ne puis la
supporter. (...). Aussitét Théodore s’en alla prendre chez I’économe une bonne
couverture, légére, il I’apporta et I’en couvrit. Mais quand Pakhéme s’apergut de
la différence de couverture, il s’indigna contre Théodore et lui dit : « O la grande
iniquité que tu as commise, Théodore ! Veux-tu que je sois un objet de scandale
pour les fréres, qui diront aprés ma mort : “Pakhéme quand il était en vie a pris
ses aises plus que tous les fréres et que je tombe sous le jugement du Seigneur?”
Allons, 6te-le de moi ; je m’arrangerai quand méme, en attendant de me rendre
auprés du Seigneur ». Alors Théodore la lui 6ta et il en apporta une autre, plus
vieille et plus mauvaise que celle qu’avaient tous les fréres malades, et il I’en
couvrit¥.

Evagre le Pontique et Jean Cassien sont pour nous de précieux témoins du
vétement monastique. Cassien au début de son ouvrage Institutions cénobitiques
s’attarde longuement sur le sujet. Selon lui, les piéces de 1’habillement du moine
sont 1.le capuchon; 2.latunique ; 3. I’écharpe delin ; 4. le manteau ; 5.1a peau
de chévre ; 6. le baton ; 7. les sandales™.

Chacune de ces parties de vétements était utile aux moines pour leur vie au
Désert. Le capuchon, par exemple, protégeait la téte contre la chaleur. Le lin

3 Régle Art n° 148.

3 Régle Art.n° 149.

3 Régle Art.n° 131.

3% A.-J. FESTUGIERE, Les moines d’Orient, vol. 1V/2,p. 176.

3 Ibid., p.222.

CassIEN, Institutions, 1, 1 ; ¢’étaient les piéces de vétement des moines que Cassien a vus
pendant ses voyages au désert parmi les monasteres.
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était facile a laver et 4 purifier, la peau de chévre servait de besace. Pour sortir et
pour voyager, le moine s’appuyait sur un baton qui pouvait servir i écarter ou
tuer les animaux nuisibles.

Cassien a essayé d’attribuer un sens symbolique et mythique a ces parties
de vétement. Par exemple, pour lui, le capuchon du moine est un symbole de
I'innocence de I’enfance. Le moine, dit-il, porte constamment, jour et nuit, de
petits capuchons (cucullus) rabattus sur la nuque et les omoplates et qui couvrent
seulement la téte, afin que, en les imitant avec ce voile, il soit averti de garder
avec persévérance I’innocence et la simplicité des enfants® .

La tunique courte de lin (colobium) symbolise la mortification, ¢’est-i-
dire le renoncement du moine 2 toutes les oeuvres de ce monde et aussi a toute
fagon de vivre terrestre. Les petites écharpes doublées, tissées de fil de lin,
signifient la disponibilité pour tout travail monastique. Partant de la nuque et se
séparant en deux autour du cou, elles contournent le creux des aisselles et les
enserrent de part et d’autre pour, ce faisant, empécher le vétement de flotter et
le ramener au corps. Le petit manteau qui couvre le cou et les épaules signifie
une tenue 2 la fois humble et de prix modique. La peau de chévre est le signe de
la fermeté dans la vertu.

Jean Baptiste lui méme avait un vétement en poil de chameau et une ceinture
de peau autour des reins (cf. Matth 3, 4). Mais il semble que nos moines du
Désert n’aient pas essayé de le suivre. Comme Cassien I’a expliqué les vétements
en poil de chevre étaient absolument proscrits car ce tissu est loin d’apporter un
gain spirituel, il ne peut, au contraire, que faire naitre la vanité ; de plus, il est
incommode et inadapté au travail.

Pour Cassien, le baton du moine signifie une arme pour repousser les
tentations par le signe de la croix. Les chaussures sont interdites aux moines,
mais lorsque la maladie, le froid matinal de I’hiver ou la chaleur de I’été & midi
I"exigent, on peut utiliser des sandales pour protéger les pieds*.

Les moines de Cassien portaient une ceinture. Dans le coenobium de saint
Pakhéme, comme nous I’avons noté plus haut, les moines portaient aussi une
ceinture. Pour Cassien, cet élément avait une grande valeur symbolique. 11 dit
que les moines du Désert utilisaient la ceinture afin non seulement d’étre préts
intérieurement 2 tous les services et travaux du monastére, mais aussi d’étre
toujours disponibles. Cette ceinture constitue aussi un signe non-négligeable
de ce qui est requis de lui : ceindre ses reins et se couvrir d’une peau témoigne
de la mortification des membres dans lesquels sont contenus les germes de la
passion et de la luxure ; ainsi lui est-il constamment rappelé le commandement

3% CASSIEN, Institutions, 1, 3.

© Ibid. 1,8-9.
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€vangélique « que vos reins soient ceints » interprété par I’ Ap6tre : « Mortifiez
vos membres qui sont sur terre : la fornication, I'impureté, la passion, la
concupiscence sont mauvais »*!.

Abba Evagre le Pontique explique de fagon un peu différente ce symbolisme
des vétements monastiques. Pour Evagre, la cuculle est le symbole de la grice
de Dieu. La nudité des mains témoigne d’un genre de vie sans dissimulation*?.
Comme Guillaumont I’a remarqué, cette nudité des mains est due au port
du vétement appelé colobium et décrit par Cassien comme une petite tunique
de lin*. _

Selon abba Evagre, le scapulaire en forme de croix, sur les épaules des
moines, est le symbole de la foi au Christ*. La ceinture, qui enserre leurs reins,
€carte toute impureté et proclame : Il est bon pour I’homme de ne pas toucher &
la femme (cf. I Cor 7, 1). Le moine d’abba Evagre avait une mélote. C’était une
sorte de manteau en peau de mouton ou de chévre comme Cassien le précise
dans les Institutions cénobitiques (cf. 1, 7). Selon abba Evagre, les moines de
Scété ont la mélote parce qu’ils « portent en tout temps dans leur corps la mort
de Jésus » et qu’ils musellent toutes les passions irrationnelles du corps et
retranchent leurs vices de 1’ame par la participation au bien, qu’ils aiment la
pauvreté et fuient la cupidité en tant que mére de I’idolétrie. Ce sens symbolique,
attribué par Evagre a la mélote, se trouve également chez Cassien. Notons en
passant que, dans la liste de Cassien, le IV© article est le manteau qu’on ne trouve
pas dans la liste d’Evagre.

Selon Abba Evagre, le baton du moine est un arbre de vie pour tous ceux qui
le tiennent, un soutien pour ceux qui s’ appuient sur lui comme sur le Seigneur.
Evagre ne parle pas de chaussures ou de sandales.

Au-dela de ces symboles développés par Evagre et Cassien, ces vétements
signifient, selon leur apparence méme, une grande simplicité et le sens de la
pauvreté. Comme Cassien le remarque, ’habillement du moine ne consiste pas
en une nouveauté vestimentaire qui pourrait choquer les hommes du siécles,
mais en une décente pauvreté.

(3) La maniere dont il se nourrissait

La question de la nourriture du moine tient une place importante dans la
pauvreté religieuse. D’ailleurs, la plupart des renoncements et des mortifications
du moine chrétien concernent sa nourriture. En général, au Désert, le moine

s Ibid, 1,11 (SC.,n° 109, p. 53).

EVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique, Prologue, 3.

A. et C. GuiLLaumont (Trad.) Evagre le pontique, Traité Pratique, t. 11, SC.,n° 171, p. 486, note 3.
“ Ibid, p.489.
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chrétien prenait une nourriture minimum, trés souvent une fois par jour et apres
le coucher du soleil. Un semi-anachoréte dit 2 un autre que le soleil ne 1’avait
jamais vu manger*® .

Le repas de saint Antoine consistait en un peu de pain, de sel et d’eau. Assez
souvent, il passa deux ou trois jours sans aucune nourriture. Mais le jeline ne le
faisait pas maigrir, pas plus que le manque d’exercices ne le rendait gros.
Physiquement, il était bien équilibré* . Le moine Moise de Scété avait 1’ habitude
de rester pendant quelques jours sans manger. Dans certains monastéres de semi-
anachorétes, il y avait des boulangers, mais certains moines s’abstenaient de
consommer du pain et ne vivaient que de grains, de 1égumes, de fruits ou
d’herbes*’. 1l était d’ailleurs impossible 2 la plupart des moines anachorites de
se procurer du pain.

Jean de Lycopolis vécut pendant 30 ans dans trois cellules sur une montagne,
et pendant tout ce temps, il regut sa nourriture sous forme de fruits crus ou de
1égumes par une fenétre de sa cellule®®. A la fin de sa vie, abba Evagre le Pontique,
I'estomac délabré par le régime qu’il avait suivi, dut se mettre aux légumes
cuits®’,

Certains semi-anchorétes comme abba Macaire d’ Alexandrie étaient capables
de pratiquer le jefine pendant longtemps. Un jour, abba Macaire arriva incognito
au monastére de Tabennesi de saint Pakhdme, et demanda la permission d’entrer
dans le monastére comme novice. Pakhome ne le reconnut pas, les autres moines
non plus. Saint Pakhéme refusa la demande du vieillard en disant : « Tu es un
homme &gé. Ces mortifications ne sont pas praticables par un homme comme
toi ». Le vieillard insista, et Pakhéme lui donna une semaine pour prouver sa
capacité a étre novice. Le vieillard pratiqua le jeline pendant une semaine et
demanda a nouveau la permission d’entrer dans le coenobium comme novice.
Saint Pakhdme accepta. Peu aprés, les quarante jours du Caréme commencérent,
les moines du monastére pratiquaient différents modes de jefine : un moine
pratiquait le jeine jusqu’au soir ; un autre pendant cing jours ; un autre encore
restait debout pendant la nuit et s’asseyait pendant le jour. Quant au vieillard, il
resta debout dans un petit coin et passa les 40 jours du Caréme sans un morceau
de pain. Il ne toucha aucune nourriture, sauf quelques feuilles de choux le
dimanche, et garda un perpétuel silence™.

% CASSEN, Institutions, V, 27.

% Vita Antonii, Ch. 14.

47 CassieN, Conférences, 11, 7.

“  PaLLabE, HL., XXXV ; HM., XIII ; CassiN, Conférences, XXIV, 26 ; Institutions, IV, 23-36.

“ PaLLapE, HL., XXXVIII ; EvaGRE LE PONTIQUE, op.cit., (Introduction par A. Guillaumont, t. I, SC.
n° 170) p. 25, note 2) ; voir aussi : C. BUTLER, The Lausiac History of Palladius, 1956, p. 122.

% PaLLADE, HL., X VIIIL.
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Saint Macaire d’Egypte disait 42 Evagre qu’il avait passé vingt ans entiers
sans manger, ni boire, ni dormir autant qu’il aurait voulu. Car, ajoutait-il, « Je ne
mangeais qu’une certaine quantité de pain que je pesais, je prenais mon eau et,
m’appuyant seulement contre la muraille, je prenais comme 2 la dérobée le peu
de sommeil dont je ne pouvais me passer ». Sa régle ordinaire était de ne
manger qu’une fois par semaine®' . Dans sa vieillesse abba Elie, mangeait, vers le
soir, trois onces de pain et trois olives. Durant sa jeunesse, il ne mangeait qu’une
fois par semaine®?.

Cette sorte de jeiine extréme était un principe volontaire de tel ou tel
anachoréte ou semi-anachoréte. D’autre part, la capacité i rester sans manger
était considérée comme une grande puissance, comme une vertu et une grice
particuliére. Il semble que ces moines aient voulu s’adapter physiquement 2 la
parole évangélique : « Je suis le pain de vie. Qui vient 3 moi n’aura jamais faim.
Qui croit en moi n’aura jamais soif » (Jean 6, 35).

Cependant, tout le monde n’acceptait pas un tel extréme jefine. Par exemple,
le moine Poemen dit : « Le moine doit manger tous les jours, mais peu, sans se
rassasier ; quand j’étais jeune, ajoutait-il, je ne mangeais, il est vrai, que tous les
deux ou trois jours, voire toutes les semaines, et les Peres, des hommes forts,
I’approuvaient, mais ils trouvérent mieux de manger tous les jours, mais peu ;
telle est la voie qu’ils nous ont livrée, voie royale, parce que facilement
praticable »%,

Saint Jérome écrit au moine Rusticus : « Que ces jelines mémes soient
modérés : leurs exces débiliteraient ton estomac, ils exigeraient ensuite un
supplément de nourriture qui pourrait dégénérer en indigestion, proche parente
des passions. Une nourriture modique, mais raisonnable est salutaire et au corps
et a I’ame »*. Il a écrit & Népolitien : « Que ces jeflines soient purs, chastes,
simples, modérés, mais non superstitieux ».

Cassien n’approuvait pas non plus un tel régime extréme. Pour lui, les jefines
excessifs font le méme mal que la gourmandise®. Il nous rapporte 1’opinion de
certains moines du Désert sur ce sujet : « La régle générale a suivre quant i
I’abstinence, consiste & s’accorder, selon ses forces et son ige, ce qu’il faut de
nourriture pour sustenter le corps, pas assez pour ’assouvir. Il y a un égal
dommage, et il n’est pas petit, & vivre d’un régime inégal, passant de 1’extréme

St M.-A,,Marn, op.cit., t. 11, p. 23.

2 HM, VIL,3.

53 Apoph. Poemen, 31, PG., 329.

% Saint JEROME, Ep. CXX, 7 ; (Trad. Labourt, t. VIL, p. 119).
$ Ep. LIl 12 (Trad. Labourt, t. II, pp. 187-188).

% Casskn, Institutions, V1, 23 ; Conférences, 11, 16.
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rigueur de jefine a I’excés du manger. L’ esprit abattu par le manque de nourriture
ne prie plus qu’avec langueur ; ’exclusive fatigue 1’appesantit d’involontaire
somnolence. Mais les excés de bouche I’oppriment 2 leur tour, et le mettent
dans I'impuissance d’épancher vers Dieu de vives et pures priéres. La chasteté
non plus ne sera pas inviolablement gardée. (...)*" ».

Par ces exemples, au sujet du jeline, on peut voir qu’il n’y avait pas unanimité
parmi les moines chrétiens : opinion et pratique dépendaient de la capacité et de
la volonté de chacun. Comme Cassien nous le montre, beaucoup, « épuisés par
la maladie ou le poids des ans, ne supportent pas sans grande fatigue de jeiiner
Jusqu’au coucher du soleil. La fadeur de grains trempés dans I’eau ne convient
pas atous, et tous ne peuvent pas se contenter de quelques légumes crus ou d’un
austére morceau de pain sec. Avec une livre, I'un n’éprouve pas la satiété, tandis
qu’un autre est repu aprés avoir consommé une livre ou six onces de
nourriture »* .

Les anachorétes mangeaient sans doute leur nourriture seuls dans leur
cellule. Les semi-anachorétes avaient la méme coutume. Mais certains ne
mangeaient jamais seul sans partager. Par exemple, un moine semi-anachoréte
rencontré par Cassien, avait I’habitude de ne jamais prendre de nourriture pour
lui seul, et si aucun frére ne se rendait a sa cellule durant les cinq jours de la
semaine, il différait son repas jusqu’a ce que, se rendant a 1’église pour
I’assemblée le samedi ou le dimanche, il eiit trouvé quelque pélerin qu’il ramenait
a sa cellule et il partageait alors avec lui. Il accordait une nourriture 4 son corps
non pas tant pour satisfaire son besoin que par humanité et a cause du frére® .

Les moines semi-anachorétes de Nitrie et de Scété mangeaient ensemble
leur repas les dimanches et les jours de fétes. Une fois, abba Apollo était avec
cinq moines dans une grotte au pied d’une montagne. Le jour de PAques arriva,
mais il n’y avait pour eux que quelques pains secs et de la salade en conserve.
Cependant, ce jour-la ils recurent des choses dont les moines n’avaient jamais
entendu parler et qui méme ne poussaient pas en Egypte, envoyées par un
anonyme® .

Cassien nous parle d’un « festin de roi » regu un certain dimanche alors
qu’il était en visite au monastére d’abba Sarenus® . Dans certains monastéres
visités par Cassien et Germain, certains moines n’observaient pas la régle qui
voulait que I’on attende 1’heure fixée pour le repas, mais, sauf le mercredi et le

57 CassieN, Conférences, 11, 22-23 (SC.,n° 42, pp. 133-134).
% CassiN, Institutions, V, 5 (SC.,n° 109, p. 199).

¥ Ibid, V,26.

€ A.-J. FESTUGLERE, Op.cit., vol. I, p. 63.

o CasseEN, Conférences, VI, 1.
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vendredi, rompaient le jeine. Certains étaient méme préts a arréter le jeline pour
recevoir des invités®>. L’un des Anciens exhorta Cassien pendant un repas
manger un peu plus et celui-ci lui disant ne plus pouvoir, il répondit : « Pour
moi, j’ai déja dressé six fois la table pour divers fréres qui arrivaient, et j’ai
encore faim, et toi, qui manges maintenant pour la premiére fois, tu dis que tu ne
peux plus ». Ces exemples nous montrent que I’attitude des moines semi-
anachoreétes était variée en ce qui concerne la nourriture.

Cependant, dans les coenobia, notamment dans les monastéres pakhdmiens,
la question de la nourriture était bien réglée. Les moines de saint Pakhéme
mangeaient ensemble 2 heure fixe dans les réfectoires. Selon la régle de saint
Pakh6me n° 32, si quelqu’un arrive en retard 2 table, sauf le cas ol un ordre du
supérieur en est la cause, il se tiendra debout jusqu’a ce qu’un autre des fréres en
train de manger se léve, ou bien il retournera a la maison sans avoir mangé.
Cassien avait entendu dire comment les moines du monastére & Tabennesi se
conduisaient dans leur réfectoire®. Tous les moines marchaient pieds nus.
Personne ne pouvait s’y rendre sans avoir été convoqué par le signal général®.
Chacun s’asseyait 4 sa propre place® . La régle du silence était gardée avec grand
soin®. Les moines rabattaient les cuculles sur leurs paupiéres pour empécher le
regard d’errer avec curiosité, ils ne regardaient rien d’autre que la table et les
mets qui y étaient posés ou qu’ils y prenaient. Ainsi, personne ne savait com-
ment mangeait son voisin® .

11 y avait deux repas par jour, le premier 4 midi, et le deuxiéme le soir®.
Certains moines ne venaient au réfectoire que pour un repas ; d’autres ne
mangeaient que trés peu le soir. Dans des cas spéciaux, certains moines recevaient
leur nourriture dans leur cellule. Elle consistait seulement en pain, en sel et en
eau. Personne n’avait le droit d’entreposer de la nourriture dans sa cellule, sauf
ce qu’il avaijt regu de 1’économe®. Selon la régle de saint Pakh6me n°114, il
était interdit aux moines de manger quoi que ce soit 4 ’intérieur de leur cellule,
sans permission du préposé, méme pas un fruit ou d’autres aliments du méme
genre™. Ce n’était qu’a la cuisine qu’on pouvait faire cuire des aliments™ .

S Ibid. V,24.

63 CassIEN, Institutions, 1V, 17.

6 Régle Art, n° 90.

¢ Regle Art, n° 30.

Régle Art, n°® 31 ; Voir aussi : CASSIEN, Institutions, [V, 17.
87 CaSSEN, op.cit., IV, 17.

%  Regle Art,n°5.

8 Reégle Art,n° 78.

" Régle Art, n° 114.

' Reégle Art, n° 80.
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Les repas des moines pakhdmiens consistaient généralement en pain,
fromage, herbes, moutarde, olives en conserve et fruits. Aprés avoir fini le repas,
lorsqu’on partait du réfectoire, on recevait une sorte de confiserie appelée
« fragmantia » suffisante pour trois jours™. Si les moines allaient travailler aux
champs, ils recevaient des légumes assaisonnés de sel et de vinaigre ; en été, ces
légumes étaient préparés en quantité abondante, pour suffire aux longs travaux’.
Dans le cas de visite d’un moine & la maison de ses parents, il ne lui était permis
de manger que des choses qu’il mangeait habituellement dans le monastére™ .

Il y avait des régles précises concernant les fruits qui se trouvaient dans la
cour du monastére. Selon les reégles de saint Pakhdme n° 73, 74 et 75, personne
ne pouvait manger en aparté les produits des champs ou des vergers, avant que
ces derniers ne soient présentés a tous les fréres. Si les moines trouvaient des
fruits tombés sous les arbres, ils n’auraient pas I’audace de les manger, et ce
qu’ils trouveraient sur leur chemin, ils le replaceraient au pied des arbres™.
Ceux qui avaient I’ordre de faire la récolte des fruits de palmier recevraient
chacun de leur préposé, sur le lieu méme du travail, quelques fruits & manger et,
lorsqu’ils arriveraient au monastére, ils recevraient leur part comme les autres
fréres’™. Mais celui qui faisait la distribution de fruits aux travailleurs (moines)
ne pourrait en godter, il les apporterait  1’économe qui lui donnerait sa part lors
de la distribution aux autres fréres.

Ces régles, lorsque nous les considérons ensemble, nous montrent jusqu’a
quel point la question de la nourriture était précise dans les coenobia de saint
Pakhdme. Dans les autres monasteres, par exemple le Monastére Blanc d’abba
Schenoudi, les régles étaient plus strictes que dans les monastéres pakhomiens:
il y avait deux repas par jour ; un & midi, I’autre le soir’’. Mais les moines ne
devaient prendre qu’un seul repas : soit celui de midi, soit celui du soir’®. Il était
interdit de manger du fromage, des oeufs ou du poisson.

En général, la viande était écartée par les moines de n’importe quel monastére
au Désert, sauf cas exceptionnel. Nous venons de voir que les moines anachorétes
ou cénobites essayaient de vivre avec un minimum de nourriture. Ils avaient
notamment I’habitude de considérer les aliments nourrissants et fortifiants
comme non-convenables pour la vie contermplative™. Dans ces conditions, on

2 Régle Art, n°39.

» Régle Art,n° 80.

% Régle Art, n° 54.

5 Régle Art, n°77.

7 Régle Art, n° 76.

E. AMELINEAU, op.ciL, t. 4, p. 267.
™ Ibid, p.281.

7 SanrJeromE, Ep. XX, 10.
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peut sans doute conclure que tous les moines étaient d’accord pour éviter la
viande.

Toutefois, dans la régle de saint Pakhéme n° 34, si la viande était interdite,
en cas de maladie on pouvait transgresser cette regle®. Une fois, par exemple,
saint Pakhome lui-méme fit préparer de la viande pour un moine malade et trés
faible®' . Dans les monastéres pakh6émiens du bouillon était préparé pour les
moines malades®?. Un moine qui voulait consommer du bouillon préparé par
abba Théodore, fut aussitot averti par I'esprit de Dieu : « Cette substance a été
cuite pour ceux qui en ont besoin, mais tol, tu n’en as pas besoin, parce que la
pensée charnelle te combat »%3

La question du vin dans le monachisme du Désert est plus complexe. Certains
semi-anachorétes avaient I’habitude de consommer du vin. Comme Pallade I’a
remarqué, dans le monastére de Nitrie, du vin était préparé, utilisé et vendu®.
Lors des fétes & Scété, les moines consommaient du vin. Saint Macaire d’Egypte
disait : « §’il y a du vin, a cause des fréres bois-en, et pour une coupe de vin,
pendant tout un jour tu ne dois pas boire d’eau »* . Abba Isaie dit - « Sil’on vous
presse dans quelque rencontre de boire du vin, n’en prenez jamais plus de trois
petites tasses et que la complaisance ne vous porte point 4 en boire davantage »%.
Le moine Joseph de Panephysis donnait du vin aux invités, mais lui et ses
disciples ne buvaient en leur présence qu’un mélange d’eau fraiche et d’eau de
mer® . Parfois, les anciens semi-anachorétes recevaient du vin et du raisin comme
cadeau. Abba Piamun n’avait pas bu de vin depuis 25 ans. Plut6t que de divulguer
une abstinence que tous ignoraient, il en accepta sans hésiter, et contre son
habitude, se mit a déguster le breuvage qu’on lui offrit® .

Cependant, le vin était interdit aux moines dans les coenobia de saint
Pakhéme sauf en cas de maladie® . Méme lorsqu’un moine pakhémien rendait

% Partapg, HL., XXXI1I, 10.

' L.Th. Lerorr, op.cit., pp. 245,302 : A.-J. FestuGizre, op.cit., vol.2,p. 186.

# L. Th. Lerorr, op.cit., pp. 148,254 ; Selon larégle de saint Pakhéme n° 45, personne ne recevra de
bouillon hors de I’infirmerie.

8 L.Th. Lerorr, op. cit., p. 148,

% PaLLapg, HL., VII, 4.

% PG., 34,245 ; Rester sans boire d’eau est prescrit pour les moines par les Anciens du désert. Par
exemple, Evagre le Pontique, disciple de saint Macaire d’Egypte, écrivit : « L’usage restreint de I’eau
contribue beaucoup 2 la continence ». - Traité Pratique Ch. 17 ; Voir notamment le note de C. Guillaumont
pour le chapitre 17 du Traité Pratique, t. 11 (SC.,n°171,p.543) ; Selon les régles de saint Pakhdme,
Régle Art n° 88), aprés s’ étre couché, si on se réveille pendant la nuit et qu’on a soif si ¢’est un jour de
Jjelne, on ne se permettra pas de boire.

% M.-A. Marw, op.cit, t. 11, p. 39.

¥ D.J.CHrrTY, op.cit,, p. 31.

8 CassEn, Conférences, X VI, 24.

®  Regle Art, n° 45 et 54 ; Mais saint Paul écrivit : « Cesse de ne boire que de I’eau. Prends un peu
de vin a cause de ton estomac et de tes fréquents malaises » - I Tim 5, 23.
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visite a ses parents, il ne devait pas boire de vin. En général, le cénobitisme du
Désert ne consumait pas de vin. Malgré la variété des opinions et des attitudes
des moines sur cette question, sans doute, la plupart des moines du Désert
acceptaient-ils la valeur de I’abstinence® . Un Ancien dit : « Si tu es encore jeune,
fuis le vin comme un serpent. (...) Car souvent Satan suggére aux moines de
contraindre les plus jeunes a boire du vin ; il sait en effet que le vin et les
femmes séparent de Dieu. (...) »t.

A travers ces exemples, il est clair qu’il y avait une certaine limitation de la
nourriture qualitativement et quantativement dans le monachisme du Désert.
Les limites étaient variées, allant d’un jefine trés rigoureux a un repas quotidien
modéré. Cette notion de limitation reposait évidemment sur deux idées
principales : premiérement, la gourmandise elle-méme est un vice;
deuxiemement, le jefine facilite le combat contre la concupiscence.

Selon Cassien, la gourmandise est la « concupiscence de manger » (gulae
concupiscentia). C’est le premier des huit vices ou huit esprits de malice®?. Les
Anciens du Désert affirmaient que Jésus-Christ aussi fut tenté comme Adam par
elle®. Elle réclame, pour reméde, la pratique de I’abstinence® . Elle est cause
des combats de la chair® et produit la luxure®. Il y a trois sortes de gourman-
dise : la premiére presse le moine de devancer pour se nourrir I’heure fixée par
la régle. La deuxi¢me trouve son plaisir a se gorger ; peu lui importe la qualité
des aliments, pourvu qu’il dévore. La troisiéme recherche les mets apprétés et
délicats” . Il faut donc veiller continuellement®®. Il faut la vaincre avant de s’en
prendre aux autres vices® .

% Saint Basile écrivit : « Il ne faut pas étre esclave du vin ni avoir de passion pour les viandes et
d’une maniére générale, il ne faut rechercher le plaisir dans aucune nourriture ni aucune boisson, car le
lutteur garde en toutes choses la tempérance ».- Lettre I, p. 54.

91 L.REGNAULT, Les sentences des péres du désert, éd. Abbaye de saint Pierre de Solesmes, 1970, p.
127; cf. Apophtégmes du manuscrit Coislin 126 publié en partie par F. Nau in Revue de I’ Orient
Chrétien (1907-1913), 592/55 ; Saint Jérome écrivit : « Vin et jeunesse : double fournaise de volupté.
Pourquoi jeter de I'huile sur le feu (...) » - Ep. XXII, 8 (Trad. Labourt, t. I, p. 118); Saint Jérome affirme
que le vin convient aux vieillards cf. Ep. XXII, 35 et Ep. LXIX, 9.

2 Leshuit vices : la gourmandise ; 2. la luxure ; 3. ’avarice 4. La colére 5. 1a tristesse ; 6. Pascédie;
7.lavaine gloire ; 8. ’orgueil. Cassien (cf. Institutions, V ; Conférences, V,2; et 4) a arrangé cette liste
selon 1a théorie des huit pensées principales d’Evagre le Pontique (cf. Traité Pratique, Ch. 6). D’aprés
la liste d’Evagre le Pontique, la tristesse est la premiére et 1a 5 est la colére. Cette liste d’Evagre et
Cassien est la premiére qui ait été établie sous une forme close et fixe. Voir : I HAUSHERR, « L’origine de
1a théorie orientale des huits péchés capitaux », in Orientalia Christiana Analecta, n° 30, pp. 164-175.

9 Cassien, Conférences, V, 6.

% Ibid, V,4.

% Ibid, XX1,3.

% Ibid, V, 10.

" Ibid, V,11.

% CassIen, Institutions, V,9, 14 et 15.

% CasskN, Conférences, V, 26.
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D’apres les exemples que nous venons de voir concernant le logement, le
vétement et la nourriture, nous pouvons conclure que les moines du Désert
renoncaient au confort matériel dans le domaine de la vie quotidienne. Essayons
maintenant de savoir quelle était la source du revenu de ces moines pour vivre
dans le désert.

(4) Le travail manuel dans le monastére

Pour gagner sa vie le moine chrétien avait des moyens complétement
différents de ceux du moine bouddhiste. Cette différence provient de deux raisons
inhérentes, non au monachisme bouddhique, mais au monachisme chrétien du
Désert. En effet, premiérement, le moine chrétien travaillait pour gagner sa vie.
Deuxiémement, a cause du travail manuel, le monastére chrétien notamment le
coenobium, devint une institution qui se suffisait & elle-méme, autrement dit,
économiquement une institution indépendante.

Cependant, au début cela n’était pas trés clair. Certains moines, dans diverses
circonstances, vivaient sans travailler. Par exemple, on dit que saint Paul de Thebes
recevait tous les jours un demi pain apporté par un corbeau !'® Lorsque saint
Antoine €tait en méditation « en combattant avec les démons » dans un vieux
chateau fermé, ses amis lui apportaient du pain une fois tous les six mois. Le
moine Jean de Lycopolis regut pendant longtemps sa nourriture apportée par ses
amis.

En dépit de ces rares exemples, il apparait que le travail manuel &tait
obligatoire dans I’emploi du temps du moine chrétien. D’ailleurs, ¢’était inévitable
car la distance entre Ie désert ou il vivait et ’habitation des gens et I'obligeait a
trouver les moyens de se suffire 4 lui-méme. D’autre part, chez les anachorétes,
¢’était un bon moyen pour se tenir 4 I’écart des gens afin de vivre en solitude
profonde.

Plus tard, saint Antoine commenga a travailler. Un jour, abba Macaire
d’Egypte lui rendit visite, alors qu’il était en train de tremper les feuilles dont il
faisait des nattes. Tous les deux firent les nattes en parlant jusqu’au lendemain
matin'®. Lorsque saint Antoine alla vivre dans la Montagne Intérieure, ses

1% Selon la biographie de saint Paul de Thébes, ce demi-pain était envoyé par Dieu lui-méme !l y a
plusieurs anecdotes de ce genre : par exemple, pour Jean de Lycopolis, deux ou trois fois par semaine,
Dieu mettait un pain sur la table. L’abba Apollo, durant le temps de sa retraite dans le désert profonde
ne faisait que prier. C’est Dieu qui le nourrissait miraculeusement par un ange. L Historia Monachorum
parle avec admiration de moines vertueux : « ’un d’entre eux est-il dans le besoin, il ne cherche ni ville,
ni bourg, ni pére, ni ami, ni famille, ni parents, ni enfants, ni serviteurs pour se procurer les vivres
nécessaires. Seul suffit son vouloir, qui Iui fait tendre en supplication les mains vers Dieu. (...) pour que
Dieu miraculeusement lui fournisse tout (...) » - A.-J. FESTUGIZRE, op.cit.,, vol. I, p. 63.

1 M.-A., MARN, op.cit,, t. I, p.22.
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disciples et les Sarrasins lui apportaient de temps en temps des aliments. Mais
le saint ne voulut pas dépendre d’eux. Il sema un peu de blé dans un petit bout de
terrain fertile, suffisamment pour avoir du pain'®. Plus tard, il conseilla & ses
disciples : « Lorsque vous étes dans votre cellule, que trois choses vous occupent
perpétuellement, & savoir : le travail manuel, la méditation sur I’Ecriture sainte
et I’oraison ». Il les a exhortés par ces paroles : « Contraignez-vous a un travail
manuel, et la crainte du Seigneur habitera en vous ».

Saint Macaire d’Alexandrie dit que pendant soixante ans il travailla et se
suffit & lui-méme!® . Un autre semi-anachoréte a dit : « J’ai passé toute ma vie a
moissonner, a coudre et 2 tresser ». Evidemment, les anachorétes travaillaient
individuellement, tandis que, comme nous 1’avons signalé plus haut, les semi-
anachorétes avaient développé une certaine vie commune, en particulier pour le
travail etc. Pallade rapporte que 5000 moines a Nitrie ont travaillé en commun :
ils fabriquaient du tissu de 1in'®. Parfois, les nattes et corbeilles fabriquées par
les moines étaient vendues par eux-mémes sur les marchés d’Egypte. En
revanche, la vie des moines de Scété était facilitée par les visites des collecteurs
de natron qui emportaient les nattes et les corbeilles des moines 2 la ville. IIs
devinrent ainsi les intermédiaires des moines semi-anachorétes a Scété dans la
vente de leurs produits'®. Pallade rapporte que le moine Aphthon était allé a
Alexandrie pour vendre les ouvrages du Monastere Tabennesi et acheter les choses
nécessaires'®.

Certains moines du Désert allaient méme travailler dans les champs des
paysans du voisinage moyennant salaire'” . Mais d’autres pensaient que ce n’était
pas un travail convenable!®. Cassien partageait cette opinion'® . Cela ne signifiait
pas que I’agriculture était un travail qui ne convenait pas pour les moines, mais
un tel travail prés des gens pouvait troubler la tranquillité de I’esprit. Abba Abraham
disait : « Que 1’agriculture aurait dissipé le recueillement des pensées a la liberté
du grand air, et déshabitué le moine de sa cellule »'*°.

Comme au sujet de la nourriture, des vétements etc., nous trouvons des
régles précises dans le coenobium concernant le travail manuel. Les travaux y

12 D.J. Currry, op.cit., p. 16 ; cf. Vita Antonii, Ch. 50.

13 M.-A. MarN, op.cit., t. 11, p. 6.

14 Selon certains moines, fabriquer le lin n’était pas un travail convenable pour un renongant. Un
moine disait : « Quant a celui qui tresse le lin, je n’ai pas affaire avec lui, parce qu’il fait le commergant »
cf. L. REGNAULT, op.cit., p. 46.

1% D.J.CHrrTY, 0p.cit., p. 45.

106 HI., XXXII, 8.

W7 D.J.CHrtTY, 0p.cir., p. 45, note 158 ; DTC., t. II, col. 1813.

16 Apoph. Poemon, 22 ; PG., 328.

19 CassIeN, Institutions, V, 39.

e Cassmn, Conférences, XXIV, 3-5.
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€taient bien arrangés, bien calculés et bien partagés. C’est pourquoi le moine
cénobite menait une vie moins préoccupée du lendemain que le moine anachoréte
ou semi-anachoréte. Aprés avoir passé plusieurs années comme anachoréte,
abba Jean devint enfin cénobite. 1l disait : « Ici (dans le coenobium) nul besoin
de prévoir le travail quotidien, nulle préoccupation de vente ni d’achat, rien de
cette in€luctable nécessité de faire provision de pain pour I’année, point I’ombre
d’un souci a I’endroit des choses matérielles, pour parer, soit i ses propres
besoins, soit & ceux de nombreux visiteurs ; aucune prétention enfin de gloire
humaine, qui souille aux yeux de Dieu, plus que tout le reste, et rend parfois
inutiles méme les grands travaux du désert. (...) »'!!,

Ces mots d’abba Jean ne doivent pas &tre mal compris. En effet, le coenobium
chrétien n’était pas un lieu pour les paresseux. Il est vrai que le moine cénobite
n’avait pas d’inquiétude pour sa vie personnelle ou pour le lendemain, car il vivait
une vie communautaire. En revanche, il avait des devoirs importants envers sa
communauté. Chez eux le labourage était important. Le moine devait partager
les travaux avec ses confréres et ainsi participait 4 la production de la
communauté, non seulement pour gagner sa vie mais aussi pour faire vivre le
coenobium. Saint Jérdme rapporte que les monastéres égyptiens conservaient
cet usage de n’accepter aucun moine qui ne veuille oeuvrer et travailler!!2,

Nous avons des références concernant la maniére dont les travaux manuels
€taient organisés dans les coenobia pakhdmiens. Les moines de chaque
monastere étaient répartis selon leur propre capacité de travail. De cette facon,
il'y avait plusieurs « maisons » dans chaque monastére pakhdmien et dans chaque
maison il n’y avait que les moines qui s’engageaient a faire le méme métier!'3 .
A Tabennesi, a Atripe ou a2 Pabou les communautés pakhémiennes se suffisaient
a elles-mémes ; elles avaient des champs, des moulins, des boulangeries, des
forges, des tanneries, et méme quelques bateaux. Les moines pakhOmiens
pratiquaient I’agriculture, foulaient le drap, fagonnaient des souliers, tressaient
des nattes, fabriquaient des corbeilles, copiaient des livres.

Les moines en charge de responsabilités au sein des coenobia de saint
Pakhome travaillaient comme les autres. Selon larégle n°® 177, le chef de maison
et son second devaient tresser vingt-cinq brassées de feuilles de palmier pour
que tous les autres réglent leur travail sur leur exemple. Selon la régle n°179,
« on ne force pas les moines a travailler davantage, mais une besogne justement
mesurée les stimule tous au travail. (...) ». Certains s’occupaient des besoins du
coenobium, par exemple préparer les repas'*, arranger les tables dans le

"' Ibid. XIX, 6 (Trad. Pichery, SC., n° 64, p. 43).

2 SANTJEROME, Ep. CXXV, I

'3 L. Th. LEForT, op.cit,, pp. 95, 116, 154,237, 246, 302-303.
4 Regle Art.,n°44, 116 et 117.
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réfectoire, servir le repas'®, accueillir les étrangers 4 la porte du monastére,
entrainer les novices, etc.!'s. D’autres étaient chargés des vétements ou de la
fabrication des tissus de lin et des nattes. Certains travaillaient comme
charpentiers, meuniers, cordonniers, bouviers, jardiniers ou cultivateurs.

L’agriculture était pratiquée en dehors du mur du monastére. De temps en
temps, les moines allaient dans une fle prés du Nil pour couper et récolter des
joncs. Selon la régle n° 58 de saint Pakhéme, « quand a été donné le signal de
sortir pour se rendre au travail a I’extérieur, le chef de maison marche devant
tous, et aucun ne doit rester au monastére si le Pére du monastére ne I’a pas
prescrit. Ceux qui s’en vont au travail ne demanderont pas ou ils vont. Lorsque
toutes les maisons se réuniront, le chef de la premiére maison marchera devant
tous, et tous marcheront selon 1’ordre des maisons et des individus ; on ne se
parlera pas, mais on méditera quelques passages des Ecritures (...) ». En
travaillant, les moines ne proféreront aucune parole mondaine, mais méditeront
les choses saintes, ou du moins garderont le silence!!”.

Au travail, on ne s’assiéra pas sans 1’ordre du supérieur. Si ceux qui
conduisent les moines sur la route ont besoin d’envoyer quelqu’un pour une
affaire quelconque, ils ne pourront le faire qu’avec I’ordre du préposé''®. Quand
les moines reviendront au monastére, personne ne restera hors des rangs. De
retour a leurs maisons, les moines remettront les outils (qu’ils ont utilisés pour
leurs travaux) et leurs chaussures, a celui qui est le second aprés le chef de la
maison. Celui-ci les portera, le soir, dans une cellule séparée ou il les
enfermera!'®.

Ces exemples nous montrent jusqu’a quel point le travail était organisé dans
les coenobia pakhdmiens. Certains auteurs pensent que, dans ces monastéres,
travail manuel et pri¢re n’étaient pas équilibrés'®. Ils essaient de parler des
membres de la communauté de saint Pakhéme comme de « moines-ouvriers »
ou de « manufacturiers pakhdmiens » ! Il est vrai que le travail manuel y était
organisé en vue du maximum d’efficacité et de production. Mais nous ne pouvons
pas dire que Pakh6me a attaché une grande valeur uniquement au travail manuel.
Lorsqu’on examine non seulement les régles mais aussi les conseils de saint
Pakh6me, on peut voir gu’ils insistent autant sur la pri¢re contemplative que sur
le travail manuel.

115 Régle Art.,n°41l et 129.

16 Régle Art., n°49et S1.

17 Régle Art.,n° 59 et 60.

8 Régle Art.,n° 63 et 64.

19 Régle Art., n° 65.

120 E. A de MENDIETA, « Le systéme cénobitique basilien comparé au systéme pakhdmien » in
RHS..t. 152, 1957, pp. 41, 50.
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D’autre part, nous ne devons pas oublier que le travail manuel dans le
monachisme chrétien n’était pas simplement destiné 4 gagner sa vie. Il constituait
lui-méme une sorte de priere. Comme abba Evagre le Pontique I’a dit : « Il ne
nous a pas €t€ prescrit de travailler, de veiller et de jeliner constamment, tandis
que ¢’est pour nous une loi de « prier sans cesse ». En outre, nous avons déja vu
comment les moines devaient se conduire pendant leur travail manuel, selon les
regles de saint Pakh6me : ils travaillaient sans parler des choses mondaines, en
silence, en réfléchissant sur les paroles des Anciens, en méditant les choses de
la Sainte Ecriture. De plus, selon I’emploi du temps des coenobia pakhdmiens,
une grande partie du temps €tait consacrée  prier, méditer, chanter les psaumes,
etc.

(5) L’attitude du moine chrétien envers la richesse

Nous entendons ici par le terme « richesse » les choses que I’on peut
considérer comme propriété privée, y compris I’argent. De fait, lorsqu’on entre
dans la vie religieuse, on renonce a sa propriété privée. Cependant, on peut
ressentir un désir de richesse méme quand on demeure dans le Désert en qualité
de moine, car celui-ci peut étre tenté d’amasser des richesses. C’est pourquoi
nous devons examiner quelle est ’attitude du monachisme chrétien du Désert
envers Ja richesse.

L’argent : « Si vous jelinez , purifiez-vous de tout amour de I’argent, car qui
aime I’argent ne peut pas aimer Dieu », dit saint Athanase en répétant la parole
de I’Evangile, pour encourager les vierges 2 la vertu de pauvreté. Le combat
contre le désir de I’argent était bien expliqué par Evagre le Pontique et Jean
Cassien. Selon ces deux savants monastiques, I’amour de ’argent est le 3° des
huit vices'?'. Abba Evagre I'indique comme avarice'®*. Le moine Cassien nomme
le désir de I’argent ( philargyrie) ; le moine doit combattre ce dernier. Cassien
se référe & la parole apostolique : « La racine de tous les maux, c’est la
philargyrie, c’est-a-dire I'amour de I’argent » (cf. I Tim 6, 10)!%. Pour Evagre,
I’avarice et I’'inquiétude quant a I’avenir sont deux problémes qui vont de pair.
Il écrivit : « L’avarice suggére une longue vieillesse, I’impuissance des mains
au travail, les famines qui se produiront, les maladies qui surviendront,
I’amertume de la pauvreté, et la honte qu’il y a A recevoir des autres ce dont on a
besoin »12,

121

Cf. supra., p. 86, note. 92.

EvaGRE LE PONTIQUE, op.cit., Ch. 9.

CaSSIEN, Institutions, VII, 7.

EvaGre LE PoNTIQUE, op.cit. Ch. 9. (trad. A .et C. Guillaumont, t. I, SC.,n° 171, p. 513).

22

123

124
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Cassien développe la méme idée d’un autre point de vue : « Insatisfait de la
nourriture ordinaire et du vétement commun, le moine (qui est tenté par I’ avarice)
proteste qu’il ne supportera plus davantage cette misere. Il proclame que Dieu
n’est pas dans ce monastére et que son salut n’est pas attaché a ce seul lieu.
Aussi se plaint-il apparemment d’étre en danger de mourir bient6t s’il ne sort
promptement pour aller ailleurs. (...). De plus en plus I’enflamme sa passion
pour cet argent dont la possession ne laisse jamais le moine demeurer au
monastére et vivre sous institution de la régle. Comme ferait une béte sauvage,
cette passion le détache du troupeau et, le laissant seul, privé de la vie commune,
en fait une proie enviable et facile a dévorer »'*.

Cassien avertit donc le moine de ne pas laisser sa conscience étre souillée
méme par une toute petite piéce de monnaie, car quiconque a cédé€ une fois a la
concupiscence d’une petite somme d’argent et a permis a I’avarice de prendre
racine en son coeur, peut bientdt étre enflammé d’un désir plus violent!®.

Nous en trouvons un bel exemple dans la biographie de Mélanie la Jeune.
Elle et son mari, étant venus en Egypte, rendirent visite au moine Héphestion et
le prierent de recevoir de leurs mains un peu d’or. Comme celui-ci affirmait
" qu’il n’en ferait rien, Mélanie fit le tour de la cellule du moine, examinant ses
affaires. Se rendant compte qu’il ne possédait rien au monde qu’une natte, un
panier contenant quelques biscuits secs et une petite corbeille de sel, et
profondément émue de I'inexprimable et céleste richesse du moine, elle cacha
I’or dans la corbeille de sel, puis se hita de sortir, de crainte que ce qu’elle avait
fait ne fut découvert par le moine. Aprés lui avoir demandé une priére ils eurent
beau sortir en hate, ils ne purent passer inapercus : ils venaient.de franchir le
fleuve quand le moine leur courut aprés, tenant I’ or et criant : « Que dois-je faire
de ceci ? » Mélanie de lui dire : « C’est pour le donner a ceux qui en ont besoin ».
Celui-ci de protester qu’il ne pouvait ni le garder, ni le distribuer, pour la bonne
raison que le lieu était désert et qu’il ne pouvait se trouver 14 des gens dans le
besoin. N’arrivant pas, en discutant davantage, a les persuader de lui reprendre
I’or, le moine le jeta dans le fleuve!?’.

Beaucoup d’autres moines anachorétes ou de vierges ne voulurent pas
accepter les pieces d’or données par Mélanie la Jeune. Pallade rapporte que
Mélanie I’ Ancienne, ayant apporté pour 300 livres d’argenterie au moine Pambon,
avait vu celui-ci appeler son économe sans manifester aucune marque de joie,
pour qu’il les fasse distribuer parmi les freres dans le besoin'*.

125 CassteN, Institutions VII, 10 (Trad. J.C. Guy, SC., n° 109, p. 305).
126 Ibid, VII, 21.

12" Vie de Sainte Mélanie, Trad. George Denys, SC. n° 90, p. 199.
128 Panrapg, HL., 10.
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Ainsi, les moines anachorétes et semi-anachorétes écartaient-ils
completement la richesse, notamment ’argent. Bien souvent ils ne recevaient
pas d’argent pour les produits qu’ils fabriquaient, mais ils échangeaient pour
d’autres dont ils avaient besoin, comme des aliments. Comme Cassien |’a expliqué,
au monastére on renonce en vérité 4 ce monde, sans rien réserver par manque de
foi de ce que 1’on a méprisé, et on recherche la nourriture quotidienne non dans
I’argent caché mais dans le travail'® .

Cependant, certains moines semi-anachorétes gagnaient de I’argent grace a
leur travail. Nous ne savons pas comment ils le dépensaient. Une histoire nous
apprend qu’un moine achetait a Alexandrie toutes sortes de remeédes et de
provisions avec I’argent qu’il gagnait par son travail pour venir ainsi en aide aux
moines malades. Il revenait chargé de raisins secs, de grenades, d’ ceufs, de pains
de fleur de farine, toute choses dont les malades ont besoin.

La vie commune empéchait les moines cénobites de gagner de ’argent.
Dailleurs, il était interdit aux moines pakhémiens de garder méme une piéce de
monnaie dans leur cellule'® tandis que, comme Cassien et Jéréme nous le
rapportent, certains groupes de moines au désert s’éloignaient des régles
monastiques et tentaient d’amasser de 1’argent en travaillant sans cesse. Ce sont,
d’aprés Cassien, les moines appelés « sarabites » : ils font leur principale affaire
de rester libre du joug des’ Anciens, afin de garder la liberté d’agir a leur guise
de sortir, d’errer ot il leur plaft, de faire ce qui les flatte. Il arrive méme qu’ils
travaillent plus que les cénobites ; non contents d’y passer le jour, ils y passent
encore la nuit. Mais non pas avec les mémes pensées de foi ou le méme but, car
ce qu’ils en font, ce n’est point du tout pour abandonner le fruit de leur travail 2
la libre disposition d’un économe, mais pour gagner de I’argent et le mettre en
réserve’®!. Saint Jérome les nomme « ramboutes »'2. On peut penser que de
tels moines étaient rares dans le Désert. En effet, saint Jérdme rapporte qu’ils
vivaient le plus souvent dans les villes ou dans les bourgs'®®. '

Les biens : La pauvreté du moine ne se limite pas au renoncement a I’or ou
I’argent. Il devait renoncer également aux biens personnels, car sa vie est une
recherche des valeurs spirituelles, et non pas des valeurs matérielles. Origeéne
€crivit : « Si nous suivons la régle du Christ, celui-ci ne nous permet pas de

12 Cassien, Institutions, V11, 18.

130 Regle Art.,n° 81.

31 CassiN, Conférences, XV, 7.

132 SamT JEROME, Ep. XX11, 34,

13 Ep.CXXX, 6; Il semble qu’il existait, en dehors du désert, parmi certains religieux chrétiens une
tendance a accumuler la richesse. Afin de réprimer ces abus, la loi valentinienne (en 370) interdit aux
veuves et aux orphelins de donner de I’argent ou des biens par testament ou par libéralité aux moines
et aux clercs. Voir : J.M. BESsE, op.cit., p. 163.
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posséder des terres, des maisons dans les cités. Que dis-je des maisons ? Elle
ne nous permet méme pas de posséder plusieurs tuniques ou beaucoup d’argent.
Nous devons nous contenter de la nourriture et de 1’habillement »'3*. Ailleurs il
écrivit : « Si je renonce  tout ce que j’ai, et prends la Croix pour suivre le Christ,
cela ne me permet pas d’avoir des possessions »!**. Selon Clément d’ Alexandrie,
maitre d’Origéne, la richesse peut étre une cause puissante de vice. Cependant,
elle n’est pas nécessairement un obstacle au progrés spirituel : elle peut étre
bonne ou mauvaise. Finalement, il est mieux pour I’homme de toujours renoncer
autant que possible a la richesse!*.

L’attitude des moines du Désert envers les biens personnels était
complétement passive. Comme nous I’avons signalé dans le chapitre précédent,
le moine du Désert avait conscience d’étre mort au monde, donc d’étre mort &
son héritage. Par exemple, Arséne dit au magistrat qui vient lui apporter le testa-
ment d’un de ses parents en sa faveur : « Moi, je suis mort avant ce sénateur qui
vient de mourir »'*” . Un autre moine refusa de venir chercher son héritage quand
son pére fut sur le point de mourir, il dit : « Moi, je suis mort au monde avant lui;
un mort n’hérite pas d’un vivant »!3,

Il n’y avait pas beaucoup de choses dans la cellule d’un moine anachoréte ou
semi-anachoréte. Chez certains moines, comme Cassien 1’a vu, il était interdit
de posséder la moindre petite corbeille ou petit panier personnel ou quelque
chose d’équivalent. Cassien les a vus vivre tellement dépouillés de tout que hormis
le colobium, le mafort, les sandales, la mélote et le psiathion, ils ne possédaient
rien.

Cassien nous raconte que dans certains monastéres, ol I’on accorde un peu
plus de place au détachement, cette régle est observée avec une si grande rigueur
que personne n’ose dire - pas méme en parole - que quelque chose est sien ; et
c¢’est un motif de reproche si de la bouche d’un moine sort I’expression « mon
codex », « mes tablettes », « mon crayon », « ma tunique », « mes sandales » ;
le moine & qui, par inadvertance ou ignorance, une telle parole a échappé, doit
accomplir une pénitence proportionnée!® . '

Selon les régles de saint Pakh6me, la cellule du moine cénobite était trés
simple. Elle ne contenait rien d’autre qu’une natte et les objets suivants : deux
tuniques, un manteau de lin, deux cuculles, une peau de chévre qu’on appelait

34+ OriceNg, Hom. XV, inLev. 2.
135 Oricine, Hom. XinLev. 9.

136 CLEMENT D’ ALEXANDRIE, Le Pédagogue, 111, 6 et 7.
A. Borias, « Le moine et safamille » in Collectanea Cisterciencia, t. 40:2, 1978, p. 67 ; cf. Apoph.
Arséne 29 ; PG., 65, 92.

138 A.Borias, art.cit., p. 88 ; ¢f. PG., 65, 246.

3% CassieN, Institutions, IV, 13.

137
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melote, des sandales et un baton. Méme ces petites choses n’étaient pas
considérées comme « propriété privée » du moine'¥.

Si les travaux des moines dans le coenobium produisent un revenu, celui-ci
est considéré comme revenu commun. Chacun rapporte quotidiennement au
monastére par son travail des revenus suffisants, non seulement pour assurer ses
maigres besoins personnels, mais encore pour satisfaire abondamment aux
besoins de plusieurs : pourtant personne ne s’en glorifie ni ne tire avantage du
bénéfice de son dur labeur. Saint Antoine disait a ses disciples a ce sujet :
«N’ayons donc aucun désir de rien posséder. Car quel avantage y a-t-il 2 posséder
des choses que nous ne saurions emporter avec nous ». Saint Jérdme écrit a
Eustochium : « Nous n’avons rien apporté en ce monde, nous ne pouvons
davantage rien emporter » (cf. I Tim 6, 7) »*!,

Nous devons rappeler I’origine évangélique d’une telle attitude passive des
moines envers les biens, et celle du renoncement 3 toute richesse. Selon
I’Evangile, par rapport au royaume des Cieux, les richesses ne sont rien, et
constituent méme un obstacle pour 1’acquérir'#?. Ainsi, le devoir du disciple du
Christ est-il de se débarrasser d’elles. Car « il sera plus facile 4 un chameau de
passer par le trou de I’aiguille qu’a un riche d’entrer dans le Royaume de Dieu »
(cf. Matth 19, 23)13,

Ainsi, selon I’Evangile, devait-on renoncer aux richesses comme 1’homme
de la parabole qui voulait vendre tout ce qu’il avait pour avoir la perle de
grande valeur ou comme ’homme qui voulait vendre ce qu’il possédait pour
acquérir le champ qui recéle un trésor (Matth 13, 45-46). Quant 4 I’argent, il
est un obstacle qui met I’homme en difficulté pour entrer dans le Royaume, car
personne ne peut servir deux maitres : I’argent est le mauvais maitre qu’on ne
peut servir en méme temps que Dieu'* . Ce malhonnéte argent séduit I’homme 4.
Celui qui a recu la semence dans les épines, c’est I”’homme qui entend la
Parole, mais le souci du monde et la séduction de la richesse étouffent cette
Parole, qui ne peut avoir de fruit**®. Il est inattentif a I’essentiel, comme le riche
insensé!*’ .

140 Régle Art., n° 4 ; Voir aussi : SAINT BasILE, Lettres, vol. I, p.54.

11 SamvrJeroME, Ep. XXII, 31.

2 Saint Antoine disait : « Mes fils, ne retournons pas nos regards vers le monde comme si nous y
avions abandonné de grandes choses ; car toute la terre elle-méme n’est rien 2 c6té du ciel. (...) » - Vita
Antonii, Ch. 17.

43 Cf Marc 10,23-27 ; Luc 18, 24-27.

' Cf.Matth 6,24 ; Luc 16, 13.

5 Luc 16,9.

16 Matth 13, 22.

7 Luc12,15-21.
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Dans I’épisode du jeune homme riche, le Royaume apparait comme celui
des pauvres'*®. Les riches n’en sont pas absolument exclus, mais il faut toute la
puissance de la grice divine pour les tirer de leur condition et leur faire passer la
porte étroite des pauvres'®. Le Christ invite ceux qui veulent le suivre a s’en
détacher (Matth 19, 21 ; Luc 18, 18). Il donne lui-mé&me I’exemple du
détachement n’ayant pas d’endroit ol reposer sa téte (Matth 8, 20 ; Luc 9, 58).

Ces exemples nous montrent I’insistance de Jésus-Christ sur la nécessité
du renoncement 2a la richesse et la pratique de la pauvreté pour qu’on puisse le
suivre. D’autre part, selon la Bible, ’homme est naturellement mendiant de
Dieu. Les relations de I’homme avec Dieu s’expriment en termes d”humilité et
de pauvreté'. De plus, dans le Nouveau Testament, le Christ se présente comme
la personne qui apporte le bonheur aux pauvres : « Heureux les pauvres en esprit
car le Royaume des Cieux est a eux » (Matth 5, 3) ». Cette parole se trouve en
particulier dans I’Evangile de saint Luc « Heureux, vous les pauvres, car le
Royaume des Cieux est & vous » (Luc 6, 20). Ainsi, les pauvres sont-ils souvent
les authentiques « clients » du Royaume.

Un autre caractére important dans cette notion de pauvreté est la nécessité
de la demande et de la priére. Pour demander et pour prier on doit avoir un esprit
pauvre. C’est Dieu qui donne. Pour recevoir, on doit demander : « Donnez-nous
aujourd’hui notre pain quotidien »*!. La question de saint Augustin dans ce cas
est trés juste : « Toi qui demandes ton pain quotidien, es-tu riche ou pauvre ? »'52.

De cette fagon, dans la pensée Judéo-chrétienne la pauvreté était considérée
comme un état de soumission compléte a Dieu. Pour celui qui I’accepte vraiment,
la pauvreté devient une vertu qui permet de connaitre ou de reconnaitre la puis-
sance de Dieu et de sa richesse. En outre, cela signifie qu’il y a une autre richesse
plus considérable que la richesse terrestre. Pour 1’acquérir, le moine devait
donc renoncer a la richesse actuelle et étre pauvre.

(B) Lasimplicité du moine bouddhiste
vis-a-vis de la pauvreté du moine chrétien du désert

A la lumiére de I’étude que nous venons de faire sur la pauvreté dans le
monachisme chrétien du Désert, nous pouvons maintenant essayer d’examiner

148 Matth 5, 3.

149 Matth 5, 24.

130 Jsaie 66, 1-2 ; Voir: A. GELIN, Les Pauvres de Yahvé, Collection « Témoins de Dieu » n° 14, 1953,
pp. 35,41-42.

51 Matth6, 11.

152 Cité par Ambroise de Milan, Riches et Pauvres, Collection « Les Péres dans la Foi » Paris, 1978,
p. 120.
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la question de la « pauvreté » chez le moine bouddhiste's*. Etudions donc ce
sujet dans les directions suivantes : (1) ’attitude de ces deux religions envers la
richesse. (2) la simplicité du moine bouddhiste par rapport 4 la pauvreté du moine
chrétien. '

(1) L’attitude de ces deux religions envers la richesse

Il faut savoir d’abord quelle est 1’approche doctrinale du bouddhisme sur la
richesse. Rappelons que selon I'interprétation chrétienne, il y a deux définitions
possibles de la pauvreté : d’une part, la pauvreté comme condition sociale est un
scandale. D’ autre part, la pauvreté comme condition sociale est I humilité devant
Dieu, une valeur religieuse essentielle pour un chrétien qu’il soit laic, prétre ou
moine. Selon le bouddhisme, au contraire, la pauvreté comme condition sociale
n’a aucune valeur religieuse : elle n’est pas une vertu ni un principe, mais
simplement une situation catastrophique dans la société et on doit essayer de
I’éliminer. Au plan social, le bouddhisme affirme 1’utilité de la richesse et la
misére de la pauvreté!**. Pour lui, tout le monde doit étre riche, content et
satisfait.

Nous savons que les premiers chrétiens avaient une attitude particuliére
vis-a-vis du monde. Ils organisaient leur vie d’une fagon spéciale, en vendant
leurs biens et en mettant leurs ressources en commun (cf. Act 2,45 ;4,34 5, 1-
2). Cela signifie qu’ils vivaient sans possessions personnelles, dans la pauvreté
et dans P’esprit de pauvreté. Il est bien clair que c’était non seulement une atti-
tude négative a I’égard de la richesse, mais aussi une attitude positive envers la
pauvreté prescrite déja dans I’Evangile. De cette fagon, ils ont accepté
volontairement 1’état social de pauvreté!'®. Cet exemple des premiers chrétiens
était une attitude digne d’étre admirée et imitée par tous les chrétiens : laics,
prétres ou moines'*®. Or, chez les premiers bouddhistes, nous ne rencontrons

\

153 Nous avons traité longuement les domaines des vétements, des logements et de la nourriture du

moine bouddhiste dans nos deux ouvrages : The Buddhist Monastic Life, Cambridge, 1990. Les
Moniales bouddhists, Paris, 1991.

4 Anguttara, I11, 351.

55 Voir : W. STAGEMANN, « De la Palestine 2 Rome : Observation sur un changement social dans la
chrétanité primitive in Concilium, n° 145, 1979, pp. 47-54.

156 Plus tard, Tertullien disait : « L’argent ne joue aucune rdle dans notre religion, et si on trouve chez
nous une sorte de trésor, ce n’est pas parce que nous avons vendu notre foi. Chacun en effet fournit
tous les mois une somme modique, lorsqu’il le veut, s’il le veut et s’il le peut. Nuln'y est contraint ; en
de plus libre que cette contribution. (...). Or nous sommes fréres parce que nous vivons sur le méme
patrimoine ; nous qui sommes unis par 1’esprit et par I’ime, nous n’ hésitons pas & mettre en commun
nos biens. (...) » - TERTULLIEN, Apologérique. 39, 6-11. cité par Jacques Loew et Michel MEsLIN,
Histoire de I’Eglise pour elle-méme, éd. Fayard, 1978, p. 92.
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pas une attitude identique & 1’égard de la richesse. Les moines et les nonnes
bouddhistes avaient renoncé & leur richesse, cependant les laics bouddhistes la
possédaient toujours’’. Selon I’exemple des premiers chrétiens, tous devaient
éviter les possessions personnelles, tandis que selon ’exemple des premiers
bouddhistes, seuls les moines et les nonnes devaient éviter la richesse. C’est
une grande différence entre ces deux religions dans le domaine de 1’organisation
de leurs communautés. Cet exemple nous montre aussi I’attitude générale de
ces deux religions envers la richesse. Examinons encore quelques exemples.

D’aprés la doctrine de kamma (skt. karma) qui se trouve dans le bouddhisme,
la pauvreté est le résultat des mauvaises actions de ’individu (fondées sur
I’avarice), ou bien du manque d’actions méritoires (fondées sur la générosité).
Au contraire, avoir des richesses et connaitre le bonheur sont les résultats
d’actions méritoires, notamment le résultat du don (dana). Lorsqu’on aborde la
doctrine de kamma, intervient inévitablement la doctrine de la renaissance :
I’individu qui accomplit des actions bonnes et méritoires renaitra en conséquence
dans une société riche, dans une famille riche, au milieu du confort, de la facilité
matérielle et du bonheur. Tandis que I’individu qui accomplit des actions
mauvaises ou qui ne fait pas assez d’actions méritoires renaitra dans un
pays pauvre, dans une situation malheureuse et connaitra beaucoup de
difficultés®®,

Ici se pose une question « politique » et « économique » : avec la doctrine
de kamma, le bouddhisme admire-t-il la richesse et les riches ? Est-ce que le
bouddhisme protege la classe sociale riche ? Tout d’abord, on doit bien noter ici
que la doctrine du kamma n’est qu’une explication. Cette explication essaye de
donner une réponse aux questions : pourquoi un tel nait-il dans la pauvreté ?
Pourquoi tel autre est né au milieu du confort dans une famille riche, comme un
prince, etc.

Evidemment, par une telle explication, le bouddhisme reconnait une
supériorité de la richesse sur la pauvreté. Toutefois, cela ne signifie pas qu’il
encourage le riche a 1’égoisme vis-a-vis de son voisin pauvre et faible. Le
bouddhisme n’encourage pas une attitude qui consisterait & « manger tout seul »
ou un principe comme « vivez et laissez mourir » (angl. live and let die) ou bien
I’égoisme des riches qui exploitent les pauvres. Méme selon la doctrine de

57 Les laics bouddhistes n"ont jamais vendu leur richesse pour en partager le prix comme ¢’était le

cas chez les chrétiens des premirs sigcles. Selon les textes canoniques, il y avait de nombreuses
personnes extrémement riches parmi les dévots et dévotes du bouddhisme. Ils étaient bien considérés
comme les disciples laics du Bouddha.

%8 Anguttara. III, 415 ; Samyutta. II, 178. Voir M.W., La philosophie du Bouddha, Edition de la
Sagesse, Lyon, 1995, pp 281-282 ; Du méme auteur, Au-dela de la mort, Editions Lis, Paris, 1996,
pp-43-64.
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kamma, le bouddhisme conseille au riche : « Vous étes nés dans une famille
riche, et non dans une famille pauvre, A cause de vos actions méritoires, notamment
votre générosité dans des vies antérieures. Votre devoir est donc de pratiquer le
don aussi dans cette vie. Profitez de cette vie pour pratiquer encore la générosité.
Profitez de votre richesse pour donner aux démunis. En revanche, en conséquence
de votre égoisme, de votre avarice, vous deviendrez pauvre dans les vies futures ».
Le bouddhisme conseille également au pauvre : « Vous étes né dans une famille
pauvre, dans un état difficile 4 cause du manque d’actions méritoires, notamment
du fait que vous n’avez pas pratiqué suffisamment le don. Ne faites pas d’actions
mauvaises, mais faites des actions méritoires. Pratiquez le don autant que possi-
ble. Car « comme les arbres sont différents suivant la variété de leurs semences,
de méme la destinée des hommes est diverse selon la variété des oeuvres dont
ils subissent les effets »¥.

Par un tel avertissement, le bouddhisme encourage le riche 3 donner et 2
pratiquer la charité en vue de partager son bonheur et son confort avec les autres
dans la société. C’est pour cela que la pratique du don (dana) est considérée
comme la plus grand vertu et la plus grande action méritoire. Dans les textes
canoniques, nous trouvons de nombreux passages oll le bouddhisme loue la
pratique du don'®,

D’autre part, le bouddhisme considére la richesse comme un moyen de
bonheur dans la vie séculiére. Selon un sermon de I’Angurtara-nikaya, il existe
quatre bonheurs dans la vie laique : 1. jouir de la sécurité économique ; 2. dépenser
librement la richesse pour soi-méme, pour sa famille, pour ses amis, pour ses
parents et pour des actions méritoires ; 3. étre dégagé de toutes dettes ; 4. mener
une vie droite, pure, sans faire de mal ni en pensée, ni en parole, ni en action's! .
Il est clair que les trois premiéres sortes de bonheurs sont de nature économique,
et concernent la richesse de I’individu.

D’autres sermons de I’Azigurtara-nikaya indiquent au laic comment il doit
consommer correctement la richesse. Car la richesse gardée avaricieusement
peut étre détruite par le feu, par des inondations, a cause des rois ou a cause des
voleurs. Le laic doit donc dépenser sa richesse pour son bonheur, pour le bonheur
de ses parents et amis, et pour les hommes vertueux's?. Selon un autre sermon,
le laic ne doit gagner la richesse que d’une fagon juste : ainsi, il est satisfait. Il
partage sa richesse avec les autres ; il fait des actions méritoires ; il utilise sa

139 Majjhima. III, 202-215 ; Dhap. vv. 219-220.

' Digha.1,53;111, 147, 258 ; Samyutta. |, 98 ; Anguttara. I11, 41, 171, 172 ; IV, 60, 236-237, 243, 246,
392; Iti. 98 ; Sutta-nipata, vv. 263, 713 ; Jawaka. I, 8 ; I, 112 ; III, 52, etc. Vin. I, 236.

81 Anguttara. I1. 69.

62 Anguttara. III, 259.
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richesse sans avidité, sans avarice, sans engouement, mais avec la compréhension
de la vanité des richesses'®.

A travers ces exemples, on peut constater que la richesse n’était pas
condamnée par le bouddhisme. Il ne demandait pas non plus aux laics d’écarter
larichesse. On ne trouve donc pas dans le Canon bouddhique une parole semblable
a celle de I’Evangile selon Matthieu 19, 23-24 qui dise qu’il est plus facile 4 un
chameau de passer par un trou d’aiguille qu’a un riche d’entrer dans le Royaume
des Cieux. Au contraire, le bouddhisme affirme que le riche a des facilités pour
entrer dans le paradis, car il a des moyens pour faire des actions méritoires ; en
dépensant sa richesse, il peut faire beaucoup pour le bonheur et le bien-&tre des
autres. Cependant, méme selon le bouddhisme, il est difficile & un avare, qu’il
soit riche ou pauvre, d’entrer au ciel'® . Il faut donc pratiquer le don. En effet la
vie séculiére est toujours considérée comme une occasion de consommer la
richesse et d’accomplir des actions méritoires's® .

En outre, le bouddhisme considére la pauvreté comme la conséquence d’une
condition injuste de telle ou telle société. Le Cakkavatti-Sihanada-surta
explique clairement que la pauvreté est une cause d’immoralité. Egalement, selon
ce texte, la cause de la pauvreté sociale est la mauvaise répartition de la richesse:
«(...) Lorsque la richesse ne fut pas répartie parmi ceux qui n’avajent pas la
richesse, la pauvreté a augmenté ; lorsque la pauvreté a augmenté, le nombre de
vols a augmenté ; lorsque le nombre de vols a augmenté , le nombre d’armes a
augmenté ; lorsque le nombre d’armes a augmenté, le nombre de meurtres a
augmenté. (...) »'%,

Ainsi, le bouddhisme n’a attribué aucune valeur religieuse a la pauvreté
comme condition sociale. C’est pourquoi le terme pali daliddiyam (skt.
daridrata ; daridratva), qui signifie la pauvreté, n’est jamais employé dans les
textes canoniques au sens religieux, mais simplement pour indiquer une
situation sociale difficile ou un état individuel misérable. Au contraire, le
christianisme utilise le terme pauvreté dans le sens religieux, comme un état
individuel idéal, comme condition pour entrer dans le Royaume. Nous ne pouvons
donc pas comparer ces deux notions contradictoires qui portent le méme nom
de pauvreté.

€ «(..) dhammena bhége pariyesati asZhasena, dhammena bhoge pariyesitvi asahasena,

artanam suketi pineti samvibhajari puiifii karoti, te ca bhoge agadité amuccité anajjipanné
adinavadass&vi nissaranapaiiié paibhuijati. (...) » - Anguttara. V, 181-183.

1%« Na ve kadariya devalokam vajanti » - Dhap. v. 177.

« Bhogeca bhurfjitum, pufiiani ca kaum » - Dhap. v. 177.

« Iti khé bhikkhave adhananam dhane anuppadiyamine daliddiyam vepullam’agamasi ;
daliddiyam vepulle gate, adinnadanam vepullam’agamasi ; adinnadine vepulle gate, sartam
vepullam'agamasi ; saite vepulle gate, pan@tip@am vepullam’agamasi. (...) » - Digha. 111, 68.

165
166
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Cependant, une autre porte nous permet d’entrer dans ce sujet afin de I’étudier
comparativement. C’est-a-dire, au lieu de ia question de la pauvreté, si nous
prenons la question du renoncement 2 la richesse, nous trouvons quelques
aspects similaires dans ces deux religions, notamment, dans ces deux systémes
monastiques.

Le bouddhisme décourage ses adeptes de 1’attachement a la richesse
de trois fagons : 1. en insistant sans cesse sur la valeur de pratiquer le don ;
2. en indiquant I'avidité (/6bha) comme une racine des actions défavorables
(akusala mila) et I’absence d’avidité (alébha) comme une racine des actions
favorables (kusala mila) ; 3. en prescrivant un renoncement complet 2 la
richesse'®’. Les deux premiers moyens concernent méme les laics. Le troisiéme
est destiné uniquement aux gens qui veulent entrer dans la communauté
monastique.

Nous avons présenté plus haut comment les bouddhistes ont renoncé a la
richesse avant de commencer la vie monastique. Aprés étre entrés dans leur
communauté, ils vivaient sans aucune richesse personnelle. En ce qui concerne
I’or et I’argent, I’attitude des textes canoniques est nette et claire. « Un bhikkhu
(ou une bhikkhuni ) qui accepterait de 1’or et de ’argent ou qui en ferait accepter
par un autre (2 sa place) ou consentirait a ce qu’ils soient mis en dép6t (pour lui),
commettrait une faute de la catégorie de Nissaggya Pacittiya»'% . Deux autres
regles de la méme catégorie interdisent aux moines et aux nonnes de faire du
commerce et du troc'®. .

Une anecdote du Vinaya nous rappelle la conduite du moine Héphestion qui
jeta des picces d’or dans le fleuve (cf. supra p. 92) : longtemps aprés son
renoncement a la vie séculiére, un moine nommé Sudinna Kalandakaputta alla un
jour rendre visite & ses parents. Le pére du moine lui dit : « Cher Sudinna, voici
la fortune de ta mére, voici la fortune de ton pére. Voici la fortune de ton grand-
pere paternel (...) ». Le moine dit a son pere : « Alors, chef de famille, prends de
grands sacs en tissu de chanvre, remplis-les de pieces de monnaies et de piéces
d’or ; fais-les porter a la riviere Gange par des chars & beeufs et vide-les au plus

167 Selon le bouddhisme, renoncer 2 larichesse n’a aucune valeur si on ne s’ avance pas dans la voie

du renoncement. Un riche maitre de maison, le brahmane Potaliya, a donné toute la responsabilité de sa
richesse a ses enfants. Ainsi en renoncant 2 la vie séculiére, il est devenu un religieux errant
(paribbajaka). Un jour, il vint rencontrer le Bouddha, mais celui-ci délibérément s’adressa  lui en
I’appelant « maitre de maison » (gahapati). Potaliya fut trés mécontent du Bouddha. Le Bouddha lui
expliqua que I’on ne devient pas « renongant » par le simple renoncement a la richesse. Il faut pratiquer
aussi la conduite éthique (sia) et la discipline mentale (samadhi). - Majjhima. I, 359-360.

168 1 es Nissaggiya-Pacittiya sont des fautes entrainant la confession et I’ abandon de I’objet indiiment
obtenu. cf. infra, pp. 192-193. )

169 M.W., Buddhist Monastic Life, Cambridge, 1990, p. 80 ; M.W., Les Moniales bouddhistes, Paris,
1990, pp. 123-128.
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fort du courant du fleuve. Veux-tu savoir pourquoi ? Parce que cette richesse
devient pour toi source de peur, d’inquiétude, de terreur. (...) » 1"®.

Cette anecdote illustre bien le point de vue monacal sur la richesse. Le
moine bouddhiste ainsi que le moine chrétien considérent la richesse comme
un obstacle dans la vie religieuse. Une chose est donc siire et claire : le
monachisme bouddhiste comme le monachisme chrétien a condamné la richesse
personnelle. Les moines de ces deux systémes étaient venus en renongant a leurs
anciennes richesses. Ainsi, en délaissant la richesse personnelle, le moine
chrétien devenait-il « pauvre » car ¢’était une vertu pour lui. En délaissant la
richesse personnelle, le moine bouddhiste devenait « libre » et « simple »
car ¢’était un état qui lui permettait d’avancer dans la voie du développement
mental.

Le bouddhisme ne veut pas dire que le moine bouddhiste devenait « pauvre »
par renoncement. Comme nous I’avons déja noté, c’est une question 2 la fois
terminologique et théologique. Cependant, nous pouvons dire que, en délaissant
la richesse, le moine chrétien et le moine bouddhiste devenaient « des personnes
sans le sou ». Dans ce cas, ces deux renongants sont placés sur un pied d’égalité.
A partir de 14, cependant, encore une fois, ils vont se séparer. Pour gagner sa vie,
le moine chrétien devient un travailleur tout en restant un moine, car le travail
manuel a une grande valeur : la pauvreté lui permet de garder son humilité et
d’atteindre la « pauvreté d’esprit », tandis que pour gagner sa vie, le moine
bouddhiste se tourne tout simplement vers les fidéles laics.

Nous avons déja dit que le moine chrétien, anachoréte et semi-anachoréte,
vendait ou échangeait ce qu’il fabriquait afin d’avoir les choses essentielles pour
lui. Dans le cénobitisme chrétien, des responsables étaient nommés pour aller
en ville vendre les produits et acheter le nécessaire. Ainsi, le travail manuel
était-il la meilleure fagon de gagner sa vie pour les moines qui habitaient au
Désert.

L attitude du moine bouddhiste était complétement différente. Comme nous
I’avons expliqué ailleurs, selon le bouddhisme, la richesse appartient 2 la vie
séculiere, y compris I’argent'” . Produire, gagner de I’argent, dépenser en, acheter,
vendre et mettre argent en réserve etc., sont des attitudes propres 2 la vie laique.
Le moine bouddhiste ne doit donc pas travailler. En conséquence, comme il ne
gagne pas d’argent, il n’en dépense pas. Mais les fidéles laics étaient préts a
dépenser de I’argent pour subvenir aux besoins du moine. Comme nous I’avons
signalé plus haut, ie moine bouddhiste vivait entiérement aux dépens des laics.
Ainsi pouvait-il vivre sans travailler et sans argent.

17 Vin.1II, 16-17 ; 265-272.
1 M.W., Buddhist Monasiic Life, Cambridge, 1990, pp. 76-88.
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Cependant, selon le point de vue de saint Paul ou des autres moines du Désert,
pareille mode de vie n’est pas admirable. Saint Paul dit que personne ne lui avait
donné le pain qu’il mangeait'”. Il ajoute : « Celui qui ne veut pas travailler ne
doit pas non plus manger »'”*. Saint Antoine, le Pére des moines, répétait, lui-
aussi la méme chose. Mais du point de vue du bouddhisme le vrai moine a le
droit de rester sans travailler. De plus, son devoir est de vivre dans la dépendance
matérielle des autres.

Si les fondateurs de la communauté monastique du bouddhisme ont prescrit
aux moines de vivre d’auménes, sans doute cet arrangement devait-il étre bien
médité et bien calculé : le moine qui ne travaille pas pour gagner sa vie ne
possede pas de richesse personnelie, il doit obligatoirement et inévitablement
compter sur les laics pour sa nourriture, ses vétements, etc. De quel droit peut-
il consommer ainsi les choses gratuitement ? Le moine peut les consommer en
tant qu’il vit comme un vrai religieux. Les laics lui font les donations en
considération de ses vertus. C’est donc la vie vertueuse qui permet au moine de
consommer légitimement les dons des laics'’*. Si un moine accepte les dons
venus des laics sans pratiquer une conduite pure, il est alors considéré comme
un voleur, car il se présente comme moine sans en étre un'”®. Pour désigner un
tel religieux, les textes palis utilisent les termes samana-kuttaka (celui qui vit
sous I’apparence d’un religieux)!” et theyya-samvdsaka (un malhonnéte dans
la communion)'”’. D’autre part, le moine vertueux est considéré comme digne
d’hériter des dons du peuple. Le Visuddhimagga explique que le moine mange
la nourriture des gens comme un maitre ou un héritier, ron en qualité d’esclave
ou de voleur, & condition qu’il soit un bhikkhu vertueux'”. En revanche, si un
« bhikkhu » mange la nourriture donnée par les gens sans étre vertueux, il
consomme quelque chose qui ne lui appartient pas.

Selon un sermon de I’Azguttara-nikiya'™ , le moine doit toujours réfléchir
au fait que son existence dépend des autres (parapafibaddha me jvikati).
Lorsqu’il réfléchit ainsi, il a sept avantages : 1. il garde toujours ses vertus ; 2. il
est toujours actif dans ses pratiques ; 3. il ne fait de mal 4 personne ; 4. il n’a pas
vanité de soi ; 5. il est pressé dans son entrainement religieux ; 6. il ne cherche
que ce qui lui est nécessaire pour le maintenir en vie ; 7. il est courageux.

72 2 Thess 3, 8 ; CassIeN, Institutions, X, 8.

173 2 Thess 3, 10; Cassien, Conférences, XXIV, 12.

7% BUDDHAGHOSA, Visuddhimagga. p. 43-44.

Gagner sa vie par les moyens hypocrites comme exhiber ses vertus était aussi considéré comme
un vol. voir: Vin. I, 90 ; Voir aussi : Digha. I, 65-67.

176 Vin.III, 68.

7 Vin. II1, 86, 135, 168, 320; V, 222 ; Milinda- paiiha, 310.

'™ BUDDHAGHOSA, Visuddhimagga, p. 44.

179 Anguttara. V, 210-211.
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D’autre part, entretenir le moine est le devoir des fidéles bouddhistes.
Pourquoi le laic bouddhiste doit-il maintenir un tel groupe de gens qui ne
travaillent pas pour gagner leur vie ? Dans ce cas-13, les laics sont influencés par
une attitude trés significative. D’aprés la pensée générale de la société asiatique,
mener une vie vertueuse est une chose bonne : cela permet aux individus
d’atteindre les hauts sommets du progrés intérieur. Si quelqu’un n’est pas capa-
ble de mener une telle vie, son devoir est au moins d’aider autant que possible
ceux qui y parviennent. C’est ce que les laics bouddhistes essayaient de faire par
les dons aux moines et aux nonnes. Selon leur opinion, aider quelqu’un  faire de
bonnes choses est aussi louable et méritoire que de la réaliser soi-méme.

D’autre part, le moine vertueux aide ses dévots laics en enseignant la
Doctrine, en conseillant de faire des actions méritoires, etc. Ainsi, existe-il une
interdépendance qui fait partie de 1’organisation du bouddhisme comme
religion du peuple, bien qu’elle reste une religion monastique. C’est ainsi que le
moine bouddhiste ne peut pas exister sans fidéles laics, et que les fidéles laics
ne peuvent pas pratiquer les principes religieux sans moines. C’était une sorte
de contrat bien respecté dans les pays ol le bouddhisme s’était installé.

Au contraire, le monachisme chrétien, qui était né dans le Désert, et qui
avait grandi dans le Désert loin de la foule, n’avait pas eu besoin de faire participer
des personnes qui n’appartenaient pas aux ordres monastiques. Ainsi, le moine
chrétien travaillait-il pour gagner sa vie et devenait indépendant économiquement
tout en restant sans richesse personnelie. Le monachisme bouddhique qui était
né et s’était développé par le peuple, était soutenu par ce dernier et par les
dirigeants politiques de tel ou tel pays. Mais cela ne signifie pas que le moine
bouddhiste évitait complétement le travail. 11 travaillait parfois, mais seulement
pour concentrer sa pensée dans la voie du progrés intérieur.

Le travail manuel dans le monastére bouddhiste : Les réparations des
batiments du monastére, nettoyages et balayages de la cour du monastére étaient
les travaux habituels du moine bouddhiste. Le Vinaya a permis aux moines de
réparer les batiments et les cellules du monastére selon leur besoin!® .

A part les moines profondément plongés dans les exercices mentaux ou
ceux qui étaient malades, les autres participaient en général 2 la réparation et au
nettoyage du monastére. Les moines appelés par un gong (gandi) ou par un
tambour (bheri) se réunissaient pour réparer le *thipa (skt. stidpa) ou
uposathagara (salle de réunion du jour d’updsatha)'®' . Le Commentaire du

180

Vin. II, 172-173 ; cf. Vin. II, 166 ; Le Vinaya rapporte que le lendemain du *parinibbana du
Bouddha, les bhikkhus passérent le premier mois  réparer les batiments monastiques de Rijagaha.
Vin. 11, 286; VinA. p. 9.

8 AnguttraA. p. 707.
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Majjhima-nikaya parle d’un moine qui peignait a la chaux le Maha-thiapa'®.
Linscription de pierre de Kataragama parle d’un moine appelé Nanda qui a élargi
le thipa et réparé les escaliers aux quatre coins du thdpa'® .

S’occuper de la construction ou de la réparation des batiments des
monastéres était considéré en général comme un moyen d’effacer les souillures
et de contréler les sens. Le commentaire de 1’Adguttara-nikdya donne le conseil
suivant : « Lorsque le moine s’occupe a une réparation d’* Updsathagara ou du
réfectoire, etc., il doit rester actif en réfléchissant aux choses nécessaires dans
le travail et ainsi les souillures mentales (kilesa) ne trouvent-elles pas d’occasion
pour I’agiter »'*. Le Commentaire ajoute que des moines qui s’ occupaient ainsi
ont pu atteindre un haut niveau du progrés intérieur par la longue suppression
des souillures mentales.

A ce propos, le commentaire de I’ Azguttara-nikdya donne un exemple pris
sur le vif : un jeune moine appelé Tissa du monastére de la Cittila Pabbata,
découragé par la vie contemplative, était arrivé a la conclusion qu’il devait
quitter la communauté monastique. Il en informa son précepteur. Le précepteur
était un moine trés intelligent. « Je suis maintenant un homme agé, Tissa, dit le
précepteur, j’aimerais que tu me prépares une demeure avant que tu ne partes ».
Le jeune moine accepta la demande du précepteur. Ce demnier ajouta : « Lorsque
tu t’engages dans le travail n’oublie pas, mon fils, de temps en temps, de réfléchir
a ton sujet de méditation ». Le jeune moine nettoya une grotte et batit les murs
nécessaires, attacha la porte et les fenétres, ainsi prépara une demeure & son
précepteur. Enfin, il informa I’ Ancien que son devoir était fini. « Tissa, pendant
des semaines, tu as pris beaucoup de peine pour bétir cela pour moi, dit I’ Ancien,
pourquoi toi-méme n’y demeures-tu pas au moins une nuit avant ton départ ? »
Le jeune moine obéit. Il se lava les pieds, entra dans la cellule, s’assit les jambes
croisées et-commenga a réfléchir. Il pensa a sa propre vie, & son travail et
développa la concentration mentale, puis la dirigea vers la méthode analytique
(vipassana) et cette nuit-12 il arriva 4 1’état d’*Arahant. Le lendemain il alla
voir son précepteur pour dire qu’il avait abandonné I’idée de quitter la vie
monacale!®*

Cette anecdote montre que le travail manuel est un moyen efficace pour
réprimer les souillures mentales et aussi pour développer la concentration
mentale. D’une certaine fagon, ces objectifs se trouvent aussi chez les moines

182 MajjhimaA. p. 549; cf. infra, p. 160, note. 197.

'8 Epigraphia Zeylanica, 111, p. 215.

«(...) Ekaccé pana navakammé hoti, upOsathagira-bhojanasdladini kardti, tassa tesam
upakarani cintentassa kilesa Gkasam na labhati. (...) » - AhguttaraA. pp. 18-19 ; VibhangaA.
p- 200.

'8 AnguttaraA. pp. 26-27.

184
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chrétiens du Désert. Le but de leur travail n’était pas seulement de gagner leur
vie, mais aussi de garder leur pureté d’esprit'® . Certains moines travaillaient
non pour gagner leur vie mais simplement pour écarter les souillures. Abba
Paul par exemple, demeurait dans le grand désert qui s’appela Porphyre, ol des
fruits de palmiers et un petit jardin lui assuraient sa nourriture en quantité
suffisante. Comme il ne pouvait exercer aucun travail pour subvenir a ses besoins,
parce que sa demeure en ce désert était distante des villes et de la terre habitable
d’au moins sept jours de marche, il ramassait des feuilles de palmier et s’imposait
chaque jour une quantité fixe de travail comme s’il devait s’en sustenter. Et
lorsque sa grotte était pleine du travail de toute 1’année, il mettait le feu une fois
par an a ce travail qui lui avait cofité tant de soin'*’. Cassien montre que ce moine
a travaillé uniquement pour purifier son coeur, pour empécher la divagation des
pensées, se préserver dans sa cellule et remporter une victoire compléte sur
I’ascédie elle-méme.

Cependant, méme dans ce cas, nous trouvons certaines différences entre
I’approche du moine bouddhiste et celle du moine chrétien. Dans le monachisme
bouddhiste, le travail manuel destiné & écarter les souillures est prescrit
seulement aux moines qui sont intérieurement « en retard » ou retardataires. Au
contraire, pour un moine vraiment motivé, ardent et intéressé par son progrés
intérieur, le travail est considéré comme un grand obstacle (palibodha) & éviter'®
tandis que, selon I’enseignement monastique des renongants du Désert, sans
travail manuel, le moine ne peut ni demeurer stable ni s’élever un jour au sommet
de la perfection'®.

Il est clair que le travail manuel était obligatoire pour le moine chrétien,
pour trois raisons : d’abord ¢’est la véritable manifestation de son état de pauvreté;
deuxiémement, c’est le moyen le plus convenable pour gagner sa vie ;
troisiémement, c’est aussi le moyen le plus efficace pour éloigner les
souillures'®. Au contraire, pour le renoncant bouddhiste, le travail manuel était

1% Saint Pakhdme écrivit au moine Rusticus : « Livre-toi aussi au travail manuel, pour que le diable

te trouve toujours occupé » (Fac et aliquid operis, ur semper te diabolus inuenit occupatum) - Ep.
CXXV,IIL

87 CASSIEN, Institutions, X, 24.

188 BUDDHAGHOSA, Visuddhimagga, p. 70.

¥ CassieN, Institutions, X, 24.

1% C’est pour cela que, dans le monachisme chrétien, « Marthe » a une place aussi importante que
« Marie ». Sans Marthe, Marie ne peut pas s’engager dans la voie contemplative. Dans la pensée
monastique chrétienne, Marthe signifie le travail manuel et Marie signifie la vie contemplative. (Apoph.
Silvain, 5: J.C. Guy, Paroles des Anciens, p. 157 ). Origéne est le premier 2 interpréter I’épisode évangélique
(cf. Luc 10, 38-42) de Marthe et Marie selon les formules helléniques pour retrouver dans les deux
soeurs les symboles des deux vies : Marthe symbolise I’action, Marie la contemplation. Cf. in Lucam
Sfragmanta. 171 GCS. 9 p. 298 ; in Joannem fragmanta. 80, GCS. 4, p. 547.
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interdit pour gagner sa vie. En outre, chez lui, le travail manuel n’était pas
obligatoire, méme comme moyen de garder la pureté de la pensée.

La propriété commune : Sur ce point, nous trouvons en général une
similitude dans les deux systémes monastiques : notamment entre la communauté
monastique du renongant bouddhiste et le coenobium chrétien du Désert. On
sait que dans la cellule du moine chrétien anachoréte ou semi-anachoréte, il n’y
avait pas beaucoup de choses. Mais, lorsque le coenobium apparut, inévitablement
se développa une remarquable richesse. Plus tard, abba Théodore fut géné par la
richesse croissante de la communauté pakh6mienne, évaluée en biens tels que
des bateaux, des champs de terre, etc.''. Cependant nous savons que selon les
regles de saint Pakhome, tout était propriété commune du coenobium.

Comme nous 1’avons noté ailleurs, dans le monachisme bouddhique aussi
les biens étaient considérés comme la propriété commune. Par exemple, les
choses dans le monastére ne pouvaient étre échangées, distribuées, vendues,
attribuées (a quelqu’un) ou étre appropriées, ou méme transférées par la décision
de la communauté monastique'®?. Celle-ci n’avait que le droit de les consommer
correctement. Par exemple, des fidéles laics offraient des terres, etc., a la
communauté. Celle-ci avait le droit de les accepter et de les utiliser en
commun'®. Cependant, méme la communauté n’avait pas le droit de les transférer
ou de les vendre ou de les donner & quelqu’un. L’administration des monastéres
dépendait de la communauté. Les Commentaires anciens expliquent que chaque
monastére avait un Ancien résident (s1evasika mahathera) qui était responsable
de ladiscipline et de I’ ordre du lieu'** . Bien entendu, il était nommé formellement
par la communauté réunie.

Comme le coenobium chrétien, le monastére bouddhiste devint au cours du
temps lui aussi une institution riche. Il y avait les terres, les riziéres, les batiments,
etc., offerts 4 la communauté monastique par les rois, les nobles et le peuple. Au
nom de la communauté, c’était I’ Ancien résident de tel ou tel monastére qui se
chargeait de la propriété®.

Au commencement, maintenir le monastére bouddhiste était une tiche sans
doute assez simple. Cela se limitait a tenir le monastére propre et en ordre, et
aussi a maintenir la discipline parmi les moines. Cependant, plus tard, 4 cause de
I’augmentation du nombre des membres et de 1’établissement de grandes

1 E. AMELINEAU, Annales du Musée Guimer, t. XVII, p. 259.

2 M. W, Le moine bouddhiste, Paris, 1983, pp. 44-45 ; Buddhist Monastic Life, Cambridge,
pp. 27-28.

19 Il était formellement interdit aux moines d’accepter terres ou monastéres personnellement.

9% AnguttaraA. p. 23.

95 VinA. pp.338-339.
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propriétés communautaires qui donnaient de grands revenus, maintenir le
monastére a supposé I’existence d’une section séparée avec plusieurs
responsables.

Pour le meilleur ou pour le pire, le monachisme bouddhique trouva I’appui
solide des rois et du peuple, et cela dés ses origines. Beaucoup de choses furent
ainsi données a la communauté monastique. Parfois, on offrait des choses de
grande valeur comme des pierres précieuses, en témoignage de foi. A I’époque
ou le monachisme chrétien florissait dans le désert d’Egypte, ¢’est-a-dire 2 la
fin du IV® siécle, un moine bouddhiste chinois appelé Fa-Hien qui avait visité
Ceylan en cherchant les textes canoniques, rapporte ainsi dans son journal ce
qu’il a vu dans un monastére du pays : « Dans le trésor du monastére il y avait
beaucoup de pierres précieuses et de perles. Une fois méme un roi ayant visité
ce trésor eut le désir secret de prendre une perle. Plus tard, il a confessé cette
faute, et il a voulu que les moines établissent des régles pour que méme un roi
ne puisse y entrer, ni un moine jeune, mais seulement un moine ayant vécu quarante
ans depuis son Ordination majeure »'%. « Quarante ans depuis son ordination
majeure » signifie I’4ge réel de soixante ans.

La communauté monastique recevait bien souvent des dons de plusieurs
sortes. Premiérement, des terres, des riziéres et méme des villages entiers.
Deuxiémement, des lacs et des canaux'®? . Troisiémement, du riz et d’autres grains
et aussi le bénéfice des taxes transférées par le gouvernement pour étre regues
par les monasteres. Parfois, I’argent était déposé par les fideles laics chez
certaines personnes responsables a condition que 1’'intérét soit payé pour telle
ou telle activité du monastére. Nous en avons un témoignage dans I’inscription
de Tonigala du IVesiecle. C’est un document privé de la 3¢me année du roi Siri
Megavanna (362-389 aprés J.-C.) concernant un accord entre le donateur et la
guilde. D’aprés cet accord, un riche dévot appelé Deva, le fils du ministre d’Etat,
déposa a la guilde des commergants une grande quantité de riz non-décortiqué
et d’autres grains. Le capital ne devait pas étre dépensé ou diminué, mais un
intérét de 25 % devait étre envoyé pour la féte appelée Ariyavamsa qui avait
lieu annuellement au monastére Yahispavayaya. Cet intérét devait servir a
fournir le riz, le miel, le sésame, la confiserie, le sel, les herbes et autres choses
nécessaires a la nourriture des moines venus participer a cette féte!% .

Avec ces revenus variés, les monastéres devinrent extrémement riches. Une
anecdote du Commentaire du Vibhazga révéle que dans les deux monastéres

1% Fa-HIeN, A record of Buddhist Kingdoms : An account of the Chinese Monk Fa Hien of his
Travels in India and Ceylon (399-414 A.D.), Translated by I. Legge, Oxford, 1886, p. 104.

%7 VinA.p.490.

198 Epigraphia Zeylanica, 11, p. 177.
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Cittila Pabbata et Issamaharamaya, il y avait du riz non décortiqué en quantité
suffisante pour nourtir douze mille moines pendant trois ans'®.

Néanmoins, les richesses des monastéres étaient la propriété commune de
la communauté monacale. Cependant, le point important était qu’il n’y avait pas
d’économe parmi les moines dans les monastéres bouddhistes. Car, comme nous
I’avons noté plus haut, il était interdit aux moines de s’occuper des affaires
monétaires (cf. supra p. 102). Le responsable économique du monastére était
toujours un laic, appelé Kappiya-karaka, nommé par la communauté
monastique®® . L’ administration des terres et des riziéres, etc., du monastére
était aussi sous la direction de cet économe laic. Il existait donc une différence
importante dans le domaine de 1’administration économique entre le monastére
bouddhiste et le monastére chrétien du désert.

En ce qui concerne la propriété personnelle, le moine bouddhiste bénéficiait
de plusieurs concessions : il pouvait accepter personnellement des tissus pour
préparer les civara, etc., lorsqu’ils étaient donnés par les fideles laics. Il pouvait
les utiliser personnellement, mais dans la limite marquée par les régles du
Vinaya. Par exemple, il avait le droit d’accepter personnellement plusieurs
civara. Mais il ne devait en porter ni en posséder plus de trois®'. Les civara
supplémentaires devaient étre envoyés a la réserve du monastére. Les fideles
laics offraient leurs dons & la communauté monastique plutdt qu’a une personne.
Néanmoins, certains bienfaiteurs voulurent offrir certaines choses a tel ou tel
moine individuellement. Le Vinaya ne s’y oppose pas, mais il ne permet pas
d’accepter personnellement les terres ou les batiments, les monastéres ou
d’autres sortes de richesse. Les trois civara du moine et son bol a2 auméne €taient
considérés comme sa propriété personnelle. Aprés sa mort, ces biens
appartenaient 4 la communauté. L.a communauté pouvait les donner au moine qui
avait prit soin du moine malade jusqu’a sa mort, ou bien a quelqu’un d’autre qui
en avait besoin.

(2) La simplicité du moine bouddhiste
par rapport a la pauvreté du moine chrétien

Selon les exemples que nous venons de voir, il est clair que le moine
bouddhiste n’avait pas de richesse personnelle. Cependant, par rapport aux autres

% VibhangaA.p.314.

0 Sur le sujet de Kappiya-karaka, voir notre étude : Le Moine bouddhiste, Paris, 1983, p. 96-97.
2! Les Trois civara : 1. sarighati : piéce rectangulaire (environ 2,75m de longueur et 1,85m de
largeur) avec doublure préparée en cousant de nombreux morceaux de tissus. Cette piéce servait de
manteau. 2. urtarisanga : piéce rectangulaire (environ 2,75m de longueuret 1,85m de largeur) préparée
en cousant de nombreux morceaux de tissus. Cette piéce était un vétement de dessus portée comme
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ascetes de I’époque ol le *Vinaya a été définitivement rédigé, la vie du renongant
bouddhiste était d’une certaine facon « luxueuse ». C’est pourquoi certains
non-bouddhistes disaient : « Tiens, ces religieux, fils des Sakyas, qui ont une
conduite agréable et un comportement agréable, ayant fait bonne chair, dormant
dans des lits bien arrangés »*2. Evidemment, c’est a la fois un compliment et
une critique ironique.

Le Vinaya rapporte que certains *Paribbajakas ont nommé les bhikkhus
bouddhistes par I’expression « mafitres de maison, tétes rasés » (munda
gahapati)® . Selon I’opinion des moines jains, dans le domaine de la nourriture,
du vétement etc., les pratiques du bhikkhu bouddhiste n’étaient pas assez
rigoureuses®. Il est vrai que méme par rapport au moine chrétien du Désert,
les pratiques du moine bouddhiste n’étaient pas assez dures. Autrement dit, par
rapport au moine chrétien du Désert, la vie du moine bouddhiste n’ était pas pauvre,
mais luxueuse !

Il est vrai que le moine bouddhiste, tout comme la plupart des moines
chrétiens, mangeait une fois par jour*®. Mais le moine bouddhiste recevait de
meilleurs repas®®. Non seulement les exemples du Vinaya mais aussi certains
sermons du Sutta-pitaka montrent que les laics donnaient bien souvent aux
moines des repas délicieux. Aucune régle n’interdit au moine de prendre les
mémes repas que les laics, sauf I’alcool et la viande, si ’animal a été tué i son
intention?”,

Il est vrai que le moine bouddhiste était découragé par les conseils des
Sermons de manger trop ou de manger avec une pensée de gourmandise, on doit
remarquer cependant qu’il n’a pratiqué aucune mortification concernant la
nourriture, mis a part certains moines qui ont pratiqué des pratiques ascétiques

une toge. 3. antaravasaka : piéce rectangulaire (environ 1,97m de longueur et 1,05m de largeur) préparée
en cousant de nombreux morceaux de tissus. Cette piéce était utilisée comme sous-vétement,

*? «(...) Ime khé samana sakyapuniyd sukhasila, sukhasamicars, subhdjanani bhurijitv3 nivatesu
sayanesy sayanti.(...) ».- Vin. I, 57,72,86 ; IV, 129 ; Voir aussi : Udana : 12-13 ; 43-44.

2 Vin. IV,91.

24 Un écrit tardif du jainime dit ironiquement des moines bouddhistes : « La nuit, reposer sur un lit
moelleux, - au matin prendre une bonne rasade, - 4 midi manger, a la nuit boire encore, - s’endormir la
bouche pleine de sucreries, - et au bout de tout cela la Délivrance est conquise - voila ce que se sont
imaginés les fils des Sakyas ». Cité par H. OLDENBERG, La Bouddha, sa vie, sa doctrine el sa
Communauté, Paris, 1934, p. 198. Oldenberg croit que c’est une description qui doit sfirement
remonter a une époque fort ancienne.

% 1l devait le manger avant midi. L’aprés midi, il ne devait pas méme garder dans sa cellule des
choses comestibles. Sur le sujet de Ia nourriture voir : M.W., Buddhist Monastic Life, Cambridge,
pp. 68-72. :

2% Les laics avaient I"habitude de donner aux renongants les meilleurs repas pour gagner les mérites.
27 Egalement, il était interdit aux moines et aux nonnes de réclamer telle ou telle nourriture ou bien de
dire leur préférence. Seul un moine (ou une moniale ) malade avait le droit de dire sa préférence.
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exceptionnelles, dites « dhutaniga » (skt. dutaguna). Toutefois, en mangeant,
tous les moines devaient réfléchir : « Cette nourriture, je la prends non pas pour
m’amuser, ni pour étre sportif, ni pour &tre élégant, ou pour m’embellir, mais je
la prends seulement pour maintenir mon corps en bonne santé, supprimer les
maladies, faciliter la continuité de la *Conduite pure. Ainsi, 4 cause de cette
nourriture, je supprime les maladies que j’ai déja, j’évite les maladies qui
pourraient se produire et ainsi a cause de cette nourriture je demeure sans
inconfort.»*®. Pourquoi cette insistance sur la bonne santé et le confort ? Parce
que la mauvaise santé et I’inconfort sont considérés comme des obstacles au
progres intérieur. Pourtant, demander selon sa préférence tel ou tel aliment ou
bien manger ce que ’on avait regu par suite de sa demande, était interdit par
plusieurs régles disciplinaires. Toutefois, un moine (ou une nonne) malade avait
toujours le droit de transgresser ces régles.

Pour ce qui est du logement, le monastére bouddhiste était beaucoup plus
confortable que celui du chrétien au Désert?® . Le renongant bouddhiste avait un
lit, des oreillers, des draps, un matelas, des divans, des chaises, etc. En général,
d’ailleurs, I’atmosphére de ce monastére était assez riche. Le Vinaya permet
méme au moine de décorer les murs du monastére avec des peintures, etc., mais
convenablement?'?.

En ce qui conceme les vétements, ceux des moines bouddhistes étaient
beaucoup plus « riches » que les vétements du moine chrétien®"!. 1l est vrai que
dans les deux cas le changement d’habit symbolise le renoncement au vieil
homme. Mais comme nous I’avons dit plus haut, il exprime d’une fagon spéciale
que le moine chrétien est mort et disparu quant au monde. On ne trouve pas chez
le moine bouddhiste un symbolisme aussi fort. Le moine bouddhiste vivait aupres
de la société laique. Il avait le droit d’utiliser des tissus de qualité pour préparer
les civara lorsqu’il en était donné par les fideles laics. T.W. Rhys Davids
remarque qu’au temps du Bouddha, 1’habillement ordinaire des laics des familles
respectables était beaucoup plus négligé que les habits du bhikkhu bouddhiste?'? .
Nous ne savons pas si ¢’était le cas exactement  1’époque du Bouddha, mais il
est sfir que c’était le cas a I’époque ol le Vinaya a été définitivement rédigé.

8 M.L10;I1IL 2 ; Samyutta. IV, 104 ; Anguttara, IT, 40 ; IT1, 388.

*®  Nous avons discuté longuement sur ce sujet dans nos études : Le Moine bouddhiste, Paris, 1983,
pp. 35-47 ; The Buddhist Monastic Life, Cambridge, 1990, pp. 18-31 ; Les Moniales bouddhistes, Paris,
1990, pp. 115-121.

19 1 érait formellement interdit aux moines (aux nonnes) toute décoration érotique.

Nous avons discuté longuement sur ce sujet dans nos études : Le Moine bouddhiste, Paris, 1983,
pp. 49-71 ; The Buddhist Monastic Life, Cambridge, 1990, pp. 32-55 ; Les Moniales bouddhistes, Paris,
1990, pp. 102-109.

2 T.W. Ruvs Davips and H. OLDENBERG, Vinaya Textes, vol. II, p.212.
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Autrement dit, au III* siécle avant J.-C., les renong¢ants bouddhistes s’habillaient
plus décemment que les laics ordinaires. Selon le Vinaya, le moine était obligé
de se vétir correctement et décemment ; méme lorsqu’il demeurait dans le
monastere, il devait porter des civaras propres. S’il s’habillait de vétements
autres que ceux prescrits dans le Vinaya, il n’était pas considéré comme un
moine. Ainsi, n’avait-il pas le droit de porter des vétements laics, ou des vétements
en usage dans d’autres systémes religieux??. Selon le code disciplinaire, il pouvait
utiliser toutes sortes de tissus (¢’est-a-dire les tissus de toile, de coton, de soie,
de laine, de grosse toile et de chanvre?'*) pour préparer les vétements
monastiques. Bien que certains de ces tissus fussent considérés comme des
étoffes de valeur, les moines (et les nonnes) avaient le droit de les accepter, de
les utiliser, a condition de couper ces étoffes en petits morceaux pour que leur
valeur commerciale originale dispariit. Comme couleurs de vétements, étaient
interdites le noir, le bleu ou méme le blanc. Le Vinaya indique les teintures
appropriées pour donner aux civara la couleur convenable. Cette coloration devait
aussi diminuer complétement la valeur commerciale du tissu original. En aucun
cas, les moines (ou les nonnes) n’avaient le droit d’aller nu. Méme se baigner nu
était formellement interdit®'?.

Comme nous 1’avons dit ci-dessus, par les vétements, la nourriture, le
logement et le travail manuel, le moine chrétien du Désert manifestait sa
« pauvreté » comme une situation sociale, et aussi comme une situation
spirituelle : la pauvreté d’esprit. Car ¢’était pour lui une vertu, une qualification
pour devenir citoyen du Royaume des Cieux, tandis que, pour le moine bouddhiste,
la « pauvreté » ne signifiait rien. Dans sa pensée, il n’y avait aucun projet de
pauvreté. Il était seulement et constamment encouragé par la Doctrine et la
Discipline (dhamma-vinaya) a étre simple et libre, une telle attitude lui permettait
de rester sans attachement vis-a-vis du monde matériel et de pratiquer ses
méthodes contemplatives facilement. Le moine bouddhiste a donc délaissé la
richesse, non pas parce que la pauvreté était bonne, mais parce que la richesse
était un obstacle pour la vie de renoncement. Cependant, dormir dans un lit ou
utiliser un oreiller ou s’habiller d’un cvara 1égére et nouveau ne constituaient
pas des obstacles a la contemplation. Au contraire, le confort (phasu vihara)
dans ces trois domaines : le logement, la nourriture, I’ habillement, était considéré
comme une nécessité préalable pour conduire correctement la pensée dans la
voie du progrés intérieur. Tout de méme, le moine(ou la nonne) ne devait pas
s’attacher au confort matériel.

3 Le costume des moines consistait en trois piéces, celui des nonnes en cing piéces.

24 Vin. [, 281.
5 Vil IV, 278 ; ¢f Vin. [, 293.
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Le Vinaya rapporte plusieurs anecdotes afin de montrer le juste milieu
dans la vie quotidienne du renongant. Selon I’une d’elles, lorsque le jeune bhikkhu
Sona Kolivisa?'® n’a pas utilisé de sandales bien qu’il en eut besoin, le Bouddha
a insisté pour qu’il en prenne, s’en abstenir étant & ses yeux un obstacle au 2 son
progres intérieur. Voici la parole attribuée au Bouddha dans le Vinaya :

Bouddha : Qu’ya-t-il, 6 S6na ? Etais-tu auparavant, avant d’entrer dans la vie
du renoncement, habile a toucher le luth ?

Séna : Oui, Vénéré.

Bouddha : Qu’en penses-tu, 6 Sona ? St sur ton luth les cordes sont trop tendues,
est-ce qu’alors le luth donnera le ton juste et sera prét 4 étre touché?

Sona : Non, Vénéré.

Bouddha : Qu’en pense-tu, 6 Sona ? Si sur ton luth les cordes sont trop distendues,
est-ce qu’alors le luth donnera le ton juste et sera prét 4 étre touché?

Séna : Non, Vénéré.

Bouddha : Comment donc, 6 Sona ? Si sur ton luth les cordes ne sont pas
trop tendues, ni non plus trop distendues, si elles gardent la juste
mesure, est-ce qu’alors le luth donnera le ton juste et sera prét 4 étre
touché?

Séna : Oui, Vénéré.

Bouddha : Ehbien, de méme, 6 SOna, les forces mentales, trop tendues, tombent
dans I’exces, - trop distendues, tombent dans la mollesse. Ainsi donc,
G Sona, réalise en toi I’équilibre de tes forces, et tends sans relache &
I’équilibre de tes facultés spirituelles, et propose-toi cela comme
but »217,

Cette attitude du bouddhisme de garder 1’équilibre, de rester dans le juste
milieu existait tout au long de la discipline du moine bouddhiste. Par I’abstinence,
il était arrivé au juste milieu et il essayait d’étre libre et simple mais non pas
par la pratique des mortifications. Cela ne signifie pas que tous les moines
bouddhistes étaient dans le juste milieu. Nombre d’entre eux tombaient dans
le laxisme, et le Vinaya rapporte que certains individus étaient dans la
communauté monacale uniquement pour profiter du confort matériel. C’est un
autre probléme.

26 Selon le Vinaya, Sona Kolivisa était un jeune homme d’une famille extrémement riche du pays

Campa. Apres qu’il fut entré dans la communauté monastique, ses pieds furent blessés car il marchait
sans souillures. Vin. I, 180 ; Anguttara. I, 24 ; I1I, 374-379 ; AnguttaraA. I, 233-234 ; Theg. vv. 632-644.
cf. supra p. 000.

27 Vin. I, 182-183 ; Anguttara. [, 24 ; 111, 374.
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La qualité de simplicité chez les moines bouddhistes était nommée dans les
textes par le terme appiccata, mot qui signifie la mentalité du peu de besoin ou
encore la modestie et la simplicité du comportement. Ici, nous devons bien noter
que le terme appiccata est toujours employé dans le Vinaya ainsi que dans les
Sutta, avec le terme santufthita. Les termes palis : santuttha, santusita qui
sont dérivés de la racine sam +v tus donnent les sens - content, satisfait,
complétement satisfait. Donc, le terme santutthita signifie I’état de la pensée
satisfaite ou de satisfaction compléte. Ces deux attitudes : appiccataet santu tthitd
devaient aller de pair dans la vie du renongant bouddhiste. Ce n’est pas une
abondance de biens qui le satisfait : il se contente de peu de choses et il n’est pas
mécontent s’il n’a pas beaucoup de choses. Il essaye de vivre sans beaucoup de
désirs, mais d’une fagon modeste comme 1’oiseau. Dans le Samaniiaphala-
sutta, il est expliqué :

«(...)Comment, 6 grand roi, le bhikkhu est-il pleinement satisfait ? Le bhikkhu
est pleinement satisfait d’un civara qui lui préserve le corps, d’un bol 2 auméne qui
lui préserve le ventre et il va [seulement] avec son civara et son bol 2 auméne. De
méme qu’un oiseau avec ses ailes, partout ol il vole, vole tout chargé de ses plumes,
de méme le bhikkhu, ot il va, va avec son civara qui lui préserve le corIps et avec
son bol & auméne qui lui préserve le ventre. C’est de cette facon, & grand roi, que
le bhikkhu est pleinement satisfait d’un civara qui lui préserve le corps etun bol a
aumodne qui lui préserve le ventre. (...) »28.

Paraboles qui rappellent celles du Christ 4 ses disciples :

« Ne vous inquiétez pas pour votre vie de ce que vous mangez, ni pour votre
corps de quoi vous le vétez. La vie n’est-elle pas plus que la nourriture et le corps
plus que le vétement ? Voyez les oiseaux du ciel ; ils ne sément ni moissonnent ni
ne recueillent en des greniers, et votre Pére céleste les nourrit ! Ne valez-vous pas
plus qu’eux ? »21°,

Dans ce cas, tous les deux, Gotama et Jésus, parlent presque de la méme
chose : rester simple et libre sans s’inquiéter du lendemain. Tous les deux
prennent la méme parabole : I’oiseau. Cependant, ces deux oiseaux ne sont pas
identiques. L’oiseau bouddhiste posséde une pensée du « peu de besoin »
(appiccata). Méme s’il regoit de grandes choses, il se contente de peu. Il ne
s”approprie pas grand chose. Il est satisfait de ce qu’il regoit pour vivre de la part
du public, notamment de la part des fidéles laics, ce qui fait qu’il maintient une

% Digha.I,71;cf. Anguttara. II, 209-210 ; Majjhima. III, 34 ; Milinda-paiiha, p. 402 ; Le Muni-sutta
(Sn. v. 221), compare le renongant & un cygne qui vole vite et loin.

1% Cf.Matth 6,25-33 ; Luc 12,22-25 ; Le Psalmiste dit aussi : « Je suis devenu semblable au pélican
qui habite dans la solitude, j’ai veillé et je suis devenu comume le passereau solitaire sur Ie toit ». - Ps 100
(101),7-8.
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relation inévitable avec le public tout en restant « oiseau », tandis que 1’oiseau
chrétien dépend du Pére céleste. Il doit lui demander et il doit 1’attendre.
Enfin, ce qu’il regoit est toujours don de Dieu. Ainsi, ’oiseau de I’Evangile ne
symbolise-t-il pas simplement le non-attachement, mais il exhorte plut6t
indirectement 2 une dépendance et 4 un attachement personnel envers Dieu.
L’oiseau du monachisme bouddhique symbolise simplicité, liberté et non-
attachement & 1’égard de tous les biens matériels, sans aucune signification
mystique ou théiste.

Finalement, les observations que nous avons faites sur la pauvreté permettent
de conclure que le moine bouddhiste, ainsi que le moine chrétien du Désert,
pratiquaient un non-attachement dans les domaines du logement, du vétement et
de la nourriture. Pour le moine chrétien ces pratiques étaient tournées vers la
mortification, tandis que le moine bouddhiste rejetait toute pratique austere. Le
moine chrétien a renoncé 2 la richesse en vue de pratiquer la « pauvreté ». Car
chez lui elle est une vertu capitale, tandis que chez le moine bouddhiste la vertu
était le non-attachement. Dans la Doctrine et dans la Discipline bouddhiques, il
n’y a aucune exhortation 2 la pauvreté. Cependant, le moine bouddhiste a renoncé
a la richesse et a la propriété privée car elles étaient considérées comme des
obstacles 2 la pratique du non-attachement en vue d’avancer dans la voie vers la
liberté totale. Par conséquent, le moine bouddhiste tout comme son homologue
chrétien, est devenu une personne sans argent et sans propriété privée. Vivre
sans inquiétude du lendemain et la pensée 1égére étaient les caractéristiques de
la vie de non-attachement de ces deux renongants. Mais le moine bouddhiste
n’a ni renoncé a tout confort ni cherché le maximum de confort. Car, selon la
doctrine qu’il a suivie, il ne devait pas s’attacher aux plaisirs sensuels, ne
s’adonner non plus aux mortifications ; en effet, il était indispensable d *éviter
ces deux extrémes afin de prendre la *Voie du milieu.



CHAPITRE IV

LA CHASTETE

Lorsque nous traitons du renoncement dans le monachisme bouddhique et
dans le monachisme chrétien du Désert, il nous faut examiner essentiellement
I"attitude de ces deux systémes envers la vie sexuelle de leurs adeptes et envers
le renoncement aux plaisirs sensuels. Nous avons déja étudié ailleurs 1’abstinence
des rapports sexuels dans le monachisme bouddhique! . Ici, nous allons voir
certaines ressemblances et différences entre la notion de chasteté dans le
monachisme chrétien et dans le monachisme bouddhique.

Le probléme : Quand on aborde le sujet de la chasteté chrétienne, on doit
résoudre tout d’abord un probléme terminologique, quatre termes étant utilisés
dans ce domaine : 1. continence ; 2. virginité ; 3. célibat ; 4. chasteté. Parler du
renoncement a la vie sexuelle, est-ce parler de continence, de virginité, de célibat
ou de chasteté ?

Dans les dictionnaires frangais?, ces quatre termes sont ainsi définis
continence : le fait de s’abstenir des plaisirs de I’amour. Virginité : état des
personnes vierges, qui n’ont jamais eu de relations sexuelles. Célibat : état
d’une personne qui n’est pas mariée. Chasteté : abstinence des plaisirs charnels
jugés illicites.

Les érudits chrétiens qui écrivent sur ce sujet ne sont pas satisfaits ni
unanimes sur 1’'usage de ces termes. Pour Lucien Legrand, par exemple, le mot
continence est négatif et connote principalement I’abstinence de toute activité

' M.W., Le moine bouddhiste, Cerf, Paris, 1983, pp. 105-122 ; M.W., Buddhist Monastic Life,
Cambridge, 1991, pp. 89-108 ; M.W., Les moniales bouddhistes, Paris, 1993, pp. 129-141.
*  Grand Larousse Encyclopédigue, Paris, 1960-64, vol. 10.
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sexuelle®. Il s’appliquerait assez bien 2 I’idéal bouddhiste du renoncement total;
il ne peut rendre tout ce que 1’idéal chrétien compte de dévouement et d’amour.
Le terme célibat est trop vague : en soi, il désigne une condition sociale qui
peut n’avoir aucune valeur religieuse. On peut rester célibataire par égoisme ou
par suite de circonstances malheureuses telles que les frustrations. Pour étre
une vertu chrétienne, le célibat doit étre fait de don de soi et étre librement
consenti ; autrement il est sans valeur. Virginité est un terme traditionnel. Mais
ses résonances sont féminines. Malgré les essais d’auteurs spirituels, 1’emploi
du mot « vierge » au masculin reste gauche et forcé. De plus, il met ’accent sur
une intégrité physique que le Nouveau Testament est loin de considérer comme
essentielle. Il est traditionnel aussi de parler de « chasteté parfaite » : cette
expression ne va pas sans inconvénient, car elle pourrait laisser I’'impression
que le mariage n’est pas vraiment chaste, qu’il est imparfait et comme marqué
d’une tare originelle.

Il est utile de connaitre ’opinion de Th. Matura* sur les quatre termes que
nous venons de voir. 1l écrit : « La chasteté désigne 1’état d’une personne en age
d’étre mariée et qui ne I’est pas, ne I”a jamais été, et dans le cas de célibat religieux,
a décidé publiquement de ne jamais I’étre ». Au sens social juridique, le célibat
est donc I’exclusion de ce qui est reconnu comme mariage par I’Eglise ou I’Etat.
Dans le sens le plus complet, le célibat consiste dans la décision de ne pas nouer
de liens interpersonnels amoureux avec une personne de 1’autre sexe et & ce
niveau de vivre en solitaire. Cela permet de voir la différence entre célibat,
virginité, continence totale et chasteté. La virginité physique exclut la
consommation de 1’acte sexuel ; la continence totale est I’abstention de toute
activité sexuelle ; la chasteté est la maitrise et la mise en oeuvre de la sexualité
selon les régles de la raison et les exigences de 1’éthique chrétienne. En soi, le
célibat peut étre réalisé sans les trois autres, mais le célibat chrétien implique
nécessairement, avec le renoncement au lien conjugal, la continence totale®.

Certains théologiens utilisent le terme chasteté ou chasteté parfaite 2 la
place du terme célibat pour indiquer la continence totale. Méme I’ancienne
littérature chrétienne ne comporte pas de définition unique pour ces termes. Par
exemple, virginité et continence sont mises sur le méme pied par les auteurs du
II* siecle®. Par contre Jean Cassien, qui a écrit sur les principes monastiques au
Vesigcle, a essayé de définir les termes : continence et chasteté, d’une facon
complétement différente. Nous y reviendrons plus tard.

> L.LEGRAND, La virginité dans la Bible, Lecto divina, n° 39, Paris, Cerf, 1964, p. 8.

¢ Th.Matura, Celibato dans Dozinario degli Instituti de profesione, t. 11, Rome, 1975, col. 778 ;
cf. Collectanea cisterciencia, t.40,n° 1, 1978, p. 37.

5 DTC,,vol. II, col. 2320.

§  H.LEecLERCQ, « Monachisme » in DAC., t. XI, col. 1783.
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Il est clair ici que le sens d’un terme doit tenir compte du contexte. Les
termes généraux prennent dans la littérature religieuse un sens spécial. Les mots
et leurs sens changent comme tout le reste dans la société. De plus, un terme
peut étre utilisé avec un sens différent a différentes époques dans la méme
littérature religieuse. C’est pour cela que nous devons porter attention au contexte
d’un mot plus qu’a son étymologie.

Lorsque nous considérons 1’usage ancien et actuel de ces quatre termes
(continence, virginité, etc.), nous pouvons voir que les idées qu’ils représentent
ne sont pas complétement isolées, mais concernent quatre aspects du
renoncement a la vie sexuelle dans le christianisme. Ces quatre aspects sont
trés proches 1’uns des autres et lorsque 1’on envisage ’un de ces quatre aspects,
automatiquement les trois autres interviennent aussi. C’est pour cela que, dans
cette étude, nous sommes obligés de considérer non seulement la chasteté, mais
aussi les conceptions voisines : virginité, etc. Nous ne devons pas non plus oublier
que dans I’histoire du christianisme, les conceptions qui se présentent sous ces
quatre termes n’ont pas €té toujours appréciées de la méme fagon. Par exemple,
au JI° et III* siécles, la virginité était trés admirée. Tandis qu’au IVe siecle, les
moines chrétiens ont développé une doctrine de la chasteté parfaite au lieu de la
virginité.

Dans cette étude, nous utilisons librement ces quatre termes comme des
moyens pour véhiculer nos idées, et le terme chasteté notamment au sens de
s’abstenir des rapports sexuels, s’abstenir de toute délectation charnelle
volontaire, méme permise dans 1’état de mariage. Voici les thémes que
nous allons étudier dans ce chapitre : (A) la valeur du mariage dans le
christianisme et dans le bouddhisme ; (B) le célibat et la virginité dans le
christianisme ; (C) [I’attitude du bouddhisme envers la notion de virginité ;
(D) la chasteté dans les deux systémes monastiques.

(A) La valeur du mariage dans le christianisme et dans le
bouddhisme

Pourquoi parler du mariage dans ces deux systémes religieux ? Parce que,
pour mieux comprendre les conceptions de la virginité, du célibat, et de la
chasteté sous-jacentes dans ces religions, il faut d’abord savoir quelle était
I’attitude de ces religions envers le mariage ou la vie conjugale.

Le mariage dans le christianisme

Draprés la théologie chrétienne, le mariage n’est pas un simple contrat mais
un sacrement. Ceci signifie évidemment que I’Eglise n’a jamais condamné le
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mariage. Comme nous I’avons vu plus haut (cf. supra p. 43), selon la concep-
tion judéo-chrétienne, le monde est I’ceuvre de Dieu, il est donc bon, ainsi que le
corps humain avec toutes ses fonctions. L’ordre de croitre et de se multiplier
vient du Créateur lui-méme’.

Selon le 2¢ récit de la Genése, Yahvé dit : « Il n’est pas bon que I’homme soit
seul : je lui ferai une aide semblable a lui. (...)» Alors Yahvé fit tomber un
profond sommeil sur ’homme qui s’endormit, et il prit une de ses cotes et
referma la chair a sa place. De la cte qu’il avait prise de I’homme, Yahvé forma
une femme et il I’amena 4 ’homme. Et ’homme dit : « Celle-ci, cette fois, est
I’0s de mes os et la chair de ma chair, celle-ci sera appelée femme parce qu’elle
a été prise de ’homme » (Gen 2, 18-23).

Le premier mot que Dieu dit 3 ce nouveau couple est « Soyez féconds,
multipliez, remplissez la terre soumettez-la » (Gen 1, 28, 2,24). Ainsi, le mariage
faisait-il bien partie du plan divin. De méme, le but de la vie conjugale est
précisé.

Le christianisme n’a pas seulement approuvé cette conception de I’ Ancien
Testament, mais il a encore insisté sur 1’unité de la vie conjugale et
I'indissolubilité du mariage. Et il a sanctifié 1’union conjugale en faisant du
mariage un des sacrements de la Loi Nouvelle. C’est ce que nous verrons en
lisant ’enseignement de Jésus et celui de saint Paul qui le compléte. Saint Paul
a parlé du mariage en termes symboliques :

«(...) Soyez soumis les uns aux autres dans la crainte du Christ. Que les
femmes le soient 4 leurs maris comme au Seigneur : en effet, le mari est chef de sa
femme, comme le Christ est chef de I’Eglise; lui le sauveur du Corps ; or I’Eglise
se soumet au Christ ; les femmes doivent donc, et de la méme maniére, se soumettre
en tout a leurs maris.

Maris, aimez vos femmes comme le Christ a aimé I’Eglise : il s”est livré pour
elle, afin de la sanctifier en la purifiant par le bain d’eau qu’une parole accompagne;
car il voulait se la présenter 3 lui-méme toute resplendissante, sans tache ni ride ni
rien de mal, mais sainte et immaculée. De la méme fagon les maris doivent aimer
leurs femmes comme leur propre corps. Aimer sa femme, n’est-ce pas s’aimer
soi-méme ? Or nul n’a jamais hai sa propre chair ; on la nourrit au contraire et on
en prend bien soin. C’est justement ce que le Christ fait pour I’Eglise : ne sommes-
nous pas les membres de son corps ? Voici donc que ’homme quittera son pére et
sa mere pour s’ attacher a sa femme, et les deux ne feront qu’une seule chair : ce
mystere est de grande portée ; je veux dire que chacun aime sa femme comme soi-
méme, et que la femme révére son mari » (Ep. 5, 22-23).

Ainsi, avec ce symbolisme sacré du mariage, la vie conjugale est-elle
considérée comme une institution légale, et méme comme un sacrement. Le

7 DTC,t.IXb, col.2101-2109.
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mari est a4 la femme ce qu’est le Christ a ’Eglise, il a le droit de diriger,
de commander, il a le devoir d’aimer et de protéger ; le rdle de la femme
comme celui de I’Eglise est la soumission, le respect et la reconnaissante
tendresse® .

Saint Paul bien souvent, dans ses écrits aux époux chrétiens, explique leurs
devoirs mutuels, la fidélité qu’ils doivent se garder, la hiérarchie qui régle leur
place respective dans la famille®. Ainsi le mariage est-il désigné comme un état
juste et la vie sexuelle dans le mariage est-elle considérée comme correcte
alors que, au contraire, la sexualité en dehors du mariage est définie comme une
faute grave : I’adultére.

Ici, le plus important est que le mariage est établi par Jésus-Christ comme
un contrat inchangeable. Par conséquent, il n’était pas permis d’abandonner sa
femme. Jésus a exprimé en deux endroits sa volonté sur ce point. On la trouve
une premiere fois dans le discours sur la montagne : « Il a été dit d’autre part :
celui qui répudie sa femme doit lui remettre un acte de divorce. Eh bien, je vous
dis : quiconque répudie sa femme, hormis le cas de fornication, la voue a devenir
adultére ; et si quelqu’un épouse une répudiée il commet un adultére » (Matth 5,
31-32). La méme opinion, sauf le fait d’insister sur le cas d’impudicité, se
trouve dans I’Evangile de saint Luc (16,18).

Une seconde fois, Jésus-Christ reprend la méme formule, presque de la
méme fagon, a I’occasion d’une question des Pharisiens!'?. Jésus se dégage de
I’alternative dans laquelle les Pharisiens veulent 1’enfermer et se référe au récit
vétéro-testamentaire de 1’institution primitive du mariage. Jésus conclut en
rejetant le droit de répudiation : « Que ’homme ne sépare donc pas ce que Dieu
auni ». Aux Pharisiens qui se retranchent derriére la loi de Moise, Jésus déclara:
« C’est en raison de votre caractére intraitable que Moise vous a permis de
répudier vos femmes ; mais a ’origine il n’en fut pas ainsi. Or je vous le dis :
quiconque répudie sa femme - je ne parle pas de la fornication - et en épouse une
autre, commet un adultére ». Par cette parole, le mariage chrétien, institution
juste, devient indissoluble.

Le mariage dans le bouddhisme

Comme nous I’avons signalé plus haut, malgré la priorité donnée 2 la vie de
renoncement, le bouddhisme a généralement accepté la valeur sociale de
I’institution du mariage chez les laics. Cependant, le mariage qui se trouve dans

8 Ibid,, col. 2057.

? Parexemple, voir:IRom7,1-3;1Cor1I,3;Col 3, 18-19;ITim 2, 11-15 ; Hebr 13, 14 ; pourlavie
mariée chez les évéques : I Tim 3, 12 et Tite 6, 6.

10 Matth 19,9 ; Marc 10, 11-12.



LA CHASTETE 121

les textes bouddhiques n’a aucun rapport avec une histoire telle que le casd’Adam
et Eve dans la Genése. Selon le bouddhisme, le mariage est simplement une
institution conventionnelle et sociale. Il n’a donc rien  dire contre la vie familiale
d’un homme et d’une femme. Plusieurs sermons tels que le Sigalovada-sutta
(Digha. 11, 180-192), le Parabhava-sutta (Sn. vv. 91-115), le Waggapajja-
sutta (Anguttara. IV, 281-283), le Vasala-sutta (Sn. vv. 21-25) se prononcent
en faveur de la vie conjugale.

Ces sermons destinés spécialement aux auditoires de laics insistent sur les
valeurs éthico-religieuses qui doivent exister entre le mari et sa femme ainsi
qu’entre parents et enfants. Ils conseillent aux époux de vivre ensemble sans
dispute, heureusement et correctement, en se gardant une confiance mutuelle.
Ces sermons insistent tout particuliérement sur les devoirs mutuels de la vie
conjugale. Par exemple, selon le Sigal6vada-sutta, le mari a cing devoirs a1’égard
de son épouse : courtoisie, respect et politesse, égard et honneur, fidélité et
partage des responsabilités, obligation de Iui procurer parures et ornements.
L’épouse a cinq devoirs envers son mari : application dans sa responsabilité .de
maitresse de maison, hospitalité 4 I’égard des amis et des parents, fidélité, garde
de tout ce que le mari rapporte  la maison, habileté et diligence dans ses tiches
propres''. Selon le Mazgala-sutta, « Prendre soin de ses parents, bien traiter
sa femme et ses enfants, accomplir des actions justes - cela est une grande
bénédiction'?. Un sermon de 1'Azdguttara-nikaya donne cette garantie : « Si le
mari et la femme ont vraiment tous les deux méme confiance sereine, méme
moralité, méme générosité, méme sagesse, ils se voient mutuellement dans
I’existence présente et ils se verront encore ensemble dans la vie future »".
Dans un autre passage canonique, nous apprenons que le Bouddha comparaita un
grand arbre de Sala (bot. shorea robusta) en fleurs le bon chef de famille qui
s’efforgait d’assurer a sa femme et 4 ses enfants des conditions de vie heureuses
et justes’.

En outre, parmi les Cinq préceptes destinés aux laics bouddhistes, le
troisieme concerne Iattitude du bouddhisme envers la sexualité dans le domaine
de la vie séculiere : « s’abstenir d’entretenir des relations sexuelles illicites »
(k@mesumicchacdara vernamam). Evidemment, ce précepte ne parle pas de
s’abstenir de la sexualité. C’est un précepte simplement destiné a éviter la
violation de la foi conjugale, les relations sexuelles avec n’importe qui et

' Digha. III, 180.

2 Sn.v.262.

' Anguttara. II, 62 ; cf. Anguttara. I, 132: 11,70 ; Iti p- 110. Selon un passage du Samyutta-nikdya
(1, 41), le mari est le signe et ’ornement de 1a femme et la femme est la plus grande amie de I’homme
(Samyutta. |, 37).

4 Anguttara. I, 151 ; I11, 43,
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n’importe ou ; en bref, les rapport sexuels en dehors de la vie conjugale. Il est
donc clair que les relations sexuelles 1égitimes sont permises.

L’adultére est considéré comme une faute qui engendre de mauvaises
conséquences. Un sermon du Samyutta-nikaya mentionne : « L’homme sage
doit éviter les relations sexuelles. S’il ne s’en sent pas capable, il ne doit pas
cependant souiller la chasteté de la femme d’un autre homme »'*. Cet énoncé
nous signale plusieurs facteurs : premiérement, une valeur attribuée 4 1’abstinence
sexuelle ; deuxi¢émement, le droit de I’homme d’avoir une femme et le droit de
la femme d’avoir un mari ; troisi€mement, le droit de 1’un et de I’autre d’avoir
des relations sexuelles ; quatriemement, le devoir des hommes et des femmes
dans la société de ne pas détruire la vie conjugale des autres personnes et de
respecter leur droit de vivre ensemble fidélement.

. Ici nous devons bien noter que les peuples contemporains des sociétés ol
le bouddhisme fut propagé avaient diverses coutumes tribales en ce qui concerne
la vie conjugale. Bien que le bouddhisme n’ait pas critiqué la polygamie pratiquée
par les rois contemporains, il a ouvertement adopté le plus haut degré de 1'idéal
en cours, ¢’est-a-dire notamment la monogamie, il lui a donné des explications
additionnelles et I’a accentuée pour les laics bouddhistes's. Par exemple, un
sermon intitulé Verafjaka-sutta dégage la comparaison suivante : le mariage
entre un homme vertueux et une femme vertueuse peut étre comparé a la vie
conjugale entre un dieu et une déesse. Au contraire, le mariage entre un homme
vertueux et une femme non-vertueuse est une vie conjugale entre un dieu et un
cadavre. Le mariage entre un homme non-vertueux et une femme vertueuse est
une union entre un cadavre et une déesse. Le mariage entre un homme non-
vertueux et une femme non-vertueuse est une vie conjugale entre deux cadavres'’.

Selon les exemples que nous venons de voir, et malgré les différences dans
le domaine d’interprétation sur I’origine du mariage, son but et son sens, il existe
donc certains points de similitude entre le christianisme et le bouddhisme. Tous
deux considérent le mariage comme une institution sociale importante. Ces
deux religions parlent d’un mariage monogamique. Tous deux précisent les droits
et les devoirs du mari et de la femme. Tous deux reconnaissent le droit de
I’homme et de la femme 2 avoir des relations sexuelles, mais seulement dans le
cadre de la vie conjugale ; tous deux condamnent en effet I’adultére. Pourtant, ni
la religion de Gotama et ni celle de Jésus ne permettent de jeter des pierres aux
femmes adultéres, mais insistent seulement sur la valeur de la fidélité profonde
entre le mari et la femme.

5 Samyutta, V, 396.

' Samyutta, I, 37 ; Sn. v. 290 : Jataka. VI, 286-287 ; Voir. S. TacHIBaNA, The Ethics of Buddhism,
London, 1976, p. 156.

7 Anguttara. II, 57-58.
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(B) Le célibat et la virginité dans le christianisme

Les termes de « célibat » et de « virginité » correspondent a 1’état d’une
personne qui reste sans se marier'®. Cet état est admiré dans le christianisme.
Cependant, nous venons de voir la place importante accordée par le christianisme
au mariage. Malgré une telle attitude favorable 2 la vie conjugale, comment des
conceptions telles que virginité et célibat sont-elles entrées dans le
christianisme? Examinons d’abord I’attitude personnelle de Jésus-Christ envers
le mariage.

Jésus était-il marié ? : Comme nous I’avons vu plus haut, Jésus a, par son
enseignement, €levé le mariage au rang de sacrement. Cependant, il n’était pas
lui-mé&me mari€. Les théologiens montrent qu’il fut chaste, vierge, célibataire.
Sur ce point, certains auteurs actuels ne sont pas d’accord avec les théologiens.
Il y a quelques années, un auteur'® a essayé de montrer que Jésus-Christ était
marié : cet auteur se fonde sur le fait que le célibat 2 vie était totalement étranger
a la conception biblique. D’ailleurs, selon lui, le Nouveau Testament ne dit pas
explicitement que Jésus n’était pas marié. Donc, il 1’était ou Iavait été avant son
ministére public. Selon I’auteur en question, la conviction que Jésus est resté
vierge est due a I’interprétation d’un courant ascétique hellénistique chez des
chrétiens issus de la gentilité dans I’ére post-apostolique®.

Il est vrai que nous ne trouvons pas beaucoup d’éléments dans les Evangiles
sur la vie privée de Jésus-Christ. Comme Lucien Legrand le remarque, ils ne
s’intéressent pas a |’introspection et a I’analyse intérieure. IIs sont trés discrets
sur la vie intime du Maitre sur le plan psychologique. Il n’est donc pas surprenant
qu’ils soient si peu loquaces au sujet du célibat de Jésus?!.

1l y a néanmoins un autre aspect a considérer. Il est question dans I’'Evangile
des fréres et de la mére de Jésus*. Mais 1’Evangile ne mentionne pas sa femme.
Ce silence signifie sans doute qu’il était célibataire?. Certaines parties de son
enseignement ne sont d’ailleurs pas contradictoires avec ce mode de vie. Prenons
par exemple les paroles qu’il prononce devant ses disciples : « (...) Il y a, en

'* Il faut noter que les premiers textes relatifs 4 1a virginité dans le christianisme visent indifféremment

’un ou I’ autre sexe.

' W.E. PuiLipps, Was Jesus Married ? The Distortion of Sexuality in Christian Tradition, New-
York, 1970 ; voir aussi : W.E. PuLipps, « Did Jésus or Paul Marry ? » in The Journal of Ecuminism,
n°5, 1968, pp. 741-744.

% Contre cette opinion voir : J. GUILLET, « La chasteté de Jésus » in Christus, n° 66, 1970, pp. 163-
178; M. AbiNoLEl, « I1 Célibato di Gesu » in Biblia e Oriente, n° 13, 1971, pp. 145-158.

‘2 L. LEGRAND, op.cil., p. 34. :

2 Matth 13, 55-56 ; Marc 3,31 ;6,3 : cf. Matth 12, 46.

2 Voir: Th. MATURA., « Le célibat dans le Nouveau Testement d’aprés I'exégése récente » in Nouvelle
revue théologique, t. 97,1975, p. 486.
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effet, des eunuques qui sont nés ainsi du sein de leur mére, il y a des eunuques
qui le sont devenus par I’action des hommes, et il y a des eunuques qui se
sont eux-mémes rendus tels en vue du Royaume des Cieux. Comprenne qui
pourra » (Matth 19, 12). Jésus se met dans la troisiéme catégorie. Selon les
exégetes, Jésus parle probablement ainsi de son cas personnel et explique sa
conduite?.

Les conseils pour renoncer au mariage

Pour connaitre 1’opinion de Jésus-Christ sur le renoncement au mariage,
nous trouvons un bon exemple dans I’Evangile. Jésus-Christ a voulu que ses
disciples le suivent en laissant leurs liens familiaux? . Saint Luc (18, 29) ajoute
une ‘femme’ 2 la liste de ce 4 quoi le disciple de Jésus doit renoncer pour suivre
son Maitre?s. De plus, saint Luc ajoute ‘une femme’ a la liste de 14, 26 : « Si
quelqu’un vient 4 moi et ne hait pas son pére et sa mére et sa femme et ses fréres
et soeurs et méme son 4me, il ne peut étre mon disciple. Et quiconque ne porte
pas sa croix et ne marche pas 4 ma suite ne peut étre mon disciple ». Nous ne
trouvons pas mention de la ‘femme’ dans les listes qui se trouvent dans les
autres Evangiles. ’

Il est clair que saint Luc, plus que les autres Evangélistes, aime exhorter au
renoncement. Comme M.-J. Lagrange 1’a remarqué, I’Evangile de saint Luc est
I’Evangile du renoncement”” . Néanmoins, si nous prenons  la lettre I'idée qui
se trouve dans ses listes (18, 29-30 ; 14, 26-27), Luc invite un homme marié a
renoncer 2 ses parents, 4 sa femme et 4 ses enfants. Si Jésus-Christ a voulu
prescrire un tel renoncement il se pose une question importante : jusqu’a quel
point un tel idéal peut-il étre en accord avec I’enseignement biblique que nous
avons vu plus haut ?

Selon le bouddhisme, s’il y a permission du pére et de la mére ou de ’'un des
deux, un homme peut renoncer  sa femme et  ses enfants en vue d’entrer dans

24

T. Matura, are. cit., p. 487 ; I. Dupont ( Mariage et divorce dans I’Evangile, Brugge, 1959, pp.
199-200) suggére que le mot « eunuque » fait écho aux critiques des ennemis de Jésus 2 I’égard de son
mode de vie. C’est assez vraisemblable sans qu’il en découle d’ailleurs que cette parole n’ait de portée
que polémique » cf. L. LEGRAND, op.cit., p. 36 ; Voir : Qu, QUESNELL, « Made Themselves Eunucs for the
Kingdom of Heaven » (Mt 19,12) » in Catholic Biblical Querterly, n° 30, 1968, pp. 335-358.

¥« Quiconque aura quitté maisons, fréres, soeurs, pére, mére, enfants ou champs, a cause de mon
nom, recevra le centuple et aura en partage la vie éternelle » ( Matth 19, 29).
« Nul n’aura quitté maison, fréres, soeurs, mére, pére, enfants ou champs  cause de moi et 2
cause de la Bonne nouvelle qui ne regoive le centuple dés maintenant. (Marc 10, 29-30).
« Nul n’aura quitté maison, femme, fréres, parents ou enfants, 2 cause du Royaume de Dieu,
qui ne regoive bien davantage » (Luc 18, 29-30).

7 M.-I. LAGRANGE, Evangile selon saint Luc, Paris, 1948, p- XLV

26
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la communauté monastique. Drapres la doctrine des ‘quatre srama’ du
brahmanisme, les brahmanes peuvent entrer dans la vie de Vanasprastha et
Sanyasi au soir de leur vie en confiant leur femme et leurs enfants a la proche
famille*®. Cependant, délaisser la femme est en contradiction avec la notion
du mariage qui se trouve dans la Bible. Comme nous I’avons vu plus haut, pour la
Bible, I’homme quitte son pere et sa meére pour s’attacher a son épouse
(Gen 2, 24) mais ne quitte pas sa femme. De plus, Jésus-Christ lui-méme a
insisté sur la fidélité dans la vie conjugale (Matth 5, 32 ; 19, 9 ; Marc 10, 11 ;
Luc 10, 19). Car I’union conjugale est un lien divin et personne ne peut le rompre
(Matth 19, 6 ; Marc 10, 9). Comme L. Legrand I’a remarqué, rien ne permet
de supposer que I’on efit conseillé aux premiers chrétiens de quitter leur
femme par dévotion « si ce n’est pour quelque temps et pour se consacrer i la
priére »%°

Il est mentionné que les Apétres ont tout abandonné pour suivre Jésus. Que
signifie « tout » ? Est-ce que leurs femmes sont aussi incluses dans ce « tout »?
Les femmes ne se retrouvent-elles pas par la suite accompagnant les Apotres
dans leurs voyages missionnaires ? Cette coutume de se faire accompagner par
sa femme* n’était pas en contradiction avec la volonté de Jésus-Christ. Ceci
était exprimé nettement par saint Paul : « Quant aux personnes mariées, voici ce
que j’ordonne, non pas moi, mais le Sei gneur : que la femme ne se sépare pas de
son mari, - en cas de séparation qu’elle ne se remarie pas ou qu’elle se réconcilie
avec son mari, et que le mari ne répudie pas sa femme (I Cor 7, 10-11 ; 17,27y,
Ainsi, I’idée de renoncer 4 sa femme n’est-il en accord ni avec la tradition biblique
ni avec la tradition apostolique. Si saint Luc avait insisté, dans son Evangile, sur
une idée qui était aussi contraire 2 la tradition biblique, une telle idée n’aurait pu
étre approuvée par le monde contemporain®.

L. Legrand donne une explication assez logique sur ce point. Selon lui, I’idée
de renoncer 4 la femme et aux enfants, qui se trouve dans I’Evangile de saint Luc,

G. Bugaulr, « Le monachisme brahamnique et hindou » in EU, t. XI, Pp. 210-212.

* ICor7,5;cf. L. LEGRAND, op.cit., pp. 50-51.

% Matth 19,27 ; Marc 10, 28 : Luc 5,11,28.

' SelonICor9, 5 plusieurs avaient coutume de se faire accompagner dans leurs déplacements par
une « femme-soeur ». Voir : E.B. AvLLo, Premiers Epitres aux Corinthiens, Etude Biblique, Paris, 1934,
PP- 213-214. Pour Clément d’Alexandrie, les Apdtres emmenaient avec eux dans leurs voyages
apostoliques leurs femmes, non comme des €pouses mais comme des soeurs. Ils vivaient avec elles
dans la continence. Elles collaboraient 2 leur ministére en s’occupant des femmes et en pénétrant pour
les instruire dans les gynécées oil la présence d’un homme aurait fait scandale. Voir: H. Crouzew, « Le
célibat dans I’Eglise Primitive » in Sacerdoce et célibat : une étude historique et théologique, Louvain,
1971, p.339.

1. ScumrrT, « Tradition et relectures au premier si€cle chrétien » in Revue de droit canonique,
Mars-juin, 1980, pp. 55-68.
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signifie simplement ne pas se marier. Le disciple n’est pas convi€ a renoncer a
son épouse mais 4 une femme, 4 renoncer a I’'idée méme d’en avoir une®. Ainsi,
la conclusion possible est-elle qu’il ne faut pas prendre la liste de saint Luc
comme un appel 2 délaisser sa femme, mais comme une invitation au célibat.
Selon les exégétes, en introduisant dans I’Evangile une invitation au célibat, Luc
se faisait I’écho des conseils de saint Paul sur ce point™.

L’insistance sur le célibat et la virginité

L’ attitude des chrétiens des premiers siécles envers le célibat et la virginité
éclaire notre sujet principal, car ces deux conceptions sont étroitement li€es a
la notion de renoncement 2 la sexualité.

Nous venons de voir que Jésus-Christ a loué et encouragé le célibat en vue
de le suivre et en vue du Royaume de Dieu. En principe, 1a notion de célibat dans
le christianisme est fondée sur cette volonté du Christ et sur les conseils donnés
par saint Paul dans ses épitres. En méme temps, nous ne devons pas oublier qu’il
y avait un célibat organisé et vécu par des groupes de gens dans le judaisme
palestinien contemporain®. Bien que ce célibat religieux ne fit pas admiré par
beaucoup de monde ou qu’il elit méme été critiqué par certaines personnes, ce
n’était pas un principe religieux inconnu dans la société contemporaine de Jésus-
Christ™.

En outre, dans les premiers siécles du christianisme, il y avait une tendance
favorable au célibat dans le monde non-chrétien” . Les stoiciens insistaient de
plus en plus sur I’idée du sage libéré de toutes les choses du monde. Pour Epictéte,
cette fuite du monde incluait méme le mariage. Le sage n’accepte pas d’étre
troublé par des notions telles que la vie conjugale. Le mariage pour ces
philosophes avait une seule valeur : la procréation des enfants.

Saint Paul, en interprétant I’enseignement du Christ sur le célibat, a montré
que c’était la vie chrétienne idéale. La liberté acquise par le célibat donne des

33 L. LEGRAND, op.cit., p. 51 ; Mais plus tard, les chrétiens ardents qui ont voulu renoncer & leur

fernme utilisaient le méme passage évangélique en vue de justifier leur besoin. cf. infra p. 147;
CasskN, Conférences, XX1, 9.

% Disciple de saint Paul, Luc avait bien compris |’exhortation de son maitre in 1 Cor 7, 7-8. Comme
M.-J. Lagrange I'indique selon une vieille tradition, Luc lui-méme dut observer le célibat. Vor. M.-.J.
LAGRANGE, op.cit., p. XIV-XVIL

35 Cf. A. GUILLAUMONT, « A propos du célibat des Esséniens » in Hommages @ André Dupon-
Sommer, Paris, 1971, pp. 395-404 ; Th. MaTURA, art.cit., p. 484.

36 Nous trouvons la conception du célibat dans I’ Ancien Testament (par exemple in Jr 16, 1-4).
Jérémie semble étre le plus ancien personnage biblique qui ait embrassé le célibat. A vrai dire, il
constituait une exception.

3 Th. MATURA, art.cit., p. 485.
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facilités pour s’unir étroitement a Dieu® . Comme les stoiciens, Paul a conseillé
de prendre ses distances a ’égard du monde extérieur et de ses vicissitudes®.
Aux Corinthiens, il dit des célibataires et des veuves : il leur est bon de demeurer
tel que je suis moi-méme (I Cor 7, 8) ; c’est-a-dire hors du mariage. Il a ainsi
fondé€ la légitimité du célibat.

D’autres aspects méritent d’étre explorés dans la volonté de saint Paul. Il
disait : « J’estime qu’il vaut mieux rester ainsi (vierge) en raison de la nécessité
‘présente’ (I Cor 7, 6). Quelle est pour Paul cette nécessité présente ? La fin du
monde est proche ! « (...) Le temps se fait court. (..) elle passe, la figure de ce
monde » (I Cor 7, 29-31). Il est donc temps de se détacher d’un monde en perdi-
tion « Reste donc que ceux qui ont femme, vivent comme s’ils n’en avaient pas
(...), ceux qui usent de ce monde vivent comme s’ils n’en usaient pas
véritablement » (I Cor 7, 31). Cet horizon est essentiellement collectif, universel
et eschatologique.

Saint Paul comprit ainsi la virginité de la méme fagon que Jérémie de I’ Ancien
Testament. Jérémie ne connait pas la date de la destruction de Jérusalem. Ce
n’était ni le réle ni le charisme des prophétes de prédire la date des conflagra-
tions futures. Mais il était convaincu d’un fait : par son infidélité le peuple élu
avait dénoncé 1’ Alliance. En conséquence, les vieilles institutions comme le
Temple et la royauté allaient &tre détruites, et Israél, abandonnée de Dieu,
s’effondrerait. De cette fagon, Jérémie vivait une époque de mort et de destruc-
tion. Mariage et procréation perdaient leur sens. Le prophéte le montrait par
toute sa vie et par son célibat. De méme, saint Paul ne connaissait pas la date de
la fin du monde. Mais il était siir que le monde s’était condamné lui-méme en
condamnant le Christ et que tout était mort avec le Christ. Le plan divin laissait
encore un peu de temps pour permettre au « mystére d’iniquité » d’atteindre son
paroxysime, et a I’Eglise sa plénitude. Durant ce temps, la vie allait continuer et
le mariage serait encore valable. Cependant, méme les gens mariés devaient
comprendre qu’ils n’étaient plus du monde ou ils étaient. Bien qu’usant de ce
monde, ils auraient a s’en détacher. Méme dans le mariage, il leur faudrait se
dégager pour tendre vers une nouvelle forme de vie. Il convenait donc dans ce
contexte, pour rappeler aux hommes la liberté qu’il leur fallait garder a I'égard

3%« Je voudrais vous voir exempts de soucis. L’homme qui n’est pas marié a souci des affaires du

Seigneur, des moyens de plaire au Seigneur. Celui qui s’est marié se soucie des affaires du monde, des
moyens de plaire 4 sa femme ; le voila partagé. De méme la femme sans mari, comme la jeune fille, a souci
des affaires du Seigneur ; elle cherche 2 étre sainte de corps et d’esprit. Celle qui se marie a souci des
affaires du monde, des moyens de plaire 4 son mari. Je dis cela dans votre propre intérét, non pour vous
tendre un piége, mais vous porter 2 ce qui est digne et qui attache sans partage au Seigneur ». - I Cor
7,32-35.

3% Voir: L. LEGRAND, « Saint Paul et le célibat » in Sacerdoce et célibat, Louvain, 1971, pp. 315-331.
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d’un monde fugace, qu’il y efit, dans I’Eglise, un charisme spécial (I Cor 7, 7) de
virginité, apparenté i celui de prophétie »*°. Ainsi, le célibat devenait une
occasion d’entrainement pour le monde & venir. Sa valeur correspondait  la
conception de la fin du monde.

Comme G. Bardy nous le montre, méme au début du III° siécle, le probléme
de la fin du monde fut une véritable obsession pour le monde chrétien . Les
gens étaient encouragés par cette phobie a adopter des pratiques ascétiques
variées. Parmi elles, le célibat était prédominant. C’était I’attitude logique par
rapport 2 la catastrophe prochaine du monde, et en vue de la délivrance collec-
tive, car il n’y avait plus de temps pour faire naitre des enfants. Tertullien, par
exemple, qui était obsédé par 1’idée de la fin du monde, demanda 2 sa femme :
« Pourquoi tant désirer des enfants ? A peine les avons-nous, nous souhaitons
que la mort les reprenne, angoissés que nous sommes par I’imminence des temps,
et impatients d’étre nous méme repris de ce monde inique et recus auprés du
Seigneur. (...) »*.

Une autre conception importante était liée a la notion du célibat, celle du
martyre. Recevoir la mort de la main du persécuteur, était la preuve la plus
tangible de I’amour de Dieu et cela permettait de s’assimiler au Christ d’une
facon frappante. Ainsi, le martyre, une forme ou un moyen important de la
perfection chrétienne, était une vocation pour un nombre restreint d’adeptes,
tandis que le célibat a vie était considéré comme un martyre spirituel, et devint
un principe capital dans le christianisme primitif. Selon Cyprien de Carthage, le
martyre aurait double gloire s’il était vierge®.

Autant que le martyre, la virginité était par excellence représentative de la
vie chrétienne. Méthode d’Olympe parle des vierges en ces termes : « Elles ont
enduré un martyre. Car ce n’est pas seulement durant un court moment qu’elles
ont supporté des douleurs physiques. C’est toute leur vie qu’elles ont souffert et
ne sont pas lassées de soutenir le véritable combat olympique de la pureté. Elle
ont résisté aux sauvages assauts de la volupté, 4 la peur, aux chagrins et aux autres
formes de la pauvreté des hommes »*. Cyprien de Carthage aussi montre que
I’dme du martyr est semblable 4 celle qui est vierge* . Origéne établit un paralléle
entre le célibat, la perfection intérieure et le martyre*.

L. LeGranp, op. cit., p. 31.

G. Brapy, Introduction, Commentaire sur Daniel d’Hippolyte (SC., n° 14, 1947), p. 11.
2 Ad Uxorem, 1,5 (PL.,1, 1282).

4 De Lapsis, I1 (PL., 4, 466).

Convivium decem virginum. V11,3 (PG., 18, 128), cité par L. LEGRAND., op,.cit. p. 63.

“  De habit Virginum n°3-5(PL., 4,443-445) ; n°21-22 (PL., 4,459-462).

“ InGen.,n°3,Hom. VI (PG., 12, 200).
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En parlant de la vie chrétienne du III° siécle, M. Viller mentionne : « La vie
chrétienne est ordonnée comme en vue du martyre et elle est d’autant plus parfaite
qu’elle lui ressemble davantage. C’est le caractére bien net de la spiritualité d’un
temps de combat ol il s’agit surtout de former des dmes de lutteurs ; elle est
tout entiére informée par le martyre »* .

Virginité et Mariage : Nous 1’avons noté, Saint Paul n’a jamais condamné
le mariage. Il a loué le mariage, mais il a loué plus encore 1’état de célibat. Au
cours des temps, le célibat & vie et la virginité étant un état digne d’admiration, la
condamnation du mariage devint inévitable. Lorsqu’on loue de plus en plus la
virginité, la valeur du mariage diminue d’autant. Enfin, certains Péres avaient
I’habitude de considérer le mariage comme une issue tragique®. Comme L.M.
Weber I’a remarqué, sous I’influence des systémes gréco-romains, la Doctrine
du mariage prend chez la plupart des Peres, des traits négatifs®.

Enfin, s’il y avait une valeur du mariage, celle-ci reposait sur trois raisons :
1. le mariage est utile pour procréer les enfants. 2. le mariage est utile pour
éviter I’impudicité®®, mais cela n’est valable que pour les faibles. Ces deux
avantages du mariage étaient considérés non comme des valeurs intrinséques,
mais plutdt comme des concessions malheureuses. La troisiéme utilit€é du
mariage, bien souvent mentionnée, est qu’il produit les vierges, car sans le mariage
il n’y aurait pas de candidats pour la virginité. Par exemple, saint Jérdme écrit 2
Eustochium : « Je loue les noces, je loue le mariage, mais parce qu’ils
m’engendrent des vierges. Des épines, je cueille les roses, de la terre son or, de
la coquille sa perle »!.

Selon beaucoup de Péres, Adam et Eve se trouvaient d’abord dans 1’état de
« virginité » paradisiaque, tandis que le mariage, avec d’autres malheurs, est une
conséquence de la désobéissance. Jean Chrysostome dit : « Lorsque tombés
dans I’esclavage, ils eurent dépouillé ce vétement royal et déposé leur parure
céleste (la virginité), quand ils furent sujets a la corruption de la mort, 2 la
malédiction de la souffrance, aux peines de la vie, c’est alors qu’avec ce cortége
survint le mariage, ce vétement mortel et servile »*2. « Pourquoi en effet le

4 M. VILLER, « Le martyre et ’ascése » in Revue d’ascétique et de mystique, V1, 1925, p. 115,

GREGOIRE DE NYSSE, Traité de la Virginiré, 11,2 ; Voir : TH.C. van Euik, « Marriage and Viriginity
- Death and Immortalitty » in EPEKTASIS : Mélanges patristiques offerts au Cardinal Jéan Daniélou,
Paris, 1972, pp. 209-235.
4 L.M. WEBER, Sexualité, Virginité et leur approche théologique (traduit d’allemand par H. Rochais,
Paris, 1967, p. 60.

% « Il est bon pour I’homme de s’abstenir de la femme. Toutefois, en raison du péril d’ impudicité,
que chaque homme ait sa femme et chaque femme son mari » -1 Cor 7, 1.

St Ep. XXIIL, 20.

52 JEaN CHRYSOSTOME, La virginité, X1V, 5 (SC., n° 125, p. 143).

48
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mariage n’est-il pas apparu avant la faute ? Pourquoi n’y avait-il pas de relations
sexuelles dans le paradis ? Parce que ces choses, alors, étaient superflues et ne
devinrent nécessaires que plus tard, a cause de notre infirmité »**. Ainsi, selon
le plan divin, I’état originel de I’homme était la virginité. En dehors d’un tel
plan, maintenant, I’homme est devenu sujet aux révoltes de la chair et 4 la crainte
de la mort. D’aprés ces interprétations, le mariage aurait été établi comme une
malheureuse nécessité en vue de calmer la concupiscence et de fournir une
consolation face a la mort.

Bien qu’il fut présenté comme une solution, le mariage produisit beaucoup
de soucis, au moins aux yeux des chrétiens. Cette idée permit aux auteurs chrétiens
des premiers si¢cles de se prononcer en faveur de la virginité comme moyen
effectif d’éviter la catastrophe du mariage. Par exemple, Chrysostome insiste
continuellement sur cet avantage de la virginité. En paraphrasant les conseils de
saint Paul (I Cor 7), il écrit : « En vérité, voici précisément la raison pour laquelle
a mon sens, je prétends qu’il faut I’embrasser (la virginité). Telle est sa facilité
qu’elle nous procure des ennuis moins graves, et de beaucoup, que le mariage.
C’est parce que je cherche a vous épargner, dit-il (Paul) en effet, 3 vous éviter
les tribulations, que je voudrais vous voir renoncer au mariage™.

Selon ces Péres, rester célibataire, ou mieux rester dans I’état de virginité
est un moyen de restaurer I'innocence originelle. Car la virginité était un des
dons importants de Dieu & ’homme, don qu’il avait perdu a cause de la
désobéissance et du péché ; maintenant, elle était devenue essentielle pour
retourner 2 la situation paradisiaque originelle. Réintégrer I’homme dans sa pureté
originelle par le braise de la virginité était un théme important dans les oeuvres
des Peres.

Apreés avoir montré qu’Adam et Eve étaient vierges, et que tous les autres
probleémes, entre autres ie mariage, étaient les conséquences du péché, Grégoire
de Nysse commente : « Voila donc par quel enchainement de circonstances nous
sommes sortis du paradis, expulsés avec notre ancétre et aussi par quel
enchainement il nous est maintenant possible, rebroussant chemin en sens
inverse, de revenir en courant 2 la béatitude primitive ».

Selon les auteurs des premiers siécles, le mariage ne faisait pas partie du
plan originel de Dieu pour I’homme. En revanche, la virginité devait &tre admirée
comme le moyen de retrouver 1’état primitif de ’homme : I’état idéal. Dans la

2 Ibid, XV,2(SC.,n° 125, p. 147).

*  Ibid, X1LIX, 8 (SC., n° 125, p. 285).

*  GREGOIRE DE NYSSE, op.cit., XII, 4 (SC., n° 119, p. 419). Grégoire de Nysse ajoute : « Puisque le
mariage constitue donc le dernier degré dans I’éloignement de la vie paradisiaque, notre traité suggére
aceux qui partent vers le Christ de quitter d’abord le mariage, comme une étape ultime ». - ap. cit., XIII,
1(8C.,n°119,p. 423).
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littérature des Péres, un théme trés familier était 1’évolution graduelle de
I’humanité : de I’état de péché a I’état spirituel avec Jésus-Christ. Selon leurs
explications, Dieu a guidé I’humanité patiemment pendant I’ Ancien Testament,
de Pinceste a la polygamie, de la monogamie & la continence dans le mariage,
et pour finir, a la virginité en union avec le Christ, car « la virginité est
divine »*, elle est « introduite par le Christ lui-méme »*.

Le commencement de 1’ Ancien Testament présente un état paradisiaque de
I’homme. Mais cet état a changé. Aprés la venue de Jésus-Christ, il est redevenu
possible & ’homme d’étre ce qu’il était au commencement. Le mariage dans
I’ Ancien Testament était utile comme une concession 2 la faiblesse de I’humanité.
A ce moment-13, I’homme était dans son enfance. Dieu n’a pas voulu imposer la
virginité a ’homme quand celui-ci n’était qu’un faible enfant. Il y avait une
pédagogie divine permettant de faire comprendre la virginité 4 I’humanité.

Avec la venue du Christ, ’humanité a accédé a 1’état de maturité et ainsi,
Dieu a de nouveau proposé la virginité a I’homme. Jean Chrysostome déclare :
« C’est Dieu qui a permis le mariage et tout a une utilité a son heure. Mais je
prétends que c’est peu de chose, vertu d’enfants, plutét que d’homme. Et c’est
pourquoi le Christ, voulant nous rendre notre perfection, nous a ordonné de nous
en dépouiller comme de vétements d’enfants qui ne peuvent vétir I’homme par-
fait, ni convenir a la force de I’dge qui réalise la plénitude du Christ, et quand il
nous a ordonné d’en vétir de plus appropriés et de plus parfaits que ceux-13, il
n’était pas en contradiction mais en parfait accord avec lui-méme »*.

C’est ainsi que la virginité fut sanctifiée. Elle est ‘sainte’, ¢’est-a-dire sacrée
au sens biblique du terme : elle est gadosh, séparée et exaltée, comme L. Legrand
I’explique : ‘dédié’ ou ‘consacré’ serait le meilleur équivalent de I’adjectif ‘agios’
en I Cor 7, 34. Par la continence, la vierge est rendue sacrée, assumée dans la
sphére de la gloire divine®. Sur ce point, Méthode d’Olympe a essayé, en vue
d’en donner la preuve, de fabriquer une étymologie fantaisiste pour les termes :
virginité (parthenia) et divinité (partheia)®.

Ainsi le renoncement au mariage, par I’assimilation de la virginité et du
célibat, était-il une conception bien répandue dans I’Eglise, méme en dehors du

% GRrEGORE DE NYSSE, op.cit., I1 (SC., n° 119, pp. 262-273) ; Voir aussi : Eusébe d’ Amése, Homélie,
VL 8.

57 METHODE D’ OLYMPE, Le Banguet, Discours I, 5 ; Discours 111, 4 (SC., n° 95, pp. 65, 99).
S8 JEaN CHRYSOSTOME, op.cit., XVL, I(SC., n° 125, p. 147).

% L. LEGRAND, op.cit., p. 75.

% Méthode d’Olympe écrivit : « (...) Par la seule substitution d’une lettre 3 deux autres : virginité
(parthenia) devient divinité (partheia), comme rendant seule semblable 4 Dieu celui qui la posséde

pp. 200-203).
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monachisme chrétien. Il y avait donc des vierges chrétiennes qui, dés la fin du
premier siecle, vivaient dans leurs maisons en pratiquant la continence® . Comme
J.-M. Pohier I’a expliqué, rien de plus impressionnant que la force et la
spontanéité du mouvement qui a fait naitre dés les origines du christianisme
I’état de virginité consacrée, et qui a poussé un grand nombre d’hommes et de
femmes a choisir cet état comme étant le plus favorable a la poursuite et 2 la
réalisation des enjeux du Royaume® . « Tu trouverais parmi nous, écrit Athénagore
aux empereurs Marc Aurcle et Commode, beaucoup d’hommes et de femmes
qui vieillissent en restant célibataires, dans I’espoir d’étre davantage avec
Dieu »%, '

(C) L attitude du bouddhisme envers la notion de virginité

Y a-t-il dans le bouddhisme des équivalents de ces conceptions chrétiennes
de la virginité et du célibat ? D’abord, étudions les opinions bouddhiques
défavorables a la virginité et au célibat chrétiens.

Comme nous I’avons vu plus haut, selon les Peres de I’Eglise, la virginité
est liée étroitement a I’histoire de la création du monde. Le bouddhisme est en
désaccord sur ce plan car les bouddhistes ne partagent pas avec les chrétiens la
notion de Création. Cela veut dire que les idées de pureté originale ou de péché
originel sont des notions complétement étrangéres au bouddhisme.

En outre, la notion de virginité joue un rdle important dans la biographie
de Jésus-Christ. Mais dans la biographie du Bouddha on ne trouve aucune
relation entre la notion de virginité et sa vie. Jésus naquit d’une vierge. Mais
le bouddhisme ancien ne parle pas de virginité pour la mére de Gotama.
D’ailleurs, les bouddhistes de la tradition ancienne n’accordent pas une grande
attention au fait qu’elle fit vierge ou non® . Quant 4 Gotama, il fut marié jusqu’a
I’4ge de 29 ans. Jésus au contraire était vierge ; il n’est pas entré dans la vie
conjugale.

Autre élément important : le sens de la virginité comme offrande & Dieu.
Dans ce cas-13, la vierge est définie comme martyre spirituelle, elle se sacrifie
a Jésus-Christ. Elle devient I’épouse du Christ. « Epouse du Christ » (Sponsa
Christi) est devenue la véritable qualification de la vierge chrétienne dans la

' Mais la vie monastique pour les femmes commenga plus tard que pour les hommes. Cf. supra.,

pp.- 16,29. '

¢ J.-M. PoHER, « Le célibat consacré comme discours sur Dieu et sur la sexualité » in Le Supplémenu,
n° 110 (sept, 19974), p. 264.

®  Supplique pour les chrétiens, 33,1(SC., n° 3, p. 161).

% Cependant, dans les biographies rédigées trés tardivement par les Mahayanistes, ceux-ci ont
bien voulu que la mére de G6tama soit une vierge et que Gtama soit né d’une fagon miraculeuse!
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littérature patristique®. Saint Jean Crysostome applique le terme « épouse »
spécialement aux vierges chrétiennes. Il se demande comment les vierges
paiennes peuvent étre appelées vierges, car elles ne sont pas fiancées, en effet, a
un époux unique®. Basile d’ Ancyre écrit : le mariage humain transforme une
vierge en femme. Mais, le mariage avec le Christ transforme une femme en
vierge®’. Ainsi, la virginité chrétienne est-elle définie comme un mariage spirituel
avec le Christ Jésus®®, et I'Eglise a élevé la virginité a la hauteur d’une
consécration a Dieu. Saint Jean voit I’Agneau de Dieu dans le Ciel entouré par
les vierges. Celles-ci suivent I’ Agneau partout oi1 il va. Saint Jean aussi écoute le
cantique nouveau chanté par les vierges du Ciel (Apoc 15, 1-5).

Dans le bouddhisme une telle notion n’est jamais apparue autour de la
personnalité du Bouddha. La raison la plus importante en est la différence entre
le Christ et le Bouddha comme « chefs » de ces religions. Dans le christianisme,
Jésus-Christ se présente comme le Maitre et le Sauveur. Il est lui-méme le chemin
du salut, tandis que dans le bouddhisme, le Bouddha ne se présente pas comme
un Sauveur. La notion d’un Sauveur est complétement étrangére au bouddhisme
ancien. Le Bouddha se présente simplement comme le Maitre (sarth). Il n’est
pas lui-méme le chemin de salut, mais le Guide (magga-desaka, maggakkhayin,
akkhatara). Pour les bouddhistes donc, le Bouddha signifie le maitre incompa-
rable et le Noble Ami (kalyanamitta) qui montre la voie de la délivrance. Avancer
dans la voie montrée est la responsabilité de chaque personne. Le Bouddha a
montré la voie qu’il avait lui-méme déja parcourue avec succes®.

Dans ces conditions, il est tout & fait logique qu’il n’y ait pas dans le
bouddhisme de sacrifices au Bouddha. Que quelqu’une reste vierge au nom du

¢ Cette expression « Sponsa Christi » était utilisée depuis I’époque de Tertullien. Celui-ci dit des

jeunes filles qui ont fait profession de virginité, qu’elles ont été « mariées au Christ (vigines christo
maritatae). De ressurectione mortuorum, 61,6 ;CCL., 2,p. 1010; DS.,t. X, col. 393 ; Pour saint Jérome,
la mére d’une vierge consacrée est « belle-meére de Dieu » - Ep. XXII, 20 ; Voir ausi : M.Rosemond
NuGENT, Portrait of the Consacreted Woman in Greek Christian Literature of the First Four Centuries,
Washington Catholic University, 1941 ; J. BUGGE, Virginitas : An Essay in the History of a Medieval
Ideal, The Hague, M. Nijhoff, 1975, pp. 59-79.

% JEaN CHRYSOSTOME, op.cit., I, 1-2 et V, 1 ; Voir aussi : SAINT JEROME, Ad. Jov. I, 41 ; Saint Jéréme
€crivit 2 Eustochium : « Que toujours te garde le secret de ta chambre, que toujours a I'intérieur I’ Epoux
y joue avec toi. Tu pries, ¢’est parler a1’Epoux ; tu lis, ¢’est lui qui te parle. Puis quand le sommeil t’aura
accablée, il viendra derriére la cloison, passera sa main par le guichet et touchera ton corps. Alors tu te
leveras, frissonnante, et tu diras : Je suis blessée d’amour » ; puis tu I’entendras encore : « C’est un
jardin clos, ma soeur et mon épouse, un jardin clos, une source scellée ». - Ep. XXII, 25 (Trad. Lebourt,
vol. 1, p. 136).

67 BAaSILE D’ ANCYRE, De Virginitate, L (Trad. Vaillant, 1943, p. 57).

% L.LEGRAND, op. cit., pp. 101-103 ; DS., t. X, col. 393.

¢ Dhap. vv.273-276.
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Bouddha, ou que quelqu’un renonce au mariage au nom du Bouddha ou meure au
nom du Bouddha, selon le bouddhisme ancien, ce n’est pas une chose
importante™ . Peut-étre est-ce parce qu'il n’y a pas de notion de martyre dans le
bouddhisme ancien’'.

Pourtant, il y eut beaucoup de gens qui renoncérent au mariage et entrérent
dans la communauté monastique du bouddhisme. Ce n’était pas en sacrifice ou
en offrande personnelle au Bouddha, mais il s’agissait d’embrasser d’'un mode
de vie qui facilitait la pratique du progrés intérieur. Comme E. Pezet ’a bien
remarqué, il n’y a aucun sens, pour un bouddhiste, a chercher a rejoindre le
Bouddha, serait-ce en esprit, et de le ramener ainsi 4 la mondanité d’un role
religieux a notre mesure. On ne s’adresse pas 4 lui ; on ne parle de lui qu’a la
troisiéme personne, et toujours en référence au passé, a ce qu’il fut, ce qu’il fit,
ce qu’il dit™.

D’autre part, le bouddhisme ne s’accorde pas avec la doctrine de pureté du
corps, li€e a la notion de virginité chrétienne. La virginité, selon les Péres, est
un état de pureté du corps ainsi que de 1’dme. 1’idée de I'impureté du corps
résultant de relations sexuelles n’est pas étrangére 4 1’ Ancien Testament” . Avant
de manger une nourriture sacrée (Lev 22, 2-7), et durant une expédition (2 Samuel
11, 8-3), on devait pratiquer une continence temporaire. Le texte montre aussi
que le but de cette pratique était de conférer une sorte de pureté physique 4 ceux
qui I'observaient™ .

Saint Paul explique que la vierge chrétienne est sainte de corps et d”esprit
(ICor 7, 34). Comme L. Legrand I’a remarqué, il y a une parenté évidente entre
I’idée que saint Paul se faisait de la virginité et les conceptions de I’ Ancien
Testament. Ici, la sainteté signifie « étre sanctifié », ¢’était donc d’une certaine

™ Cependant, dans certaines écoles tardives dites mahayaniques, il y avait une coutume parmi les

moines qui était s’immoler par le feu comme une offrande aux divers bouddhas. Voir : S. Evior,
Hinduism and Buddhism, vol. II1, 1957, p. 329 ; Du méme auteur : Japanese Buddhism, 1935,p. 135 ;
J.G. Frazer, The Dying God, 1914, p.42.

" Voir : André Bareau, « Le bouddhisme antique et le martyre » in Mélanges d’Histoire des
religions offertes a Henri-Charles Puech, Paris, 1974, pp. 5-15. A la place du martyre, nous trouvons
dans le bouddhisme ancien , ainsi que dans le bouddhisme mahayana, I’idée du sacrifice de soi, méme
la vie, pour le bonheur et le bien-étre des autres. La plupart des histoires du Jizaka présentent ce
caractére héroique du *bodhisatta.

™ E. PezeT, « Voies de contemplation dans le Theravada » in Studia Missionalia, vol. 25, p. 65. Le
Pére Edmond Pezet est un prétre missionnaire frangais qui vécut pendant longtemps en Thailande.

" Quand le prétre Abimélek offrit les pains consacrés a David et a ses compagnons, il dit : « Tes
hommes se sont-ils gardés de rapports avec les femmes ? » David répondit au prétre : « Bien siir, les
femmes nous ont été interdites, comme toujours quand je pars en campagne, et les choses des hommes
sont en état de pureté. C’est un voyage profane, mais vraiment aujourd’hui ils sont en état de pureté
quant alachose. Alors le prétre lui donna ce qui avait été consacré. (...) » - [ Samuel 21, 4-6.

™ Voir:J. DanttLou, The Theology of Jewish Christianity, Chicago, 1964.
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facon, étre assumé dans la sphere divine, elle constitue, pour ainsi dire, I’essence
de la divinité™ . Comment peut-on y arriver ? En se libérant de toute occupation
profane. Il est vrai que les termes bibliques ‘saint’ et ‘pur’ ont des sens différents.
Le terme ‘pur’ donne un sens négatif, tandis que le terme ‘saint’ donne un sens
positif. Or, un terme négatif ne donne pas nécessairement un état négatif. D’une
certaine facon, la sainteté est un résultat de la pureté. La pureté n’est pas le
seul fondement de la sainteté chrétienne, mais elle en est un des éléments
essentiels.

Selon saint Paul, la virginité signifie une sainteté physique et spirituelle.
Autrement dit, le but du chrétien en gardant le célibat est de devenir saint de
corps et d’esprit. L’ opinion de saint Paul sur le corps considéré comme élément
essentiel de la personnalité humaine, est expliquée encore mieux dans son
enseignement sur la sainteté. Paul s’adresse aux Corinthiens : « Le corps n’est
pas pour la fornication, il est pour le Seigneur, et le Seigneur pour le corps » (1
Cor 6, 13) ; « Ne savez-vous pas que vos corps sont des membres du Christ ? » (I
Cor 6, 15). « (...) Ou bien ne savez-vous pas que votre corps est un temple du
Saint Esprit, qui est en vous, que vous tenez de Dieu ? Et que vous ne vous
appartenez pas ? Vous avez été bel et bien rachetés ! Glorifiez donc Dieu dans
votre corps » (I Cor 6, 19-20). Il semble que, d’aprés saint Paul, I’esprit par
lequel on est lié a Jésus-Christ est aussi ’esprit de Dieu, et il est lié
indissolublement 2 la vie physique qui trouve ses manifestations dans les membres
du corps. Lorsque I’esprit de Dieu est entré dans un individu, le corps de cet
individu ainsi que sa nature spirituelle se sont 2 tel point sanctifiés que le corps
devient un temple divin. Saint Paul montre dans sa doctrine de la sainteté, qu’on
ne doit pas donner & ce corps mortel I’occasion de pécher™

Ainsi, lorsque saint Paul mentionne la « sainteté corporelle », a-t-il un
arriére-plan cultuel, car le corps de chaque chrétien est un temple. Mais
spécialement, comme saint Jérome I’a écrit & Eustochium : « Iln’y a pas de vase
d’or et d’argent qui soit aussi cher 4 Dieu que le temple d’un corps virginal »”’
Pour Méthode d’Olympe, « par la pratique de la virginité des I’enfance, par la
consécration de sa personne physique au Seigneur on garde sa chair de toute
souillure » . Horsiesi, disciple de saint Pakhdme écrit : « Conservez la chasteté
de votre corps pour étre un jardin fermé, une fontaine scellée »™

Selon saint Paul, la vie chrétienne est une liturgie continuelle. La virginité
est la forme la plus active de participation 2 cette liturgie divine. Et parce que,

5 P, van Imscroor, Théologie de I’Ancien Testament, t. 11, Paris, 1956, p. 42,

76 Rom®6,19;1Cor9,27.

77 Samt JiroME, Ep. XXI1I, 23.

78 METHODE D’ OLYMPE, op.cit. , discours V, 3 (SC., n® 95, p. 149).

™ Cité par P. DESEILLE, L’esprit du monachime pakhémien, p. 93 ; cf. supra. p. 132, note. 63.
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dans 1’Alliance Nouvelle, le prétre et la victime s’identifient, puisque maintenant
I’offrande est celle de soi-méme, I’holocauste qu’offre la vierge est
« I’holocauste vivant de son corps consacré a Dieu »( Rm 12, 1). A cet égard
aussi, la virginité appartient au culte nouveau et sacré. Non seulement en tant
que ministére, mais aussi comme victime, la vierge est consacrée et portée en la
sphere divine®.

De telles conceptions sont tout 2 fait théologiques et bien évidemment restent
€trangeres au bouddhisme. Quand le christianisme parle de sainteté physique ou
de liturgie céleste, on ne trouve pas d’équivalent chez les bouddhistes, mais un
point de vue « athée » et complétement différent. Nous n’essayons pas de traiter
ces questions ici, car les aspects théologiques sont en dehors de notre étude.

Il faut noter que le christianisme ne parle pas seulement d’une sainteté
physique des vierges. Certes, il accorde une grande valeur 2 la virginité
physique, mais il insiste aussi sur la pureté d’esprit. La pureté d’esprit est un
€lément essentiel de la virginité chrétienne®’ . A cet €gard, nous pouvons essayer
de comparer la notion de ‘brahmacariyZ dans le bouddhisme avec celle de
virginité dans le christianisme. Tout d’abord, il faut préciser quelques aspects du
terme de brahmacariya,

Bien souvent nous trouvons dans les textes du Canon bouddhique, le mot
abrahmacariyd pour signifier « le manque de chasteté® et naturellement le mot
brahmacariy pour désigner « la chasteté », c’est-a-dire I’abstention compléte
de rapports sexuels. Ce terme n’est cependant pas limité aux textes bouddhiques.
Il est utilisé, dans les textes jains également pour indiquer I’observance du voeu
de chasteté, et dans les textes brahmaniques pour indiquer I’état d’étudiant ou
I’état de disciple vivant dans la chasteté.

Ce terme se trouve en bon nombre d’endroits dans les textes canoniques oli
il n’est pas simplement utilisé pour signifier la chasteté, mais aussi dans le sens
social, de vie morale, de vie sublime ou de vie religieuse, de la doctrine et de la
discipline dans son ensemble, comme moyen pour sortir de *dukkha.

Quand on parle de tels termes bouddhiques, il faut se rappeler que le
bouddhisme insufflait un nouveau sens aux mots communément employés dans

% L.LEGRAND, op.cit,, p. 75 ; Comme Gaudement P’explique, « Conciles et Péres insistent avant tout

sur la sauvegarde de la pureté que la vierge a offerte & Dieu. Le Concile de Carthage de 348, leur interdit
de vivre sous le méme toit que des étrangers ou d’avoir avec eux quelques rapports. Celui de 397, pour
éviter tout risque, exige que celles qui n’ont plus de parents vivent dans un monastére sous le controle
de I'évéque et de femmes agées ». - J. GaupEMENT, L’Eglise dans I'Empire Romain, IV* - V* siécles,
Paris, 1958, pp. 208-209.

8t Eusébe écrivit : « Chez les vierges qu’a touché le désir ardent de Dieu, la concupiscence est
morte, la passion tuée ». - Homélie, VII, 13 (&d. Buytaert, p. 184, t. I, pp. 19-20).

¥ Digha.I,4; Majjhima. I, 179, 514;1I1,206 ; Anguttara.I,272: Sn.v. 396; DA.1, 72 etc.
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la terminologie philosophico-religieuse antérieure a son époque. Les savants
affirment que le bouddhisme a élargi le concept de certains mots de telle fagon
que, tout en conservant leur signification d’origine, ils prennent un nouveau sens
en accord avec sa doctrine ; chaque fois qu’il a apporté une nouvelle connota-
tion aux mots familiers du passé, il a introduit sa propre interprétation®. Les
vieilles étiquettes étaient toujours rassurantes bien que le vin fiit d’une nouvelle
marque ! Le Canon bouddhique a ainsi utilisé dans un sens spécial les termes
bien connus : ariya®, arahant®, brahmane,® tevijja ¥ etc. De méme, pour le
terme brahmacariya, il a introduit une interprétation qui lui est propre. Nous y
reviendrons.

% T.W. Ruys Davips, Buddhist Suttas (Reprinted 1976), p. 161-162 ; voir aussi : The Book of
Kindered Sayings, (PTS), vol. 1, p. 67, note 2.

¥ Leterme ariya (skt. Zrya) est fréquemment employé dans les textes bouddhiques, mais jamais
dans le sens racial du mot (cf. G.P. MALALASEKERE et K.N. JAYATILLEKE, Le bouddhisme et la question
raciale, Unesco, 1960, p. 17). Au contraire, ce terme est utilisé dans les textes canoniques pour
indiquer ce qui est noble, sublime, correct, juste et pur au sens religieux. Le Bouddha et les
co-fondateurs du bouddhisme connaissaient sans doute le sens racial du terme ariya. Par exemple,
nous lisons dans le Dhammapada :

«Na tena ariyé hoti yena panini himsati

Ahims3 sabba pananam ariyd'i pavuccati»
(Un homme ne devient pas un Aryan parce qu’il maltraite des étres vivants, Celui qui est compatissant
pour tous les étres vivants mérite d’étre appelé Aryan). - Dhap. v. 270 ; cf. Digha. II, 87 ; Ud. 88.

*  Letermearhant estutilisé en Rg-veda (cf. I1, 3,3 ) pour désigner le dieu Agni. Dans ce passage,
Agni lui-méme est considéré comme digne de respect en tant que sacrificateur ou digne lui-méme
d’étre sacrifié. Dans le Satapatha Brahmana (cf. 111, 4, 1, 3), le terme arhant est utilisé dans le sens
«honorable» ou «respectable». Dans les Upanisad (cf. Chandogya 4,4,5 ; Brhadaranayaka. 6,2,
8: Katha.2,21) nous rencontrons le mot arhati, mais il n’a aucun sens technique. Dans le Satapatha
Brahmapa, le mot arhati estemployé deux fois (cf. 111, 3,3,1; 6,2, 19) pour désigner Soma. Cependant,
dans les textes bouddhiques, le terme arhanta (skt. arhans) est utilisé nécessairement pour désigner
la personne qui a éliminé toutes les souillures mentales : *cinq entraves (paiicaniarana), *dix liens
(dasa samygjana) sept propensions (sattanusaya) dix souillures (dasa kilesa) et quatre *écoulements
mentaux toxiques (cafurdsava). Ainsi, non seulement le disciple du Bouddha, mais également le
Bouddha est désigné comme un arahant.

% Dans les textes bouddhiques le terme brahmana est employé non seulement pour désigner les
gens de la caste brihmana, mais aussi parfois pour désigner les arahants (cf. Vin. I, 105 ; Digha. I, 168:
Maijjhima. II, 104 ; Samyutta. I, 47 ; IV, 157 ; Anguttara. [, 137 ; Iti. p.57; Dhap. vv. 383-389). Utiliser
ainsi le terme brahmana pour désigner les bhikkhus verteux est un fait intéressant. Trés probablement,
il y avait une sorte de suggestion sous-entendue : les fondateurs du bouddhisme disaient peut-étre
aux brahmanes : «Nous sommes les vrais brahmanes ; vous n’étes pas les vrais brahmanes». Par
exemple, le Tevijja-sutta (D.1,235) qui condamne les pratiques des brahmanes contemporains, présente
le bhikkhu bouddhiste comme le vrai brahmane. (cf. M.W., Sermons du Bouddha, Ed. du Cert, Paris,
1988, pp. 145-170. L’ Angurrara-nikdya (111, 224) nomme les bhikkhus qui demeurent dans les *quatre
demeures sublimes (brahma vihdra) comme les «brahmanes semblables aux Brahmis ” (brahmasamd
brahmano). Voir aussi le Vase ftha-surta (Majjhima. I1, 196-198).

¥ Tevijja (skt. trividya, trai-vidy3d) : Selon le brahmanisme, ce terme désigne la connaissance des
trois Veda. Mais le bouddhisme déclarait catégoriquement que ce n’était pas le cas dans son
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Nous savons que dans les textes de la tradition brahmanique, d’aprés la
docrine des Asramas, 1’étudiant était un brahmacarin, son état était appelé
brahmacaryasrama. C’était une période de discipline religieuse destinée a tout
jeune homme appartenant aux trois castes supérieures®®. Evidemment, 1’éléve
qui étudie sous la direction d’un maitre est célibataire.Un étudiant brahmanique
entre donc dans la deuxi¢me étape de sa vie par son mariage. Désormais, il n’est
plus appelé brahmacarin, mais grhastha ou grhapati, maitre de maison.

Les textes bouddhiques utilisent aussi parfois le terme brahmacariya pour
désigner la période de la vie ot I’on est étudiant dans une discipline religieuse.
Par exemple, le Vinaya en parlant de Sariputta et de Moggallana disait
Sariputto ca Moggallané ca Safjjaye paribbajake brahmacariyam caranti
(Sariputta et Moggallana pratiquent la conduite pure auprés du paribbajaka
Safjjaya). C’est-a-dire qu’en ce temps-1a, Sariputta et Moggallana vivaient
comme éléves ou disciples sous la direction de Safijaya®® . Gotama, bien avant
son Bveil, alla chez Aldra-Kalama et dit : « Je désire, & honorable maitre,
pratiquer le brahmcariya selon votre doctrine et votre discipline »*. C’est-a-
dire que Gotama a voulu é&tre un éléve ou un disciple d’ Alara-Kalama.

Quand I’ascéte Uruvela-Kassapa devint disciple du Bouddha, celui-ci
I’amena a la ville de Rajagaha. Les gens de la ville discutaient : « Est-ce que
I’asceéte Uruvela-Kassapa pratique le brahmacariya auprés du Grand Samana
(Bouddha), ou bien le Grand Samana pratique le brahmacariya auprés de I’ascéte
Uruvela-Kassapa ? »°' En rencontrant I’ Ayasmanta Punna-Mantaniputta pour la
premiére fois, I’Ayasmanta Sariputta lui demanda « Est-ce que, 6 ami, vous
pratiquez le brahmacariya sous notre Bienheureux ? »%2. Tous ces exemples -
montrent que les textes canoniques utilisent aussi le terme brahmacariya pour
indiquer la pratique d’une discipline religieuse sous la direction d’un maitre.

enseignement : Asdata brahmana, brahmananam tevijjam pafiiapeti, afifiatd ca pana ariyassa vinaye
tevijjam hoti (6 brahmanes, les brahmanes expliquent revijja d’ une certaine fagon. Mais dans la discipline
noble, revijja signifie une autre chose) - A. I, 163. Dans les textes canoniques, fevijja signifie la
connaissance de trois sortes : 1. La connaissance qui permet de se rappeler ses vies antérieures
(pubbenivanussati-ndna). 2. La connaissance qui permet de voir quelle est la renaissance de tel ou tel
défunt (cutidpapata-nana). 3. La connaissance qui permet de détruire les souillures mentales
(asavakkhaye-fidna). - A. 1, 163-166. Dans d’autres passages canoniques le terme tevijja désigne la
connaissance des trois sortes suivantes : 1. La connaissance qui permet de faire des miracles
(iddhavidha-fiana). 2. La connaissance qui permet de lire la pensée des autres (cefopariyaya-iiana). 3.
La connaissance qui permet de voir quelle est la renaissance de tel ou tel défunt (cutiipapata-Aapa). -
Samyutta I, 146 ; Anguttara. [, 105 ; Iti. 98 ; Vin.II, 87.
Trois castes supérieurs : Ksatriya, Brahmana et Vai§ya.

8 Vin. L, 39.

% Majjhima. [, 165-166, 240.

1 Vin.}, 36.

%2 «Bhagavati né dvusé brahmacariyamvussati 7 - M. 1, 144-147.
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Les sens bouddhiques spéciaux du terme brahmacariya : Les textes
canoniques utilisaient ce terme de plusieurs fagons. Premierement, ils
indiquaient par ce terme la Doctrine et la Discipline du Bouddha. Par exemple,
quand le Bouddha envoyait ses soixante premiers disciples en vue de propager la
doctrine, il disait : « Préchez, 6 Bhikkhus, I’enseignement qui est parfait en son
commencement, parfait en son milieu, parfait en sa fin, préchez-le, dans son
esprit et dans sa lettre complétement pleine, parfaitement pure, le brahmacariya,
expliquez-le »% . Il est évident que le terme brahmacariya était utilisé dans ce
contexte comme un synonyme du *dhamma (I’ensemble des théories et des
pratiques de ’enseignement). Une autre fois, les textes canoniques attribuaient
au Bouddha les mots suivants : « Je n’atteindrai pas le *parinibbana avant que
ce brahmacariya ne devienne un succés prospére célebre et pleinement
populaire, et avant qu’il ne soit proclamé devant de nombreux dieux et
humains »* . En cette occasion aussi le terme brahmacariy était employé pour
désigner globalement 1’enseignement du Bouddha®.

Deuxi¢mement, les textes utilisaient ce terme pour désigner la pratique
des renongants dans la communauté monastique, le mode de vie, la qualité
d’austérité dans le chemin du milieu, I’ensemble de la moralité de la discipline
de ses membres* et la *Conduite pure de la vie religieuse dans son ensem-
ble””. De ce point de vue, le terme brahmacariya était utilisé pour désigner
I’entrainement religieux dans la communauté monacale. La vie du *bhikkhu et
de la *bhikkhuni était donc une vie consacrée a cet entrainement dont le but est
la délivrance. D’apres cette notion, le brahmacariya du renongant est accom-
pli dés qu’il atteint I’état d’ Arahant. C’est pourquoi cet état est défini comme
«la fin du brahmacariya » (brahmacariya-pariyosana)®®. Cela ne veut pas
dire qu’apres avoir atteint 1’état d’ Arahant, on abandonne le brahmacariya ou
I’on tombe dans le abrahmacariya. Ici, « la fin du brahmacariya » signifie que
le renongant a terminé son entrainement ou 1’éducation selon la doctrine et la
discipline du Bouddha. Pour indiquer cet état, il y a d’autres expressions bien
connues dans les textes canoniques : « La naissance est détruite, la Conduite
pure est vécue (vusitam brahmacariyam), ce qui doit étre achevé est achevé,

% «Sartham sabyafjanam kevalaparipunnam brahmacariyam pakasetha» - Vin. I, 21,

% Digha.Il, 112 ; Ud. p. 64.

% Cf.Majjhima. I11, 11.

% Vin. I, 164.

97 L. Renou, L’Inde classique, 1, p. 1231 ; 1.B. HorNER, The Book of the Discipline, vol. I,
Introduction p. IV.

% Digha.1,203; II,283; III, 55; Samyutta. V, 230 ; Anguttara. III, 363-376. Cependant, dans le
brihmanisme, « la fin du brahmacarya » signifie le fait de revenir a la maison (samvariana) aprés
avoir fini avec succés 1’éducation religieuse, pour commencer une vie séculiére comme chef de famille
(grhapati). - R.B. PaNDeY, Hindu Samskaras, Delhi, 1969, p. 146.
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plus rien ne demeure a accomplir »*°. Selon cette description canonique,
I’ Arahant est un personnage qui a terminé et qui a bien réussi son entrainement.
Il n’est plus un étudiant (sekha), mais un non-étudiant (asekha)'®. C’est
pourquoi les textes canoniques expliquent qu’il a terminé le brahmacariya. 1l
est évident que ce terme signifie ici I'éducation morale ou ’entrainement 2 la
vie religieuse.

L’autre sens donné au terme brahmacariya par les textes canoniques est
I’abstention de relations sexuelles (methuna virati). 11 semble que ce soit le
sens général de ce terme dans la société religieuse contemporaine, et notamment
dans le contexte de la vie du renoncement. Par exemple, les jainas aussi
entendaient ce terme dans le méme sens. Dans les cas oil les relations sexuelles
sont en question, le terme brahmacariyZ est employé pour désigner la conti-
nence. Plusieurs sermons, par exemple, mentionnent I’expression suivante :
«(...) En abandonnant I’abrahmacariy on vit chastement loin de I’impureté et
en s’abstenant de rapports sexuels » (abrahmacariyam pahdya brahmacari
héu, aracari virato methuna dhamma)'® . Evidemment, le terme brahmacariyd
est utilisé ici dans le sens de continence. Le sujet de la chasteté dont nous parlons
dans ce chapitre est li€ particulierement au dernier sens de ce terme. Dans ce
sens-13, le christianisme primitif aussi a parlé d’une Conduite pure.

Nous avons noté plus haut que le christianisme primitif a encouragé les
gens a renoncer au mariage. Pour lui, la vie idéale était la virginité, le célibat. Le
bouddhisme, notamment le monachisme bouddhique, aussi a encouragé les gens
a renoncer au mariage et prescrit un genre de vie appelé ‘brahmacariyZ (conduite
sublime ; conduite pure) que nous avons étudiée longuement dans nos études
précédentes'”. En encourageant le renoncement au mariage ces deux systémes
religieux restent presque dans la méme voie. D’une part, le christianisme a loué
le mariage, et d’autre part, il a loué la virginité et le renoncement au mariage.
Nous trouvons la méme tendance contradictoire dans le bouddhisme: d’une part,
il areconnu I’utilité du mariage, la valeur de la maternité, de la paternité et de la
vie familiale harmonieuse '%; d’autre part, il a encouragé le renoncement au
mariage afin d’entrer dans la communauté monastique.

®  «Khing jati, vusitam brhmacariyam, katam karaniyam, niparam itthattaya’th

% Vin.I,62;1I1,24; Digha. II, 143 ; Majjhima. I, 4, 144; A. I,63.

1 Majjhima. I, 179 ; ¢f. Majjhima. I, 41-42.

192 M.W., Le moine bouddhiste, Paris, 1983, p. 105 ; Buddhist Monastic Life, Cambridge, 1990, pp.
89-108 ; Les moniales bouddhistes, Paris, 1991, pp. 129.

‘% Dans le bouddhisme, le mariage n’est jamais considéré comme un sacrement. 1l n’y a d’ailleurs
pas de sacrements au sens biblique dans le bouddhisme. Les moines bouddhistes n’avaient aucun
r0le a jouer dans la cérémonie du mariage des fidéles laics. 1l est formellement interdit aux moines et aux
nonnes d’étre des intermédiaires pour unir les couples, de méme que de transmettre les messages
entre des hommes et des femmes qui veulent avoir des relations sexuelles. - Vin. III, 135-144.
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Mais le bouddhisme, notamment le monachisme bouddhique, est allé
encore plus loin. Il n’a pas hésité 2 exhorter les hommes mariés  renoncer 2
leurs femmes pour entrer dans la communauté monastique. Ainsi, selon les textes
du Vinaya, parmi les 60 disciples qui se trouvaient auprés du Bouddha pendant
les six premiers mois, la plupart étaient des hommes qui avaient renoncé 2 leur
femme. Or, délaisser sa femme afin d’embrasser la vie religieuse n’est pas en
accord avec le christianisme primitif, mais nous allons voir plus tard que chez
les moines chrétiens du Désert existait une telle tendance, semblable a celle du
monachisme bouddhique. _

Dés le commencement du monachisme bouddhique, il y eut un certain
nombre de gens qui entrérent dans la communauté monastique en renongant 2
leur femme. Mais cette tendance ne continua pas au méme rythme. Une autre
tendance apparut : consistant a faire entrer les célibataires dans la communauté
monastique (cf. BML., pp. 13-14). Ainsi, il y eut deux sortes de brahmacarin :
1.les renongants (moines et nonnes) qui avaient été mariés et donc avaient eu
une expérience sexuelle avant d’entrer dans la communauté monastique ; 2. les
renongants (moines et nonnes) qui étaient entrés dans la vie monastique avant un
mariage et donc sans expérience sexuelle. Mais le point important est que ces
deux sortes de renongants étaient traités de méme maniére. Le renoncement au
mariage éventuel soit par I’observance du brahmacariya (le précepte de
s’abstenir de tout rapport sexuel), soit par rupture de la vie conjugale déja
commencée pour observer le brahmacariy3, constituait deux aspects du méme
détachement. Le monachisme bouddhique n’a jamais considéré que les moines
et les nonnes qui n’avaient pas eu d’expérience sexuelle étaient plus purs que
les autres. En dépit de leur situation antérieure, a partir du moment oil ils entraient
dans la vie monacale, ils étaient considérés comme « célibataires »
(brahamacarin)'® .

Ecarter la sexualité était une chose essentielle a la virginité chrétienne.
Ecarter la sexualité était également une vertu capitale dans la Conduite sublime
(brahmacariy4) du monachisme bouddhique. Dans le christianisme, les vierges
évitaient la sexualité par renoncement au mariage éventuel'®s . Les brahmacarins
bouddhistes écartaient la sexualité, certains par renoncement au mariage éventuel,
d’autres par renoncement 2 leur vie conjugale, et d’autres encore, en renongant
aux rapports sexuels, mais tout en vivant dans leur foyer laic, avec leurs proches.

1% Cf. supra p. 139.

19 Les veuves chrétiennes étaient aussi considérées comme vierges (I Cor 7, 34). Elles devaient
éviter la sexualité par le renoncement & un deuxiéme mariage (JEAN CHRYSOSTOME, A une Jeune veuve sur
le mariage unique, SC.,n° 138, Paris, 1968 ; JErOME, Ad. Jov. I, 43). Dans le monachisme chrétien, les
femmes qui ont renoncé A leur mari pour entrer dans la vie religieuse étaient aussi considérées comme
vierges.
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Cette troisieme catégorie constituait les laics mariés, mais ceux-ci voulaient
suivre la conduite pure en vivant chez eux'®.

La sexualité était considérée comme une impureté physique ainsi que
mentale pour une vierge chrétienne. Si elle n’avait jamais eu d’expérience
sexuelle, elle était considérée comme pure, vierge. Mais pour le bouddhisme la
pureté est une question complétement mentale. Pour lui, éviter la sexualité a vie
ne rend pas le corps pur. De méme I’expérience sexuelle ne rend pas le corps
impur. Ecarter la sexualité est cependant un grand principe chez les renongants
bouddhistes parce que les liens qui naissent & cause de la sexualité, ou pour
mieux dire a cause de la sensualité, constituent de graves obstacles dans la vie
monastique.

En dépit de certaines différences, nous pouvons arriver a la conclusion
que ces deux systémes religieux, (le christianisme et le monachisme
bouddhique) sur le plan éthique, considéraient le renoncement & la sexualité
comme une chose bonne, et le mariage comme une chose moins bonne. Sur le
plan anthropologique, ils considéraient le renoncement 2 la sexualité comme un
bonheur et le mariage comme un malheur. Sur le plan moral, ces deux systémes
considéraient le renoncement a la sexualité comme pureté et le mariage comme
impureté.

(D) La chasteté dans les deux systémes monastiques

Les points que nous venons d’examiner doivent étre considérés comme un
prologue a ce que nous allons examiner : la chasteté des moines chrétiens du
Désert et des moines bouddhistes. Nous utiliserons ici le terme chasteté pour
désigner uniquement 1’abstention de tout plaisir charnel volontaire, méme permis
dans 1’état de mariage. '

Nous devons étudier d’abord la facon de pratiquer la chasteté dans le
monachisme chrétien du Désert. Nous examinerons ensuite les particularités de
la chasteté chez les moines bouddhistes. Nous focalisons donc notre attention
rapidement sur les quatre aspects suivants : (I) I’attitude des moines du Désert
envers la sexualité ; ( II ) la chasteté dans les écrits de Jean Cassien ; (III) les
moyens prescrits par le monachisme chrétien pour préserver la chasteté ;
(IV) les moyens prescrits par le bouddhisme pour garder la chasteté chez les
renongants bouddhistes par rapport a ceux utilisés par les moines chrétiens du
Désert.

1% Ilis sont désignés par I'expression gihi 6datavasand brahmacari (les laics vétus de blanc et

vivant chastement dans leur foyer) : Digha. [, 211 ; III, 117, 124, 210 ; Majjhima. I, 491 ; III, 261 ;
Anguttara. I, 74.
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(1) L’attitude des moines du Désert envers la sexualité

Comme les moines bouddhistes, les moines chrétiens ont complétement
renoncé a la vie sexuelle. La manifestation la plus évidente en est leur
renoncement au mariage. Lorsque nous lisons la plupart des histoires des moines
vivant dans le Désert (dans la période de notre étude), nous constatons qu’un
grand nombre d’entre eux sont venus au Désert alors qu’ils étaient célibataires.
Nous pouvons par exemple citer saint Antoine, saint Pakhéme, etc. Quand
apparurent les monasteres de femmes dans le Désert, sous la direction de saint
Pakhome, des femmes célibataires voulurent y entrer. Elles ont ainsi écarté la
base légale des rapports sexuels par le renoncement a une vie conjugale
éventuelle, par I’observance de la virginité et du célibat.

Il y avait aussi des moines chrétiens qui avaient renoncé a leur femme en
rompant leur vie conjugale en vue d’embrasser la vie monastique. Evidemment,
cette tendance n’était pas en accord avec la doctrine du mariage chrétien dont
nous venons de parler. Certains se sont expliqués sur ce point. Abba Théonas dit
par exemple : « Il est plus siir pour moi de divorcer avec une créature, plutot
qu’avec Dieu »'7. Avant d’embrasser la vie monastique, il avait essayé de
convertir sa femme a son idée. Nuit et jour il lui recommandait, avec des larmes,
le saint propos de servir Dieu, dans la continence et dans la chasteté. La femme
qui était « dans la fleur de son 4ge » refusa la suggestion de son mari. Enfin, sans
tenir compte des objections de sa femme, Théonas renonga a la vie conjugale.
Quand Jean Cassien le rencontra, ce n’était pas un moine ordinaire, mais un abbé
et un conférencier de renom parmi les moines contemporains du Désert!®.

Il semble que renoncer a sa femme en vue d’embrasser la vie monastique
n’était pas une tendance trés rare chez les renongants chrétiens. Le moine Carion
laissa sa femme et deux petits enfants. Plus tard, ce moine devint abbé. A une
époque de disette, la femme était venue avec ses enfants voir abba Carion. Il
renvoya sa femme et sa fille et se chargea seulement du garcon'®®. Le moine
Paul le Simple, disciple de saint Antoine, qui avait délaissé sa femme et ses
enfants, vivait dans une cellule située a trois ou quatre milles de celle de son
maitre''?. Nil aussi était un moine de renom qui avait renoncé a sa femme et a
ses enfants. Voici ce qu’il dit :

«Un ardent désir d’habiter le désert du Sinai et de posséder la paix et le repos
dominait mon coeur, au point d’absorber toutes mes pensées, impossible de fixer

197 Cassien, Conférences, XX1,9.

108 CassEN, Conférences, XXI, 8.

19 DAC,t.II,col. 1833 ; PL.,LXV, 250-251.
10 Pay1aDE, HL., XXII.
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mon esprit sur autre chose. (...). L’amour de la solitude finit par me rendre le
départ nécessaire : je n’avais plus la force de résister. Prenant par la main mes
enfants, encore bien jeunes, je les plagais devant leur mére, je lui en donnai un et
gardai I"autre. C’est alors que je lui découvris ma volonté. Mon visage et le ton de
ma voix lui faisaient comprendre que ma résolution était irrévocable. Inutile donc
d’essayer de la fléchir ; elie ne le tenta méme point. Quand elle vit I'impossibilité de
s’opposer a mon départ, elle me donna, non sans peine, son assentiment.
Le chagrin I’étouffait, les larmes coulaient le long de ses joues. Vous savez
combien est douloureuse la séparation de ceux qu’unit un mariage légitime. Cette
souffrance n’est pas moins pénible que celle causée par un glaive plongé dans la
poitrine. (...) »'!t,

Ainsi, en renongant a sa femme, Nil prit-il le chemin du Sinai avec son fils
Théodule, pour embrasser la vie monastique dans le Désert.

Amoun, le fondateur d’un monastére semi-anachoréte a Nitrie, était
devenu moine en renongant 4 sa femme. Ayant été marié contre sa volonté, Amoun
vécut avec sa femme dix-huit ans comme frére et sceur sous le méme toit!'2.
Enfin, il persuada sa femme de renoncer au foyer. Etant parti au désert, il
commernga sa vie monastique a Nitrie. Sa femme aussi était entrée dans un
couvent!'3,

Un jour, un paysan vint voir Abba Jean en vue de devenir son disciple et
lui expliqua que depuis douze ans son intention était de se faire moine. La
contrainte exercée par ses parents, jointe a leur autorité, I’ayant déterminé i
prendre femme, il avait regardé celle-ci comme une soeur et respecté sa
virginité'4,

Nous trouvons également des personnes qui avaient eu une vie conjugale
trés heureuse et qui voulaient entrer dans la vie monastique. C’est le cas de
Meélanie la Jeune et de son mari Pinien. Ayant eu des enfants avant d’embrasser
la vie monastique, Mélanie commenga sa continence  la maison 4 I’Age de vingt
ans'®. Il y a d’autres exemples plus étonnants : Andronicus, un orfévre, apres la
mort de ses deux enfants, était allé dans un monastére a Scété pour devenir moine.
Sa femme Athanasia était devenue nonne dans un monastére de Tabbennesi, au

" DAC,, .11, col. 1833 ; PG., LXXIX, 602-603 ; cf. DTC., t. II, col. 661-674.

112 Cette histoire d’ Amoun est d’une certaine fagon semblable  celle de Maha-Kassapa, une des
grandes figures du monachisme bouddhique. Pippali Manava (ancien nom de Maha Kassapa) se maria
seulement pour obéir  ses parents. Le couple passa sept ans comme frére et soeur. Puis tous deux
renoncérent a la maison pour entrer dans la vie religieuse.

3 Parrapg, HL., VIL

4 Cassien, Conférences, XIV, 7.

U5 PavLapg, HL., LXI; Cf. Vie de sainte Mélanie, SC., n° 90, Trad. D. Gorce, Paris, 1962, p. 131 ; Plus
tard, Mélanie et son mari renoncérent 2 la vie conjugale et établirent deux monastéres au Mont des
Oliviers. Avant de s’y installer, ils passérent quelques mois a Nitrie.
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désert. Plus tard, Andronicus rencontra dans un pélerinage un certain moine
nommé Athanasus. Ils marchérent ensemble. Puis ils allérent dans un autre
monastére et y vécurent douze ans. Athanasus mourut. C’est aprés sa mort
seulement qu’ Andronicus appris que le moine Athanasus n’était autre que son
ex-épouse, Athnasia''é. ,

Saint Pakhdme admettait dans ses monastéres des hommes mariés dont la
famille vivait encore. L’évéque d’ Alexandrie demanda 4 Horsiesi (le successeur
d’abba PakhOme) : « §’il vient 4 vous quelqu’un qui a femme et enfants, I’acceptez-
vous ? » Horsiesi répondit : « Nous avons une régle, une de celle de notre Pére,
de ne repousser personne de ceux qui viennent a nous, a cause de la prescription
de I’Evangile : “Celui qui n’abandonne pas femme et enfants a cause de mon
nom, n’est pas digne de moi”. Celui donc qui vient & nous, nous I’acceptons avec
joie »!17,

Certaines femmes également firent preuve de courage pour abandonner leur
vie impure en vue d’embrasser la vie monastique. Par exemple, Marie
I’Egyptienne qui vivait comme prostituée, renonga a 1’age de vingt ans a sa
profession et alla dans le Désert loin du fleuve Jourdain pour étre religeuse.
Elle y vécut quarante-sept ans dans une réclusion extréme et une pénitence trés
stricte!'s.

L’opinion des moines sur la notion de virginité : La grande louange qui
se trouve chez les Péres de I'Eglise est presque absente dans les écrits des moines
du Désert. Par exemple, on ne trouve aucun enseignement précis sur cette no-
tion chez saint Antoine, saint Macaire ou saint Pakhéme. Comme P. Resch I’a
remarqué, il semble que ces moines n’aient pas eu de doctrine spéciale
concernant la virginité!''?,

A celail devait y avoir de bonnes raisons. Lorsqu’on choisit la vie monastique
en renongant a la vie familiale, on accepte automatiquement 1’état de chasteté.
D’ailleurs, s’écarter de la sexualité est un principe essentiel de la vie monastique.
Pour cette raison, dans les écrits des Péres, le terme ‘virginité€’ est synonyme
d’asceése. Leurs louanges de la virginité étaient une invitation ouverte a 1’ascétisme
(pré-monastique chrétien) pour les hommes et les femmes qui habitaient dans
les villes et les villages. Désormais, de telles louanges sur la virginité ne sont
plus nécessaires, quand a commencé une vie loin de la société, dans le Désert,

YS  Vie et récits de I’abba Daniel le Scétiote (éd. Clugnet, Paris) c. 10, cité par D.J.CHITTY, The Desert

aCiry, p. 147.

17 P.RescH, op. cit., pp. 51-52.

"8 P. REGAMEY, Les plus beaux textes sur la Vierge Marie, Paris, 1942, pp. 63-65 ; Notons au
passage qu’il existe dans la cathédrale de Notre-Dame de Paris une chapelle dédiée 4 sainte Marie
I’Egyptienne.

"% P.REscH, op.cit., p. 64.
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parmi les moines qui ont déja accepté I’état de continence totale. Comme I’a
remarqué correctement P. Resch, une doctrine ne se développe, en général, que
lorsqu’elle est contestée; il appartiendra a saint JérOme et a saint Jean
Chrysostome de continuer saint Athanase, de chanter la virginité. Les moines du
Désert, en bons athlétes, ne songent qu’a courir sur le stade et a remporter le
prix'?°.

Méme en ’absence d’éloges de la virginité, écarter la sexualité était toujours
considéré comme un principe fondamental de la vie du moine. Saint Athanase
rapporte qu’abba Antoine recommandait toujours aux moines de se garder des
pensées obscénes et des plaisirs charnels. Dans ses discours, le désir sexuel est
désigné comme une des choses tout & fait contraires a la pureté d’esprit. Méme
dans son dernier discours, peu avant sa mort, il conseillait aux disciples d’éviter
les pensées impures'?'. Dans la biographie de saint Macaire nous ne trouvons
pas de doctrine spéciale concernant la virginité. Il parle, dans ses discours, de
veilles, de mépris du monde, de mortifications strictes, mais il reste silencieux
sur la virginité, car il semble que la virginité physique n’était pas une grande
question chez les anachorétes.

Lorsque nous considérons les tendances des moines semi-anachorétes, nous
n’y trouvons pas non plus beaucoup d’opinions sur la virginité. Prenons par
exemple les conférences de Jean Cassien. Elles ne parlent pas beaucoup de ce
sujet, en dehors de quelques passages seulement. Ceux-ci, en outre, insistent
plutét sur I’aspect de la pureté du coeur des vierges :

« (...) Voulons-nous parvenir a cette gloire des vierges : recherchons de toutes
nos forces la chasteté de 1’ame et de I’esprit, de peur que nous ne tombions au
nombre des vierges folles, & qui leur virginité ne fut pas comptée. Elles s’étaient
bornées a la chasteté du corps ; ¢’est pourquoi le nom de vierges leur est donné,
mais de vierges folles, parce que, dans leurs vases, manquait I’huile de la pureté
intérieure, et que des lors s’éteignaient tout 1’éclat et toute la splendeur de leur
virginité corporelle. Car il faut que I’intérieure pureté conserve et entretienne par
son rayonnement la chasteté de I’honneur extérieur, I’amenant a persévérer toujours
dans la perpétuelle intégrité. Aussi les vierges folles, malgré leur titre de vierges,
ne méritent-elles pas I’entrée glorieuse dans la chambre nuptiale de I'Epoux avec
les vierges sages, qui, elles, ont sans reproche gardé leur esprit, leur 4me et leurs
corps intacts pour le jour de Notre Seigneur Jésus-Christ. Ceux-1a sont, en effet,
les vierges du Christ, véritables et indemnes de corruption, ceux-Ia sont réputés les
admirables et nobles eunuques dont parlait Isaie, non qui refrénent, redoutent la
fornication et n’y ont pas de complaisance, non qui refrénent I’'impudicité, mais qui
ont vaincu la moindre émotion de volupté dans leur ame et les plus faibles excitations
de la passion, qui ont tellement réduit, si je puis ainsi parler, les sens de sa chair, que

20 Ibid, p. 68.
21 Vita Antonii, Ch. 91.
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ses mouvements ne les touchent plus d’aucune délectation, ni méme de I’agrément
le plus léger. (...) »'%.

Selon ce texte, il est évident que les moines voulaient insister sur la pureté
de I’ame et non sur 1’aspect corporel de la virginité. Autre aspect remarquable
ici : la Conférence de Jean Cassien emploie le mot ‘vierge’ au masculin, comme
nous le trouvons dans 1’apocalypse (14, 1-5). Pour les moines chrétiens comme
pour les moines bouddhistes, le théme le plus important était la puret€ intérieure.
Nous y reviendrons plus tard.

(II) La chasteté dans les écrits de Jean Cassien

Pour désigner le plus haut état de pureté de 1’aspect auquel on parvient en
écartant la sexualité, Cassien utilisait le terme ‘chasteté (castitate). Les termes
« continence » et « célibat » sont relativement peu fréquents dans ses écrits.
D’ailleurs, pour lui, la continence est un état moins important que la chasteté :
« La chasteté subsiste par I’amour qu’elle inspire et les délices que I'on goiite
dans sa pureté méme. Tant qu’il reste quelqu’attrait pour la volupté, on n’est pas
chaste, mais continent seulement »'?*.

D’aprés les patrologues, la notion de chasteté est liée, chez Cassien, a celie
de 'apatheia'®* et est en dépendance trés étroite de la psychologie fort
rudimentaire de I’époque. L’impassibilité, la tranquillit€ du coeur et de I’esprit
constituent le point culminant de la perfection monastique. L’acquisition des
vertus ne sera parfaite que si le moine parvient a les réaliser et 4 en jouir avec la
méme impassibilité. Le combat contre la chair et donc, I’incertitude de la victoire,
ne peuvent étre confondus avec cette chasteté parfaite, qui est « tranquillité
inaltérable ».

Selon Cassien, la chasteté grandit peu 4 peu vers sa perfection. Il décrit dans
la vie du moine six étapes vers la chasteté. Le premier degré de la pureté est que
le moine ne succombe pas aux assauts de la chair durant la veille. Le second est
que son esprit ne s’arréte pas aux pensées voluptueuses ; le troisieme que la vue
d’une femme ne I’émeuve pas de convoitise, méme Iégérement ; le quatri¢me
qu’a I’état de veille, il n’éprouve point, dans sa chair, le mouvement le plus
innocent ; le cinquiéme que 1’esprit ne se laisse pas effleurer par le plus subtil
consentement a I’ état voluptueux ; le sixieéme est que la séduction des fantémes
féminins ne lui cause point d’illusion durant le sommeil'?*.

122 Cassien, Conférences, XXI1, 6 (Trad. Pichery, SC., n° 64, p. 125).

25 Ibid p. XII, 10.

124 Voir : E. PicHERY, Traduction de Conférences de Cassien, SC., n° 42, Paris, 1955, Introduction,
p.47.

i25

CassieN, Conférences, X11,7.
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Cette petite liste nous montre clairement que Cassien portait une grande
attention a la condition mentale du moine et qu’il voulait insister sur le fait qu’il
ne s’ agit pas seulement d’écarter la sexualité mais aussi d’écarter complétement
le désir du plaisir des sens. C’est vrai qu’il avertissait de se méfier des
femmes. Mais, en méme temps, il montrait le danger de toutes sortes de pensées
de désir.

Lorsque Cassien parle de fornication, il ne la limite pas aux rapports sexuels.
Par exemple, il indique trois sortes de fornication : 1. I’'union de ’homme et de
la femme ; 2. celle qui s’accomplit sans relation avec 1’autre sexe ; 3. le péché de
pensée et de désir'*. L’opinion de Cassien est trés nette : dans cette liste, il
considére méme la pensée impure comme fornication!?’. Ainsi, est-il certain
que Cassien voulait apporter une interprétation plus vaste de la notion de
renoncement a la sexualité dans le monachisme chrétien.

Cassien prescrit une séparation compléte d’avec toutes les formes d’activités
et de pensées sexuetles. 1l est important de noter ici son interprétation de I’union
entre ’homme et la femme. Pour Cassien, il s’agit de fornication. Une telle
interprétation est tout a fait normale dans une tradition monastique. Sur ce point,
il semble que Cassien partage I’opinion du monachisme bouddhique. Selon ce
dernier, la sexualité méme légitime est « une chose basse, vulgaire, terrestre,
ignoble qui engendre de mauvaises conséquences » pour la vie monastique'?.

Dans I’Eglise chrétienne, la vie monastique ne fut jamais considérée comme
un sacrement, alors que la vie conjugale 1’était. Dans le monachisme chrétien du
Désert, en revanche, il semble que la vie conjugale, 1égitime ou non, n’ait pas été
considérée comme importante. Selon les moines du Désert, la premiére étape
vers la chasteté consiste a s’éloigner de la sexualité conjugale. Sans s’arréter 13,
le moine doit s’avancer jusqu’a ce qu’il puisse éviter toutes les pensées de désir.
Quand Cassien désigne la pensée de désir comme fornication, il veut dire qu’on
ne peut pas €tre parfaitement chaste sans écarter complétement les mauvais
désirs. Selon Cassien, il s’agit d’un combat. 1l écrit :

« (...) Le deuxi®me combat, selon I’enseignement requ de nos Péres, est contre
Pesprit de fornication. Il dure longtemps et est plus tenace que tous les autres, et
rares sont ceux qui y remportent une victoire compléte. C’est un combat terrible :
bien que I’homme y soit engagé dés I'éveil de sa puberté, il ne s’apaise pas avant
que tous les autres vices ne soient d’abord dominés. Car s’armant de deux vices a
la fois, I'ennemi nous attaque sur double front. Il faut donc y résister aussi sur deux

fronts ; et de méme qu’il tire sa force de la faiblesse et du corps et de I’ame, de

126 Ibid, V, 11.
27 Matth 5,28,
" Digha I, 4; Anguttara. [, 211 . Samyutta.II, 1, V, 420 ; Jitaka. I, 180 ; DhapA. 1, 72.
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méme ne peut-il &tre débouté que par ceux qui combattent 2 la fois sur les deux
plans. (...} »'%.

Le VI livre des Institutions Cénobitiques de Jean Cassien est complétement
consacré a expliquer comment on peut réussir ce combat.

(IIl) Les moyens prescrits par le monachisme chrétien
pour garder la chasteté

I1'y avait plusieurs moyens prescrits pour contrdler le corps et I’esprit. Nous
allons examiner les moyens principaux qui se trouvent dans les biographies, les
régles, et les conseils des Anciens : écarter les femmes, limiter 1a nourriture et
s’adonner a la méditation.

Ecarter les moines des femmes : Chez les moines chrétiens du Désert,
la femme était considérée comme un grand obstacle dans la voie du
progrés spirituel. Cette tendance se trouve dans la plupart des systémes
monastiques dans le monde. A vrai dire, ce n’est pas une attitude dirigée contre
la femme, mais contre le désir sexuel, contre les soucis éventuels. Selon
les Anciens du Désert, « Ainsi doit étre le moine : s’abstenir de la femme, ne
procréant ni fils ni fille (Jer 16, 1-4), mais il doit &tre un soldat du Christ,
immatériel et sans souci, dégagé de toute pensée des affaires, de toute
activité »13°,

Pour s’obliger a éviter les femmes, les moines du Désert étaient forts stricts.
Nous en trouvons un bon exemple dans la biographie d’abba Paul qui fut un des
conférenciers de Cassien : Paul s’était élevé, dans la paix et le silence de la
solitude, & une si grande pureté de coeur qu’il ne pouvait souffrir la vue, je ne dis
du visage, mais des vétements méme d’une femme. Or, certain jour qu’il se rendait
a la cellule d’un Ancien, en compagnie d’abba Archebius'®!, qui habitait comme
lui dans le désert de Panephysis, une femme par hasard se trouva sur le chemin.
Cette rencontre le choqua. Il renonga soudain au devoir de charité qui lui avait
fait entreprendre cette visite, tourna le dos et s’enfuit en courant vers son
monastére plus vite qu’on ne le ferajt a la vue d’un lion ou d’un dragon
monstrueux'*2,

129 CaSSIEN, Institutions, V1, 1 (Trad. Guy, SC., n° 109, p. 263) cf. Conférences, V, 5-6.

3¢ A GuiLLuMonT, « Un philosophe au désert : Evagre le Pontigue » in RHR, t. CLXXXI, n° 1, 1972,
p-34.

Abba Archébius passa cinquante annnés de sa vie sans revoir son village ni aucune femme, pas
méme sa mére. Voir :CASSIEN, Institutions, V, 38.

132 CassieN, Conférences, VII, 26 ; Ironie de la vie, dans ses derniéres années, abba Paul tomba
paralysé et en conséquence fut amené dans un monastére de vierges !
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L’abba Mato¢s dit a2 un jeune moine : « Mets-toi au-dessus de tous.
Pas d’amitié avec des enfants, pas de relations avec des femmes, pas d’amis chez
les hérétiques »'**. Un jour, le disciple d’abba Sisoés, qui vivait dans le désert
proche de Clysme, lui dit : « Pére, te voici devenu vieux : approchons-nous
d’un endroit habité ». Sisoés répondit : « Allons la ou il n’y a pas de femmes », a
quoi le disciple répliqua : « Et en quel endroit n’y a-t-il pas de femmes,
si ce n’est en un désert ? ». « Et bien, dit abba Sisoés, emméne-moi dans le
désert. »'*

Un jour, une vierge de la haute aristocratie romaine traversa tout expres la
mer intérieure, se munit, a Alexandrie, d’une recommandation du Patriarche
Théophile, passa le lac et les sables et frappa avec précaution chez abba
Arseéne. Le moine parut sur sa porte : « Tu es venue voir ma téte, dit-il, voila !
C’est mon oeuvre qui compte ! Tu vas retourner a Rome sans doute, te vanter de
m’avoir vu, et il n’y aura bientdt plus assez de bateaux pour m’amener des femmes
ici (...) ». « Je ne dirai rien, fit elle, en prenant le large, mais souviens-toi de
moi dans tes priéres ».« Je prierai Dieu, dit Arséne, d’effacer ton souvenir de
mon coeur »'¥,

Ces exemples sont caractéristiques de I’attitude des moines envers la femme.
Parfois, les moines étaient trés stricts méme envers leurs sceurs et leur meére.
Lorsque la sceur de saint Pakhdme vint le voir, celui-ci refusa de la rencontrer'.
Son disciple, Théodore, ne voulut pas rencontrer sa mére'””. Un autre moine
dira & sa mére, avant de la prendre dans ses bras pour lui faire traverser le fleuve:
« le corps d’une femme, c’est du feu ; en le touchant, il me serait venu le souve-
nir d’autres femmes »'*.

Poemen menait avec ses trois fréres la vie monastique dans le Désert. Un
jour leur mére vint avec le désir de revoir ses enfants. Dés qu’ils I’apercurent,
ceux-ci firent demi-tour et allérent s’enfermer chez eux, sans que les pleurs et
les supplications de leur mére puissent les faire revenir sur leur détermination.
Elle dut les quitter avec cette seule promesse qu’elle les verrait parfaitement
dans le siécle futur, si elle renongait 2 les voir ici-bas »'**. Un jeune moine
demanda a I’un des anciens s’il lui permettait de manger avec sa meére et ses
soeurs quand il irait chez lui. Mais 1’ Ancien répondit tout simplement : « Tu ne

133 Matogs. II; PG., 293 ; cité par R. DRGAUT, op.cit., p. XLVIIIL.

134 Voir : A. GUILLAUMONT, « Conception du désert chez les moines de I’Egypte » in RHR., t. CLXXXVI],
n°1,1975,p.18.

135 Apoph. Arséne 26 ; PG. 96-97 ; cf. I.-C. Guy, Paroles des anciens, Seuil, 1976, p. 26.

136 E. AMELINEAU, Annales de Musée Guimer, t. X V11, pp. 380-381.

137 Ibid., pp. 405-406.

138 A.Borias, art.cit., p. 89.

3% Apoph. Poemen, 76 (PG., 65, 340-341) cité par A. Borias, art.cit., p. 83.
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mangeras pas avec une femme »!4°,

Saint Jéréme écrivit au moine Rusticus : « Fais visite 4 ta mére, mais de
maniére a ne pas étre obligé de voir a son propos d’autres femmes dont le visage
pourrait faire impression sur ton cceur et “nourrir dans ta poitrine une silencieuse
blessure”. Les petites esclaves qu’elle a & ses services, sache qu’elles te sont un
piége dangereux parce que, plus basse est leur condition, plus aisée est la
chute »"*'. Saint Jéréme écrivit & Nepolitien : « (...) Ton humble demeure, que
rarement ou jamais les femmes n’y mettent les pieds. Toutes les jeunes filles,
toutes les vierges du Christ, ignore-les également ou aime-les a titre égal. Ne
demeure pas sous le méme toit qu’elles ; que ta chasteté passée ne te donne pas
confiance. (...). Souviens t’en toujours : le colon du paradis, c’est une femme qui
I’a expulsé de sa propriété (Gen 3) »'2.

Selon Cassien, la familiarité avec des femmes est un grand obstacle 2 la vie
contemplative'**. Elle ne convient pas aux moines méme si ces femmes sont
infirmiéres'**. « Le moine doit absolument fuir les femmes et les évéques.
Car ni les uns, ni les autres, en effet, ne lui permettent une fois qu’il est devenu
leur familier, de s’adonner au calme de la cellule »**>. 11 ne faut pas croire
que quelqu’un soit séduit subitement lorsqu’ayant vu la beauté d’une femme, il
tombe dans I’abime d’une honteuse concupiscence, mais plutét que
cette vue a €té ’occasion de I’émergence d’une maladie qui couvait
secrétement's. Dangereuse est la familiarité avec les personnes du sexe. 11 faut
donc éviter de les voir 47,

140 EvaGRE LE PONTIQUE, Traité pratique, Ch. 96 ; Pour connaitre I’attitude d’un Ancien envers son
disciple qui n’a pas maitrisé ses sens, il y a un bel exemple dans la biographie d’abba Sabas : Un jour
qu’il cheminait avec un disciple sur la route de Jéricho au Jourdain, ils rencontrérent un groupe de laics

" parmi lesquels se trouvait une jeune fillle aux charmes séduisants. Quand ce groupe fut passé, voulant
éprouver son disciple, Sabas dit : « Dot vient cette jeune fille qui est borgne ? » « Non, Pére, dit le
disciple, elle a ses deux yeux ». « Tu te trompes, mon fils, dit le vieillard, elle est borgne ». Le disciple
affirma avec certitude qu’elle n’était pas borgne mais bien en possession de ses yeux. « Comment en
es-tu si sir ? » dit le vieillard. Et lui, « Je I’ai bien regardée, Pére et j’ai constaté qu’elle a ses yeux ».
Alors le vieillard dit : «Et ot donc as-tu gardé en toi le précepte qui dit (Prov 9, 18-, 25) : “ ne Iéve pas
ton oeil sur la femme " et “ ne te laisse pas ravir pas ses regards ? Briilante est la passion née d’une
vaine contemplation”. Eh bien, sache-le, & partir de ce jour, tu ne resteras plus avec moi dans ma cellule,
car tu ne gardes pas la modestie du regard comme il convient ». A.-J. FESTUGIERE, Les moines d’Orient,
vol. II/2,p. 64.

4 ST JEROME, Ep. CXXV (Tr. Lebourt, t. VIL p. 119).

142 SaINT JEROME, Ep. LII, 5 (Tr. Lebourt, vol. I1, p. 179).

143 Cassin, Conférences, VII,26; X, 11.

44 Ibid XVIII, 15 ; SANT JErROME, EP. LI, 5.

45 CassiEN, Institutions, X1, 18.

46 Ibid, 1X, 6.

147 Cassien, Conférences, XX, 11.
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Cassien explique longuement comment le moine doit garder la stabilité
d’esprit vis-a-vis de la femme. « Voici donc le premier soin que nous devons
apporter pour purifier notre cceur. Lorsque le démon par sa ruse subtile a insinué
dans notre ceeur, le souvenir d’une femme, en commengant par notre mére, nos
Sceurs, nos parentes ou certaines femmes pieuses, nous devons le plus vite
possible chasser ce souvenir, de peur que, si nous nous y attardons trop, le
tentateur n’en prenne occasion pour nous faire insensiblement penser ensuite a
d’autres femmes, et introduire ainsi en nous de mauvaises pensées'*. Une pensée,
jaillie soudain au cours de la lecture sacrée, nous fait ressouvenir de quelque
femme et nous éprouvons a son propos une certaine émotion de la chair : sachons
que le feu de I'impureté n’est pas encore éteint dans nos membres » !4 .

Chez les Anachorétes ou semi-anachorétes, il n’existait pas de régle
concernant les femmes, mais on conseillait seulement de les écarter's® . Les
regles au sujet des femmes sont apparues avec les monastéres féminins dans le
cénobitisme pakhdmien. Les restrictions et interdictions étaient établies pour
éviter aux moines la familiarité avec des femmes. Les monastéres d’hommes et
de femmes étaient complétement séparés les uns des autres. Il était
rigoureusement interdit aux nonnes d’entrer dans les batiments des hommes. La
visite au monastére des femmes était bien réglementée : « Que personne n’aille
leur rendre visite 2 moins d’y avoir sa mére, une sceur, une fille, des parentes ou
cousines, ou la mére de ses enfants »'5'. Mais en ce cas il fallait obtenir
préalablement une permission du Pére du monastére. On ne pouvait y aller seul,
mais seulement accompagné d’un autre moine choisi par les supérieurs. Le moine
n’avait pas le droit de parler longtemps, ni de faire des cadeaux aux nonnes ou
d’accepter d’elles quoi que ce soit. Seuls les moines dgés étaient nommés pour

148 CassIEN, Institutions, VI, 13.

4 Ibid, XIX, 12.

' Cependant, les Anciens étaient trés sensibles aux vertus et ils ont essayé d’éviter toutes les
sortes de risques qui auraient pu donner !’ occasion aux vices sexuels de s’exprimer. Le moine Paphunuce
avait refusé d’admettre a Scété le jeune Eudémon, en alléguant qu'il avait une figure de fille. Jean
Colobos était d’avis qu’un moine bien nourri et qui parlait 2 un enfant, avait déja forniqué avec lui en
pensée (Jean Colobos, 4 ; PG., 205). « Ne dors pas, disait saint Macaire d’Egypte, dans la cellule d’un
frére de mauvais renom (Macaire d’Egypte, 29 ; PG., 273). Une autre fois, il disait : « Quand vous verrez
une cellule batie au bord du marais, sachez que la ruine est proche de Scété, quand vous verrez des
arbres, elle sera i ses portes ; quand vous verrez des enfants, alors prenez vos mélotes et fuyez »
(Macaire d’Egypte, 5 ; PG., 203). Un moine avertissait un autre moine des Cellules : « N'amenez pas
d’enfants par ici, quatre églises de Scété sont désertées 2 cause des enfants » (Jean prétre aux Cellules,
5; PG. 225). Cependant, abba Pakhdme admettait dans ses monastéres des enfants. Toutefois, selon la
régle pakhdmienne n° 166, « si un des fréres est pris 2 rire ou 4 jouer librement avec des enfants, s’il
entretient des amitiés avec des plus jeunes, il sera averti trois fois de rompre ces liens. (...). $’il ne cesse
pas, on le corrigera comme il le mérite, du chatiment le plus sévére ».

31 Regle Art. n° 143,
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enseigner dans un monastére de femmes'*?>. Les nonnes n’avaient pas le droit
d’aller dans un bateau avec des moines, 2 moins que le Pére du monastére ne 1’ ait
permis's3.

Comme I’exigeait la charité, les rapports entre les moines et les nonnes
existaient, mais la réserve était poussée si loin qu’ils ne voyaient méme pas leur
visage. Selon la régle n® 32 de saint Pakhdme, les femmes venant de I’extérieur
étaient traitées avec plus de respect et d’attention, avec toute la crainte de Dieu
(qui est requise ) : on leur donnait un logement totalement séparé€ de celui des
hommes, pour ne pas susciter de mauvais propos. Quand elles arrivaient vers le
soir, 1l aurait été malséant de les chasser ; alors on les recevait dans un logement
séparé et fermé, avec toute la discipline et toutes les précautions requises pour
que le troupeau des fréres vaque librement a son office et que ne soit donné a
personne un motif de dénigrement'**.

Selon le monachisme bouddhique, comme nous 1’avons noté plus haut, la
compagnie des hommes est un obstacle dans la voie de la libération des femmes
autant que la compagnie des femmes est un obstacle dans la voie de la libération
des hommes'SS. Cette conception se trouve aussi dans la spiritualité chrétienne.
On sait que, dés le premier siécle, I’Eglise encouragea les jeunes filles a éviter
la compagnie des hommes en restant célibataires et vierges. Cette tendance
signifie que la compagnie des hommes est un obstacle a la pureté de la femme.
Saint Jérdme rapporte a propos de vierges qui vivaient & Rome a son époque :
« (...) Elles sont tellement séparées des hommes qu’elles évitent méme les
eunuques, pour ne donner aucune prise a la médisance. (...) Elles ne sortent que
le dimanche pour aller a I’église toute proche »'%.

Cette tendance était encore plus stricte dans le monachisme du Désert. Toute
relation avec des hommes était interdite aux nonnes pakhdmiennes. Leurs
monastéres étaient complétement séparés de ceux des moines. Une jeune nonne
pakhOmienne se suicida un jour & cause d’un scandale a propos d’un homme
étranger. Une autre, qui avait propagé sans fondement ce scandale se suicida
également!*’. Un tel incident nous montre combien était stricte la régle
ordonnant aux nonnes pakhdmiennes de s’écarter des hommes.

52 L. Th. Lerorr, op.cit., p. 98.

153 Regle Art.n° 119

134 « Si ce sont des séculiéres, des malades, ou des étres plus fragiles, nous voulons dire des
femmes, qui se présentent 4 la porte, on les recevera dans des lieux différents, selon leur sexe et les
directives du préposé » - Régle Art. n° 52.

155 M.W.,, Les moniales bouddhistes, Cert. Paris, 1991, p. 138.

156 Saint JEROME, Ep. CVIL 9 ; Ep. CXXX, 19; Voir. P. ANTIN, « Le monachisme selon saint Jérome »
in Recueil sur saint Jéréme, Collection Latomus, vol. XCV, Bruxuelles, 1968, p. 112.

157 PaLLaDg, HL., XXXIIL
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Limiter la nourriture : On sait que c’était un des grands moyens d’austérité
des moines chrétiens du Désert. Par une telle limitation, quantitativement et
qualitativement, ils ont essayé de contrdler les émotions sexuelles et en méme
temps d’éliminer un des grands vices : la gourmandise (cf. supra pp. 80-83).

Selon Evagre le Pontique'® et Jean Cassien'”, les deux vices appelés la
gourmandise et la luxure vont de pair. Dans les ouvrages de ces deux moines,
la gourmandise et la luxure prennent la téte parmi les autres vices (cf. supra
p. 86, n. 92). Pour Cassien : « il ne pourra jamais neutraliser le feu de sa
concupiscence celui qui n’a pas refreiné les désirs de son ventre. La chasteté de
I’homme intérieur se discerne 2 la perfection de cette vertu »'®,

La gourmandise et la luxure, pour naturelles et innées qu’elles soient,
s’éveillant maintes fois sans que la volonté y ait de part, 4 I’instigation et par le
fruit de la chair elle-mé&me, ont besoin cependant pour se consommer d’un objet
extérieur, et ne parviennent a I’effet que moyennant un acte du corps.
« Chacun est tenté par sa propre convoitise. Celle-ci, lorsqu’elle a congu, enfante
le péché, et le péché lorsqu’il est consommé, engendre la mort ». Le premier
Adam n’elit pu étre séduit par la gourmandise si un fruit ne s’était pas offert,
dont il abusa illicitement, en dépit du commandement divin. La gourmandise est
donc un vice naturel. Elle réclame pour reméde la pratique de 1’abstinence!®! .
Jésus-Christ aussi en fut tenté comme Adam'®?. La gourmandise en effet est
cause des combats de la chair'® et produit la luxure'®. Cassien pensait que,
avec le changement de nourriture, la qualité de la pureté intérieure changeait
nécessairement's>,

Les moines du désert n’ont pas simplement considéré la qualité de la
nourriture mais aussi la quantité. Ils ont essayé d’avoir une nourriture minimale.
Nous trouvons, dans les biographies, que des moines anachorétes comme saint
Antoine, saint Macaire, etc., ont pratiqué un jeline extréme. Le but principal de
cette abstinence était de contrdler les émotions concupiscentes. Saint Athanase
rapporte que saint Antoine recommandait souvent aux moines de se garder des
pensées obscénes et des plaisirs charnels, de ne pas se laisser prendre aux
satisfactions d’un ventre rassasié'és.

1% EvaGre LE PONTIQUE, op.cit., Ch. 7-14 ; ¢f. Ch. 17.
159 CassieN, Institutions, V, 11.

10 Cassien, Institutions, V, 11 ; Conférences, V, 4-6.
161 CassIEN, Institutions, V, 6.

162 Cassien, Conférences, V, 6.

163 1bid XII, 3.

1 Ibid, V, 10.

165 Cassien, Institutions, V1, 23.

186 Vita Antonii, Ch. 55.
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Saint Pakhéme, fondateur du cénobitisme du Désert, avait la méme opinion
sur la nourriture. Entendant dire que les prétres d’Alexandrie se nourrissaient
de toutes sortes de bonnes choses, « puisqu’ils se nourrissent bien, demanda-t-
il, peuvent-ils conserver la pureté du corps ? » Son disciple Théodore répondit :
« Pour ce qui est de la pureté de leur corps, elle n’a pas de limite : leurs actions
sont grandement élevées, mais, ajouta-t-il, quant & manger et boire, ils mangent
et ils boivent ». Pakh6me avait alors en main un béton, il en frappa deux fois la
terre en disant : « Est-ce que cette terre, si elle est arrosée, et engraissée, ne
produira pas des herbes parasites ? Ainsi, si on lui donne en abondance manger,
boire et repas, il ne lui est pas possible d’étre pur, car les Ecritures disent :
« Ceux qui appartiennent au Christ Jésus ont crucifié la chair avec ses passions
et ses convoitises (Gal 5, 24) »'67,

Les moyens de ce genre, en vue de maitriser 1’esprit, n’étaient pas limités a
la nourriture. D’aprés Cassien, la faim, la soif, les veilles, la nudité et toutes les
pratiques corporelles sont utilisées pour diminuer les émotions charnelles, pour
éteindre le feu de la fornication'®®. Le moine Heron a pratiqué de telles
mortifications jusqu’aux portes de la mort'®®. Le moine Ammonius brilla ses
membres au fer rouge en vue de réprimer les pensées charnelles!’®. Un autre
moine du Désert dit de ses mortifications : « Mon corps me tue, alors je tue
mon corps »'7!,

Pratiquer la méditation : Les moines du Désert reconnaissent 1’utilité
de la contemplation pour garder la chasteté. Pour eux, méditation signifie d’une
part réflexion personnelle, d’autre part réflexion sur les paroles de la Sainte
Ecriture. Abba Antoine dit par exemple : « Que les moines accueillent dans leur
ceeur les préceptes de I’Ecriture et se souviennent des actions des Saints
afin que I’ame, avertie par ces divines instructions, s’éléve a la hauteur de leur
zele »1"2,

D’une certaine facon, saint Antoine a voulu méditer sur I’impermanence de
la vie terrestre. Parmi les méditations qu’il a pratiquées, la méditation sur la
mort est spécialement mentionnée. Chez lui, ¢’était un moyen pour garder la
pureté d’esprit : « Si nous vivons dans la pensée de la mort et du jugement, nous
ne nous laisserons jamais attirer par le désir d’une femme » . Dans un long
discours il a expliqué a ses disciples : « Vivez comme si chaque jour vous deviez

167 E. AMELINEAU, op.cit., vol. XVII, p. 475-476.

168 CassieN, Conférences, X11, 3 et 5 ; cf. BASILE D’ ANCYRE, op.cir., VIII (Tr. Vaillant, pp. 12-23).
169 Cassten, Conférences, 11, 5.

170 ParLrapg, HL., XI.

71 PaLrapg, HL., II.

72 Vita Antonii. Ch. 55.

173 Ibid. Ch. 19.
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mourir. Pour ne pas nous laisser aller 2 la négligence, il faut méditer les paroles
de I’ Apdtre : chaque jour je meurs (I Cor 15, 31). Car nous aussi, si nous vivons
comme si nous devions mourir chaque jour, nous ne pécherons point. Cette
parole a été dite aussi afin que chaque jour, le matin en nous levant, nous nous
disions : il n’est pas slr que nous vivions jusqu’au soir et qu’en nous couchant
nous songions que nous pouvons ne pas nous réveiller . (...). Notre vie en effet
est naturellement incertaine, et jour par jour, départie par la Providence. Animés
de ces sentiments et agissant ainsi tous les jours, nous ne pécherons pas ; aucun
désir ne nous occupera, nous n’aurons de ressentiment contre personne ;nous
n’amasserons pas de réserves sur la terre. (...).Nous attendant chaque jour a
mourir, nous ne posséderons rien, nous remettrons a tous toutes leurs fautes ; ni
le désir d’une femme ni aucun plaisir honteux ne nous enchainera, mais nous
nous en €loignerons comme de choses passagéres, et nous lutterons tous les
jours en ayant devant les yeux le jour du jugement »!™,

Saint Macaire ne mentionne pas de méditation spéciale!™. Mais dans sa
lettre envoyée a Filios, il explique comment on doit maintenir la pureté d’esprit.
Alafindelalettre il signale la valeur de la réflexion sur la mort!™. Saint Athanase,
le grand ami du monachisme chrétien du Désert, dans ses conseils 2 la vierge,
mentionne : « Souviens-toi chaque jour de ta mort. Aie la mort devant les yeux
quotidienement. Rappelle-toi devant qui tu dois te tenir »'”7. Evagre le Pontique
aussi parle de la méditation, celle qu’on doit pratiquer en restant dans sa cellule,
sur la mort et sur le jugement!™,

La méditation était un des principes importants dans les coenobia de
saint Pakhdme. Ses moines devaient méditer sur les idées qu’ils avaient
entendues dans les sermons du Pére du monastére'”. Pendant le temps de leur
travail manuel, ils devaient aussi méditer sur les paroles de I’Ecriture. Quand ils
étaient ensemble, ils ne devaient pas parler de choses mondaines, mais chacun

7 Ibid.ch. 19,55t 89.

' Sansdoute saint Macaire a-t-il attaché une grande valeur 2 la concentration de ’esprit. 11 disait:
«(...) Le corps est I’habitation du coeur : il a une porte et des fenétres ; si je vais parmi les hommes, ells
s’ouvrent toutes, les tourbillons et les flots y entrent, ¢’est-a-dire on entend, on voit, on parle, on sent.
Si je suis dans ma cellule elles sont toutes fermées et je suis sans accés : ce n’est qu’avec mon coeur
que j’ai combattu et je suis libre des quatre (autres) ... » Vertus de saint Macaire, éd. AMELINEAU,
Annales de Musée Guimet, XXV, p. 37. voir aussi : ibid., pp. 170, 171.

"6 Dom A. WILMART, « La lettre Spirituelle de I’ abbé Macaire » in Revue d’ascétique et de mystique,
n° 1, 1920, pp. 52-83 ; Ibid, n° 11, 1920, pp- 361-377 ; Voir aussi : Les sentences des péres du désert,
Solesmes, 1970, p. 233.

"7 De Virginitate, 23.

" «(...) 1l faut que le moine se tienne toujours prét, comme s’il devait mourir le lendemain. (...) » -
EVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique, Ch. 29.

' Ily avait trois sermons par semaine donnés par le Pére du monastére. cf. Régle Art. n° 20.
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devait méditer quelques passages de I’Ecriture!'®. La méditation sur la mort
est bien mentionnée dans les discours d’abba Pakhéme. Il explique
longuement:

«(...) Mes fréres, tant que le souffle vous reste dans le corps, combattez pour
votre salut, avant que vienne cette heure ot nous devrons pleurer sur nous-mémes.
(...) Pratiquons la vertu avec ardeur : car, je vous le dis, si vous connaissez les biens
du Ciel et la gloire qui est réservée aux Saints, les tourments de ceux qui ont
abandonné Dieu, les supplices réservés aux négligents et surtout a ceux qui
connaissent la vérité et ne se conduisent pas & son égard comme il convient
pour hériter de la béatitude réservée aux Saints, vous fuiez les souffrances des
chitiments.

« Allez donc aux tombeaux et voyez que la subsistance de I’homme n’est
rien. Pourquoi se glorifie-t-il lui qui n’est que pourriture ? Pleurons donc sur nous-
mémes quand il en est temps, de crainte qu’au moment de notre sortie de ce
monde nous nous trouvions réduits 2 demander 2 Dieu un autre temps pour nous
repentir.

«Oh ! Combien malheureuse et pleine de repentir sera I’ ame qui a abandonné
le monde et s’est donnée 4 Dieu et a ensuite négligé de vivre d’une maniére
conforme 2 sa promesse ! Ne laissons donc pas, mes fréres, ce monde, qui est si
petitet méprisable et semblable & I’ombre qui passe, nous enlever la vie bienheureuse
et immortelle. (...). Notre 4me donc, mes fréres, fera chaque jour de la philosophie
a notre lourd corps, et lorsque nous irons nous coucher le soir, elle dira & chacun
des membres du corps : “O pieds, tant que vous pouvez vous tenir droits et vous
mettre en mouvement, avant de mourir et d’étre immobiles, obéissez avec bonne
volonté & votre maitre”. L’ame dira aux mains : “O mains, une heure viendra ol
vous resterez immobiles, ol vous serez liées ensemble et oll vous n’aurez plus de
mouvements ; pourquoi donc, avant de tomber i cette heure-13, cessez-vous d’étre
tendues vers le Seigneur ?”” A tout le corps, 1’ame dira : “O corps, avant de nous
séparer et de nous éloigner 1’un de I’ autre, avant que je ne descende dans le Schéol
et que je ne regoive des liens éternels sous les ténebres, avant que tu ne changes
ton premier étre, que tu ne te regoives dans la terre pour y devenir pourriture et
corruption, tiens-toi debout avec courage pour adorer sans cesse le Seigneur, montre
par les larmes mes bons sentiments, fais connaitre & ton maitre ta libre servitude ;
porte-moi pour que je confesse Dieu avec bonne volonté, avant que tu ne sois porté
toi-méme par d’autres ; il ne faut pas que tu dormes et que tu te reposes pour que
tu me condamnes aux supplices éternels. Il viendra un temps ot le lourd sommeil te
prendra ; si tu m’écoutes, nous serons heureux ensemble dans un bienheureux
héritage ; si tu ne m’écoutes pas, malheur a moi qui suis liée 2 toi ; A cause de toi,
moi malheureuse, je deviendrai coupable.

«Si vous vous morigénez ainsi pour la lutte de tous les jours, vous serez en
vérité de vrais temples de Dieu ; et, lorsque Dieu demeure en vous, les ruses de

' Régle Art. n° 60 ; Voir : E. AMELINOU, Annales du musée Guimet, vol. XVII, pp. 101, 172, 241.
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Satan ne pourront plus vous nuire ; au lieu de meilleurs docteurs, le Verbe de Dieu
demeurera en vous ; il vous instruira sur toute connaissance. (...) »'8'.

Ce long discours qui se trouve dans la biographie de saint Pakh6me nous
montre son sentiment sur la vie et la mort. Evidemment, Pakh6me a voulu
insister aupres de ses disciples sur I’état condamné de cette vie, et la valeur de la
pureté de I’ame. Une telle méditation fondée sur une telle doctrine est
directement envisagée dans le but de rester chaste. Un Ancien dit : « Si dans le
lieu ou tu habites, il y a des tombeaux, vas-y continuellement et médite sur ceux
qui gisent 1a, surtout en cas de tentation charnelle. (...) »'2,

Outre de telles pensées, prier était aussi une sorte de méditation pour les
moines du désert. A vrai dire, la priére était en principe 1“épine dorsale” de la vie
contemplative des moines. Par la priere ils essayerent d’avoir une relation directe
avec Dieu. En priant sans cesse leur ame était occupée par Dieu. Prier était donc
un moyen trés efficace pour garder la pureté de la pensée et de I’esprit. Pour la
priére communautaire, il y avait un temps défini chez les moines pakh6miens.
De plus, ils s’engageaient a prier dans leurs cellules. Les cénobites des
autres traditions monastiques contemporaines allaient de temps en temps au
grand désert pour prier dans la solitude. Le moine syrien, saint Julien (¢ 350)
conseillait a ses disciples d’aller au désert pour prier et réciter les Psaumes'3.
En 339 A.D. abba Evagre mourut a Cellule ; Pallade, qui était auprés de lui,
rapporte certaines de ses dernieres paroles : « Aprés avoir vécu une vie si dure
de longues pri¢res, je ne suis plus dérangé depuis trois ans par les désirs
charnels »'¥*. Dans ses écrits, Jean Cassien s’attache surtout & expliquer aux
moines 1’utilité de la priere. La lecture et I’étude de 1’Ecriture ainsi que la
meéditation et la pricre étaient les moyens de garder la chasteté de I’ame chez les
moines chrétiens du Désert.

(IV) Les moyens prescrits pour garder la chasteté

Les moyens prescrits pour garder la chasteté sont, en général, trés
semblables dans les deux syst¢mes monastiques. Le bouddhisme monastique
utilisait les mémes méthodes : séparer les sexes, limiter la nourriture et pratiquer
la méditation en vue de maintenir la pureté de la pensée, mais certainement avec
des différences dans la maniére de les mettre en pratique.

181 Vie du Bienheureux Pakhome, 31-32 ; cf. Vita Pacomii. Acta Sanctorum, 19-20 ; cité par P. Resch,
op.cit., pp. 155-157.

182 Les sentences des Péres du déser1, Solesmes, 1970, p. 126.
A van der Mensbrugge, « Prayer Time in Egyption Monasticism (320-450 » in Studia Patristica,
Berlin, 1957, vol. II, p. 435.

13 PaLLADE, HL., XXX VIII, 13.
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La tendance du monachisme bouddhique en ce qui concerne les relations
sexuelles était assez nette : il était conseillé aux moines de s’écarter des femmes
et aux nonnes de s’écarter des hommes. Cette attitude trés similaire a celle du
monachisme chrétien, est fortement accentuée par les nombreuses régles du
Vinaya'® .

Mais garder la chasteté religieuse ou le célibat était plus facile au moine
chrétien du Désert qu’au moine bouddhiste. La raison principale en est la
différence d’atmosphére dans laquelle ils vivaient I’un et 1’autre. Le moine
chrétien vivait bien loin de la foule, tandis que le moine bouddhiste vivait au
milieu d’elle. Le moine chrétien rencontrait trés rarement les femmes et méme
les hommes laics parce qu’il vivait dans le Désert, assez loin des habitations
humaines, tandis que le moine bouddhiste rencontrait et voyait tous les jours
des femmes et des hommes. Il était, d’ailleurs, obligé de les rencontrer puisqu’il
en dépendait. Sans étre membre de la société économique, le moine bouddhiste
vivait dans la société de consommation. Sans étre membre d’aucune famille
laique, il vivait dans la dépendance des familles laiques. Ce fait apparaissait
clairement dans les régles précises du monachisme bouddhique.

Ainsi, a cause de la différence de situation géographique, les régles
concernant 1’abstinence des contacts sexuels chez le moine bouddhiste sont-
elles beaucoup plus nettes que celles qui sont proposées au moine chrétien du
Désert. C’est normal. Pour conduire une voiture dans le Désert, il n’est pas
nécessaire d’avoir un code de la route trés strict. Mais dans une agglomération,
c’est tout a fait différent ! Cependant, n’oublions pas qu’il arrive partout des
accidents, méme dans les déserts ! Mais il s’agit de cas personnels, non
institutionnels. Il est par exemple des cas de moines chrétiens qui, comme des
moines bouddhistes, ont eu des difficultés a cause de femmes. Dans les
Apophtegmes nous lisons qu’un moine avouait que dix femmes n’eussent pas
suffi a rassasier son désir'®¢. Un autre avait ‘ouvert’ une femme rencontrée dans
un champ pour voir comment I’enfant reposait dans le sein de sa mére!®’. Un
troisiéme en avait sacrifié, tel un paien, pour posséder le charme qui lui livrerait
I’objet de son désir'®® . Pallade rapporte qu’un moine, Dorothée, voulut rester a
regarder des femmes du couvent voisin secrétement par sa fenétre. Et de la sorte
il vieillit du haut de son étage, ni les femmes ne montaient, ni lui ne pouvait
descendre, car il ne s’y dressait pas d’échelle’® . Nous trouvons le cas d’un jeune

185 M.W., Le moine bouddhiste, Paris, 1983, pp. 105-122 ; Buddhist Monastic Life, Cambridge, 1990,
pp. 89-108 ; Les moniales bouddhistes, Paris, 1991, pp. 129-141.

1% Apoph. Paphnuce 4.

¥ Apoph. Apollo 2.

'8 Apoph. Lot 2 ; cf. Apoph. Ammonius 10.

1% PaLLabg, HL., XXX.
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moine qui apercevant une cellule s’engage 2 servir le moine dgé qui y demeure :
Or, il se trouve que ce moine agé a une concubine'. Saint Jéréme nous révéle
un gros scandale : Sabinien, diacre de son monastére, a tenté de fuir avec une
nonne de Paule''. Le 16° canon du Concile de Chalcédoine (451) interdit les
mariages de moines et de vierges et excommunia ceux qui se mariaient!®2.

E. Amelineau a essayé de montrer que les moines du Désert, avant le Concile
de Chalcédoine, en général, étaient vicieux et dissolus'®?. Evidemment, c’est
une exagération. P. Ladouze montre clairement la stabilité de la chasteté des
moines pakhémiens'**. D’ailleurs nous ne pouvons pas condamner une institu-
tion sur la seule base de la conduite personnelle de certains individus. Dans le
monachisme bouddhique également des histoires rapportent les difficultés de
certains moines et de certains nonnes a pratiquer la chasteté i cause de ’attirance
envers ’autre sexe.

Il existe plusieurs anecdotes de moines bouddhistes qui sont tombés
amoureux de femmes et qui ont fini par se marier. Parfois ils étaient attirés non
seulement par les belles du village mais aussi par les dames du palais royal. Un
jeune moine et la femme du roi Saddhatissa (77-59 avant J.-C.) tombeérent
fortement amoureux 1'un de I’autre. Le Commentaire de I’ Anguttara-nikdya
rapporte qu’ils « étaient briilés par le feu d’amour sexuel et par conséquent
moururent »'*. Un autre moine appelé Citta, du monastére Cetiyagiri, qui était
entré agé dans la Communauté, était devenu fou d’amour pour la belle jeune
femme du roi Mahadathika-Mahanaga (67-79 aprés 1.-C.), et les jeunes moines
de ce monastére se moquaient de ce religieux agé™®.

Parfois certains moines tombaient méme amoureux de nonnes. Un soir, dans
la cour de Mahathiipa'”’, les moines étaient en train de réciter (sajjdyana) les

'™ Le jeune moine n’en persévére pas moins dans son dessein et finalement il convertit le couple
par sa patience. cf. L. REGNaULT, « Les Apophtegmes et ’idéal du désert » in Srudia Anselmiana,
n°71,p.67.

¥ Ep.CXLVL

% Cf. Jean GAUDEMET, op.cit., p. 202 ; Saint Jérme a écrit & Rusticus sur certains « moines » - « L’on
peut voir quelques moines, les reins ceints, la tunique sombre, la barbe abondante, qui ne peuvent
s’éloigner des femmes, habitent avec elies sous le méme toit, prennent part ensemble aux repas, emploient
comme personnel de jeunes servantes ; hormis le nom de mariage, tout est d’un ménage. (...) » - Ep.
CXXX. 6 (Tr. Lebourt, t. VII, p. 118). Evidemment, les moines dont Jéréme parle ne sont pas ceux qui
vivaient au Désert, mais dans les villes ou pres des villages.

%3 E. AMELINEAU, op.cit., t. X VI, Intro. p-IV.

1% P. LaDOUZE, Etude sur le cénobitisme pakhomien pendant le IV< siécle et la premiére moitié du
V¢, Louvain, 1898, Appendice, pp. 327-365.

195 AnguttaraA. 13.

1% Cité par E.W. ApikaraM, Early History of Buddhism in Ceylon, Colombo, 1953, p. 127.

%7 Maha-thiipa : le grand tumulus reliquaire dont le diamétre est de 89,5 m. et la hauteur de 91,4m.
construit par le grand souverain Dutugemunu ( 104-80 av. J.-C.).
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Suttas comme tous les soirs. Quelques nonnes aussi étaient venues s’asseoir
derriére ces moines, écoutant la récitation. Un des jeunes moines, en portant sa
main derri€re lui, toucha le corps d’une jeune nonne. Elle prit la main du moine
et la mit sur son sein. Une amiti€ et un amour se développérent entre eux et en
conséquence ils quittérent la communauté monastique pour cornmencer une vie
conjugale'?®,

Ces histoires restituent I’atmosphére dans laquelle vivaient les moines et
les nonnes bouddhistes dans certains monastéres. En vivant prés de la société,
ils avaient du mal a sauvegarder la stabilité de leur pensée. Nous pouvons
considérer des histoires semblables, soit du ¢6té du monachisme chrétien, soit
du c6té du monachisme bouddhique, comme des exemples qui montrent la
faiblesse, non pas institutionnelle mais humaine, vis-a-vis de I’ autre sexe.

En outre, méme si dans le monachisme bouddhique des régles écartaient
les moines des femmes et les nonnes des hommes, il y avait une certaine liberté
de se rencontrer et de parler, mais toujours avec vigilance. Lorsque nous lisons
les textes canoniques et post-canoniques, nous trouvons bien souvent les moines
et les nonnes avec des fideles laics - hommes et femmes - réunis dans la salle de
réunion, dans le réfectoire, dans la cour du monastére ou dans le cour du *thiapa
(stdpa). Méme de jeunes moines allaient précher pour les nonnes. Dans ce
cas-13, on considérait non pas I’dge mais la maturité du progrés intérieur.

Si par hasard un moine tombait amoureux d’une femme et ne pouvait pas
contrdler la tentation, le cours normal pour lui était de quitter la communauté
monastique honorablement et de 1’épouser. Un tel comportement était considéré
comme parfaitement juste, correct, et permis selon la réglementation de la
communauté monastique. Dans ce cas-13, la tendance du monachisme chrétien
était sans doute plus stricte. Il est vrai que, comme le monachisme bouddhique,
le monachisme chrétien du Désert ne fait pas apparaitre la notion de chasteté
sous la forme d’un voeu solennel' . Cependant, embrasser la vie monastique
chez les renongants du Désert était considéré comme une action définitive (cf.
supra pp. 38-43). En effet, leur venue au grand Désert en renongant au monde,

% DighaA. p. 137 ; MajjhimaA. pp.354-355; AnguttaraA. p. 16 ; VibhangaA. p.252.

199 Mais faire le veeu de célibat était répandu parmi les chrétiens dans les premiers siécles. Tertullien
nous parle de jeunes filles qui ont fait profession de virginité. Une telle coutume était étroitement liée
avec la notion de vierge consacrée (DS., t. X, col. 393). Peu aprés, le monachisme chrétien dans les
villes a assimilé cette coutume. Dans les monastéres basiliens par exemple, la profession de virginité ou
de célibat était une cérémonie trés solennelle précédé d’une sérieuse préparation du candidat.(...).
Cette profession de virginité est une consécration de tout 1’étre, de toute la personne a Dieu, & qui
Poffrande est dédiée. Le moine est li€ 4 sa promesse par le droit de I’Eglise, par I’ opinion publique et par
sa propre conscience. S’il transgresse cet engagement consenti en toute liberté, il commet le crime de
sacrilege et doit étre traité comme tel ». cf. Grandes Régles n°® 14, 15 ; Voir: E. A. de MenDieTA, « Le
systéme cénobitique basilien comparé au systéme pakhdmien » in RHR., t. 152, 1957, p. 50.
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est en lui-méme un voeu solennel. On sait que dans le coenobium de saint
Pakhome, il y avait des régles pour éviter I’évasion des moines?®. Cassien
écrivit:
«(...) Sois donc attentif a ne jamais en reprendre, de ce que tu as abandonné

au jour de tonrenoncement. (...). Ne retombe plus dans les désirs et les affections

basses et terrestres de ce monde, et ne descends point, contre 1’ ordre du Christ, du

toit de la perfection pour prendre quelque chose de ce que tu as abdiqué lors de ton

renoncement. (...) »%!,

Saint Jean Chrysostome écrivit au moine Théodore qui songeait & quitter le
monastere, a prendre femme et 3 se mettre aux affaires :

«(...) Le mariage est bien, j’en conviens moi aussi. « Que le mariage soit
honor€ et le lit conjugal sans souillure ! Dieu condamnera les prostituées et
adulteres » (Heb 13, 4). Mais tu ne peux contracter un mariage légitime. Aprés
t’€tre attaché a I’époux céleste, 1’abandonner pour te lier 4 une femme constitue
un adultére, dusses-tu mille fois appeler cela un mariage, ou plutdt ¢’est pire qu’un
adultére dans la mesure ot Dieu I’emporte sur les hommes. Que nul ne t’abuse en
disant que Dieu n’a point interdit le mariage. Je le sais moi aussi. Il n’a point
interdit le mariage, mais il a défendu I’adultére, ce que précisément tu vas commettre,
si tu veux jamais, ce qu’a Dieu ne plaise, contracter mariage.(...) »*.

Ainsi le moine, dans le monachisme chrétien, était-il considéré comme
une personne qui avait sacrifié complétement sa vie au Christ. L’argument de
saint Chrysostome est fondé sur une telle considération. Le moine n’a pas le
droit d’avoir femme, méme une femme légitime, car finalement elle n’est pas
« légitime » puisque le moine est déja marié au Christ. S’il revient i sa vie
antérieure il abandonne le Christ.

Saint Pakhdome découragea aussi ses disciples de se marier en disant ceci :
« Je vous exhorte, & fréres, si un raisonnement de cette sorte monte en votre
coeur, de sorte que vous disiez ceci : « Voila , les patriarches et les prophétes
ont partagé la vie du mariage et ils ont fait plaisir a Dieu ». Non, ne prenez point
ainsi, mais chacun de vous considére en raisonnant en quel lieu ou en quelle
prison sont les anges qui ont transgressé ; ils sont renfermés dans de grandes
ténébres denses. Si vous pouvez supporter ces grandes ténébres ou ils sont
renfermés, eh bien, c’est votre affaire (...) »*®. Dans le monachisme bouddhique
embrasser la vie monastique n’était pas considéré comme une action définitive.
Il n’y avait donc pas, pour le moine bouddhiste, de voeu solennel de chasteté ou

20 Regle Art.n° 153.
Mt Cassien, Institutions, IV, 36 (tr. Guy, SC. n°® 109, pp. 175-176).
%2 JEaN CHRYSOTOME, A Théodore (Tr.J. Dumortier, SC., n° 117, p. 61).

% E. AMELINoU, Mission Archéologique Frangaise au Caire, 1. IV, p. 619.
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de célibat perpétuel. Au contraire, il avait le droit de quitter la communauté
monastique quand il le voulait, de devenir laic afin d’avoir une épouse. Toutefois,
dans la vie monastique, afin de garder la stabilité de la chasteté, le moine était
encouragé a garder sa pensée éloignée des femmes, et la nonne était encouragée
a garder sa pensée éloignée des hommes.

La nourriture dans ses rapports avec Ia chasteté : Comme nous 1’avons
vu plus haut, les moines chrétiens, notamment les anachorétes et semi-
anachorétes, limitaient trés strictement leur nourriture en vue de réprimer les
émotions de désir sexuel. Cependant, la maniére de limiter la nourriture était
différente dans les coenobia de saint Pakhdéme ainsi que d’abba Schenoudi.
Mais eux-aussi encourageaient leurs moines 2 manger peu.

Selon I’enseignement et la discipline, les moines bouddhistes aussi
étaient encouragés a limiter leur nourriture. Mais cette limite est tout a fait
différente de celle des moines chrétiens du Désert. On sait que le monachisme
bouddhique n’a pas admiré les pratiques austéres, par conséquent la limitation
de la nourriture n’est jamais extréme. Une nourriture convenable et équilibrée,
et donc une bonne santé, étaient considérées comme des choses essentielles au
progrés intérieur.

Comme nous I’avons vu plus haut, (cf. supra p. 110), les moines bouddhistes
mangeaient seulement avant midi**. Il n’y avait aucune régle dans leur code de
discipline (Vinaya) pour limiter quantitativement les repas 2. Selon les récits
que nous trouvons dans les textes, non seulement le Vinaya mais aussi dans les
Nikayas la qualité des repas des moines bouddhistes était souvent excellente. Il
n’y a aucune raison pour que ces textes exagérent. Les laics voulaient donner de
la nourriture aux moines et ils préparaient aussi bien que possible. Certains
personnes étaient entrées dans le monachisme uniquement pour profiter de cette
générosité délicieuse des laics. C’est une autre question.

La nourriture constitue donc une grande différence entre le moine bouddhiste
et le moine chrétien du Désert. Manger le minimum était une grande vertu parmi
les moines chrétiens, tandis que les moines bouddhistes avaient un repas copieux.
Cependant, la limitation était louée et la frugalité était encouragée a cause des
mauvaises conséquences d’une nourriture trop abondante : grossir, devenir
paresseux, perdre I’équilibre physique, le sommeil, etc. Au plan purement
spirituel, manger peu ou beaucoup n’était pas important, mais il fallait manger
avec un certain désenchantement (cf. supra p. 111).

204
midi.

205

Méme auvjourd’hui, les moines bouddhistes dans les pays Theravadins ne mangent qu’avant

En ce qui concerne la qualité seulement, 1’alcool et certaines sortes de viandes étaient interdits.
cf. supra. p. 110.
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Le monachisme chrétien établit un rapport entre la gourmandise et le désir
sensuel. Mais ce rapport n’existe pas spécialement dans le monachisme
bouddhique. Pour ce dernier, la gourmandise ou tout autre désir de plaisir des
sens, ce qui est goiit€ par les yeux ou par le nez ou par I’organe sexuel, est
seulement une partie du grand désir de se procurer un plaisir sensuel (k2ma).
Mais pour le christianisme monastique, 1’émotion sexuelle est liée spécialement
a la gourmandise. Ainsi, la personne qui veut réprimer les émotions sexuelles
devait-elle contrdler essentiellement le ventre et la bouche, par une stricte
limitation de la nourriture, tandis que, selon le bouddhisme, I’émotion sexuelle
est liée aux cinq sens et a leurs objets, non pas spécialement a la bouche. (cf.
infra p. 167). A ce propos, nous pouvons évoquer I’anecdote du “fruit défendu’
qui se trouve dans le Jataka :

Un jeune homme de Savatthi entra dans la communauté monastique avec
grand enthousiasme. Un jour, en allant recueillir la nourriture, il vit dans la rue?®
une belle femme et tomba amoureux d’elle. Ce moine fut amené devant le Maitre
par ses conféres. Le Maitre, en conseillant ce moine, raconta une vieille histoire
pour illustrer le mal que constitue le désir du plaisir sensuel : « Lorsque le roi
Brahmadatta était au pouvoir 4 Varanasi, le *Bodhisatta naquit dans une famille
commergante et devint Jui-méme commercant. Comme chef de caravane [de
marchands] il allait, avec cinq cents chars, des provinces de I’Est 4 1’Ouest, il
arriva 2 la lisiere d’une grande forét. Il dit a son groupe : dans cette forét il y a
des arbres sur lesquels poussent des fruits empoisonnés. Personne ne doit
manger la fruit d’un arbre inhabituel sans me consulter ». En traversant la forét
ils voyaient des arbres portant des fruits tout a fait semblables 2 des mangues par
la forme, I’odeur, la saveur et les arbres eux-mémes ressemblaient a des
manguiers. Par erreur, pensant que ¢’étaient des manguiers, plusieurs parmi eux
cueillirent des fruits et les mangérent. Certains n’en mangérent pas en disant :
« Avant de manger ces fruits il nous faut consulter le chef ». La plupart de ceux
qui mangerent ces fruits moururent. Mais quelques-uns purent survivre grice 4
des soins d’urgence. Le chef, étant arrivé, vit ce qui s’était passé ». Le Maitre en
racontant cette histoire disait : « Comme les gens qui ont mangé les fruits
empoisonnés dans la forét, le désir sensuel aussi tue la personne qui ne connait
pas le danger du désir du plaisir sensuel »27 .

Cette histoire est d’une certaine fagon semblable a celle qui se trouve dans
la Genése (Gen 3, 1-23). Ces deux histoires parlent d’un « fruit défendu ». Le
fruit défendu du judéo-christianisme se trouvait au milieu du jardin d’Eden créé
par Dieu. Le fruit défendu, ou plutét le fruit empoisonné, du bouddhisme était

2% Savatthi : la capitale du pays des Kosalas.
¥ Kimpakka J @aka (n° 85),in JatakaA. I, 367-368 ; cf. Phala J@aka (n° 54), in JatakaA. I, 270-271.
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dans une grande forét entre I’Est et I’Ouest. Ayant mangé le fruit défendu, Adam
et Eve furent chassés du jardin, et les conséquences furent catastrophiques pour
I’humanité entiére ! Ayant mangé le fruit empoisonné, les gens du Bodhisatta
moururent dans la forét. '

Pour le monachisme chrétien, manger le fruit défendu constitua un acte de
désobéissance envers Dieu : rapport sexuel entre Adam et Eve. Pour le
monachisme bouddhique, manger le fruit empoisonné est comparable avec I’acte
de consommer le plaisir des sens : il s’agit non seulement de gourmandise ou de
luxure mais aussi des autres plaisirs, ceux qu’on peut éprouver par les yeux, par
le nez, par I'oreille, etc. C’est pour cela qu’en donnant des conseils au moine
tombé amoureux d’une belle femme, le Jataka parle globalement du danger du
désir de plaisir sensuel®®.

Toutes sortes de désirs des sens constituent des obstacles pour la chasteté
du moine (cf. infra p. 167). Aussi, quand le monachisme bouddhique parle de la
chasteté, n’accorde-t-il pas une attention spéciale a la question de la gourman-
dise. Au lieu de cela il conseille de contrdler tous les sens et de garder la stabilité
de la pensée.

Ici se pose une question importante : si quelqu’un prend des repas trés
nourrissants et s’il mange avec gourmandise, peut-il contrdler sa pensée ? Les
bons repas ne stimulent-ils pas les émotions sexuelles ? A ces questions, la
réponse du bouddhisme, d’une certaine facon, sera affirmative. Sauf dans le cas
des gens qui ont atteint les plus hauts sommets de la libération, chez les autres la
pensée peut étre troublée par une nourriture copieuse. Mais au lieu de contrdler
la qualité des repas, le monachisme bouddhiste insistait sur la nécessité de
contrdler la qualité de la pensée au cours des repas. Par exemple, le moine
devait manger sa nourriture en pensant : « Cette nourriture, je la prends non pas
pour m’amuser, étre sportif, élégant, ou pour m’embellir, mais je la prends
seulement pour maintenir mon corps en bonne santé, supprimer les maladies,
faciliter la continuijté de 1a Conduite pure. Ainsi, 3 cause de cette nourriture, je
supprime les maladies que j’ai déja, j’évite les maladies qui pourraient se produire
et ainsi a cause de cette nourriture je demeure sans inconfort »2. Il était
€galement conseillé de cultiver des perceptions concernant I’'impureté de la
nourriture (2hdre patikkila saiia), pendant le repas?'?.

Telle était I’attitude du moine bouddhiste envers la nourriture. On peut voir
qu’ici le monachisme bouddhique accordait la priorité 4 la santé et au bien-étre

*®  Pour le bouddhisme, le désir sexuel n’est qu’une partie du désir sensuel. Voir M.W., La philosophie

du Bouddha, 2™ Edition, Editions LIS, Paris, 2000, pp. 103-104.
2% Majjhima.l, 10; III, 2 ; Samyutta. IV, 104 ; Anguttara. II, 40 ; III, 288.
M9 Digha.III, 89,291 ; Samyutta. V, 132 ; Ahguttara. IV, 49.
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physique du moine. On peut se demander : aimait-il son repas ? Voulait-il vivre
confortablement en bonne santé ? La vie monastique chez les renongants
bouddhistes était-elle un « billet facile » pour mieux vivre ? Si le moine accorde
ici la priorité a la santé, c’est que la santé est nécessaire pour pratiquer ses
méthodes contemplatives?!!. D’ailleurs, s’il se souciait vraiment de sa santé, il
ne pouvait manger trop.

A ce propos nous pouvons citer une discussion entre le roi Milinda
(Ménender ?) et le moine appelé Nagasena Thera : le roi Milinda interroge le
moine : « Est-ce que le corps est une chose aimable pour les renongants comme
vous ? ». « Non » fut la réponse de Nagasena. Milinda interrogea de nouveau :
« Pourquoi alors les moines entretiennent-ils le corps avec attention et le
soignent-ils tendrement ? ». Avant de répondre, Nagasena interrogea le roi :
Avez-vous jamais €té blessé par une fleche 7 »

Milinda : Ou

Nagasena : Vous étes-vous occupé de la blessure en mettant des onguents et un
pansement ?

Milinda : Oui.

Nagasena : Est-ce que cette préoccupation et ces traitements signifiaient que
vous avez aimé la blessure ?

Milinda : Non, Révérend. Je me suis occupé de la blessure pour qu’elle puisse

guérir vite.

Alors le moine répondit a la premiére question du roi : « De méme,
6 grand roi, le corps n’est pas une chose aimable pour les bhikkhus. Mais
ils I’entretiennent et le soignent afin de pouvoir pratiquer la *Conduite
pure »2!2,

Une autre question se pose : le moine bouddhiste cherchait-il des repas
délicieux ? Les textes du Vinaya parlent des repas donnés pour les moines par
les fideles laics. Les moines ne demandaient pas de repas délicieux® . Cependant,
les donateurs voulaient donner les meilleures choses afin d’avoir des résultats
kammiques meilleurs. Si quelqu’un donnait aux moines une nourriture délicieuse,
ils ne la rejetaient pas. De toute fagon, avant de manger, ils ne savaient pas si le
repas était délicieux ou non. En mangeant, essayaient-ils d’éprouver un plaisir ?
Mangeaient-ils avec gourmandise ?

21 Les maladies physiques étaient considérées comme des obstacles au progrés intérieur.

Visuddhimagga. pp. 89-90.

22 Milinda-paiiha. pp. 73-74.

23 ] était formellement interdit aux moines de demander des repas ou d’exprimer une préférence en
ce qui concerne telle ou telle nourriture sauf en cas de maladie. cf. supra, p. 111.
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Psychologiquement parlant, le goiit du repas est une question personnelle.
Le « goiit personnel » ne peut étre changé par des régles ou des conseils. Mais
les méthodes du progrés intérieur du monachisme bouddhique essayaient de
changer ce « gofit personnel » du moine pour qu’il puisse devenir une personne
indifférente vis-a-vis de tous les goiits, que ceux-ci soient agréables ou
désagréables. Ainsi, le moine n’essayait-il pas de chercher le bon gofit, mais
plutdt de manger sa nourriture, bonne ou mauvaise, avec €galit€ de pensée
(upakkha), et plus encore avec un sentiment qui améne la pensée au non
attachement vis-a-vis de la nourriture.

En expliquant comment le moine doit considérer la nourriture matérielle,
un sermon du Samyutta-nikaya donne une parabole extravagante : un couple
égaré dans la forét passe plusieurs semaines sans avoir rien 4 manger. Enfin, ils
sont obligés de tuer leur fils unique et ils en mangent la chair. Quel est le senti-
ment des parents ? Est-ce qu’ils ont du plaisir & manger la chair de leur propre
enfant ? Ils la mangent non pas pour éprouver du plaisir, mais simplement pour
traverser la forét en gardant la vie. Le moine aussi doit prendre sa nourriture
avec le désenchantement de ces parents qui dans la forét mangent la chair de leur
enfant !21*

Avec une telle attitude, la qualité des repas ne devient pas un obstacle pour
le moine. Qu’il mange les repas du palais royal ou celui que lui donne I’habitant
d’un taudis, pour le moine c’est égal. Il n’a pas de plaisir spécial & manger les
repas du roi, ni de déplaisir spécial 2 manger ceux des bas-quartiers. Le
Vatthapama-sutta, aprés avoir expliqué longuement les pratiques mentales,
mentionne : « (...). Et alors, 6 moines, ce moine d’une telle moralité, d’une telle
qualité intérieure, d’une telle sagesse, mange la nourriture sans grains noirs,
avec des potages et des currys, mais [sa pensée] n’est pas affectée. (...) »2*.

Sans doute toutes les explications susdites qui se trouvent dans les textes
canoniques peuvent étre vraies et raisonnables. Mais pour le non-bouddhiste, il
y a une question qui n’est pas encore résolue : avec des repas nourrissants,
comment le moine bouddhiste pouvait-il réprimer les émotions sexuelles ? Sans
chatier son corps, comment pouvait-il garder la chasteté ? La solution est que
le monachisme bouddhique a essayé de changer la perspective du moine
vis-a-vis des objets extérieurs. Alors, le moine devait considérer les choses :
les formes (ridpa), les sons (sadda), les odeurs (gandha) les saveurs (rasa,
les tacts (pofthabbhi), tels qu’ils étaient selon la réalité : impermanents
(anicca) ; insatisfaisantes (dukkha) et non-substantielles (anarta). Comment
pouvait-il atteindre & une telle vision réaliste des choses ? La réponse du

24 Samyutta. IT,98.
25 Majjhima. I, 36.
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monachisme bouddhique est : « par la pratique des méthodes d’exercices mentaux
(bhavand) ».

La méditation - les exercices mentaux : Le bouddhisme accorde la priorité
a la pensée?'® : « Quand la pensée est dirigée incorrectement, I’action, la parole
et les pensées sont en conséquence, mal dirigées »*!7. On devait donc maitriser
la pensée et on devait la purifier*®. Dans le cas de la chasteté religieuse, com-
ment le moine bouddhiste pouvait-il essayer de contrdler la pensée par les
méditations ? Le monachisme bouddhique posséde certainement un systéme
d’exercices mentaux (bhdvand) assez net et bien développé®?. Pour les
bouddhistes, il existait et existe deux sortes de méditations : 1. Samatha
bhavana : méthodes pour développer la concentration mentale?® ; 2. Vipassani
bhavana : méthodes analytiques fondées sur 1’attention, la pensée prise de
conscience, la vigilance et I’observation?!. De nombreux textes canoniques
contjennent des sermons sur ces méditations et expliquent comment on doit les
mettre en pratique. De plus, la plus grande partie du Visuddhimagga est consacrée
a expliquer ces exercices et leurs résultats graduels. En principe, I’interprétation
du Visuddhimagga est basée sur le fameux sermon intitulé MahZ Satipatthana-
sutta qui se trouve dans plusieurs textes du Canon bouddhique®?.

Le Satipatthana-susta insiste sur deux points principaux : 1. la concentra-
tion de la pensée ; 2. I’observation analytique. Il semble ici que la concentration
de la pensée soit considérée comme un moyen d’acquérir la capacité analytique.
Car la concentration crée une tranquillité de la pensée et une patience permettant

6 Le premiers vers du fameux Dhammapada mentionne : « Tous les état mentaux ont la pensée

pour avant-coureur, pour chef, et ils sont créés par la pensée. Si un homme parle ou agit avec une
mauvaise pensée, le malheur le suit tout comme la roue suit le sabot du boeuf tirant le char. [En
révanche] si un homme parle ou agit avec une pensée purifiée, le bonheur I’accompagne d’aussi prés
que son ombre inséparable. - Dhap. vv. 1-2.

27 Anguttara. I, 266.

28 Dhap. vv. 33-43.

*1® Voir : Padmasiri de Siva, Buddhist and Freudian Psychology, Colombo, éd. Lake House, 1978,
pp. 162-170 ; Edward Conze, Buddhist Meditation, London, 1965.

*" Samatha bhavana (= citta bhdvand): par cette sorte d’exercices mentaux, on peut développer la
fixation unificatrice de la pensée (cirte kaggara) qui conduit aux plus hauts états « mystiques » tels
que kificanfidyatana, 1a Sphére du néant, ou nevasaffianZsaiifiayatana, la Sphére de ni perception
ni non-perception. Selon le' bouddhisme, tous ces états atteints par les méthodes samatha sont des
créations mentales. Cette sorte de méditation était déja pratiquée par les religieux avant le Bouddha.
Elle n’est donc pas purement bouddhiste.

®! Vipassana-bhavana (= paifi-bhdvand) : cette sorte d’exercices mentaux est purement
bouddhiste et elle est indiquée comme le sentier direct qui conduit les étres 2 la purification, 2 la
conquéte des douleurs et des peines, a la destruction des souffrances physiques et mentales, 2
"acquisition de la conduite droite, a la libération de la pensée, 2 la réalisation du *nibbana ».

*#  Digha. IT, 290-315 ; Majjhima. I, 55-60 ; cf. Samyutta, IV, 363 ; V, 141-142 ; Anguttara, 11, 142.
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d’analyser les choses extérieures et intérieures a I’individu pendant longtemps.
Dans la pratique, ce texte conseille d’utiliser comme sujet de réflexion quelques
€léments assez proches de I’individu : le corps (kaya) ; les sensations (vedana);
la pensée (cirta) et des objets mentaux qui se produisent dans la pensée et ceux-
ci sont appelés dhamma.

Selon le Maha-Satipatthana-sutta, le moine doit d’abord améliorer sa
capacité de concentration. Pour cela, comme sujet de réflexion, il porte son
attention sur ’aspiration et I’expiration. Le texte explique : « (...) un bhikkhu
étant allé dans la forét, au pied d’un arbre, ou dans une maison isolée, s’assied,
les jambes croisées, le corps droit, son attention est fixée devant lui.
Attentivement il aspire, attentivement, il expire. Aspirant lentement, il sait :
“lentement j’aspire”. Expirant lentement, il sait : “lentement j’expire ”. Aspirant
rapidement, il sait : “rapidement j’aspire ".(...) ». Le MahZ Satipatthana-sutta
montre ainsi longuement comment on doit développer la concentration et la
compréhension?? .

La caractéristique remarquable de cette concentration consiste 2 rester
attentif et conscient. Selon ce sutta, dans toutes les activités quotidiennes, le
bhikkhu doit garder son attention : « Le bhikkhu allant ou revenant, en est
parfaitement conscient ; regardant devant ou autour de lui, il en est parfaitement
conscient ; étendant ou repliant ses membres, il en est parfaitement conscient ;
portant le bol et les robes, il est parfaitement conscient ; mangeant, buvant,
mastiquant, goiitant , il en est parfaitement conscient ; déféquant, urinant, il en
est parfaitement conscient ; marchant, étant debout, s’asseyant, s’éveillant, se
taisant, il en est parfaitement conscient ».

Quel est le rapport entre de telles pratiques de vigilance et la chasteté ? Par
ces exercices, le bouddhisme essaie d’apporter d’abord une capacité de con-
centration et une tranquillité de la pensée, puis un certain détachement. Le suzta
explique : Il demeure observant 1’apparition [du fonctionnement] du corps ; I
demeure observant }a disparition [du fonctionnement] du corps ; Il demeure
observant I’apparition et la disparition [du fonctionnement] du corps. « Voila le
corps », cette introspection est présente a lui, seulement pour la connaissance,
seulement pour la réflexion, et il demeure 1ibéré et ne s’attache 2 rien dans le
monde ».

Mais la méthode présentée par le Maha-Satipatthana-sutta ne se limite
pas aune telle concentration, ou attention ou introspection. Elle améne le moine
encore plus loin. Evidemment il est nécessaire de faire changer la perspective
du moine vis-a-vis de son corps, de créer un certain désenchantement (nibbida)
en lui, pour qu’il puisse développer le non-attachement vis-a-vis des autres corps

223

Voir aussi : Andpanasati-sutta (Majjhima. 11, 79 ) et Angpana-samyutta (Samyutta. V, 311).
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autour de lui***. Selon le Mahz Satipatthana-sutta, le moine commence alors

a analyser les éléments intérieurs de son propre corps : « {(...) Le bhikkhu ob-
serve ce corps de la plante des pieds au sommet de la téte, recouvert de peau et
rempli d’impureté diverses : Il y a dans ce corps : cheveux, poils, ongles, dents,
peau, chair, tendons, os, moelles, reins, coeur, foie, plévre, rate, poumons,
intestins, mésentére, estomac, excréments, bile, phlegme, pus, sang, sueur,
graisse, larmes, suint, salive, mucus, synovie, urine. De méme que s’il y avait un
sac a deux ouvertures, rempli de grains divers tels que : riz, riz brut, ceci des
pois chiches, ceci des haricots, ceci du sésame, ceci du riz perlé ; de méme le
bhikkhu observe ce corps (...). Et de plus, le bhikkhu examine le corps, tel qu’il
est constitué par les éléments : ’élément terre?, 1’élément eau®*, ’élément
feu??, I’élément air??®. De méme qu’un habile boucher, ou un apprenti boucher,
ayant tué une vache va s’asseoir a un carrefour, I’ayant débitée en morceaux,
de méme, le bhikkhu examine ce corps tel qu’il est constitué en éléments
(..)»¥%®,

Cette facon d’observation et d’analyse faites pendant longtemps, améne
évidemment le moine au détachement envers son corps. Il semble que le
bouddhisme considére que ce soit le lien le plus fort qu’il faille détruire. Il
enseigne au moine a voir de plus en plus le mal du corps : il peut méme aller au
cimetiére pour regarder un cadavre comme sujet de réflexjon. le Maha
Satipatthana-sutta explique :

«(...) Quand le bhikkhu voit un corps jeté sur un charnier, mort depuis un

Jjour, deux jours, trois jours, gonfl€, bleui, putréfié, il réfléchit a son propre corps :

“Ce corps ala méme nature, il deviendra de méme, il ne peut I’éviter ”(...). Quand

le bhikkhu voit un corps jeté sur un charnier, déchiqueté par les corbeaux, les

vautours, rongé par toutes sortes de vers, il réfléchit a son propre corps : “Ce corps

224

Ce désenchantement (nibbida) ne comporte aucun €lément de refus ou de haine 4 I’égard de lui-
méme ou des autres étres vivants. L'équilibre, au contraire, implique la pratique des quatre demeures
sublimes, notamment de la bienveillance (mettd) et de la compassion (karuna). Voir : le Brahma-vihara
niddesa dans le Visuddhimagga.

25 L’élément terre est I’élément d’extension, ¢’est-2-dire le principe fondamental de la matiére.ll
existe en degrés multiples comme dureté, plus grande dureté, rigidité, plus grande rigidité, souplesse,
flexibilité, etc.

226 L’élément eau est I'élément de cohésion, c’est-a-dire le pouvoir cohésif des qualités matérielles
par quoi elles se forment en masse, ou en tas ou en morceaux.

27 Lélément feu est I'élément de chaleur, ¢’est-a-dire le pouvoir de britler, d’enflammer, de mirir les
qualités matérielles. Cette vertu de maturation est de deux sortes : celle du froid et celle de la chaleur.
28 Lélément air est I’élément moteur, ¢’est-a-dire le pouvoir de soutenir ou de résister. Il est de
beaucoup de genres : soutenant, résistant, transportant, vibrant, diffusant, etc.

9 De ces quatre grands éléments dérivent ou proviennent toutes les autres formes de la matiére;
autrement dit, toute matiére est une combinaison, en des proportions diverses, de ces quatre propriétés
élémentaires.
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alaméme nature, il deviendra de méme, il ne peut I'éviter . Quand le bhikkhu voit
un corps jeté sur un charnier, charpente d’ossements liés par des tendons, ayant
encore des lambeaux de chair et des taches de sang, il réfléchit 4 son propre corps:
“Ce corps a laméme nature, il deviendra de méme, il ne peut I’éviter . Quand le
bhikkhu voit un corps jeté sur un charnier, charpente d’ossements liés par des
tendons, sans plus de chair, ni taches de sang, 1l réfléchit & son propre corps : “Ce
corps a la méme nature, il deviendra de méme, il ne peut I’éviter ”. Quand le
bhikkhu voit un corps jeté sur un charnier, les ossements déliés des tendons, dispersés
gaetla,ici un os des mains, et 12 un os des pieds ; ici un tibia et 1a un fémur ; ici
un bassin, et 1a des vertébres ; ici le crine, il réfléchit & son propre corps : “Ce
corps a la méme nature, il deviendra de méme, il ne peut I’éviter ”. Quand le
bhikkhu voit un corps jeté sur un charnier, les ossements blancs comme des
coquillages, il réfléchit 4 son propre corps : “Ce corps ala méme nature, il deviendra
de méme, il ne peut I’éviter ”. Quand le bhikkhu voit un corps jeté sur un charnier,
les ossements pourris et devenus poussiére, il réfléchit a son propre corps : “Ce
corps a la méme nature, il deviendra de méme, il ne peut I’éviter ”. Le bhikkhu
demeure ainsi observant le corps intérieurement ; il demeure observant le corps
extérieurement. Il demeure observant I’ apparition [du fonctionnement] du corps.
Il demeure observant la disparition [du fonctionnement] du corps. “Voila le corps
cette introspection est présente 2 lui, seulement pour la connaissance, seulement
pour laréflexion, et il demeure libéré et ne s’ attache 2 rien dans le monde. (...) »¥0,

Il est évident ici que par de telles méthodes, le monachisme bouddhique
essaie de changer le point de vue du moine, et de former un point de vue
défavorable a la recherche des plaisirs. Le point le plus important, ici, est que le
Maha-Satipatthana-sutta insiste sur « la caractére transitoire et I’'impureté »
du corps. Pour le moine, il n’y a donc pas de raison de rester li€ i son propre
corps ni au corps des autres, d’aller chercher les plaisirs sensuels avec son propre
corps, ni avec le corps des autres.

Enoutre, de nombreux textes du Canon bouddhique parlent des désavantages
des désirs sensuels. Par exemple, dans le sermon intitulé Mahi
dukkhakkhandha-sutta, 1’ état d’impermanence et d’insatisfaction des plaisirs
sensuels est comparé a la beauté d’une jeune fille : « Quelle est la satisfaction
attachée au corps (rgpa) ? Elle est comme une Jeune fille d’'une famille noble
qui a quinze ans ou seize ans, qui n’est pas trop grande, ni trop petite, ni trop
grosse, ni trop maigre, ni trop noire ni trop blanche, et qui est au sommet de sa
beauté, et charmante. Si quelqu’un éprouve du plaisir & cause de la beauté de
cette jeune fille, c’est la satisfaction du corps. Quel est le péril du corps ? La

B0 Le Satipatthana-sutta continue en expliquant comment le bhikkhu doit pratiquer I’attention et

I’observation sur trois autres phénoménes : les sensations selon le fonctionnement des
sensations(vedannupassana), la pensée selon le fonctionnement de la pensée (cittanupassand) ; les
objets mentaux selon le fonctionnement des objets mentaux (dhmmanupassana).
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méme jeune fille belle, au cours du temps atteint quatre-vingts, quatre-vingt-dix,
cent ans. Sa beauté ancienne est perdue, disparue : un péril est apparu. On voit la
méme dame 4gée, un jour, dans un cimetiére, son corps ouvert par les animaux.
Ainsi, le corps et les satisfactions venant du corps sont sujets 2 la transforma-
tion, au changement, 4 la destruction et au déclin. (...) »*'.

Ce sermon continue en expliquant I’impermanence des autres objets de
plaisir : les sons agréables, les saveurs délicieuses, les odeurs agréables et les
contacts séduisants, en usant de la méme comparaison avec la jeune fille belle
qui va mourir apres étre devenue une dame dgée, désagréable aprés sa mort ,
conduite au cimetiére. Le corps d’une personne morte était un sujet de réflexion
trés efficace afin de pousser les moines 2 réfléchir sur I’impermanence?*?. Les
textes bouddhiques nous fait part d’une anecdote trés intéressante :

Une courtisane de la ville de Rajagaha appelée Sirima était bien connue
cause de sa beauté. Un moine admirait la beauté de Sirima et prit I’habitude de
penser toujours 3 elle. Or, cette belle courtisane mourut. Le Bouddha, en vue de
prononcer un sermon, demanda au roi Bimbisara d’organiser des funérailles
publiques. Beaucoup de gens y participérent. Le Bouddha aussi y alla avec le
moine en question. Il commenga son sermon par une sorte de vente aux enchéres.
D’abord il demanda si quelqu’un parmi les participants voulait avoir le cadavre de
cette belle pour mille kahipanas™* . Personne ne se présenta pour avoir le corps.
Le Bouddha demanda si quelqu’un voulait avoir le cadavre pour seulement cing
cents kahapanas. Personne n’en voulait. Le prix baissa graduellement : quatre
cents kahdpanas, trois cents, cent, etc. Mais personne ne voulait avoir le cadavre.
Enfin, le Bouddha demanda si quelqu’un voulait avoir le cadavre gratuitement.
Personne n’en voulait. Finalement, le Bouddha dit : « Quand Sirima était vivante,
on se battait pour avoir son corps. Les nobles payaient des milliers de kahdpanas
pour une seule nuit. Mais, maintenant, personne ne veut I’accepter méme
gratuitement. »

Puis, le Bouddha pronong¢a un sermon sur I’impermanence. Le texte
dit que le sermon fut utile a beaucoup, spécialement au moine qui aimait
Sirima®**,

31 Majjhima. I, 88.

#2  Demeurer temporairement dans un cimetiére pour méditer sur la mort est une pratique ascétique
(dhutariga) facultative dans le monachisme bouddhique (cf. supra. 111). Selon le conseil du
Visuddhimagga, le moine qui demeure dans le cimetiére y va le soir et revient le lendemain trés t5t du
matin 2 son monastére. En principe, le moine qui observe les pratiques ascétiques ne doit pas laisser
connaitre ses vertus spéciales aux autres. Mais au cas ot il établit sa demeure du soir au cimetiére, il est
obligé de prévenir de son habitude le doyen résidant du monastére (nevdsika mahathera) et le chef
du village, en vue de sa sécurité civile.

33 Kah3pana : une unité de valeur.

24 DhapA. 111, 104.
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De cette fagon, pour le moine bouddhiste tout comme pour le moine chrétien
du Désert, la mort était un utile sujet de réflexion. Nous rencontrons ces deux
moines dans le cimetiére, regardant les cadavres, prenant les cadavres comme
sujet de réflexion dans leur méditation. Mais pour le moine chrétien la méthode
ne tend pas au méme but. Pour lui ce n’est pas seulement un moyen pour réfléchir -
a I'impermanence de cette vie terrestre, ¢’est surtout un moyen pour garder en
mémoire le Jugement et en méme temps le bonheur éternel promis dans le
Royaume de Dieu. Vis-a-vis du bonheur du Royaume de Dieu, les plaisirs
sensuels dans ce monde ne signifient rien. Comme saint Antoine I’a dit : « Ne
retournons pas nos regards vers le monde comme si nous y avions abandonné de
grandes choses. Car toute la terre elle-méme n’est rien a cdté du Ciel »%*, tandis
que pour le bouddhiste, 1a mort n’est qu'un sujet de réflexion pour comprendre
I'impermanence de toutes les choses conditionnées, et acquérir un détachement
vis-a-vis des choses conditionnées, en vue de déraciner le désir du plaisir sensuel,
qu’ils soient humains ou divins.

La méditation bouddhiste ne se limite pas & la réflexion sur la mort. Il est
conseillé au moine de regarder et d’analyser subtilement les sensations, la
fonction de la pensée et la fonction des sens, les objets de plaisir et les liens qui
naissent a cause des objets de plaisir et des sens. Le Satipafthana-sutta explique:

«(...) Etde plus, un bhikkhu demeure observant les six sphéres intérieures et
extérieures (des sens) : Ainsi, le bhikkhu connait I’oeil (cakkhu), il connait les
formes visuelles (r17pa) et il connait le lien qui nait 4 cause d’eux. Il sait comment
ce lien non apparu apparait, il sait comment ce lien apparu est brisé, il sait comment
ce lien brisé 4 I’avenir n’ apparaitra plus.

Le bhikkhu connait le nez (s6ta), il connait les odeurs (gandha) et il connait le
lien qui naft & cause d’eux. Il sait comment ce lien non apparu apparait, il sait
comment ce lien apparu est brisé, il sait comment ce lien brisé, 4 1’avenir n’ apparaitra
plus.

Le bhikkhu connait 1a langue (jivh3) , il connait les saveurs (ras3) et il connait
le lien qui nafit & cause d’eux. Il sait comment ce lien non apparu apparait, il sait
comment ce lien apparu est brisé, il sait comment ce lien brisé a I’avenir n’apparaitra
plus.

Le bhikkhu connait le corps (kaya), il connait les sensations tactiles
(potthabbhd) et il connait le lien qui nait 4 cause d’eux. Il sait comment ce lien non
apparu apparatt, il sait comment ce lien apparu est brisé, il sait comment ce lien
brisé a I’avenir n’apparaitra plus.

Le bhikkhu connait le mental (mana), il connait les objets mentaux (dhamma)
et il connait le lien qui naft a cause d’eux. Il sait comment ce lien non apparu
apparait, il sait comment ce lien apparu est brisé, il sait comment ce lien brisé a
I’avenir n’apparaitra plus. (...) ».

35 Vita Antonii. Ch. 17.
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Une telle observation, une telle attention, une telle anélyse donnent non
seulement la capacité de maitriser sa pensée et son corps, mais aussi une grande
compréhension de 1’activité interdépendante, de tous les objets, soit mentaux,
soit matériels. Avec une telle connaissance, il ne s’attache a rien. C’est ainsi que
la méditation devient un moyen pour garder la chasteté religieuse chez les moines
bouddhistes. Ici nous ne devons pas oublier que, dans le bouddhisme, la méditation
est un moyen pour garder la chasteté religieuse, et celle-ci est un moyen pour
mieux conduire la méditation.

Enfin, résumons : dans le monachisme bouddhique ainsi que dans le
monachisme chrétien du Désert une grande priorité est donnée au fait de
s’abstenir de rapports sexuels. Sur ce plan général, les deux systémes insistent
sur la nécessité d’éviter la sensualité. Ecarter la familiarité avec les personnes
de I'autre sexe est un point capital dans ces deux systémes. Pour réprimer les
émotions sexuelles, le monachisme chrétien du Désert insiste sur la limitation
des repas pour deux raisons : 1. la sexualité est liée essentiellement & la gour-
mandise ; 2. la mortification aide a réprimer les émotions sexuelles. Dans le
monachisme bouddhique on ne trouve pas de mortification semblable. En
revanche, il y existe une doctrine assez développée sur la répression des désirs
sensuels, doctrine qui insiste sur la nécessité d’éviter toute sorte de plaisirs des
sens, a travers une compréhension correcte.

Le monachisme bouddhique ainsi que le monachisme chrétien du Désert
utilisent ]la méditation comme un moyen pour garder la chasteté religieuse. Les
sujets de réflexion comme le cadavre, qui se trouvent dans les deux systémes,
insistent sur la compréhension de I’impermanence de cette vie présente et ils
amenent la pensée au non-attachement. Le non-attachement vis-a-vis du monde
présent est un moyen, pour le moine chrétien du Désert, de garder la chasteté
religieuse, afin d’acquérir la pureté du coeur en vue d’accueillir la grice divine.
Le non-attachement par 1’abstention des plaisirs sensuels et la méditation est,
pour le moine bouddhiste, un moyen d’analyser de plus en plus les objets mentaux
et matériels, d’acquérir la connaissance supréme et d’atteindre la réalisation de
la libération ultime vis-a-vis de tous les liens humains ou divins?$.
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CHAPITRE V

I’OBEISSANCE

L’obéissance « jusqu’alamort » est une vertu essentielle dans le monachisme
chrétien du Désert, car elle exprime le renoncement a sa volonté propre, lequel
est la condition du salut. Nécessité institutionnelle, I’obéissance est donc
également nécessaire au salut.

La nécessité de I’obéissance dans le monachisme bouddhique a un
fondement différent. Le bouddhisme ne considére pas 1’obéissance comme
une vertu en elle-méme. Néanmoins, il accorde une valeur a 1’obéissance dans
le domaine de 1’entrainement monastique et par rapport aux régles ou, pour
mieux dire, par rapport aux préceptes (sikkh3 pada) du code disciplinaire
dit Vinaya. L’obéissance du monachisme bouddhique vis-a-vis des régles se
présente donc comme une nécessité institutionnelle. Enfin, sur le plan
doctrinal, pour le bouddhisme, renoncer a sa propre volonté n’est pas
affaire d’obéissance, mais de connaissance de la réalité. Autrement dit,
lorsque quelqu’un arrive a la connaissance de la réalité, la question du
renoncement a sa propre volonté ne se pose plus, car chez lui il n’y plus de
volonté propre.

Ce chapitre réservé a la place accordée a 1’obéissance par le monachisme
chrétien du Désert et le monachisme bouddhique se divise en deux parties :
(A) I'obéissance dans le monachisme chrétien; (B) I’obéissance dans le
monachisme bouddhique
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(A) DL’obéissance dans le monachisme chrétien du Désert

Ce sujet peut étre envisagé sous les deux aspects suivants : (1) la place de
I’obéissance chez les moines du désert. (2) 1’administration et les punitions
dans leurs monastéres.

(1) La place de I’obéissance chez les moines du Désert

L attitude des anachoretes du Désert sur la question est assez claire. Ils
obéissaient en toute liberté aux commandements divins qui se trouvent dans
I’Ancien Testament et aux enseignements du Christ qui se trouvent dans
I’Evangile'. En effet, leur renoncement au monde et leur venue au désert étaient
en eux-mémes un acte d’obéissance.

Lorsque le monachisme au Désert évolua en semi-anachorétisme, la notion
d’obéissance monastique évolua également. Car le semi-anachorétisme s’était
constitué avec les ex-anachorétes et leurs disciples. Dans le semi-anachorétisme,
nous ne trouvons pas de régles précises d’obéissance, mais seulement les
paroles de la Sainte Ecriture et les conseils des Anciens du Désert. Abba Antoine,
par exemple, avait un groupe de disciples. Mais il n’était jamais pour eux un
législateur. Il pensait que les paroles de la Sainte Ecriture étaient suffisantes
pour régler le comportement des moines. Donc, au lieu de régles, nous trouvons
dans la biographie de saint Antoine, de longs discours a ses disciples. Sans doute
obéissaient-ils aux conseils de leur maitre. Parfois, abba Antoine lui-méme
acceptait un disciple a la condition qu’il fiit obéissant. Paul le Simple, un homme
trés 4gé, qui était venu pour étre disciple d’abba Antoine, disait : « Je ferai tout
ce que tu me diras »2.

Comme nous I’avons signalé précédemment, il y avait beaucoup de semi-
anachorétes a Nitrie et & Scété a la fin du I'V siécle. Mais nous n’avons guére les
moyens de connaitre leurs systémes d’administration et de discipline. Il est juste
de penser qu’il n’y avait pas de code, de régles communes pour ces moines car
leur vie €tait organisée de fagon indépendante.

Méme aprés I’apparition du cénobitisme au Désert, le semi-anachorétisme
continua. Autrement dit, les anciens anachorétes ou semi-anachorétes n’avaient
pas voulu abandonner leur vie habituelle et ils entrainaient leurs disciples dans
leur vie indépendante. Ainsi, une relation personnelle s’établissait entre ceux-ci
et leur maitre. Comme L. Regnault I’a remarqué, a des gens simples et droits,
une seule parole regue d’un vieillard avec une foi et une confiance totales pouvait

' J. LecLerq, «l’obéissance, éducatrice de la liberté dans la tradition monastique» in La liberté
evangelique : principe et pratique, Cerf, Paris, p. 58.

”

*  A.-J. FESTUGIERE, Les moines d'Orient, vol. IV/1, p. 126.
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servir d’unique régle de vie durant des jours, des mois, voire des années, et cela
suffisait 2 les faire vivre dans I’obéissance et la soumission. On peut méme dire
que cette unique parole avait suffi pour établir entre un frére et un vieillard une
véritable relation de paternité et de filiation, car le frére vivait vraiment de la
parole recue comme d’une parole de Dieu sans cesse ruminée et gardée avec le
plus grand soin®.

Le plus souvent, un vieillard n’avait qu’un seul disciple, mais nous trouvons
aussi des semi-anachorétes ayant plusieurs disciples. Par exemple, abba Sylvain
en avait douze*, un autre moine en avait également douze®, un autre cing. Des
moines comme Agaton®, Arséne’, Milésios® avaient deux disciples chacun. Abba
Apollo demeura pendant un certain temps dans une grotte avec cinq disciples®.

Sans doute I’attitude des Anciens a 1’égard des disciples qu’ils avaient
entrainés était-elle trés variée. Néanmoins tout le monde était d’accord sur la
nécessité de ’obéissance. Un vieillard dit : « Rien ne plait autant & Dieu chez
les débutants que 1’obéissance »!°. Un moine anonyme disait : « Nos Péres
avaient ’habitude de se rendre dans les cellules des jeunes fréres et de les
surveiller »!!.

La pratique de I’obéissance et de la soumission n’était pas limitée aux
débutants. Pambo fait I’éloge d’un moine qui vivait depuis vingt-deux ans dans la
dépendance de son maitre'?. Ainsi, dans la vie semi-anachorétique, vivre auprés
d’un maftre dans I’obéissance pouvait durer jusqu’a la mort, celle du vieillard ou
celle du disciple. Par exemple, Jean le Thébain servit son maitre 4gé et malade
jusqu’a la mort®. Un autre moine sauvé par abba Lot lui resta soumis jusqu’a sa
propre mort'*. Alexandre Zoile, le disciple d’abba Agaton, devint ensuite
disciple et serviteur d’abba Arséne jusqu’a sa mort'*.

3

p. 68.

4

L. ReanauLr, «Les Apophtegmes et ’idéal du désert» in Studia Anselmiana, n°® 70, Roma, 1977,

Apoph. Marc, disciple de Sylvain.
L. ReGNAULT, Les sentences des péres du désert, ed. Abbaye Saint-Pierre de Solesmes, 1970,
p-197.

¢ Apoph. Agaton. 20.

" Apoph. Arséne. 32.

8  Apoph. Milesois. 2.

¢ A.-J. FESTUGIERE, op.cit., vol. IV/1, p. 57.

19 Série anonyme grecque du manuscrit Coislin 126, publiée en partie par F. Nau dans Revue de
’Orient Chrétien, Paris, 1907-1913, cité par L. ReanauLT, «Les apophtegmes et I’idéal du désert» in
Studia Anselmiana, n° 70, Roma, 1977, p. 66.

"' L.ReGNAULT, art.cit., p. 66.

2 Apoph. Pambo. 3.

3 Apoph. Jean le Thébain, 1.

4 Apoph. Lot. 2.

Apoph. Agaton, 28.

5
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Ainsi, beaucoup de semi-anachorétes avaient des disciples et beaucoup de
jeunes moines vivaient auprés d’un maitre. Parfois 1’obéissance du disciple vis-
a-vis de son maitre était un choix et une attitude personnelle. Nous n’y trouvons
pas une obligation trés stricte. Par exemple, Marc, le disciple obéissant par
excellence, s’est rendu, & la premiére injonction, auprés de sa mere, mais il
s’arrangea pour que celle-ci ne piit le reconnaitre (cf. supra p. 54). Il revint en
disant 4 son maitre : « désormais je t’en prie, ne me dis pas une seconde fois de
sortir, de peur que je ne te désobéisse ».

Nous trouvons au contraire un autre tableau chez Jean de Lycopolis. Selon
Cassien, ce moine fut élevé jusqu’a la grice de prophétie en raison de son extréme
obéissance. Ce Jean, dés son adolescence et jusqu’a la maturité, fut au service
d’un ancien aussi longtemps que celui-ci vécut, il s’attacha a le satisfaire avec
une si grande humilité que son obéissance frappait le vieillard lui-méme de la
plus grande stupeur. Celui-ci voulut savoir plus clairement si cette obéissance
provenait d’une vraie foi et d’une profonde simplicité de coeur ou si elle était
affectée afin de se faire remarquer de celui qui commandait. Ainsi lui ordonnait-
il assez souvent des choses superflues et inutiles, voire impossibles. Une fois,
par exemple, le vieillard prit dans le biicher un bout de bois coupé depuis
longtemps et préparé pour le feu et qui depuis lors, en attendant qu’on ait
I’occasion de I’ utiliser pour faire cuire quelque chose, trainait 1a, presque pourri.
L’ayant piqué en terre devant lui, il lui ordonna d’apporter de I’eau et de I’arroser
deux fois par jour pour que I’humidité iui fasse prendre racine et que, redevenant
I’arbre qu’il était autrefois, ses branches épanouies offrent douceur au regard et
ombre & ceux qui s’y abriteraient au plus fort de la chaleur. Accueillant ce
commandement avec son respect coutumier et sans nullement tenir compte de
son absurdité, le jeune homme 1’accomplit tous les jours. Il apporta régulierement
de I’eau sur une distance de deux bons milles, ne cessa jamais d’arroser le bois,
si bien que pendant toute 1’année, ni fatigue du corps, ni célébration, ni féte, ni
aucune occupation urgente, qui auraient pu légitimement 1’en dispenser, ni méme
la rigueur de I’hiver, ne purent I’empécher d’observer le commandement's .

L obéissance de Jean n’était pas simplement réservée a son maitre ; elle
concernait aussi n’importe quel Ancien. Ainsi, un Ancien, pour metire a I’épreuve
son obéissance, lui demanda-t-il : « Jean, cours jusqu’a ce rocher et roule-le le
plus vite possible ». Or ¢’était un rocher énorme qu’un grand nombre d’hommes
n’auraient pu ébranler. Mais lui, aussitdt, en appuyant tant6t de la nuque tant6t
du corps tout entier, tenta de le faire rouler, multipliant tellement les efforts que
la sueur, ruisselant de tous ses membres, imprégna non seulement tous ses
vétements mais mouilla méme le rocher au contact de ses épaules. La encore, il

16 CassIEN, Insitutions, 1V, 24.
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ne mesurait pas I’impossibilité de I’ordre donné mais agissait par respect pour
le vieillard et dans la totale simplicité d’un z&le qui lui faisait croire de toute sa
foi que le vieillard ne pouvait rien lui commander en vain et sans raison'”.

De nombreux exemples semblables montrent la soumission et I’obéissance
des disciples vis-a-vis de leurs Anciens. L’un des exemples les plus touchants
est celui du disciple attendant toute la nuit pour quitter son Ancien qui s’était
endormi avant de lui donner congé'®.

Telle était ]a nature de 1’obéissance parmi les moines du semi-anachorétisme.
Cette tendance libérale disparut complétement dans le cénobitisme. La raison
principale en est 1’organisation et les régles précises de la vie communautaire.
Enfin, il va de soi que I’obéissance était une nécessité dans le coenobium!'®.,

Comme nous 1’avons déja dit, le fondateur du cénobitisme au Désert est,
autant que nous le sachions, saint Pakh6me ; il se présente comme législateur et
organisateur. Dans les monastéres établis par lui, existaient des régles bien
précises et une organisation hiérarchique. L’ entrainement qu’il avait comme soldat
dans I’armée romaine lui fut sans doute trés utile pour organiser et réglementer
son systéme monastique. Dans le Monastére Blanc d’abba Schenoudi aussi, il y
avait des régles précises et méme plutdt plus strictes que celle des coenobia
pakhdmiens.

(2) L’administration des monasteres et les punitions

Administration et punition sont étroitement liées a I’obéissance en tant que
celle-ci est une nécessité institutionnelle. Le terme « administration » ne
convient que pour les monastéres cénobitiques car, dans les monastéres semi-
anachorétiques, 1I’administration ou la réglementation n’étaient ni bien définies,
ni homogeénes.

Tous les monastéres pakhdmiens étaient placés sous la direction unique du
supérieur général appelé Archimandrite. Chaque monastére avait son « Pére du
monastére »%°. Chaque Pére du monastére avait un second comme assistant. Les
moines de chaque monastére étaient divisés en maisons, autant que possible
selon leur qualification professionnelle et leur nationalité. Chaque maison avait
son chef et son assistant* . Trois ou quatre maisons formaient une tribu®. L’un

7 Ibid., IV, 26,

" Série anonyme grecque du manuscrit Coislin 126, publiée en partie par F. Nau dans Revue de
I"Orient Chrérien, Paris, 1907-1913, p. 211.

1 Cf. Sat JerOME, Ep. XXII, 34-35.

¥ PawLapg, HL., VII, 6 ; cf. Régle Arts. n° 8 et 151 ; Cassien, Institutions, IV, 1.

3 Régle Art. n°6.

2 Régle Art.n°2.
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des chefs de maison était le chef de tribu, mais chaque maison avait sa propre
procédure®. Ainsi, dans un monastére, y avait-il plusieurs tribus. Selon la régle
n° 3 de saint PakhOme, celui qui était entré au monastére le premier était aussi
le premier a s’asseoir, 2 marcher, a psalmodier, a se servir a table, a recevoir la
communion a I’église. Ainsi, I’dge des moines n’entrait-t-il pas en ligne de compte,
mais la date de leur entrée dans la communauté, tout comme c¢’était le cas dans
le monachisme bouddhique.

Deux fois par an, a Paques et le 13 aofit, les moines de tous les monastéres
allaient & Pabou ou demeurait I’ Archimandrite. La réunion de Paques avait
évidemment pour but de célébrer en commun la résurrection du Seigneur, et le
but de la réunion d’aofit était d’organiser, arranger ou modifier I’administration
de tel ou tel monastére. Au cours de cette réunion, les Péres des monastéres
présentaient leur rapport annuel.

Les moines étaient obligés d’obéir a leur chef de maison, les chefs de maison
au chef de tribu, les chefs de tribu au Pére du monastére, les Péres de monastére
a I’Archimandrite. Dans certains cas particuliers, les moines obéissaient
directement au Pére du monastére au lieu d’obéir a leur chef de maison.

Les regles de saint Pakhdme permettent de découvrir la nature de I’autorité
de tel ou tel responsable du monastére vis-a-vis du moine. En cas de péché, les
Péres des monastéres pourront et devront reprendre le coupable et fixer le
chitiment encouru®. Mais le chef de maison et son second auront seulement &
se soumettre a la pénitence, a la synaxe de la maison et & la grande synaxe, c’est-
a-dire celle que célebrent tous les fréres?.

La vie quotidienne du moine était entierement réglementée, sous la
direction des responsables du monastére. Prenons quelques exemples : personne
ne recevra rien d’un autre moine sans ’ordre de son préposé® ; pour se baigner
et oindre, on doit avoir la permission? ; lorsque le chef de maison instruira les
fréres sur la maniére de mener une vie sainte (dans la Communauté), personne
ne pourra étre absent sans raison trés grave®.

Selon la régle n® 95, personne ne doit dormir dans une cellule fermée a clef
et personne ne doit avoir une cellule qui puisse se verrouiller, & moins que le
Pére du monastére n’en ait donné la permission a un frére, en raison de son age
ou de ses infirmités. Personne n’osera rendre visite un malade sans la permis-

% Regle Art. 59.

% Régle Art.n° 180.
3 ReégleArt. n° 181.
% Régle Art. n° 106.
2 Régle Art. n° 92.
% Régle Art. n° 188.
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sion du Pére du monastére. Et méme I’un de ses proches ou de ses fréres n’aura
pas la possibilité de le servir sans I’ordre du préposé. Si un malade a besoin d’un
manteau ou d’une tunique, c’est le préposé qui recevra ces vétements et les
donnera ensuite au malade® .

Quand les fréres sont en priére 4 la synaxe, personne ne sortira sans |’ordre
des anciens, ou sans avoir demandé et obtenu la permission de sortir pour
satisfaire des besoins naturels®®. Au travail, on ne s’assiéra pas sans ’ordre du
chef’' . Nul n’aura la possibilité d’aller aux champs, de circuler dans le monastére
ou de se promener hors de I’enceinte du monastére, sans en avoir demandé la
permission et I’avoir obtenue de son chef de maison®?. Si le chef de maison
s’absente, un autre préposé appartenant 2 la méme nation et & la méme tribu
gérera la charge de celui qui s’en va, usera de ses pouvoirs et s’occupera de tout
avec sollicitude® .

En considérant ces régles et 1’autorité des responsables de telle ou
telle régle, nous constatons trois choses importantes : 1. chez saint Pakhéme,
le moine n’avait pas de vie personnelle ; 2. sa vie était complétement
contrdlée par les régles et par 1’autorité des responsables ; 3. le moine menait
une vie pleine de soumission et I’obéissance 1’accompagnait a chaque pas de sa
vie.

En général, dans I’administration cénobitique, le rdle le plus important était
Joué par le Pére du monastére. Il était le seul & pouvoir juger d’une affaire. Il
était le chef du monastére et les autres responsables (les seconds, préposés,
€conomes, etc.) étaient sous sa direction. En ce qui concerne 1’autorité du Pére
du monastére, les rapports de Cassien et de Jérdme sont semblables. Selon saint
Jérdme, le Pére du monastére représente le Christ dans le coenobium. Cassien
montre comment les moines obéissaient au Pére du monastére ol il se rendit en
visite*. Le Pére du monastére n’exerce pas seulement une autorité selon la
régle, mais il est pour ainsi dire un « sacrement » de la paternité de Dieu. Il a
une mission divine. Il est envoyé 4 la communauté par le Christ comme le Christ

¥ Regle Art. n® 42,

*  Régle Art. n° 11.

3 Reégle Art. n° 62.

*  Régle Art. n° 84 ; Siun frére s’enfuit, et que son préposé n’avertit pas le Pére du monastére dans
les trois heures, il sera responsable de sa perte, 2 moins qu’il ne le retrouve. Voici le chatiment (qui sera
porté) contre celui qui aura perdu un des fréres de sa maison : pendant trois jours, il fera publiguement
pénitence. Mais s’il a prévenu le Pére du monastére 2 I’heure méme oi le frére s’est enfui, il ne sera pas
responsable» - Régle Art, n° 153.

¥ Régle Art. n° 115.

*  CassEN, Institutions, IV ; Dans les systémes cénobitiques établis par saint Basile et saint Benoft,
la place du Pére du monastére était encore bien élevée et bien précisée. cf. A. de VOGUE, La communauté
et l'abbé dans la régle de Saint Benoit, Brugg, 1961.
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fut envoyé au monde par son Pére®. Si ¢’est le Christ qui commande par le Pére
qu’est 1’abbé, 1’obéissance du moine doit étre immédiate, sans discussion ou
murmure de bouche ou de coeur.

Les écrits de Cassien donnent quelques exemples pris sur le vif. Ainsi
raconte-t-il 1’histoire d’un moine qui a prouvé sa soumission inconditionnelle :
il était d’une grande famille selon I’ordre de ce monde, puisque son pére était un
comte fort riche et qu’il avait recu une bonne instruction dans les arts libéraux.
Comme il était accouru au monastére aprés avoir abandonné ses parents, I’ancien,
afin de prouver I’humilité de son esprit et I ardeur de sa foi, lui commanda aussitdt
d’aller sur les places publiques pour vendre au détail, en les portant sur ses
épaules, dix corbeilles qu’il n’était pas nécessaire de mettre en vente. Afin de le
retenir plus longtemps dans cet office, il y ajouta cette condition que, si
quelqu’un voulait par hasard les acheter toutes 4 la fois, il n’accepte pas, mais
qu’il les vende une par une a ceux qui les demandaient. Ce frére accomplit le
commandement avec grande dévotion, et foulant aux pieds, pour le nom et le
désir du Christ, tout respect humain, il chargea les corbeilles sur ses épaules,
les vendit au prix fixé et rapporta 1’argent au monastére®.

L’exemple du moine Patermutus va dans le méme sens : Patermutus renonga
a la vie séculiére et demeura dans un monastére avec son fils 4gé de huit ans. Le
Pére du monastére, considérant la fermeté, I’immuable rigueur d’esprit et
I’obéissance de Patermutus, voulut éprouver jusqu’au bout la force de son 4me.
Un jour, ayant vu pleurer 1’enfant, il simula la colére contre lui et ordonna a
Patermutus de le prendre et de le jeter dans le fleuve. Celui-ci, comme s’il avait
regu un ordre du Seigneur, prit aussitdt I’enfant dans ses bras et 1’amena en courant
jusqu’au bord du fleuve pour 'y jeter. Et dans la ferveur de sa foi et de son
obéissance, il I’aurait certainement fait si des fréres n’avaient enlevé de son sein
I’enfant qu’il allait jeter, et empéché que ne soit complétement mis a exécution
I’ordre du Pére Abbé auquel il avait déja satisfait par sa dévotion® .

L attitude d’abba Pinufius peut de méme étre considérée comme un exemple
de I’obéissance monastique. Il apparait donc clairement que 1’obéissance était,
pour le moine chrétien du Désert, une trés grande vertu, il essayait de remplir
deux conditions essentielles de la vie de renongant : 1. par I’obéissance, il
renongait a sa propre volonté ; 2. par I’ obéissance, il montrait sa soumission a la
volonté divine. Le souci principal de cet enseignement, pour Cassien, était de

35 Thomas MERTON, La vie silencieuse, Paris, 1957, p. 66.

36 CassEN, Institutions, IV, 28 (Tr. Guy, SC., n° 109).

37 CassEN, op.cit., IV, 29.

3% Pinufius était Pére et prétre d’un grand monastére ; son ige et son sacerdoce Jui valaient I’estime
de tous. I vit que, par cela méme, il ne pouvait pas pratiquer cette obéissance qu’il recherchait ardemment.
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rendre le moine capable de s’élever jusqu’aux plus hauts sommets de la perfection,
et pour cela de lui apprendre d’abord a vaincre ses volontés® . Personne ne peut
se conformer parfaitement 4 la volonté divine sans renoncer a sa propre volonté
par I’ obéissance®. Cassien rapporte qu’abba Jean, qui avait été anachoréte pendant
vingt ans, était revenu i la vie cénobitique pour s’unir au Christ par, entre autres,
la pratique de I’obéissance*!.

Cassien explique longuement la fagon dont les moines pratiquaient
I'obéissance dans les monastéres qu’il avait visités au Désert :

«Larégle de I'obéissance est gardée avec une telle fidélité que les jeunes
non seulement n’ osent pas quitter leur cellule sans que leur préposé ne le sache et
n’y consente, mais ne présument méme pas son autorisation pour satisfaire  leurs
besoins naturels. Ils accomplissent avec empressement, sans aucune discussion,
comme si cela venait de Dieu, tout ce qu’il prescrit, a tel point que parfois ils
acceptent méme des ordres impossibles avec une foi et une dévotion si grandes
qu’ils font tous leurs efforts pour les exécuter, sans aucune hésitation du coeur, par
respect pour I’ancien : ils ne mesurent méme pas I'impossibilité du commandement.
C’est ainsi que, assis a I'intérieur de leur cellule et appliquant également leur zéle
au travail et & la méditation, aussitdt qu’ils entendent frapper 2 la porte et donner le
signal les appelant a la priére ou 4 quelque travail, ils rivalisent tellement de
promptitude & quitter leur cellule que celui qui exerce le métier de scribe n’ose pas
achever la lettre commencée mais bondit au moment précis ol il entend frapper 4
la porte ; il ne tolére méme pas le retard qu’exigerait le fait de terminer le jambage
commencé ; en laissant inachevé le tracé de la lettre, il cherche moins le résultat du
travail qu’a rivaliser de zéle dans I’accomplissement de 1’obéissance. Cette
obéissance, les moines ne la préférent pas seulement au travail manuel, 2 la lecture
ou au silence et au repos de la cellule, mais aussi 4 toutes les vertus, a tel point
qu’ils estiment devoir tout faire passer aprés, et qu’ils sont heureux de subir n’importe
quel dommage plut6t que de paraitre |’ avoir en quelque fagon transgressée »* .

Voici le conseil de Cassien au moine cénobitique : « Ne critique rien, ne
discute rien de tout ce qu’on t’aura commandé. Manifeste toujours une obéissance
pleine de simplicité et de foi. Estime qu’est saint, utile et sage seuls ce que la
loi de Dieu ou I’examen de I’ancien t’auront indiqué comme tel. Une fois
affermi dans ces pratiques, tu pourras demeurer perpétuellement sous cette régle
et nulle tentation de ’ennemi, nulle machination ne pourra te faire sortir du
monastére »*?,

3 CassEN, op.cit, IV, 8.

“©  Ibid, 1V,23.

4 CasseN, Conférences, XI1X, 3.

2 CasseN, Institutions, IV, 10, 12 (Tr. Guy, SC.,n° 109, pp. 133-137).
S Ibid TV, 41.
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Punitions : La question de la punition est un aspect important dans la pratique
de I’obéissance. Mais, malheureusement, nous ne trouvons pas tellement dans
le Désert d’éléments sur ce sujet. Lorsque nous considérons I’autorité du Pére
du monastere, nous pouvons imaginer que la plupart des punitions dépendaient
de son jugement et de sa volonté. Il est donc normal que les punitions ne soient
pas indiquées minutieusement dans les régles, méme dans les ceonobia.

Sans doute, y avait-il des méthodes de punition différentes dans tel ou tel
systéme monastique. Par exemple, on dit qu’a Nitrie, dans I’enceinte du
monastere, des fouets étaient accrochés sur trois palmiers : un pour les moines
coupables, I’autre pour les voleurs, le troisiéme pour les autres coupables* .
Méme dans les monastéres de saint Pakhome et dans celui d’abba Schenoudi,
on pratiquait les punitions corporelles. Abba Sérapion, pour briser 1’orgueil d’une
vierge et lui démontrer qu’elle n’était pas encore parvenue a I’impassibilité, lui
ordonna de se promener toute nue a travers la ville®.

Les moines pakhOmiens étaient trés surveillés. Ceux qui parlaient pendant
la synaxe, ou y arrivaient en retard, devaient rester debout téte baissée devant
I’autel, et ]a pénitence se poursuivait pendant le déjeuner. Dans les cas de
désobéissance, mensonges, paresse, ‘etc., le Pere du monastére intervenait
directement pour juger et punir. Dans certains cas, le moine inculpé était envoyé
a I'infirmerie. Celui qui avait la détestable habitude de circonvenir ses fréres par
la parole et de pervertir les Ames simples, était averti trois fois. S’il faisait
preuve de mépris en s’obstinant et en persévérant dans la dureté de son coeur, on
le mettait a I’écart, hors du monastére, et on le frappait avec des verges devant la
porte : on lui apportait sa nourriture dehors, mais seulement du pain et de I’eau,
jusqu’a ce qu’il se soit purifié de ses souillures*.

Les punitions dans certains monasteres visités par Cassien étaient presque
toujours les mémes*’ . Si quelqu’un casse par hasard un pot de terre, il n’effacera
sa négligence que par une pénitence publique. A la réunion générale des freres
pour la synaxe, il implorera sa punition, prosterné a terre tout le temps de ’office
Jusqu’a ce que, sur décision du Pére Abbé, il lui ait été commandé de se relever®® .
Il en sera de méme pour quiconque, appelé a un travail ou a une réunion ordinaire,
sera arrivé en retard ; ou si, en chantant un psaume, il se trompe, fiit-ce [égérement.
Il en va de mé&me pour les fautes suivantes : répondre inutilement ou durement

#  D.J.Currry, The Deserta City, p. 31.

#  La vierge refusa, tandis que Sérapion exécuta cet acte, sans aucun de souci de 'opinion. - HL.,
XXXV, 15-16.

% Régle Art. n° 163.

47 CASSIEN, Institutions, IV, 16.

% Reégle Art. n° 125.
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ou avec opiniatreté ; accomplir avec négligence ce qu’impose 1’obéissance ;
murmurer, méme légérement ; remplir les devoirs fixés de fagon trop paresseuse,
en préférant la lecture au travail ou a I’obéissance ; aprés le renvoi de la synaxe,
ne pas se presser de retourner a sa cellule ; s’attarder avec quelqu’un méme pour
peu de temps, ou se retirer un moment avec lui ; tenir la main d’un autre ; se
permettre de parler si peu que ce soit avec quelqu’un qui n’habite pas la méme
cellule ; prier avec celui qui est tenu a 1’écart de la priére® ; voir, en I’absence de
son Ancien, un parent ou un ami, lui parler ; essayer de recevoir une lettre de
quelqu’un ou d’y répondre sans permission du Pére Abbé. Pour ces fautes et
d’autres du méme genre, on se contente d’une punition spirituelle®.

Mais les fautes suivantes : telles les injures publiques, les manifestations
de mépris, les controverses violentes, une allure affranchie et sans contrdle, la
familiarité avec les femmes, les coléres, les rixes, les ressentiments et les
querelles, le choix d’un travail particulier, I’avarice, I’attachement aux choses
superflues que 1’on possede et que ne possédent pas les autres fréres,
manger hors du temps fixé et en cachette, etc., sont punis par des coups ou par le
renvoi® .

Dans le Monastere Blanc d’abba Schenoudi, les régles et les punitions étaient
plus strictes que dans les autres coenobia. Chez lui, il y avait des punitions
corporelles variées. On raconte qu’une fois un moine était mort a la suite d’une
punition d’abba Schenoudi®’. Dans le Monastére Blanc, les moines inculpés
étaient souvent expulsés. Ainsi, d’une part ses punitions étaient-elles trés strictes,
mais d’autre part, était-il un supérieur bienveillant préoccupé du salut de ses
disciples : un jeune homme qui avait tué sa femme vint le voir et lui dit : « Ne me
reste-il plus d’espoir de pardon ? ». « Tu seras pardonné si tu acceptes la pénitence
que je t’imposerai, répliqua Schenoudi, car le Seigneur ne veut pas la mort, mais
la conversion et la vie du pécheur ». « Je ne demande qu’a ne plus me séparer de
toi » répondit humblement I’ assassin. Et abba Schenoudi le fit moine. Trois jours
apres, il le prit avec lui et le conduisit & treize milles du monastére, dans la
montagne : il y avait 12 une caverne étroite et sombre oil 1’on entrait par une
sorte de fenétre. C’était une des chambres d’un tombeau dont on n’avait pas
trouvé I'entrée et qui était & moitié comblée : la voiite en était si peu élevée
qu’on ne pouvait méme pas s’y tenir a genoux. Abba Schenoudi y enferma
I’assassin et pendant une année, chaque samedj, il vint le voir, lui apportant une
cruche d’eau et un peu de pain pour la semaine, et il lui donnait des conseils. Un

9 Régle Arts. n° 11et 15.

%0 CassEN, op.cit., p. IV, 16.

U Ibid.

J. LEwpoLpT, Schenute von Atripe und die Entstehung des national agyptischen Christebtums,
Leipzig, 1903, p. 140, cité par W.H. Mackean, Christian Monasticism in Egypt, London, 1920, p. 113.
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an apres, il le ramena au monastére. A son retour, les moines furent tous surpris
: Visa s’approcha de Schenoudi et lui dit : « Oi était-il donc caché jusqu’a ce
Jjour? » Abba Schenoudi répondit : « Le loup I’avait saisi et mordu, je I’ai conduit
vers le médecin et le médecin I’a guéri »%*.

Il semble que saint Pakh6éme aussi était trés strict avec les moines qui se
comportaient mal. Un moine pakhémien qui avait mené une vie peu louable,
cédant a ses désirs charnels et menant une vie mondaine, mourut. Pakh6me
rencontra le cortége funébre de ce moine qu’on allait enterrer dans la montagne.
Il arréta le cortége et empécha les moines d’effectuer les rites funébres. 11
ordonna aux moines de poser le cercueil par terre, de mettre a4 nu le cadavre, de
briler ses vétements, d’éteindre les flambeaux, de cesser les priéres, de
I’emporter tout nu et de le jeter sans I’enterrer, puis de retourner au monastére.
Les freres le suppliérent de les laisser prier pour le mort ; il ne le voulut point.
Les parents de ce frére le blamérent trés vivement de ce qu’il avait fait. Pakhéme
dit : « Croyez-moi, 6 fréres, j’aimais ce frére beaucoup plus que vous vous ne
I’aimez. J’avais pour lui le soin d’un pére pour son fils. Ce que je viens de faire
a son égard sera regardé par les fréres comme respect et vénération ; pour vous
c’est honte et confusion, car vous ignorez ce qui est vraiment arrivé. Quelle
utilité I’ame, qui n’est pas morte, tire-t-elle des honneurs que 1’on rend au corps
qui est mort et qui va étre dissout ? Si son corps avait été honoré comme vous
vouliez le faire, vous auriez augmenté le nombre de ses tortures et de ses
chatiments, et moi je serais comme quelqu’un qui n’a pas de jugement ; car il est
parti sans étre digne de bénédictions et de priéres ; il s’est mal conduit, obéissant
aux passions de son corps, se livrant aux choses mondaines, accomplissant des
oeuvres de colére et, par tout cela, il s’est préparé au feu éternel. Je I’ ai beaucoup
préché et il ne s’est pas converti. Je suis venu ici & cause de lui et lorsqu’a mon
arrivée, j’al vu qu’il était mort dans des actions bldmables, cela m’a causé une
grande douleur et m’a fait verser des larmes ; mais je sais que le Seigneur, Dieu
de miséricorde, n’attend qu’un petit prétexte pour nous sauver, c¢’est pour cela
que j’ai agi ainsi ; afin que le frére obtienne miséricorde, j’ai fait briiler ses
habits et j’ai traité son corps avec mépris, il sera ainsi sauvé du feu
inextinguible »%*.

Ces exemples permettent d’arriver 2 la conclusion suivante : la pratique de
I’obéissance a joué un réle important dans le monachisme du Désert. Dans ce
domaine, I’autorité des responsables du monastére était non négligeable et dans
le cas du renoncement a sa propre volonté, 1’obéissance aux régles établies était
une vertu essentielle.

3 E. AMELINEAU, Vie de Schenoudi, Ed. Leroux, Paris, 1889, pp. 174-175.
#* E. AMELINEAU, Annales du musée Guimet, t. XVII, Intro. p. XVL
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(B) L’ob¢issance dans le monachisme bouddhique

Pour comprendre comment se pratique 1’obéissance dans le monachisme
bouddhique, nous devons examiner les trois aspects suivants : (1) la relation
entre le précepteur et le novice ; (2) la fonction et 1’autorité de la communauté;
(3) Tautorité de la Doctrine (dhamma) et de la Discipline (vinaya).

(1) La relation entre le précepteur et le novice

Pourquoi parler tout d’abord de cette relation ? Parce que ¢’est le premier
point pour entrer dans le sujet de I’obéissance chez les moines bouddhistes.
Selon le réglement du Vinaya, personne ne pouvait entrer dans la communauté
monacale de lui-méme* . Si quelqu’un voulait y entrer, il devait le faire comme
novice d’un précepteur (upajjhaya). La responsabilité du précepteur était de
donner une certaine formation préliminaire au candidat avant qu’il n’entre dans
la communauté monacale. Particuliérement, dans le cas de quelqu’un qui entre
dans la communauté en venant d’un autre systéme religieux ou dans le cas d’une
personne 4gée, une formation spéciale et méme une période de probation
(parivasa) étaient nécessaires’®.

Aprés I'entrée dans la vie monastique comme novice, le précepteur était
toujours nécessaire pour enseigner la bonne conduite, les régles et les coutumes
monacales. Au début de la communauté monacale, il n’y avait pas un précepteur
pour chaque novice. Par conséquent, comme le Vinaya le rapporte, le
comportement de certains novices €tait blamable. Certains ne mettaient pas
correctement leur vétement monastique. D’autres se promenaient dans le
village en parlant et en riant. Certains novices parlaient au réfectoire et faisaient
grand tapage. Les gens, les fid¢les laics commenceérent 2 se plaindre. 1ls disaient:
« Voila, les renongants, les fils des Sakyas, ils ne mettent pas correctement
leurs vétements monastiques , (...), ils font grand tapage dans le réfectoire tout
comme les brahmanes le font pendant leur repas »*".

La solution & ces problémes était d’établir une régle prescrivant la forma-
tion de chaque novice par un précepteur. Cette formation était de deux sortes.
Dans le cas de jeunes novices, il était nécessaire de leur apprendre la doctrine
(dhamma) et la discipline (vinaya). Chez les novices 4gés, il était nécessaire de
transformer leur comportement rude en comportement souple, et leur attitude

% Unmoine qui, n’ayant pas regu |’ ordination, prendrait de lui-méme la robe de moine ne pourrait

étre considéré comme faisant partie de la communauté monacale ; s’il demeurait dans Ja communauté
en jouissant des priviléges d’'un membre de cette communauté, il ne serait qu’un clandestin (theyya-
samvasaka). Cf. supra, p. 103. note. 145,

% M.W., Buddhist Monastic Life, Cambridge, 1990, p. 120.

7 Vin ], 44.
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habituelle en une attitude soumise et humble™® . Ce deuxiéme cas présentait plus
de difficultés que le premier® .

Dans le Vinaya, la relation entre le précepteur et son éléve est comparée
une relation entre un pére et son fils. A vrai dire, ce n’est pas simplement une
comparaison, mais une institution réglementée par la communauté monacale.
Selon les prescriptions du Vinaya, « le précepteur (upajjhdya) doit considérer
I’éleve (saddhiviharik#®) comme un fils ; I’éléve doit considérer le précepteur
comme son pere. Ainsi, tous deux laissent régner entre eux différence, respect,
attachement a la vie mutuelle, pour qu’ils puissent croitre et prospérer et
s’affermer dans cette Doctrine et Discipline »5t.

Le Vinaya détaille longuement la maniére dont 1’é1éve doit se conduire vis-
a-vis de son précepteur®. Dans la vie quotidienne, le devoir de 1’éléve est de
s’occuper de son précepteur comme un éléve, un serviteur et un fils. D’autre
part, le précepteur doit s’occuper de son éléve. Il doit pourvoir & ses besoins :
lui procurer le bol 4 aumoéne, les vétements monastiques, etc. Il doit lui enseigner
comment porter, laver, préparer ses vétements monastiques, comment manger
selon le bon comportement de la communauté monacale, comment marcher dans
la rue convenablement en maitrisant ses sens, etc. Lorsque 1’éléve tombe malade,
c’est le précepteur qui doit tout faire pour le soigner.

De son c6té, I’éleve doit étre soumis et obéissant vis-a-vis de son précepteur.
Selon le Vinaya, I’éleve ne doit pas donner son bol 2 auméne ou ses vétements
monastiques 2 quelqu’un sans la permission du précepteur. Il ne doit pas non
plus les recevoir sans permission du précepteur. Il ne doit pas aller servir
quelqu’un ou transporter les messages de quiconque sans permission du
précepteur. Il ne doit soigner personne, ni demander des soins sans permission.
11 ne doit pas aller recueillir la nourriture 2 la place d’un autre sans permission.
II ne doit accepter la nourriture apportée par quelqu’un sans permission. Il ne
doit pas aller au village ou au cimetiére®® ou sortir de sa province sans permis-
sion. Ce réglement montre clairement que 1’éléve était complétement dépendant
de son précepteur.

% Les novices dgés sont les personnes qui ont eu I’ Ordination mineure, mais n’ont pas encore regu

I’Ordination majeure.

% Caril est difficile d’entrafner les gens agés.

% Saddhiviharika: littéralement ce terme peut étre traduit par «qui demeure avec» ou par «celui qui
partage laméme cellule». Pourtant, il faut bien noter que I’éléve ne vivait pas dans la méme cellule.
Selon la régle Pacirtiya n°S, le moine n’avait pas le droit de passer plus de deux ou trois nuits dans sa
cellule avec quelqu’un qui n’a pas eu I’Ordination majeure.

81 Vin.1,45.

€ Vin.1,45-49; Vin. [1,222-227.

& Cf.supra.,p. 170-171.
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Le précepteur avait le droit, selon le Vinaya, d’expulser un éléve pour une
des raisons suivantes : si I’éléve n’est pas assez affectueux i son égard ; s’il n’est
pas réservé vis-a-vis de lui ; s’il n’a pas confiance en lui ; s’il n’est pas assez
respectueux a son égard ; s’il n’arrive pas 4 un progrés intérieur sous sa direc-
tion. Ainsi, le précepteur peut renvoyer son éléve, mais si 1’éléve vient en
demandant pardon, le précepteur doit lui pardonner et I’accepter 4 nouveau comme
€léve. Si le précepteur ne lui pardonne pas, selon le Vinaya, ce premier fait une
faute grave et se rend coupable®.

D’ autres aspects de la relation entre le précepteur et son éléve sont & noter:
selon le Vinaya, I’éléve avait lui aussi le droit de conseiller son précepteur®.
Le Vinaya précise : Si le précepteur se décourage (dans la vie monastique),
I’éléve doit I’apaiser ou discuter avec lui sur la Doctrine, ou chercher quelqu’un
pour le conseiller®. Si le précepteur montre quelque lassitude, 1’éleve doit la
dissiper ou chercher quelqu’un d’autre capable de la dissiper, ou il doit
commencer lui-méme une discussion avec son précepteur sur la Doctrine®” . Si
le précepteur est arrivé 4 une mauvaise compréhension de la doctrine, 1’éléve
doit essayer de le corriger ou il doit chercher quelqu’un pour le faire®. Ces
passages révelent que la relation entre le précepteur et I’éléve ne se limitait pas
a Pautorité du précepteur et a la soumission ou obéissance de I'éléve. C’était
aussi une coopération en vue du progrés intérieur du précepteur ainsi que de
son éleve®.

En général, tous les précepteurs n’étaient pas des personnages ayant atteint
les sommets de la libération™ . Le précepteur pouvait &tre savant sur la doctrine

% Vin.I,54.

¢ Dans ce domaine, il y a une différence catégorique entre le monachisme chrétien du Désert et le
monachisme bouddhique. Abba Sylvain, par exemple, pour faire constater 4 des Anciens qui étaient
venus voir 1’obéissance parfaite d’un disciple, ’appela auprés de lui ; en lui montrant un petit sanglier,
il Tui dit : «Vois-tu mon fils, ce petit veau ?» «Oui abba» répondit simplement le jeune moine. «Que ces
cornes sont jolies 7» dit abba Sylvain de nouveau. Le jeune moine répondit : C’est vrai abba». (cf. J.-
M. Bessk, op.cit., p. 192). Nous ne trouvons jamais des anecdotes semblables dans le monachisme
bouddhique, parce que les Anciens n’ont pas admiré une telle obéissance aveugle. L’éléve ou novice
bouddhiste n’était pas obligé d’accepter ou d”approuver les conseils, les opinions ou les observations
erronées de son précepteur mais, au contraire, I’éléve avait le droit de le corriger en expliquant la réalité
ou en discutant en vue de trouver la vérité.
%Vin. I, 39 ; le Commentaire du Vinaya explique que I’éléve doit amener son précepteur i un autre
endroit ou essayer de lui faire donner des conseils par un autre moine compétent. VinA. 981.

Vin. I, 49-50.
8 Jbid. 1, 50.
% Vin. I, 45.

™ Les Commentaires des Nikaya montrent que, parfois, des précepteurs étaient non-Arahant,

tandis que I’é|éve €tait un Arahant. Un jour, par exemple, Dhammadinna Thera, Arahant, s’apergut que
son precepteur ne 1" était pas, bien qu’il I'ait cru, car il avait certains pouvoirs miraculeux. Avec bonté 4



190 LE RENONCEMENT AU MONDE

et la discipline, et aussi étre trés vertueux, mais tout en restant un étre ordinaire
dans le domaine du progres intérieur, ¢’est-a-dire un homme qui n’a pas éliminé
les souillures. Par conséquent, il pouvait arriver qu’il éprouve insatisfaction,
découragement, lassitude ou mauvaise conception sur la Doctrine et sur la
Discipline. En ce cas, le devoir de 1’éléve intelligent était d’aider son
précepteur’! .

D’autre part, n’importe quel moine ne pouvait pas étre précepteur. Selon le
Vinaya, pour étre un précepteur, dix ans devaient s’étre obligatoirement écoulés
depuis son Ordination majeure (upasampada)’™. En sus de cette qualification
préliminaire, il devait étre un moine expérimenté, un savant. Le Vinaya donne
une longue liste des qualifications que doit avoir un moine avant d’étre
précepteur” . Le Vinaya rapporte aussi les scandales provoqués, parfois, par des
précepteurs non-intelligents qui avaient des éléves intelligents. C’était encore
plus grave lorsque I’éleve venait d’un autre systeme religieux. A cause des
précepteurs incompétents, certains quittaient la communauté monacale et
réintégraient leurs anciennes institutions religieuses et commencaient 2 faire
des histoires™ . Il était donc normal que le Vinaya exigeit certaines qualifica-
tions précises de la part du précepteur.

Lorsque le novice atteignait I’age de vingt ans, s’il était bien discipliné, il
était présent€ par le précepteur 4 I’assemblée réunie de la communauté monacale
comme candidat 4 I’Ordination majeure (upsampada)” . Ce n’est qu’aprés avoir
recu I’Ordination majeure que cet éléve devenait un membre & part entier de
cette communauté. Mais il devait rester encore cinq ans aupres de son précepteur.
Apres ces cing ans, s’il n’était toujours pas complétement capable de participer
a la prédication ou aux actes de I’assemblée (sazngha kamma) de la communauté
monacale, etc., il devait rester encore cinq ans auprés de son précepteur. En
général, dix ans aprés son Ordination majeure, le moine devient indépendant et
selon le langage du Vinaya, il est un Thera (litt. vieillard). Vingt ans aprés

I’égard de son précepteur, Dhammadinna Thera voulut lui montrer sa sur-estimation. Alors Dhammadinna
Thera lui demanda de créer un éléphant qui avance brusquement vers lui. Le précepteur le fit, mais
devant la violence de I’éléphant, il eut peur et comprit bien qu’il n’était pas encore Arahant, car un
Arahant n’éprouve aucune peur. Il reprit ses exercices mentaux, sans tarder atteignit I’état d’ Arahant,
grice 2 lalecon de son éléve !

"t Si le précepteur (upajjhaya) a abandonné la vie religeuse ou s’il est allé dans une autre secte
religieuse, son état de précepteur de 1’éléve devient automatiquement nul. En ce cas, I’éléve recoit de
la part de la communauté un autre précpteur appelé «acariya». La relation entre cet acariya et 1’éléve
est tout-a-fait semblable  celle qui existait entre upajjhiya et I’éléve. cf. Vin. I, 60.

” Vin. L 60.

? Vin.I, 62-67.

M Vin. I, 60.

7 Vin.,94-96.
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I’Ordination majeure il devient Maha Thera (litt. Grand vieillard)® . Désormais,
il peut se conduire tout seul, il est indépendant, mais toujours selon les régles
établies” .

A premiére vue, cette derniére phase est semblable a celle prescrite par
Jean Cassien (cf. supra p. 22) Selon Cassien, la vie indépendante ne convient
a un moine qu’aprés qu’il a fini son entrainement dans le coenobium. Le code
disciplinaire du monachisme bouddhique prescrit aussi la vie indépendante pour
un moine seulement dix ans aprés son Ordination majeure ; c’est-a-dire, aprés
qu’il a €t€ bien discipliné et qu’il a bien appris la Doctrine et la Discipline.
Mais il y a une différence entre I’indépendance du Vinaya bouddhiste et
I’indépendance de Cassien. Pour celui-ci, indépendance signifie une vie
d’anachoréte, qu’on peut mener en abandonnant la vie cénobitique afin de pratiquer
tout seul la méthode de la contemplation trés profonde loin de la vie commune,
tandis que, pour le moine bouddhiste, I’indépendance signifie s’éloigner de son
précepteur, non pas pour commencer une vie anachorétique, mais commencer
une vie « sociale » comme un moine & part entiére qui devient un précepteur
pour les autres éléves, un prédicateur, etc.

I1 faut noter un autre aspect dans la réglementation du monachisme
bouddhique. Le moine est libre et il n’est plus dépendant d’un précepteur,
mais en tant que membre de la communauté monacale, il est obligé d’obéir aux
regles du Vinaya, quel que soit I’endroit dans lequel il vit. Le moine de Cassien,
aprées avoir achevé son entralnement, s’enfonce, en toute indépendance, encore
plus loin dans le Désert. Au contraire, le moine bouddhiste, aprés son
entrainement, va vers la vaste société pour enseigner la Doctrine, former les
novices, gagner de nouveaux adeptes a sa religion, etc., dans I’indépendance,
mais strictement selon les reégles du Vinaya et en participant obligatoirement
aux réunions de la communauté monacale avec les groupes des moines de la
région ot il habite.

(2) Lajfonction et I’autorité de la communauté monacale

Nous pouvons examiner ce sujet sous deux aspects : (I) 1’autorité de la
communauté monacale en ce qui concerne les régles ; (II) I’autorité de la
communauté en ce qui concerne les punitions et réhabilitations.

™ Tandis que, dans le jainisme, comme Colette Caillat 1’a remarqué, le terme Thera désigne un moine

agé de 70 ans. Voir.: C. CAILLAT, Les expiations dans le rituel anciens des religieux jaina, Paris, 1965,
pp. 59, 66.

7 Sile précepteur est tombé malade, I'éléve ne doit pas s’en aller. Tant que le malade vit, il doit
rester auprés de lui et le soigner.
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(1) L’autorité de la communauté monacale en ce qui concerne les
régles: Dans la communauté monacale, en tant qu’organisation, il y avait des
regles assez précises. Pour le novice, il y avait simplement dix régles. A
proprement parler, ce ne sont pas des régles ou des commandements, mais des
préceptes ou des éléments de bon comportement (sa, sikkhapada) destinés au
novice. Celui-ci n’est pas encore un membre de la communauté monacale.
Pourtant, il a le droit de partager la vie matérielle de la communauté monacale,
car 1l est éléve d’'un membre compléte de cette communauté. C’est pour cela
que, pour la nourriture, le vétement, etc., il n’existe pas de différence entre un
membre complet et un novice. Autrement dit, aux yeux des fideles laics, le
novice est aussi un moine complet tout comme son précepteur. Mais le novice
n’a pas le droit de participer aux réunions de la communauté ou de prendre des
décisions concernant les affaires de la communauté.

Apres avoir regu I’Ordination majeure, ce moine devient un membre 2 part
entiére de la communauté monacale et, 4 partir de ce moment-la, il est obligé de
se comporter selon les régles ou les préceptes du code disciplinaire
(Patimokkha) du Vinaya. Selon le Patimokkha, il y a huit sortes de régles ou
préceptes pour les moines et les nonnes

nombre de régles
pour moines pour nonnes

L. Pargjika: les fautes entrainant la « défaite » : 4 8
2. Sanghadisesd: les fautes qui doivent étre jugées

par lacommunauté monacale solennellement réunie : 13 17

3. Aniyata ;les fautes entrainant équivoque : 2 —

4. Nissaggiya-Pacittiya : les fautes entrainant confession et

I’abandon de I’ objet indiment obtenu : 30 30

5. Pacirtiyd: les fautes entrainant la confession : 92 166

6. Patidesaniy: les fautes entrainant la déclaration : 4 8

7. Sekhiya: les préceptes de bonne conduite : 75 75
8. Adhikarana-samatha : les réglements destinés 3

résoudre les litiges : 7 7

227 3

Parmi ces régles auxquelles étaient soumis les moines et les nonnes
bouddhistes, les plus graves concernaient les fautes entrainant la « défaite » ou
déchéance (Pargjika). Pour ces fautes, il n’y a pas de réhabilitation™. Les fautes

#»  Cf.M.W.,op. cit, p. 145.
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appelées Sasnghadisesa sont aussi des fautes graves, mais elles entrainent
punitions et réhabilitations. Ces fautes doivent étre jugées et traitées par la
communauté monacale solennellement réunie, au début du jugement, au début
de la punition et 4 1a fin de 1a punition pour que le moine soit réhabilité” . Toucher
une femme, accuser sans fondement un autre moine d’une faute grave,
transgresser la mesure dans la construction d’une cellule, etc., sont des fautes
inclues dans cette catégorie.

Les deux régles appelées Aniyatgpatri sont réservées aux moines, car il n’y
a pas d’équivalent pour les nonnes. Ces deux fautes concernent un scandale
provoqué par la conduite du moine. Pour juger ces deux fautes, la communauté
réunie est obligée d’en appeler au témoignage d’une femme et celle-ci doit &tre
obligatoirement trés fidéle a I’enseignement du Bouddha. Imaginons un moine
dans un lieu fermé avec une femme : sa faute n’est pas claire. Si ce moine a eu
avec elle une relation sexuelle, c’est une faute entrainant la « défaite » ; s’il a fait
des attouchements, c’est une faute de Sazighadisesa. S’il n’a fait que lui parler
en un tel lieu, c’est une faute entrainant simplement la confession. Le jugement
est donc trés difficile, et il faut chercher 1’aide d’une femme fidéle a
enseignement du Bouddha, pour obtenir le témoignage de la femme qui était
avec le moine en question et pour la juxtaposer avec la déclaration de celui-ci.
C’est pour cette tiche que la communauté doit appeler une femme fidéle a
I’enseignement du Bouddha® .

Les régles appelées Nissaggiyd-Pacittiyd concernent les fautes
entrainant confession et abandon des objets indiiment obtenus, indfiment recus
ou ind@ment acquis ou appropriés. Le bon exemple concernant les fautes de ce
genre est le probléme de I’or et I’argent dont nous avons déja parlé dans le
chapitre I11.

Les régles Pacittiya correspondent aux fautes relativement mineures
entrainant confession. Manger aprés midi, aller voir défiler des soldats, etc.,
sont inclus dans cette catégorie de fautes.

Les huit Patidesaniy aussi sont des régles qui concernent les fautes
entralnant déclaration et demande de pardon. Ces régles concernent notamment
les questions des repas des moines et des nonnes. Par exemple, selon les régles
Patidesaniya, si un moine a mangé une nourriture spéciale qu’il a réclamée
sans €tre malade, c’est une faute de la catégorie Patidesaniya. 11 devait déclarer

®  Le Commentaire du Vinaya définit ces fautes ainsi : Sarighadisesa signifie les fautes qui ont

besoin de lacommunauté solennellement réunie pour les juger depuis le commencement du jugement
Jusqu’a la fin de la punition (Sarighe &limhi c’eva sesa ca iccitabbd assTti sarighadisesd) - VinA. 522;
cf. AnguttaraA. I1, 242,

0 Cette fidélité de la femme qui vient pour témoigner est indispensable ; en effet, une telle personne
ne porte jamais de faux témoignage.
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sa faute devant la communauté réunie en déclarant : « O vénérables, je suis tombé
dans une faute bldmable, non convenable, et qui doit étre déclarée, donc je la
confesse »®%!,

Dans le Vinaya, il y a 75 préceptes appelés Sekhiya-dhamma, c’est-a-dire,
les points d’éducation concemnant la bonne conduite du moine et de la nonne,
dans la vie quotidienne, s’habiller, manger, marcher, parler, etc.52.

Le Maha-Parinibbana-sutta (Digha. 11, 154) rapporte que les moines avaient
la permission de modifier les petites régles si la communauté monacale en avait
besoin® . Cependant, les moines qui ont participé au Premier concile 2 Rajagaha
n’étaient pas arrivés & une conclusion unanime sur ce qu’étaient les « petites
régles ». Aussi, les Anciens ont-ils abandonné toute idée de modifier une régle
quelconque®.

En tant que membres de la communauté monacale, les moines et les nonnes
€taient obligés d’obéir aux régles du Vinaya. Ils se réunissaient séparément deux
fois par mois pour réciter ce code de régles appelé Patimokkha. Pour comprendre
I’obéissance du moine bouddhiste & 1’égard de sa communauté, examinons
rapidement les aspects de punition et de la réhabilitation.

(IT) L’autorité de la communauté dans les cas de punition et de
réhabilitation : La question des punitions est directement liée a celle du
code disciplinaire du Patimokkha. Il faut d’abord dire qu’il n’y a aucune punition
corporelle dans le monachisme bouddhique. Il était précisément interdit
aux moines (et aux nonnes) de priver les novices de nourriture comme
punition®3.

En général, les problémes des novices n’arrivaient pas jusqu’a la
communauté réunie. Ils étaient résolus par tel ou tel précepteur. Ceux-ci avaient
le droit de renvoyer leur novice jugé indigne. La communauté réunie intervenait
directement lorsque le novice se présentait comme candidat & 1’Ordination ma-
jeure. N’importe quel membre de la communauté monacale pouvait s’ opposer a
sa candidature. Mais cette objection devait &tre essentiellement raisonnable et
fondée sur les faits vrais. Si[’accusation était correcte, la communauté pouvait
refuser de conférer 1’Ordination majeure & ce candidat.

Selon le Vinaya, pour un moine ou une nonne ayant regu I’Ordination ma-
jeure, les fautes les plus graves étaient les cas entrainant la « défaite » (Pirajika).
Quelle était la punition correspondant & de telles fautes ? Certains savants

8 Vin.IV,182.
8 Vin. IV, 185-198 ; Ces 75 préceptes concernent aussi les novices.
Voir : M.W., Le dernier voyage du Bouddha : avec la traduction intégrale du Maha-Parinibbana-
sutta, Editions Lis, Paris, 1997, p. 108.
8 Vin.II, 288.
8 Vin.L, 84.

83
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présentent ces fautes comme « entrainant 1’expulsion définitive »% . Mais, a
proprement parler, il n’y a ni expulsion ni autre punition pour ces fautes. La
raison est simple. Commettre une faute de cette catégorie peut étre comparé a
un suicide. Comment peut-on punir quelqu’un qui s’est suicidé ? Par ailleurs, la
séparation d’avec les-vivants est en soi une punition suffisante et automatique
pour la personne qui s’est suicidée ! De méme, le « moine » qui fait une faute de
Parajika se suicide lui-méme par rapport & la communauté monacale.

Ici une chose trés importante est la pré-connaissance de ces fautes donnée
par la communauté au nouveau membre, dés qu’il a regu I’Ordination majeure®’ .
Cette pré-connaissance doit produire quatre résultats psychologiques dans la
pensée du nouveau membre : 1. créer une compréhension claire de ces quatre
(chez les nonnes huit) fautes : ce sont les plus graves ; 2. créer une compréhension
claire du fait que, s’il cormmet une de ces fautes, il s’exclut automatiquement de
la communauté monacale ; 3. préparer profondément sa conscience a accepter
que, dés qu’il fait une de ces fautes, il perde la qualité de membre (angl.
membership) de la communauté monacale et que ce résultat est automatique ;
4. lui laisser prendre la décision ou de commettre une de ces fautes ou de rester
dans la communauté monacale.

Si une personne, méme aprés avoir été avertie, boit du poison, elle le boit
en toute connaissance des conséquences néfastes de son acte. Personne ne peut
punir un homme qui a bu du poison car il a déja quitté la vie. Méme pratiquer une
autopsie ne donne aucun résultat pour I’homme déja mort. La méme chose peut
se dire de Parajika. Pour mieux comprendre ce fait, nous pouvons citer les
expressions symboliques employées dans le Vinaya lorsque ces fautes sont
rappelées & un nouveau membre de la communauté :

I.  Commettre un acte d’union hétérosexuelle : «(..) De méme qu'un
homme dont la téte a été tranchée ne peut vivre avec le tronc, de méme si un
*bhikkhu commet délibérément un acte d’union hétérosexuelle, méme avec
un animal femelle, il n’est plus un bhikkhu, il n’est pas un fils des Sakyas.
De cela tu dois essayer de t’abstenir, ta vie durant {dans la communauté
monacale].

2. Commettre un vol : « (...) De méme qu’une feuille qui s’est détachée de la
tige ne peut reverdir, de méme aussi un bhikkhu dans une intention de vol

(...) ».

3. Commettre un meurtre, y compris aider matériellement ou
verbalement a un suicide : «(...) De méme qu’avec une grosse pierre

# S. TacHBaNA, The Ethics of Buddhism, p. 80 ; L. Renou et J. FiLLiozart, L'Inde classique, t. 11,
p.331.
87 Vin.1,96-97.
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qu’on a fendue en deux morceaux on ne peut plus refaire une seule pierre, de
méme aussi un bhikkhu qui(...) ».

4. Se vanter de ses perfections surhumaines sans en avoir : « (...) De
méme qu’un palmier dont on a brisé la cime ne peut plus repousser, de méme
aussi un bhikkhu qui (...) ».

Il est clair que dans ces explications, la faute ainsi que ses conséquences
sont bien signalées : la punition pour les fautes de Parajika ne vient pas d’une
autorité institutionnelle, mais elle découle automatiquement et tout simplement
de la conscience. Sachant qu’il a perdu sa qualité de membre de la communauté
monacale, si un moine participe encore aux réunions et aux actes 1égaux de cette
communauté, s’il use des priviléges de la communauté en prétendant qu’il
est moine, le coupable est malhonnéte et c’est aussi un « voleur » (cf. supra
p. 103).

Un autre aspect est également important ici : Iincapacité de la communauté
monacale a porter un jugement dans le cas de Pargjika. Premiérement, selon le
systeme de jurisprudence du monachisme bouddhique, la communauté monacale
ne peut pas juger un individu en son absence. Deuxi€émement, la communauté ne
peut pas juger un individu coupable de telle ou telle faute tant qu’il n’a pas reconnu
I"avoir commise. C’est-a-dire qu’un moine, ou quelqu’un d’autre, peut accuser
un moine pour une faute de Pardjika ; on peut méme prouver la faute de tel
moine avec d’autres témoignages. Mais tant que le moine en question nie sa
faute, la communauté ne peut prendre de décision. Que signifie cette
réglementation ? D’abord que la question de « défaite » (Parajika) est
complétement en dehors de la catégorie du jugement. En second lieu que c’est
une question d’honnéteté du moine vis-a-vis des régles. Qu’il y ait un jugement
défavorable pour lui ou non, qu’il y ait une accusation contre lui ou non, le moine
qui a commis la faute, doit en conscience quitter tout seul la vie monastique.
Qu’il ait €té expulsé ou non, il doit savoir qu’il n’est plus un membre de la
communauté monacale. A propos d’un telle personne, voici I’opinion de
I'Anguttara-nikaya : « Quoiqu’il soit assis au milieu de la communauté réunie,
il est loin de la communauté et celle-ci aussi loin de lui »

Si le moine bouddhiste est ainsi obligé d’obéir trés strictement 2 ces quatre
regles, ce ne sont pas des voeux solennels. Le moine ne promet rien. La
communauté I'informe qu’il doit éviter ces quatre fautes. Ces régles ne sont pas
méme des commandements de la communauté. Elles se présentent comme des
conseils : lacommunauté conseille au nouveau membre : « De cela tu dois essayer

¥ «(..) Kifici pana s6 hoti majjhe bhikkhusanghassa nisinng atha khé draki'va sanighamhg,

sanghécatena. (...)». - Ahguttara. IV? 201.
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de t’abstenir, ta vie durant (...) ». L’important dans cette expression est qu’il doit
« essayer ». S’il ne peut essayer, ou s’il n’a pas pu réussir, il y a deux solutions
pour lui : 1. avant la « défaite », abandonner ’entralnement et retourner a la vie
séculiére ; 2. dés la « défaite » arrivée, retourner a la vie séculiére en déclarant
sa faute. Ainsi peut-il &tre honnéte vis-a-vis de lui-méme. A travers ces exemples,
nous arrivons a cette conclusion que la sanction des quatre fautes entrainant la
défaite, est fondée sur I’honnéteté du moine plut6t que sur un jugement de la
communauté monacale.

Les quatre fautes de Parajika mises a part, pour les autres, il y a des
jugements, des punitions, des confessions, des périodes de probation et
finalement des réhabilitations. Commencons par les fautes dites Sazghadisesa:
certains savants interprétent les fautes de Sazighidisesa comme « les fautes
entrafnant I’expulsion temporaire »*. A notre avis, cette interprétation n’est
pas trés correcte. A propos de ces fautes, il n’y a pas a vrai dire expulsion
temporaire, mais plutét ré-éducation. Cette période de « ré-éducation » comporte
quatre étapes selon la qualité et la quantité de la faute : 1. mettre le moine dans
I’état de probation (parivasa) ; 2. renvoyer le moine au commencement de la
probation ; 3. placer le moine dans une période d’apprentissage du respect
(manatta) 3 1'égard de la discipline et de ses ainés ; 4. réhabilitation® .

N’importe quel moine a le droit d’accuser un autre moine d’une faute de
Sanghadisesd. Mais la méthode noble consiste en ce que le moine coupable
déclare lui-méme sa faute et demande une période de probation. En réalité c’est
ce qui s’est passé souvent dans la communauté monacale. Nous avons déja parlé
de la déclaration de pureté des moines avant la récitation du P&imokkha, dans
les jours d’ Updsatha (cf. BML., p. 122). Selon cette coutume, I’accusation du
moine doit venir de lui-méme. Chaque moine doit déclarer sa faute.

Il s’agit la d’un aspect remarquable de la communauté monacale. Tout le
projet repose sur une grande honnéteté, 1’honnéteté envers les autres et
I’honnéteté envers soi-méme. L'action de la communauté se fonde sur la vérité
et sur I’impossibilité de rester sans déclarer la vérité® . Il n’y a pas de place pour
I’hypocrisie ou pour une vie privée. Si quelqu’un commet une faute, il doit le
dire ouvertement et doit se présenter pour recevoir la punition. Si un moine ne

8 E. LamoTTE, Histoire du bouddhisme indien, pp. 60, 182 ; L. Renou et J. FiLLiozar, op.cir., p. 331.

% Dans chaque cas, pour appliquer la punition ou supprimer ]a punition, la communauté doit se
réunir solennellement.

°l Siun moine reste sans déclarer sa faute, il se rend coupable d’un mensonge volontaire (cf. BML.,
p. 123). L’ Ambalatthik 4 Rahul 6vada-suria précise : «Si une personne n’a pas honte de dire un mensonge
volontaire, sa vie religieuse est nulle et inutile. Siunindividu n’a pas de confusion a dire un mensonge
volontaire, toutes les autres mauvaises actions peuvent étre faites par cet individu (...)» - Majjhima. II,
415. Ce Sermon compare le moine qui ment a une vaisselle vide.
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déclare pas ses fautes de Sazighadisesa, de Nissaghiyd-Pacittiya, etc., alors la
communauté peut examiner son cas, selon les témoignages, y compris
I’explication éventuelle du moine en question.

Comme nous venons de le signaler, la « punition » consiste en des périodes
de probation. Selon le Vinaya, il y a trois sortes de probation® : 1. Paficchanna
parivdsa : lorsqu’un moine qui a commis une faute de Sazghadisesa est resté
sans déclarer sa faute, il doit se soumettre 2 cette période de probation. Dans ce
cas, le nombre de jours de probation varie selon le nombre de jours qu’il a passés
sans déclarer sa faute. Par exemple, si le moine est resté sept jours sans déclarer
sa faute, il doit rester sept jours en probation. 2. Suddhanta parivasa : lorsqu’un
moine ayant commis plusieurs fautes de la catégorie de Sanghadisesa ne se
souvient plus, ni des dates, ni de la nature des fautes qu’il a commises, il doit
etre soumis 2 la période de probation appelée Suddhanta parivasa. 3.
Samodhana parivasa : lorsqu’un moine est dans une période de probation, s’il
commet une autre faute de la catégorie de Sanghadisesa, il est obligé de rester
encore dans la méme probation. Le nombre de jours de cette probation est
calculé a partir du début de la premiére probation jusqu’a la date de la deuxiéme
faute. Autrement dit, en ce cas, la punition est doublée. De toute fagon, ces
probations ne peuvent étre imposées, annulées, prolongées ou concluées que
par la communauté formellement réunie.

Pendant la période de probation, le moine n’a pas le droit de conférer
I'Ordination ou de guider un novice. Il ne doit pas aller précher aux nonnes.
Méme s’il était invité, il ne pourrait pas y aller. Il ne doit pas chercher les fautes
des membres de la communauté qui lui ont imposé la probation. Il ne doit pas
donner d’ordre a quiconque. I ne doit pas demander de permission de s’en aller
hors du monastére ; il ne doit pas aller se disputer avec ses confréres. Il ne doit
pas aller s’asseoir devant les Anciens (Thera), ni marcher devant eux. Il doit se
contenter de la derniére chaise, du dernier lit, de la derniére cellule, de la derniére
facilité de résidence de la communauté. Il ne doit pas approcher des fidéles
laics. Il ne doit pas refaire la faute pour laquelle il est allé en probation. Pendant
ce temps-1a, il ne doit pas commettre les fautes de la catégorie de Sanghadisesa.
Une longue liste d’interdictions est ainsi imposée au moine en question® .

2 Aproprement parler, dans le Vinaya, il y a quatre sortes de probations. Mais une de ces quatre est

réservée uniquement aux nouveaux candidats qui viennent d’autres systémes religieux pour entrer
dans le monachisme bouddhique. Ils sont obligés de passer une période de probation de quatre mois
(cf. supra p. 187). Dans le monachisme chrétien du Désert, notamment dans les monastéres pakhdmiens,
il existait une période de probation de trois ans. Pallade (HL., XXXII, 5) rapporte que celle-ci constituait
une période de travaux corporels intenses. Mais les régles de saint Pakhdme ne précisent pas la durée
de cette probation. Selon fa régle Art. n° 49, cette période dure seulement quelques jours. Cassien a
d’autres idées sur ce sujet : Institutions, IV, 6-7.
% Vin.I0,7-10;31-37;38-72.
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La période de probation une fois terminée, si la conduite du moine n’est
toujours pas satisfaisante, la communauté a le droit de le renvoyer au commence-
ment de la probation, puis pour une période de discipline afin de lui faire
apprendre le respect (manatta) a I’égard de la discipline. Aprés avoir terminé
ces deux périodes de probation, si le comportement du moine en question n’est
toujours pas satisfaisant, il doit demeurer sous dépendance. Cette dépendance
imposée est appelé Nissaya. Selon cette punition ou plutbt ce « contrdle
judiciaire », le moine doit vivre sous la dépendance d’un autre moine expérimenté.
Autrement dit, il n’a pas le droit d’étre. indépendant pendant la période de
dépendance. Dans ce cas, les interdictions sont semblables a celles que nous
venons de voir dans les probations.

En général, dans le cas de régles de la catégorie de Nissaggiya-P&ittiya, il
n’y avait pas de punitions. Le moine devait simplement confesser sa faute et
abandonner I’objet indiment obtenu par lui. Nous avons déja noté le cas de I’or
et I’argent, et comment le moine devait abandonner I’objet inapproprié. Si le
moine a obtenu un vétement monastique supplémentaire, par exemple, il doit
confesser sa faute et abandonner le vétement a la communauté monacale® . Mais
dans le cas du bol 2 aumoéne, il y a une réglementation particuliére. Selon la régle
Nissaggiya-Pacittiya, n° 21, un moine peut utiliser un bol & auméne
supplémentaire provisoirement pendant dix jours. Selon la régle Nissaggiya
Pacittiyan® 22, le moine a le droit de demander ou d’accepter un nouveau bol &
aumdne a condition que son propre bol a auméne soit extrémement usé®. En
dehors de ces deux régles, si un moine accepte ou utilise un nouveau bol a
aumodne, il doit I’abandonner a la communauté. Et la régle ne s’arréte pas la. Elle
prescrit de donner au moine coupable le bol 2 auméne du plus nouveau membre
de la communauté monastique en disant : « Voila ton bol & aumdne, garde-le
jusqu’a ce qu’il soit hors d’usage »%. C’était, d’une certaine facon, une punition
et une humiliation imposées au moine en question.

Les fautes de la catégorie de Pacirtiya ne sont relativement pas trés graves.
Le sens littéral du terme pacirtiya (skt. prayascittika) signifie I’idée « de
repentir » ou « de compensation » ou « d’expiation ». En considérant le sens
littéral du mot pacittiya, 1.B. Horner traduit ces régles comme « les régles
d’expiation »*’. Les savants francais traduisent p&cirtya par « les fautes entrainant

% En principe, le vétement doit étre rendu au moine en qustion par la communauté.

% Vin.III 242 ;cf. BML., p. 148.

% Vn.lIll, 244-247 ; Karkhavitarapi pp. 74-76.

9 Cependant, I.B. Homer affirme que les régles Pcittiya n’ont aucun rapport avec expiation ou
repentance ou pénitence. Voir : 1. B. HORNER, The Book of the Discipline, vol. 11, p. 3, note 4 ; [ semble
que le terme «prasyascitta» (= pdyacitya, pacchitta) garde son sens «expiation» dans le jainisme.
Voir: Colette CatLLAT, op. cit., p. 86.
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pénitence »*

Cependant, a travers le Vinaya pali. nous ne trouvons aucune pénitence ou
expiation pour ces fautes. Au contraire, ces fautes qui se groupent sous le nom
de pacittiya concernent simplement la confession. Il est vrai que,
étymologiquement, le terme pZittiya ou prayascittika n’a rien a voir avec la
confession, mais selon le contexte du Vinaya, pour cette catégorie de fautes, il
n’y a comme punition ou purification, rien que des confessions. Il convient de
rappeler ici que certains termes sanskrit ou dérivés du sanskrit sont utilisés dans
les textes bouddhiques palis avec des sens différents de leur étymologie. C’est
parfois par le contexte et non par I’étymologie que I’on parvient 2 en déterminer
le sens. Il importe donc de bien distinguer le fait et le mot.

Le fait de considérer les fautes de Pacittiyva comme des fautes entrafnant la
confession, nous améne a étudier la question de la confession dans le
monachisme bouddhique. Les moines bouddhistes, avant la récitation du
P&imokkha dans les jours d’ Updsatha, déclarent et confessent leurs fautes® .
Plusieurs questions se posent : Qu’est-ce qu’ils confessent ? Pourquoi se
confessent-ils ? A qui se confessent-ils ? Qui leur pardonne ?

Les fautes du Vinaya sont désignées par le nom commun : Zparti. Ce nom
peut étre utilisé pour toutes les fautes du Patimokkha : Parajikaparti,
Sanghadisesapatti, etc. Pour désigner la confession devant la communauté
réunie, les moines utilisent I’expression : gparti desani (litt. déclaration des
fautes). On peut traduire ce terme Zpaiti par « fautes » ou « offenses » ou
« erreurs dans lesquelles on est tombé ». Certains savants préferent traduire dparti
par le terme « péché ». A notre avis, cette traduction n’est pas juste car le terme
péché possede un autre sens (dans le sens chrétien du mot, un péché est une
offense faite & Dieu). Dans le sens général, si le mot frangais « péché » comprend
les actions déméritoires, intrinséquement mauvaises (pgpa kamma), les Zpatti
du moine bouddhiste ne peuvent étre considérés comme « péché ». Par exemple,
conduire une voiture & gauche n’est pas un péché, mais une faute, tandis que
conduire la méme voiture a droite est une faute selon le code de la route anglais.
On peut dire la méme chose dans le cas des régles du Vinaya. Le fait d’avoir une
relation sexuelle avec une femme n’est pas considéré par le bouddhisme comme
un péché (pgpa kamma). Mais, pour un moine ¢’est une faute grave, selon la
régle institutionnelle qu’il a accepté d’observer strictement. Selon le Pacittiya
n° 1, manger aprés midi est une faute pour un moine. Or, manger aprés midi ne
peut constituer aucunement un péché (papa kamma).

#  L.Renou etJ. FiLLiozaT, op. cit., t. 11, p. 331.
®  Cf.BML., pp.122-127.
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Quelle est la différence entre « péché » et « faute » dans le monachisme
bouddhique ? Pour traduire le terme péché dans le bouddhisme, I’expression
palie «pdpa kamma » (litt. action démeéritoire) peut étre utilisée. Quelle est
donc la différence entre 1’action déméritoire (papa kamma) et la faute (gparri)
au sein de la communauté monacale 7 Ici une précision s’impose, qui est
d’importance.

Dans le bouddhisme, papa kamma (action déméritoire) ainsi que puiifia
kamma (action méritoire) relévent ’une et 1’autre de la loi kammique appelée
kamma-niyama. Pour désigner les actions déméritoires, les textes bouddhiques
utilisent I’expression /oka vajja, c’est-a-dire les fautes universelles. Mais gparti
désigne les fautes des moines qui releévent d’un code de régles institutionnelles.
Ce sont donc des fautes conventionnelles (sammuti vajja). Les fautes
conventionnelles ne sont pas toutes comprises essentiellement dans la catégorie
des fautes universelles '®. Par exemple, selon la régle conventionnelle (la regle
Pacittiya n° 53), la natation est interdite aux moines'® . La natation est-elle un
papa kamma ou un péché selon le bouddhisme ? Non. Il s’agit seulement d’une
reégle institutionnelle établie pour sauvegarder la simplicité des moines et pour
éviter les critiques des fidéles laics.

Considérons ’autre c6té du tableau. Imaginons qu’un moine ait tué un
animal. Tuer un &tre vivant est un pgpa kamma (péché). C’est un pgpa kamma
non pas a cause du premier précepte du bouddhisme qui demande de s’abstenir
de tuer les étres vivants (panatipat 2 veramani), mais a cause de la loi universelle
appelée kamma niyama. Quelle est cette loi universelle qui détermine la qualité
d’une action ? Quel est son critére ? Personne ne peut tuer un animal sans arriver
a |’état psychologique appelé haine (patigha-sampayutta-citta). Si quelqu’un
fait une action fondée sur la haine, sur la malveillance, c’est une action
déméritoire. L’ action de tuer un animal est donc un papa kamma, péché. Que la
personne en question soit un laic, un religieux, ou un prétre, qu’elle soit
bouddhiste ou non bouddhiste : I’action déméritoire est une action déméritoire
sans différence. La rétribution de cette action, selon la maturité de cette action
(kamma vipaka) est également la méme pour tous.

Ainsi, le moine qui a tué un animal fait-il une action déméritoire. De plus,
par cette action, il a transgressé la régle Pacittiya n° 61 du Patimokkha.'” Devant
la communauté monacale, la question est simplement institutionnelle. Car la

10 Cependant, toutes les fautes universelles (I6ka vajja) sont comprises d’une fagon ou d’une
autre, comme les fautes conventionnelles (sammuti vajja), dans le code diciplinaire des moines
bouddhistes.

01 Vin Il 112.

2 Vin. IV, 124 ; Chez les nonnes la méme régle se trouve sous le Pacintiya n° 142 du Bhikkhuni
Paimokkha.



202 LE RENONCEMENT AU MONDE

communauté ou une autre organisation n’ont aucune autorité sur la loi de
kamma.

Dans ce cas 13, selon la régle Pacirtiya n° 61, le moine doit confesser sa
faute devant la communauté réunie, ou devant un groupe de moines ou au moins
devant un autre moine. En confessant cette faute, il s’engage envers lui-méme 2
faire la prochaine fois attention aux étres vivants. Il est ainsi libéré de toute
faute institutionnelle. Mais il n’en est pas pour autant libre devant la loi de kamma.
La rétribution de son action déméritoire : tuer délibérément un animal, selon
son état psychologique au moment de I’action, retombe sur lui.

Cet éclaircissement doit mettre en évidence le fait que la confession dans
le monachisme bouddhique est une simple réglementation institutionnelle, non
une disposition universelle. Pourquoi une telle réglementation ?
Sociologiquement, cette confession ou déclaration de sa faute traduit le fait
qu’il n’y a pas de vie privée pour un moine dans la communauté monacale. D’autre
part, en dénoncant sa faute a ses confréres, il devient honnéte vis-a-vis de lui-
méme ; il se méfie €galement des tentations pour ’avenir. Un autre résultat
psychologique de ces confessions est que, comme I’indique le Patimokkha, la
pensée se trouve par ce moyen allégée (avikarZ’hissa phasu hot)'® . C’est une
nécessité préalable et trés importante dans la vie du développement mental du
moine.

Les autres sanctions : Certaines autres punitions étaient imposées par la
communauté selon les fautes de tel ou tel moine. Par exemple, I’acte de la
communauté appelé tajjaniya-kamma concerne les moines qui se querellent ou
essayent de provoquer un schisme'™ ou qui n’ont pas de courtoisie 2 1'égard des
fideles laics', etc. Cette punition est un acte de réprimande. Le moine est d’abord
entendu par la communauté réunie, puis il est accusé pour telle faute commise.
Si la communauté réunie estime qu’il est coupable, une punition lui est imposée.
A partir de 13, il lui est interdit de participer a certains priviléges de la communauté
monacale. De nombreuses restrictions lui sont imposées et il doit obéir jusqu’a
ce qu’une réunion solennelle de la communauté 1&ve cette punition.

Un autre acte de la communauté appelé pabbajaniya kamma entraine une
expulsion de la résidence. Le Vinaya rapporte que cette sorte de punition fut
imposée par la communauté a un groupe de moines du monastére de Kitigiri qui
avaient eu un comportement non convenable : danser avec les femmes, chanter
avec elles, utiliser des parfums et des guirlandes, etc. Selon I’ordre de la

5 Cf.BML.,, p. 123 ; cf. Kankhavitarani p. 17.

1% Essayer de provoquer un schisme est une faute de la catégorie de Sarghadisesa. cf. Regle Art. n®
10et11.

5 Regle Sarghalisesa Artn° 13.
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communauté, les deux grands Anciens : Sariputta Thera et Moggallana Thera
allerent a Kitagiri avec un groupe important de moines pour expulser les moines
de Kitagiri '%. Selon le Commentaire du Vinaya, cette punition fut aussi
imposée » 4 un moine du Maha-vihare ; la raison en était qu’il avait accepté
personnellement un monastére donné par le roi Vattagamani Abhaya (29-17
avant J.-C.), par amiti€ personnelle.

L’acte de la communauté appelé Ukkhepaniya kamma, est une punition
imposée & un moine pour l'une des trois raisons suivantes : 1. rester sans
reconnaitre ses fautes (gpattiya adassane) ; 2. rester sans réparer ses fautes
(gpattiya appafikamme) ; 3. rester sans renoncer a une opinion fausse (pgpakaya
difthiya appatinissagge). Cette punition comporte aussi de nombreuses inter-
dictions imposées au moine coupable. Ces interdictions sont semblables 2 celles
qui s’appliquent au moine qui passe une période de probation. De plus, les autres
moines ne peuvent aller s’associer & lui. La punition dure jusqu’ ce que le moine
reconnaisse sa faute et demande pardon.

Selon la régle Pacittiya n° 68, le moine qui a une opinion fausse sur la
Doctrine et la Discipline doit &tre averti jusqu’a trois fois par les autres moines.
S’il ne rejeite toujours pas son opinion fausse, c’est une faute de confession.
Selon la régle Pacittiya n® 69, la fréquentation d’un moine qui a une opinion
fausse, est aussi une faute de confession. Selon la régle Pacittiya n° 70, si un
novice posseéde une opinion fausse, il doit recevoir par trois fois des conseils!”’.
S’il n’accepte pas les conseils des moines, le novice doit étre expulsé du
monastére. Si un moine accueille ce novice ou le protége, il commet une faute
de la catégorie de Pacittiya'®

Une autre punition était appelée Patsdraniva kamma (I’acte de la
réconciliation) et elle est imposée au moine qui s’est disputé avec un fidéle laic
ou qui a détruit la dévotion d’un fidéle laic. Selon cette punition, le moine coupable
doit aller devant le laic blessé par sa parole et lui demander pardon. Si le moine
est intimidé a I'idée d’aller tout seul demander pardon personnellement, la
communauté doit lui adjoindre un autre moine compagnon. Le moine doit y aller
avec son compagnon et dire au laic : « Pardonnez-moi, maitre de maison, je suis
en paix avec vous ». S’il lui pardonne, tant mieux. S’il ne lui pardonne pas, le
compagnon doit parler de la part du moine coupable. Si le fidéle laic ne lui
pardonne toujours pas, le moine en question doit confesser sa faute & son
compagnon en présence du fidéle laic'®.

1% Vin. I, 8-14.

197 Le novice n’a pas le droit d’accepter I’opinion fausse de son précepteur.
1% Vin. IV, 134-140.

1% Vin.II, 15-19.
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L’acte de la communauté appelé Brahmadanda désigne la punition ultime
ou la punition la plus grave. Cette sorte de punition est appliquée dans les cas
d’orgueil aigu d’'un moine. Elle consiste en ce qu’aucun membre de la communauté
monacale ne parle plus avec le moine en question et ne lui donne de conseil. Le
Vinaya rapporte que cette punition fut imposée par la communauté au moine
Channa (ancien cocher du prince Gotama) en raison de son attitude trés
orgueilleuse vis-a-vis de la communauté!°,

Les cas de disputes qui peuvent survenir sur la Doctrine et la Discipline
doivent &tre jugés par la communauté réunie se référant a la Doctrine et 2 la
Discipline (dhamma-vinaya). Dans une querelle entre les moines, la
communauté a le droit d’organiser un référendum!!! ou un vote des moines :
votes ouverts ou secrets'’>. La communauté a le droit de trancher une querelle
entre les membres en tenant compte de ’avis de la majorité & condition qu’il
reflete la vérité et la réalité.

En cas de jugement de la communauté, il existe plusieurs caractéristiques:
sauf dans le Brahmadanda imposé au moine Channa et I’acte de suspension
(Pakasaniya kamma) imposé au moine Devadatta'?®, dans tous les autres cas, la
personne qui avait commis une faute était présentée devant la communauté réunie.
Car la communauté n’avait pas le droit de prendre de décision en I’absence du
coupable. Cela est bien expliqué dans les procédures des actes de la communauté:
la communauté doit étre solennellement réunie. Le moine accusé doit étre
présent. Il doit étre accusé publiquement pour la faute en question'*. Prenons
un exemple : le moine Tissa n’avait pas confessé ses fautes. Rester sans confesser
ses fautes étant une nouvelle faute, les moines I’accusérent donc. Selon la régle,
il devait étre puni par la punition d’Ukkhepaniya kamma. La communauté se
réunit. Le moine Tissa fut réprimandé. La réprimande devait le faire réfléchir
sur sa faute. Puis il devait étre accusé pour cette faute. L’ayant accusé, un moine
compétent, expérimenté et nommé par la communauté devait informer la
communauté réunie en proposant : « O vénérables, que la communauté m’écoute!

10 Vin. 11, 290-292.

1 Vin I, 96.

"2 Vin. I, 98.

13 Cette punition fut imposée 2 Devadatta par la communauté en son absence pour sa tentative de
schisme. C’était une punition extraordinaire imposée uniquement 2 Devadatta, et mentionnée une
seule fois dans le Vinaya. Selon cet acte, la communauté donna autorité 2 Sariputta Thera pour
déclarer devant les gens de la ville de Rdjagaha la nouvelle attitude de Devadatta vis-a-vis de la
communauté. cf. Vin. II, 189.

"4 La communauté réunie, ou un groupe de moines ou un seul moine ont toujours le droitd’accuser
un moine. Selon les régles Sarighadisesa n° 8 et 9, si un moine en accuse un autre sans vrai fondement,
ou par haine, il commet une faute de la catégorie de Sasighadisesa.
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Ce bhikkhu Tissa, ayant commis une faute ne veut pas considérer cela comme
une faute. Si la communauté le veut, que la communauté mette a exécution I’acte
de suspension (Pakasaniya kamma), en raison de la faute de ce bhikkhu Tissa
consistant a rester sans reconnaitre sa faute. C’est la proposition . O vénérables,
que la communauté m’écoute. La communauté va mettre a exécution ’acte de
suspension en raison de la faute de ce bhikkhu Tissa consistant a rester sans
reconnaitre sa faute. Si la communauté veut mettre a exécution I’acte de suspen-
sion, que les vénérables gardent le silence. Quiconque ne I’approuve pas qu’il le
dise » (Deux fois encore le moine déclare la méme chose)!'®. Si, apreés la
troisiéme fois, aucune objection n’a été faite par aucun moine, si tout le monde
garde le silence, cela signifie que la communauté veut mettre a exécution I’acte
de suspension pour le moine Tissa.

Le moine compétent déclare alors : « L’acte de suspension est imposé au
bhikkhu Tissa en raison de ce qu’il reste sans reconnaitre sa faute. La communauté
veut imposer ’acte de suspension au bhikkhu Tissa. De votre silence, 6 vénérables,
je conclurai que la communauté 1’approuve. Les vénérables doivent donc
proclamer dans chaque résidence monastique que la communauté a prononcé
I’acte de suspension & I’encontre du bhikkhu Tissa en raison de ce qu’il reste
sans reconnaitre sa faute »''6.

Telle est la facon dont la communauté monacale impose une punition a
un moine. La méme procédure est suivie pour imposer une période de proba-
tion ou de discipline, pour réhabiliter, renvoyer pour rééducation dite
Miilapatikasana, ou envoyer vivre en dépendance, etc. Pour changer,
suspendre ou mettre fin & une punition la communauté doit aussi étre réunie
formellement.

Maintenant, plusieurs questions importantes se posent : Quelle est
I’autorité qui infligeait la punition ? Quelles sont les limites dans lesquelles la
communauté pouvait prendre une décision ? Quel était le critére de jugement de
la communauté ? Selon la jurisprudence du monachisme bouddhique, 1’ autorité
compétente est attribuée a la Doctrine (dhamma) et a la Discipline (vinaya).
Cela veut dire que, lorsque la Communauté prend une décision,, celle-ci doit
toujours &tre d’accord avec la doctrine préchée (dhammo pakasitd) par le
Bouddha, et avec la discipline établie (vinayé paiifiattd) dans le Paimokkha.

15 Certains savants pensent que répéter ainsi trois fois est un élément rituel. Il ne s’agit pas d’un

acte rituel ou cultuel, mais comme I’a correctement remarqué S. Radhakrisnan, il s’agit d’une vritable
caractére d’une institution démocratique en vue de préciser 1" affaire qui est devant I’assemblée de la
communauté réuniée. Voir : S. RADHAKRISNAN, Eastern Religion and Western Thought, Oxford, 1940,
p- 370, note. 1.

16 Vin 11, 21-24.
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II. L’autorité de la Doctrine et de la Discipline : A travers les exemples
que nous venons de voir, I'’administration de la communauté bouddhique apparait
assez démocratique tandis que I’organisation et les procédures du coenobium
chrétien sont plus autoritaires'!”. C’est une différence trés importante entre ces
deux systémes monastiques. Aux monastéres pakhdmiens, la vie quotidienne du
moine chrétien est organisée selon les régles de saint Pakhdme, de méme que
les régles du Vinaya organisent la vie quotidienne du moine bouddhiste. Mais
dans le premier cas, 1’application et I’interprétation des régles selon les
circonstances et selon 1’individu dépendaient du Pére du monastére, alors que,
dans le second, il n’y avait pas de « Pére du monastére » ou de « supérieur ». Le
code de régles du Vinaya constitue la seule autorité légitime dans le domaine de
la discipline et, en méme temps, la mise en pratique de ce code doit toujours
étre en accord avec la Doctrine!'8 .

Dans de nombreux passages, le Vinaya signale que le Bouddha était 2 la
téte de la communauté monacale. Pourtant, les mémes textes montrent clairement
que, lorsqu’il était en vie, les régles et les punitions étaient mises en exécution
par la communauté solennellement réunie sans chef spécial. C’était probablement
la volonté des premieres générations des membres du monachisme bouddhique.
D’aprés les nombreux exemples du Vinaya, le Bouddha a voulu que la
communauté monacale soit une institution sans chef particulier. Le Maha-
Parinibbana-sutta (Digha. 11, 62) rapporte I’attitude du Bouddha 2 I’égard de la
communauté monacale : « O Ananda, chez le Tathagata n’arrive pas cette idée
que la communauté est sous son autorité ou bien la communauté dépend de
lui »!1. Cette parole attribuée au Bouddha révéle deux points essentiels : d’une
part, I"attitude d’un Bouddha vis-a-vis des autres, y compris les organisations, et
d’autre part, la responsabilité attribuée 2 la communauté dans la progression'®

Quelques mois aprés le Parinibbdna du Bouddha, une discussion
important s’éleva entre Ananda Thera et le brahmane Vassakara qui n’est autre
que le Chef ministre du pays des Magadhas. Vassakara demanda 2 Ananda si un
moine avait €t€ nommé par le Bouddha comme chef et refuge pour les moines.
Ananda dit « non ». Puis, Vassakara demanda de nouveau si un moine avait été
nomm¢ par la communauté monacale comme chef et refuge pour les moines. La
réponse d’ Ananda fut négative. Vassakara demanda alors : « Honorable Ananda,

117

Voir aussi : J.-M. BEssE, op.cit., p. 189.
18 Vin. [,353-358.
"% Digha II, 62 ; Pour une traduction intégrale du MahZ Parinibbana-sutia, voir : M.W., Le dernier
- voyage du Bouddha, Les Editions LIS, Paris, 1995, p.5L.
¢ Cela veut dire que le Bouddha n’a pas I'idée qu’il est Maitre ou chef, etc., car chez lui il n’y apas
de fausse opinion de la personnalité.
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s’il n’y a pas de refuge (appafisarand) quelle est la base de I’'unanimité de la
communauté monacale (k6 hetu samaggiyd) ? ». Ananda répondit : « O
brahmane, nous ne sommes pas sans refuge ; nous avons un refuge. Nous avons
le refuge de la Doctrine (dhammapatisarapa) ».

Le Chef ministre n’a pas apprécié le caractére particulier et étonnant de
cette organisation sans chef. Ananda Thera fut donc obligé d’expliquer : « O
brahmane, il y a des régles établies pour les membres de la communauté et le
code de régles (Patimokkha) est récité par les membres. Les membres qui
habitent dans certains endroits géographiques se réunissent dans les jours
d’ Upésatha pour le réciter. S’il y a une transgression de la part d’un membre,
cela est annoncé dans cette récitation ; les autres membres traitent 1’ affaire selon
la justice. Personne n’est forcé ou contraint a faire cela. Seules la Doctrine et la
Discipline nous gouvernent ».

Le Chef ministre posa une autre question : « Honorable Ananda, y a-t-il un
moine respecté, vénéré et duquel vous dépendiez ? » La réponse d’Ananda fut
cette fois affirmative, ce qui troubla le Chef ministre. Il dit : « Lorsque j’ai
demandé s’il y avait un moine nommé par le Bouddha ou par la communauté
pour étre votre chef ou votre refuge, vous avez répondu par « non ». Maintenant,
lorsque je demande s’il y a un moine que vous vénérez, respectez et duquel vous
dépendiez, vous dites « oui ». Comment puis-je comprendre cela ? ». Ananda
expliqua : « O brahmane, le Bouddha avait loué dix qualités d’un moine inspirant
une confiance sereine!?! . Si les moines trouvent un moine possédant ces qualités,
ils le respectent, le vénérent et I’écoutent ». Le Chef ministre Vassakéra fut
satisfait de I’explication d’ Ananda Thera'?2.

La réponse d’Ananda Thera au brahmane Vassakara est une explication
authentique sur la constitution et ’administration du monachisme bouddhique.
Selon Ananda Thera les caractéristiques importantes de la communauté sont les
suivantes : 1. dans la communauté, il n’y a pas de leader ou de chef'? ; 2. 1la

121 Les dix qualités d’un moine qui inspire confiance : 1. 11 doit étre vertueux (siava). 2. 11 doit étre

quelqu’un quia beaucoup écouté (bahussuta) 1a Doctrine et la Discipline. 3. I doit étre quelqu’un de
satisfait et de content. (santuttha). 4.1 doit posseder la capacité d’atteindre quatre jhana et y demeurer.
5. 1l doit posséder des pouvoirs miraculeux (iddhi). 6. Il doit posséder la capacité d’entrer dans les
domaines surnaturels ol il peut entendre les paroles dites au loin (dibbasota-dhau). 7. 11 doit
posséder la connaissance permettant de lire les pensées des autres (paracittavijanana-fiapa). 8. 1l doit
posséder la connaissance permettant de rappeler ses vies antérieures (pubbenivasanusssati-7ana). 9.
11 doit posséder la connaissance permettant de voir quelle est la renaissance de tel ou tel défunt
(dibbacakkhu-iidna). 10. 11 doit étre quelqu’un libéré de toutes les souillures mentales (khinZsava).
122 Majjhima. 1, 7-15.

12 Cependant, des siécles aprés, la communauté monacale de tel ou tel pays a élu un chef.
Aujourd’hui, par exemple, le chef des moines en Thailande est appelé Sangharaja (Thai. Somdet
Pharasangkhraat = le vénérable chef de la communauté des moines). C’est un statut officiel respecté
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communauté est toujours préte a vénérer, respecter et écouter un Ancien vertueux,
sage et qui est avancé dans la voie du progrés intérieur; 3. il n’y a pas de
centralisation de 1’autorité et du pouvoir.

Les membres maintiennent leur unanimité et leur discipline tout en
constituant des groupes qui vivent dans des lieux différents. Le groupe qui se
compose d’au moins quatre moines a autorité pour représenter la communauté
dans certains cas, mais il doit réunir plus de dix membres pour que certains
actes de la communauté soient valides, et plus de vingt membres pour prendre
une décision pénale ou pour mettre .2 exécution un acte disciplinaire
indépendamment des autres groupes. Mais ces groupes n’ont pas leur propre
identité. D’ou qu’ils viennent, ils vivent selon la méme constitution et selon les
mémes reégles communes 2 tous les membres de la communauté monacale. Les
disputes ou les problémes sont résolus dans chaque province par les différents
groupes qui obéissent au méme code disciplinaire du Patimokkha. Le moine le
plus &gé€ et le plus sage préside la réunion du groupe de tel ou te] endroit pour
telle ou telle occasion. Lorsque deux groupes, trois, quatre ou méme plus se
réunissent, ils se transforment automatiquement en un seul groupe et ils
organisent la réunion sous la présidence d’un seul moine élu pour cette
occasion. Il n’y a pas de contrainte, mais toutes les activités de la communauté
sont volontaires'*,

Ainsi, I’administration de la communauté monacale était-eHe un systéme
démocratique, volontaire et libre. Certains savants pensent que Gétama a voulu
établir cette communauté sur un modele démocratique car il était lui-méme
originaire d’un peuple possédant une administration démocratique. Tous les
savants ne sont pas unanimes sur cette opinion concernant le syst¢éme politique
des Sakyas, leur gouvernement étant plutdt une république aristocratique.
Néanmoins, le Maha Parinibbana-sutta rapporte que le Bouddha a admiré le
systtme administratif de la République des Vajjis qui ont toujours gardé leur

méme par le roi du pays. A Ceylan, 4 la fin de XVIIe siécle il y avait un Sanghardja nommé par leroi du
pays (cf. K. Vacissara, Velivita Saranankara and ihe Revival of Buddhism in Ceylon, Ph.D. Thesis,
University of London, 1961). Actuellement dans ce pays, il y a des Maha-N ayaka (litt. ‘Grands chefs’)
€lus par telle ou telle congrégation comme leurs maitres. Mais il faut bien noter que, méme aujourd’hut,
ces chefs n’ont pas de pouvoir personnel pour expulser un moine, ou prendre une autre décision
punitive. Simplement, ils président une réunion de I’assemblée de la congrégation. Ces «Grands
chefs» sont toujours €lus par des votes secrets. En Thailande, le Sangharija que nous avons mentionné,
est nommé par le roi de Thailande officilement, mais avec I’approbation des autres moines chefs.
Toutefois, il ne faut chercher , ni en Thailande ni 2 Ceylan ni dans un autre pays bouddhiste, une sorte
de «vatican» du bouddhisme.

1#  Les actes 1égaux de la communauté (sarigha kamma) sont toujours organisés en vue de maintenir
Iunité et 'unanimité parmi les membres. Mais lorsque surgirent des désaccords au sujet de la Doctrine
et de la Discipline, I’'unanimité de la communauté fut détruite.
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unité grice 2 leur politique démocratique. Voici la parole attribuée au Bouddha :
« Tant que les bhikkhus vivront, tout comme les Vajjis le font, dans ’union et
tiendront des assemblées fréquentes, tant qu’ils vivront dans la concorde et
accompliront les obligations de la communauté dans la concorde (...) on peut
s’attendre au progrés de la communauté sans craindre son déclin. (...) »™.

L’ aspect remarquable de cette concorde était certainement I’ obéissance aux
décisions de la communauté. Dans le domaine de 1’obéissance, quelle est la
différence entre le moine chrétien du désert et le moine bouddhiste ? Le moine
bouddhiste obéit aux régles du Vinaya. Le moine chrétien ob€it aux regles du
monastére. Le moine bouddhiste obéit 4 la décision de la communauté. Le moine
chrétien obéit a la décision du Pére du monastére. Le Pére Abbé se présente
devant le moine chrétien comme le Christ vivant, tandis que la Doctrine et la
Discipline se présentent devant le moine bouddhiste et devant sa communauté
comme leur maitre vivant'?.

Les frontiéres de la vie de ces deux types de moines étaient marquées par
des régles. En plus des régles, il y avait un certain nombre de conseils ou
d’enseignements qu’on devait accepter et auxquels on devait obéir. Le moine
chrétien obéit aux conseils du Christ qui se trouvent dans I’Evangile. Le moine
bouddhiste, en vivant selon les régles de la communauté, obéit aux conseils du
Bouddha qui se trouvent dans ses sermons. En général, dans le cas de I’obéissance
religieuse, tous les deux se trouvent donc sur le méme plan.

Mais inévitablement, il y a une différence fondamentale entre 1’obéissance
chrétienne et 1’obéissance bouddhique. Pour le moine chrétien, I’obéissance est
une vertu en elle-méme. II doit obéir jusqu’a la mort. Obéir a Dieu, obéir au
Christ, obéir aux régles monastiques, obéir au Pére du monastére sont les
aspects différents de la méme grande vertu. Pour le moine chrétien du Désert
comme pour tous les autres chrétiens, le probléme a commencé a cause de la
désobéissance du premier Adam. Le salut est venu a cause de la grande obéissance
du deuxiéme Adam, le Christ Jésus. Le moine doit donc le suivre avec une pareille
obéissance.

Le bouddhisme au contraire ne considére pas 1’obéissance comme une vertu,
mais comme une nécessité dans I’entrainement du projet du moine. Tout comme
le conducteur d’une voiture obéit au code de la route, le moine bouddhiste
obéit au code de régles du Virnaya et aux conseils des sermons attribués au
Bouddha. Or, personne n’obéit au code de la route pour gagner un cadeau donné
par la police routiére ou par le gouvernement, ou pour faire plaisir a la police
routiére, mais simplement pour arriver a destination sans accident. De méme, le

125 Digha. II, 76-77 ; M.W., Le dernier voyage du Bouddha, Paris, 1995, pp. 22-25.
126 Digha.ll, 154.



210 LE RENONCEMENT AU MONDE

moine bouddhiste obéit aux régles et aux conseils d’une part, pour le bien-étre
de la communauté et d’autre part, pour arriver a destination sans danger.

Méme s’il est particuliérement vertueux en respectant scrupuleusement les
régles du Vinaya, le moine bouddhiste n’accéde & aucun progrés intérieur. Car
son progres intérieur et sa libération pour lesquels il a renoncé a la vie séculiére,
ne dépendent pas directement des régles du Vinaya, mais des méthodes qu’il
pratique pour avoir une pureté intérieure. Pour pratiquer les méthodes en vue
d’atteindre une pureté intérieure, il est utile et nécessaire de régler sa conduite
selon les régles du Vinaya. Chez les bouddhistes, 1’obéissance aux régles et aux
conseils n’a donc pas de rapport direct avec son but ultime, c’est seulement une
aide préliminaire pour y arriver.

Le but ultime du moine chrétien est directement lié 2 Dieu et inévitablement
al’obéissance a Dieu jusqu’a la mort. Car c’est Dieu qui lui a donné 1a vie. C’est
Dieu qui le jugera. C’est Dieu qui lui pardonnera. Le moine a raison, car sa
religion est une relation personnelle avec Dieu. Il obéit & Dieu 2 cause de cette
relation personnelle grice 4 laquelle il gagne le salut. Pour le moine bouddhiste
il n’est pas question de relation personnelle avec le Bouddha. Pour lui, sa
religion est une voie. Il obéit aux régles et aux conseils de la voie pour arriver 4
destination.

(C) Lefondement doctrinal de I’obéissance dans le bouddhisme
par rapport a celui du christianisme

Dans le cas du moine chrétien du désert, le fondement de 1’obéissance est
évidemment la Foi. Selon saint Paul, la voie chrétienne est congue expressément
comme « oboedientia fidei » (2 Tes I, 8 ; 2 Cor 13 ; Rom 1 58 ; 15, 8). Dans les
synoptiques, la foi-obéissance est exprimée en d’autres termes, mais elle demeure
identique substantiellement. Il s’agit désormais de « suivre le Seigneur » (Matth
8,22 ; 16, 24 ; 19, 21). Dans ce domaine, quelle est la position du moine
bouddhiste ? Y a-t-il dans le bouddhisme un équivalent de la foi chrétienne sur
laquelle I’obéissance est fondée ?

Le Bouddha ne dit pas « Viens, suis-moi », mais il dit : « Avance sur la voie
que j’ai parcourue et que je t’ai montrée ». Le moine chrétien, en suivant le
Christ, marche dans une voie du renoncement en prenant sa Croix. Le moine
bouddhiste lui aussi, ayant confiance dans les paroles du Bouddha, essaye de
suivre une voie du renoncement. Ainsi, trouvons-nous les deux moines en route!
Mais sur quel fondement mental s’ appuient, dans leur marche, le moine bouddhiste
et le moine chrétien ? N’est-il pas vrai que le fait de commencer ce voyage est
déja en soi un acte d’obéissance ? La maniére de se conduire dans cette voie est
aussi fondée sur la question de 1’obéissance.
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Pour obéir a quelqu’un, il est nécessaire d’avoir une certaine confiance en
lui et en ses paroles. Le moine chrétien a foi en Jésus-Christ comme Fils de
Dieu et Dieu lui-méme. II est le Sauveur et la voie du salut'¥’. Le moine
bouddhiste a confiance en Bouddha comme le maftre incomparable ou le guide
qui montre la voie de la libération. Ainsi, ces deux membres des monastéres.
qu’ils appartiennent au bouddhisme ou au christianisme, s’appuient-ils sur la foi
ou la confiance en leur chef religieux.

Dans ce domaine, la position du christianisme est assez nette. C’est par
excellence une religion de la foi. En conséquence de nombreux livres et articles
traitent du sujet de la foi chrétienne. Il est donc inutile de les répéter ici. Essayons
en revanche d’étudier brievement le caractére de la « Foi » qui a marqué les
limites de I’obéissance dans le monachisme bouddhique.

Les textes canoniques et post-canoniques emploient le terme saddha pour
désigner la foi. Dans le contexte bouddhique, ce terme signifie la confiance
sereine. De nombreux passages canoniques montrent la valeur de cette foi ou
confiance. Par exemple, lorsqu’ils approuvent la bonne conduite de certains
moines, les Ecritures canoniques. ont ’habitude de mentionner saddh4 comme
une nécessité fondamentale de leur vie de renoncement. Ils mentionnent : « Cela
vous convient bien a vous, les fils de familles, qui étes venus de la vie de la
maison a la vie sans maison a cause de la saddha»'%. Nous trouvons parfois
cette expression inversée dans les cas de mauvaise conduite chez certains
« bhikkhus »: « Cela ne vous convient pas, a vous, fils de familles, qui étes venus
de la vie de la maison 2 la vie sans maison  cause de la saddhd »'>.

La saddha est mentionnée dans le Samyutta-nikdya comme la meilleure
richesse pour I’homme dans le monde'®. Par la saddha on peut traverser le
déluge de la transmigration'®!. La saddh est également mentionnée comme
une nécessité préliminaire dans le projet d’une association avec un maitre. Ces
exemples montrent que la valeur de la «foi» est reconnue par le bouddhisme.
Mais la question est de savoir quelle est la fonction et I’utilité de la «foi» dans
cette religion non-théiste. Gyomroi Ludowyk, qui a fait une étude intéressante
sur la «foi» du bouddhisme selon les Ecritures canoniques, a expliqué que cet
aspect du bouddhisme est complétement différent de ce qu’il est dans le

T «Thomas dit : «Seigneur, nous ne savons pas oil tu vas. Comment en connaftrions-nous le

chemin ?» Jésus dit : «Je suis le Chemin, la vérité et la vie. Nul ne va au Pére que par moi. Si vous me
connaissez, vous connaitrez aussi mon Pére. Dés maintenant vous le connaissez et vous I’avez vus -
Jean 14, 5-7.

128 Majjhima. I, 161, 463.

129 Ibid.1,123.

130 Samyutta. I, 42, 214.

3L Samyutta. I,214.
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christianisme'®?*. La saddha dans le bouddhisme est considérée dans le sens de
la confiance envers le Maitre. Selon I’explication de Ludowyk, cette foi
bouddhique comme émotion est insuffisante pour atteindre la libération, mais
extrémement utile dans la voie de la libération'®3. La confiance sereine qui se
trouve dans les Ecritures canoniques.ne signifie pas que le Bouddha demande
que I'on accepte n’importe quelle opinion, idée, ou méthode sans discuter.
Certainement, le Bouddha n’a pas interdit la critique ni I’esprit d’analyse. Une
fol a priori n’est jamais demandée. Gyomroi Ludowyk ajoute que si la saddha
était considérée comme un €lément essentiel pour atteindre la libération
(= nibbana) elle aurait dii étre placée dans la Noble Voie octuple!™. Ainsi,
Ludowyk propose que, si I’on utilise le terme «foi» pour désigner saddh4 il
soit employé dans le sens de «confiance», car le simple terme « foi » peut donner
une idée trompeuse. Il semble que Walpola Rahula partage cette opinion. Il écrit:
« saddha a vrai dire, n’est pas la foi comme telle, mais plutdt une sorte de
confiance née de la conviction.(...) »'3.

Ces savants veulent-ils dire que la foi qu’on trouve dans le christianisme est
tout & fait étrangere au bouddhisme ? La foi bouddhiste est-elle simplement une
confiance ? On sait que ’obéissance du moine chrétien découle de sa foi. A
cause de sa foi il suit le Christ. Lorsqu’il le suit, sa foi devient de plus en plus
riche et forte. Pour lui, la foi est un don divin, une grice. Le moine bouddhiste
obéit aussi aux conseils du Bouddha et aux régles du code de la discipline. Dans
ce cas-1a, quelle est la qualité de la «foi» par laquelle est motivé pour une telle
obéissance le renongant bouddhiste ? Nous devons étudier cela a travers les
détails qui se trouvent dans les *Ecritures canoniques.

Dans ces textes canoniques, bien souvent les termes pasada et saddha sont
employés comme synonymes. Selon le contexte, on trouve facilement que ce
pasadaou saddhan’est autre que 1’appréciation que nous trouvons fréquemment
dans les Sermons. Comme I’expliquent les Ecritures canoniques, tant que le
bhikkhu examine avec intelligence le sens des passages de la Doctrine, il obtient
la satisfaction née de ’appréciation'®. Selon cet énoncé, la satisfaction née de
I’appréciation ou joie intellectuelle (cetaso pasida) est le résultat d’une étude
ou d’un examen intelligent ou d’une clarification de la pensée!”’. Parfois les

132 Gymroi Lobowyk, «the Valuation of Saddha in Early Buddhist Texts» in University of Ceylon

Review, vol. 5, p. 37.

D Ibid p. 35.

B4 Ibid, p. 36.

35 W. RAHULA, L'Enseignement du Bouddha, Paris, 1966, p. 28.

136 Majjhima. ], 114.

157 D’aprés le Nanaprasthana (1, 9), sraddha désigne «cetasd prasada». L. de La Vallée Poussin
traduit «cetasd prasada» par «clarification de la pensée». cf. Abhidharmakésa, 11, p. 106.



L’OBEISSANCE 213

textes canoniques désignent cette attitude par le terme aveccappasada (la satis-
faction se produit par entendement ou joie intellectuelle née de la
compréhension). Ainsi, pour ces textes, lorsqu’on n’examine pas, on manque
I'appréciation ; a cause d’une mauvaise compréhension ou du manque
d’entendement, sans appréciation on reste dans une situation dans laquelle on a
besoin tout de méme d’avoir une appréciation'®.

Gyomroi Ludowyk explique dans sa note sur le terme pasidati que cette
appréciation est différente de celle qui se trouve dans la pensée occidentale.
Dans le sens théiste, I’appréciation ou la foi est une croyance en quelque chose
d’inexplicable. Mais le terme pasidati désigne une attitude mentale accompagnée
d’un sentiment profond, une appréciation intellectuelle et une satisfaction nées
d’une clarification de la pensée et une attirance intellectuelle envers celui quia
donné cette compréhension'® .

Nous trouvons dans les textes post-canoniques comme le Milinda-paitha
et " Asthasalini, une expression sampasadalakkhana-saddhi qui désigne
I’aspect affectif de la confiance que nous trouvons parfois aussi dans les Ecritures
canoniques. Walpola Rahula affirme que, dans le bouddhisme populaire et aussi
dans I’usage ordinaire, le mot saddha contient un élément de foi dans le sens on
il signifie dévotion pour le Bouddha, I’Enseignement et la Communauté des dis-
ciples (laics ou religieux) qui ont atteint les plus hautes étapes du progrés
intérieur'. Ici surgit une question : oui ou non, cette foi est-elle une attirance
personnelle ? Les deux termes : pema (I’affection filiale) et bhatti (dévotion)
sont employés dans les textes comme synonymes de saddhi, Mais il faut bien
noter que l'usage du terme pema est trés rare et celui du terme bharti (skt.
bhakti) encore plus rare. Les textes affirment que le terme bhatti signifie dévotion
ou fidélité personnelle, et cette bhatti peut étre envisagée non seulement envers
une personne sage, mais aussi envers une personne d’un caractére mauvais'4! .
Quant au terme pema (skt. prema), il est utilisé comme synonyme de saddha,
mais avec une connotation trés limitée. D’ailleurs, la simple affection
(pemamattam) envers le Bouddha n’est jamais admirée. Il est vrai que
V' Algaddipama-sutta affirme que les gens qui ont une simple affection pour le
Bouddha sont destinés au ciel'*?. Ici, il y a deux points 4 préciser : 1. Aller au
ciel n’est pas le but final du bouddhisme. 2. Les Ecritures canoniques n’oublient
pas de souligner que cette simple affection envers le Bouddha est une condition

"8 «Anuvicca apariyogehetu pasidaniye thane appasadarmn upadamsari» - Anguttara, 111, 139.

Gymroi LobowYk, University of Ceylon Review, vol. I, p. 82.

W. RaHULA, op.cit., p. 28.

«asappuris6 asappurisa-bharti hoti(...)». - Majjhima. 111, 21, 33.
42 Majjhima. I, 142.

139
140
141
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mentale qui peut décliner'**. Autrement dit, la personne qui a une simple
affection peut en effet voir décroitre en elle cette affection. En outre, I’affection
personnelle peut se transformer en haine personnelle!*.

Certains passages des textes canoniques montrent que |’ affection personnelle
envers le Bouddha est un obstacle comme les autres obstacles dans la voie du
progres intérieur. Par exemple, 1’affection du moine Vakkali pour le Bouddha
n’était pas admirée ni tolérée par celui-ci'*5. Le moine Channa (ancien cocher
du prince Gotama) n’a pas pu arriver au progrés intérieur a cause de son
attachement personnel au Bouddha et a la Doctrine'*. L’ Ayasmanta Ananda
avait une grande affection personnelle pour le Bouddha dont il s’était occupé,
n’ayant pas eu, en conséquence, assez de temps pour s’engager dans la voie du
progres intérieur. C’est aprés le *Parinibbana du Bouddha que I’ Ayasmanta
Ananda atteint I’état d’*Arahant'*’ .

Les Nikayas n’encouragent pas 1’aspect affectif de la foi'*®. Cependant,
I’objet de la foi dans les Ecritures canoniques est le Bouddha, tout comme I’ objet
de la foi dans les Evangiles est Jésus-Christ. Il est vrai qu’entre ces deux
personnages, il y a une grande différence. Jésus-Christ dans les Evangiles
représente son Pére, Dieu. 1l dit : « Les oeuvres mémes que je fais me rendent
ce témoignage que le Pére m’a envoyé » (Jean 3, 36). C’est pourquoi, « si je les
fais, quand bien méme vous ne me croiriez pas, croyez-en ces oeuvres et sachez
une bonne foi que le Pére est en moi et moi dans le Pére » (Jean 10, 38 ; 14, 11).
Quant au Bouddha, il ne représente pas Dieu. Il n’est pas le Sauveur et surtout
pas le Créateur. Il dit simplement qu’il a montré la voie de la libération par
rapport a *dukkha'*.
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1,444.

144 Anguttara. I1, 213.

145 Therg. VV.350-354.

% ThergA.l, 166.

147 Therg. vv. 1039-1044 ; Vin.II, 286 ; E.B. FinpLy, «Ananda’s Hinderence : Faith (saddha ) in Early
Buddhism» in Journal of Indian Philosophy, vol. 20, n° 3 (1992), pp. 253-274.

148 Anguttara. III, 270 ; 2 mon avis, des notions bouddhiques comme celles des Bouddhas d’autrefois
(cf. infra. p. 278), ont largement permis aux bouddhistes d’éviter un attachement personnel
envers le Bouddha historique : Gotama. A proprement parler, pour les bouddhistes, il n’y a pas de
question d’un Bouddha «historique», mais d’un Bouddha «doctrinal». Méme aujourd’hui, le
bouddhiste qui visite le temple pour vénérer le Bouddha, vénére non seulement le Bouddha historique,
mais aussi tous les Boudhas d’autrefois et tous les Bouddhas futurs. Evidemment, par une telle
attitude, e bouddhiste admire non pas la personne appelée le Bouddha, mais la qualité du Bouddha
dite Buddhara qui est commune 2 tous les Bouddhas. Dans ces conditions, il n’y a pas de fondement
psychologique pour organiser une adoration ou dévotion personnelle vis-a-vis d’un Bouddha
historique.

4% Dhap. vv. 273-276.

«(...) Yampi’ssa tam saddhamattakam pemamartakam tampihi parihdyati. (...)» - Majjhima.
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Pourtant, les Nikdya désignent le Bouddha comme « Le Bienheureux,
I’ Arahant, Eveillé parfait, parfait en Savoir et en Conduite, le connaisseur des
mondes, I'incomparable guide des &tres qui doivent étre guidés, I'instructeur
des dieux et des hommes, le Bouddha, le Bienheureux » Ce récit se trouve souvent
d’une fagon stéréotypée dans de nombreux textes afin de désigner la qualité du
Bouddha'*. Le point important est que toutes ces qualités ont évidemment rap-
port avec sa conduite noble, sa haute sagesse et son profond progrés intérieur ;
elles ne signifient pas qu’il représente une divinité. Comme Gymroi Lodowyk
I’a remarqué, méme les dix pouvoirs (dasa bala)'®' du Bouddha mentionnés
dans les textes canoniques sont des capacités naturelles et ils sont simplement
les résultats d’un développement de I’intelligence et des capacité intérieures
chez un étre humain incomparable!s?,

Lorsque nous parlons ici de I’obéissance, la question la plus importante
n’est pas la situation du Bouddha ou du Christ, mais la position des adeptes
vis-a-vis de chacun de ces chefs religieux. Les textes canoniques parlent des
laics qui adoptaient la confiance sereine (saddhd) dans le Bouddha aprés avoir
écouté sa Doctrine'*>. Cet énoncé signale que la personne qui a écouté la
Doctrine est arrivée a croire au Bouddha. Sur le plan psychologique, lorsque
nous parlerons de confiance en quelqu’un, cela signifie que nous avons confiance
en sa parole et que nous acceptons de croire qu’il dit la vérité. Les personnes
dont il est question dans les textes croyaient par conséquent que le Bouddha
disait la vérité. Ainsi, de nombreux passages des Ecritures canoniques nous
montrent que la foi de telle ou telle personne naquit de confiance envers le
Bouddha, sa Doctrine et sa communauté des disciples [laics et religieux qui ont
atteint les hautes étapes de la libération]'**. La foi en cette Doctrine signifie
qu’ils croyaient que la Doctrine était véridique. La foi en cette communauté
signifie qu’ils avaient confiance en ses membres considérés comme honnétes
et disant la vérité. Dans le christianisme aussi, Jésus-Christ a insisté auprés de
ses disciples pour qu’ils aient confiance en sa parole. Ainsi, chrétiens et
bouddhistes croient que 1’enseignement de leur leader religieux est véridique.
Mais la différence est que la foi de 1’adepte bouddhiste, selon les Ecritures
canoniques, possede un aspect cognitif. Par contre, la foi de I’adepte chrétien a
un aspect affectif. Nous trouvons clairement cette tendance personnelle
dans des expressions évangéliques telles que I’amour de Dieu, la crainte de Dieu,
etc.

15 Cf. infra, p. 263, note 130.

51 Cf. «Bala» in Encyclopaedia of Buddhism, vol. 1, p.511-513; «Buddha» in ibid, vol. 10, p. 69.
¥2 Gymroi Lobowyk, art.cit., p.37.

% «(...) tamdhammam sutv tathagate saddham patilabhati. (...)» - Majjhima. I, 179 ; I1I, 33.

154 Majjhima. 1,37 1L, 51 ; Anguttara. I,222 ;11,56 111, 212, 332,451 ; IV, 406;V, 183.
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Au lieu de développer une foi affective envers quiconque, I’adepte
bouddhiste essaie de maintenir une foi cognitive. Prétons ici attention a 1’ attitude
critique du bouddhisme. Le Ka/dma-sutta par exemple est assez souvent
mentionné par les auteurs pour montrer 1’esprit critique loué par le bouddhisme.
Dans ce sermon, le Bouddha dit :

«{...) Oui, Kalamas, il est juste que vous soyez dans le doute et dans la
perplexité, car le doute s’est élevé en une matiére qui est douteuse. Maintenant,
écoutez, Kalamas, 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 parles apparences, ni par
le plaisir de spéculer sur des opinions, ni par des vraisemblances possibles, ni par la
pensée «il est notre maitre». Mais, Kalamas, lorsque vous savez par vous-mémes
que certaines choses sont défavorables, fausses et mauvaises, alors, renoncez-y.
(...). Et lorsque vous savez vous-mémes que certaines choses sont favorables et
bonnes, alors acceptez-les, et suivez-les. (...) »'* .

Ce récit pose une question importante. N’est-il pas en contradiction avec le
concept de saddha ? Y a-t-il encore une place pour la confiance ou I’obéissance?
D’une part, le bouddhisme accepte la valeur de confiance sereine, et d’autre
part, il prescrit une attitude de libre examen. Les savants anciens comme La
Vallée Poussin'*® et Keith™®” en ont déduit que le bouddhisme est, sur ce point,
en contradiction avec lui-méme. Mais avant d’arriver a une telle conclusion,
nous devons examiner la position exacte du Kalama-sutta a la lumiere d’autres
textes canoniques.

Selon les passages des Ecritures canoniques, ’attitude la plus importante
pour I’adepte bouddhiste n’est pas d’accepter ou de rejeter une opinion ou un
énoncé, mais d’abord de I’examiner. Par exemple, dans le domaine de la vie
monastique, si un moine prétend qu’il a atteint une connaissance supra-mondaine
(lokuttara-fiana), son confrere ne doit ni accepter sa prétention ni la rejeter ; il
doit le questionner en vue d’examiner la vérité de son énoncé. Cette attitude est
prescrite dans plusieurs Sermons du Majjhima-nikaya'*®.

Il est vrai qu’on peut interpréter et accepter de deux facons I’attitude libre
du Kalama-sutta et des prescriptions qui se trouvent dans d’autres Sermons : 1.
on ne doit rien accepter sur 1’autorité de quelqu’un ni méme considérer
sérieusement les opinions et les énoncés des autres, méme pour examiner leur

155 Anguttara. |, 188-193; II, 192 ; cf. Samyutta. II, 115 IV, 138.

%6 1. dela VaLLée Poussin, Buddhisme, opinions sur I’histoire de la dogmarique, Paris, 1925, p.
132. Du méme auteur, «Faith and Reason in Buddhism» in Transactions of the Third International
Congress for the History of Religions, vol. 11, p. 35

57 A.B. Kermy, Buddhist Philosophy in India and Ceylon, Oxford, 1923, p. 35.

138 Majjhima. 1,264 ;11,166 ; 111, 207.
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véracité, mais on doit se fonder sur sa propre expérience, et découvrir la vérité
par soi-méme ; 2. on ne doit pas accepter une opinion ou un énoncé de quelqu’un
sur son autorité, mais on doit étudier les conséquences de telle opinion ou tel
énoncé a la lumiére de sa propre intelligence et de ses propres expériences en
vue de vérifier si telle opinion est correcte ou fausse'. Alors que la premiére
interprétation est en contradiction avec le concept de saddha dans le bouddhisme,
la deuxiéme interprétation est en accord avec ce concept, car la saddha
bouddhiste admet complétement le libre examen, avant I’acceptation. Le Kalama-
sutta n’exhorte qu’a la méme attitude : examinez avant d’accepter ou de rejeter.
La question est donc de savoir comment le libre examen et la saddhi peuvent
s’accorder : dans le bouddhisme, la position du maitre est trés importante,
positivement et aussi négativement. C’est pourquoi, bien souvent, le bouddhisme
avertit du danger qu’il y a  accorder la confiance  un maitre non-Eveillé. Dans
le Cilagopalaka-sutta, par exemple, le Bouddha compare le maitre non-Eveillé
a un vacher ridicule qui, étant en train de faire traverser la riviére au bétail, le fait
plonger dans le courant. Au contraire, le maitre Eveillé est comparé a un vacher
compétent qui connait I’endroit et la voie pour traverser et qui ameéne le bétail
sans danger a ’autre rive. La fin de ce Sermon montre que I’on souffre longtemps
pour avoir accorde sa confiance a un maitre non-Eveillé. Au contraire, si I’on
accorde sa confiance 3 un maitre compétent, on trouve le bonheur et le bien-&tre
pour longtemps'®. Le sermon intitulé Ci/a-Sihanada-sutta explique également
les qualifications d’un vrai maitre et insiste sur la valeur d’un maitre qui peut
diriger correctement'®'. Dans ces textes, le Bouddha se présente comme un
vrai maitre. Est-ce que cela signifie que nous devons tous I’accepter comme vrai
maitre sans aucune discussion ? Non. Le Bouddha n’a pas voulu que I’on accepte
ses paroles ou ses analyses sous son autorité, ni qu’on les rejette sans examen.
Mais il a voulu qu’elles soient examinées et vérifiées librement.

Deux Sermons particuliers dans les Ecritures canoniques montrent
comment on doit examiner un maitre ou son opinion. Selon I’un de ces deux
Sermons, intitulé Canki-sutta (Majjhima 11, 164-177) , il y a trois étapes dans
le processus d’examen de I’opinion d’un maitre. Premiérement, on doit accepter
une opinion afin de la vérifier, sans aucun préjugé dogmatique du type : «Telle
est la vérité, les autres ne sont que des absurdités». Si quelqu’un posséde la foi
en cette €tape, sans examen critique, une telle foi est considérée comme amdlika
saddha (litt. ‘la foi sans racines’) c’est-a-dire une foi incorrecte. Cette premiere
étape doit étre employée uniquement pour examiner une opinion au lieu de la

¥ Cf. Digha. II, 123-126 ; Aaguttara. II, 167-170.
1% Majjhima. I,225.
6 Majjhima. I, 64-67.
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rejeter ou de I’accepter. Si I’on trouve que |’opinion est vraie, dans ce cas une
saddhi arrive et celle-ci est une foi née de la [simple] compréhension. Le
Sermon continue : «Ayant une foi née de la [simple] compréhension, ’adepte
s’approche du maitre et s’associe a lui. Par I’association il arrive a I’écouter
[souvent]. En écoutant I’enseignement [souvent], il le garde dans sa pensée ; puis
il examine le sens de cet enseignement qu’il porte dans sa pensée. En I’examinant,
il I'approuve. 1l arrive dés lors en pensée a apprécier cet enseignement. Avec
cette appréciation, il s’engage dans cet enseignement. En s’engageant dans cet
enseignement, il réfléchit ; ayant réfiéchi, il s’engage dans I’effort ; en faisant
un effort, I'ayant pénétré par sa propre compréhension, il arrive 4 éprouver la
vérité sublime et il la voit lui-méme»'%?. Ensuite, pour arriver a la troisiéme
étape, c’est-a-dire atteindre la vérité, il doit développer la méme mentalité
analytique's®.

Cette prescription indique clairement la place de la foi dans le bouddhisme.
Le sermon mentionne qu’avant I’association avec un maitre religieux, on doit
examiner afin d’étre sfir que la pensée de celui-ci n’est pas sous-tendue par des
motifs égoistes qui I’encourageraient a dire qu’il voit la vérité ou qu’il connait la
vérité, simplement afin de convertir les gens. On doit examiner également si la
pensée de tel maitre n’est pas obsédée par des motifs malveillants ou illusoires.
Ainsi, selon ce sermon, ce n’est qu’aprés avoir examiné que I’on doit accepter
tel maitre ou son enseignement.

L’autre sermon qui prescrit un libre examen est le Vimansaka-sutta
(Majjhima. I, 317-320). Ce Sermon conduit directement a la question de savoir
comment on doit examiner le Bouddha. Selon Vanansaka-sutta, un disciple
investigateur qui posséde la connaissance permettant de lire la pensée des autres
(paracittavijanana-fiana) doit examiner le Tathagata pour arriver a savoir si
celui-ci est Eveillé ou non. Le Sermon prescrit deux moyens pour examiner le
Bouddha : 1. Par I’observation directe. 2. Par ce que I’on entend dire de lui. Par
ces deux moyens, on doit observer si le Tathagata est moralement impur ou
mixte (corrompu et pur) , et s’il a une mauvaise réputation a cause de sa
corruption. Afin de le connaitre vraiment, on doit 1’observer directement
et indirectement, non pas pendant un court laps de temps, mais pendant
longtemps'+.

Ce Sermon n’exhorte pas au doute ou  la croyance, mais 2 un examen comme
fondement nécessaire de la confiance. Le doute (vicikiccd) est d’ailleurs
considéré comme un obstacle au progrés intérieur : c’est une des cing entraves

1 Majjhima. II, 173.
©  Majjhima. IT, 174.
164 Majjhima.I,318.
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(paiica nivarana)'® . Selon le Cetokhila sutta (Majjhima. 1, 101-104), le doute
sur le Bouddha, le doute sur ’enseignement, le doute sur la communauté des
disciples (laics et religieux) qui ont atteint les hautes étapes de la libération et la
pensée inamicale a I’égard des confréres constituent les empéchements au
progrés intérieur d’un moine!'.

Deux idées se dégagent de ces passages. D’une part, le bouddhisme loue la
valeur du libre examen, et d’autre part, il considére le doute comme obstacle
dans la voie de la libération. Or, le doute doit étre €éliminé non pas par la foi
aveugle, mais par I’examen et par la compréhension née de la constatation. Cette
idée s’exprime ainsi dans le Vimansaka-sutta : « (...) Apres un tel examen sur le
Bouddha, I’intéressé sent qu’il est utile d’écouter son enseignement. Puis il vient
I’écouter. 1l approuve certaines parties de 1’enseignement par le développement
de sa propre connaissance et il arrive a la conclusion que cet enseignement est
vral, il se repose sur la confiance sereine dans le Bienheureux, en constatant que
le Bienheureux est Eveillé, que sa Doctrine est bien expliquée et que sa
communauté des disciples (laics et religieux qui ont atteint les hautes étapes de
la libération) a une conduite correcte. (...) »'%’. Le sermon explique que la
confiance ainsi fixée, ainsi enracinée, ainsi établie sur de bonnes raisons, sur un
fondement stable, peut étre considérée comme une foi rationnelle (akaravati
saddha)'®t.

Cette foi rationnelle qui se produit par I’examen critique et la vérification
personnelle est évidemment en contradiction avec la foi sans racines (amilika
saddha) dont nous avons déja parlé plus haut. Le Bouddha a toujours critiqué
une telle foi qui était celle que les brahmanes avaient dans les Veda par
tradition’®.

Quand on est arrivé a 1’état de la foi rationnelle, on ne regoit plus
I’enseignement par simple croyance dans le maitre, mais on réalise
personnellement et directement la vérité de son enseignement. Sans doute une

165 Cing entraves : 1. la convoitise sensuelle (k@macchanda) ; 2. 1a malveillance (vydpada) ; 3. la

torpeur physique et mentale et la langueur (thiamiddha) ; 4. I’inquiétude et le tracas (Uddhacca-
kukkucca) ; 5. le doute (vicikicca).

1% Majjhima. I, 101.

167 Majjhima. 1, 319.

168 Majjhima. I, 320.

9 1l n’est donc pas possible d’étre d’accord avec Masson-QOursel lorsqu’il dit : «La foi bouddhique
procéde de la foi brahmanique» (P. Massion-OurseL, «Foi bouddhique et foi chrétienne» in Congrés
d’histoire de christianisme, Ed. Rieder, Paris, 1928, pp. 78). Cependant, Masson-Oursel a raison lorsqu’il
explique : «La foi bouddhique ne se confond ni avec le piétisme dévot des religions populaires (bhakii)
ol I"on prend refuge en un Dieu personnel, ni avec la séche intelligence d’une vérité abstraite. Ce n’est
pas de ’amour ; mais apaisement de !’ affectivité, ni de I"espérance, mais tranquillité acquise et savourée,
ni culte caril n'y ala ni dieu nirite». (Ibid., p. 13 ; voir aussi : Guy BuGauLt, La notion de Prajiiaou de
sapience selon les perspectives du Mahayana, Paris, 1998, p. 91.
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foi initiale donne-t-elle la capacité d’avancer en vérifiant et en examinant la vérité
librement, par les méthodes des exercices mentaux dits kammatthina.
LU'expression saddha vimurra (celui qui est libéré de la foi), qui se trouve dans
les textes canoniques, est employée probablement pour désigner une telle
personne'™. Cette thése peut étre corroborée par I’explication semblable qui se
trouve dans les Ecritures canoniques sur la personne qui posséde la foi rationnelle
(dkarvati saddha) et sur la personne qui est libérée de la foi (saddha vimuta).
De ces deux personnes, le Canon bouddhique parle avec presque les mémes
termes et considere leur confiance sereine dans le Bouddha comme fixée,
enracinée et établie!”".

A travers ce que nous venons de voir, il est évident que la confiance sereine
dans le bouddhisme est considérée comme une étape préliminaire et importante
en vue d’arriver a la haute sagesse et a la haute réalisation. Dans les processus
d’activité du disciple en vue de la libération, la saddha est mentionnée assez
souvent en premier lieu. Prenons quelques listes :

1. Saddha (confiance), sila (bonne conduite), suta (érudition), caga
(renoncement), pasia (connaissance vécue)'”?,

2. Saddha (confiance), sila (bonne conduite), suta (érudition), caga
(renoncement), pa/iia (sagesse), patibhana (réalisation)!™ .

3. Saddha (confiance), viriya (effort), sari (vigilance), samadhi (concentra-

tion mentale), paAnz ((connaissance vécue)'™ .

4. Saddha (confiance) , hiri (honte de faire le mal), ortaps (peur de faire le
mal), viriya (effort), pasifiz (connaissance vécue)'”.

5. Saddha (confiance), appabadha (santé physique), asatha (honnéteté),
araddhaviriya (effort énergique), paiiid (connaissance vécue)!™.

6. Saddha (confiance), hiri (honte de faire le mal), ottapi (peur de faire le
mal), akkodhana (absence de malveillance), paidi (connaissance vécue)'” .

7. Saddhi (confiance), draddhaviriya (effort énergique), uppatthita sati
(présence de vigilance), samahita citta (tranquillité de la pensée), paind
(connaissance vécue)'™.

%0 Majjhima. I, 478.

" «..) Tathdgate saddha nivina h&i milajara parithiti (...)» - Majjhima. I, 320.

172 Majjhima. I, 465 ; II, 180; II1, 99 ; Anguttara. I, 66 ; III, 6, 44, 181 ; IV, 270, 271, 284, 288.
13 Anguttara. V, 96.

174 Majjhima. I, 164 ; I1l, 99.

75 Anguttara. [I1,4,9; V, 123.

1% Majjhima. II, 128,

177 Samyutta. IV, 243,

' Anguttara. V, 329,333, 335.
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8.  Saddhi (confiance), sla (bonne conduite), bahussuta (€rudition) patisall dna
(réclusion), graddhaviriya (effort énergique), sati (vigilance), paina
(connaissance vécue)'™.

9. Saddhd (confiance), hiri (honte de faire le mal), bahussuta (érudition),
graddhaviriya (effort énergique), upparthita-sari (présence de I’attention),
pafifia (connaissance vécue)'®.

10. Saddha (confiance), sfa (bonne conduite), bahussuta (érudition), suvaca
(obéissance), kalyanamiita (avoir un ami noble), draddha-viriya (effort
énergique), uppafthita-sati (présence de I"attention), santu ftha (état satisfait),
appiccha (peu de besoin), sammaditthika (le point de vue correct)'™ .

Ces listes sont évidemment différentes les unes des autres, car elles se
trouvent dans des Sermons variés adressés 2 telle ou telle personne selon son
caractére, ses capacités, son aptitude et son état intellectuel et spirituel.
Cependant, une chose est trés nette : chaque liste commence par la confiance
(saddhd) et se termine par la connaissance vécue (paiia). Cela veut dire que
ces listes distinguent la confiance (saddhd) de la connaissance vécue (paiifa).
La confiance est une nécessité préliminaire. Mais la plus grande valeur est
toujours accordée a la connaissance vécue (pafifid). A ce propos, nous pouvons
nous servir d’un bon exemple qui se trouve dans le Samyurta-nikaya (1V, 298).
C’est une discussion entre un chef de famille nommé Citta Gahapati'® et le
célebre Nigantha Nathaputta'®® :

Nigantha Nathaputta : O chef de famille, est-ce que vous croyez,

sur [la foi de] la parole du Samana Gotama qu’il y
ait un état de *jhana dans lequel il n’existe pas
de raisonnement ni de réflexion et également qu’il'y
ait une cessation de la pensée discursive et

réfléchie?
Citta Gahapati : Non, Révérend. Mo, je n’accepte pas cela par la foi.
Nigantha Nathaputta : Voila, quel homme honnéte, franc et sincére que ce
Citta Gahapati !
Citta Gahapti : Qu’en pensez-vous, 6 Révérend. Quel est le mieux ?

la connaissance ou la foi ?

179 Anguttara. IV, 85.

180 Majjhima. IIf, 23 ; Anguttara. If, 218 ; IV, 23, 38.

1t Anguttara. V, 153, 154.

82 Citta Gahapati était un des diciples laics du Bouddha. 11 était bien versé dans la Doctrine et il a
pratiqué les méthodes de concentration 2 tel point qu’il puisse entrer et demeurer dans les quatre
Jhana.

183 Nigantha Nathaputta : le grand chef religieux contemporain du Bouddha.
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Nigantha Nathaputta : Strement Gahapati, la connaissance est meilleure que
lafoi.

Citta Gahapati : [Je peux arriver jusqu’au quatridéme jhana] Alors en
sachant et en voyant moi-méme qu’il y a un état
jhanique dans lesquels il n’existe pas de pensée
discursive ni (...}, pourquoi accepterais-je cela parla
foi fondée sur les dires d’un samana ou d’un
brahmane? '*

La parole de Citta Gahapati est ici trés importante. Pour lui la question
n’est pas de croire, mais de voir et savoir. Il ne croit pas «c’est 1a» ou «ce n’est
pas la», mais il sait «ce qui est 1a» et «ce qui n’est pas la». Il le sait par la
connaissance née de I’expérience. Car il peut arriver jusqu’au quatrieme jhana.
C’est pourquoi il dit 2 Nigantha Nathaputta : « En sachant et en voyant ainsi,
pourquoi accepterais-je cela par la croyance ?» Cette parole montre que dans le
domaine de la connaissance, la croyance est un élément négligeable. La croyance
ou la foi doivent étre dépassées pour arriver a la connaissance. C’est ce que
montre le cas du renongant venu de la vie de la maison 3 la vie sans maison.
C’est par la confiance (saddhi) qu’il commence, puis [par la confiance] qu’il
devient vertueux et [par confiance] qu’il observe les régles de Parimokkha (silava
hoti p atimokkhasamvaravutté). Ensuite, il écoute beaucoup I’enseignement
(bahussuro) ; il s’engage dans I’effort énergique (Zraddhaviriyé) et atteint quatre
Jhana (catunnam jhanam labhati), puis il acquiert la connaissance permettant
de se rappeler ses vies antérieures (pubbe nivasanussati-idna) et vérifie par
lui-méme le phénoméne de renaissance ; il acquiert la faculté de I’ oeil surhumain
et vérifie lui-méme comment les &tres meurent et renaissent selon leurs
kammas'® . Puis, ayant atteint la libération de la pensée et la libération par la
haute sagesse, a la suite de la destruction de ses souillures mentales et au moyen
de sa propre connaissance surhumaine,  tel point qu’il est en mesure, dans cette
vie méme, d’entrer et de demeurer dans ces états mentaux dépourvus de souillures.
(...)»'® _ Dans cet état, la foi ou la confiance de I’intéressé, avec laquelle il a
commencé son cheminement, est maintenant remplacée par la connaissance
directe et personnelle. C’est probablement pour cela que parfois I’ Arahant est
appelé assaddho (celui qui est vide de foi)'®. Cette idée se trouve également

*** Pour une traduction intégrale de ce texte, voir : M.W., Le Bouddha et ses disciples, Ed. du Cerf,

Paris, 1990, pp. 213-224.

5 dibbena cakkhuni satte passati cavamane uppajjamane yathakammipage.

asavanam khay andsavam ceto-vimuttim paffadvimuttim dittheva dhamme sayam abhiiia
saccikatvaupasampajja viharati - Anguttra. V, 338-340.

'¥7 " Dhap. v. 97. '
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dans le Samyurta-nikaya : 1’ Arahant s’appuie sur sa connaissance vécue, mais
non sur la foi'®.

A travers cette étude, nous pouvons arriver & la conclusion que la foi ou
mieux la confiance sereine, dans le bouddhisme, est fondée sur une certaine
vérification, et qu’elle est une nécessité préliminaire pour atteindre le haut
sommet de la connaissance. Elle est donc plutét une foi cognitive. En outre, il
n’y a pas, au premier plan, dans le bouddhisme, d’éléments dogmatiques exigeant
une foi. Si nous prenons par exemple, les Nobles vérités : il y a *dukkha qui
doit étre correctement compris ; il y a ’apparition de dukkha qui doit
étre complétement éliminée ; il y a la cessation de dukkha qui doit étre
complétement achevée et il y a la voie conduisant 4 la cessation de dukkha qui
doit étre parcourue. Il n’y a pas de place ici pour une opinion , ou croyance,
mais pour une pratique conduisant & une expérience personnelle dite la
cessation de dukkha.

A certaines personnes qui s’inquiétaient de questions métaphysiques telles
que I'univers est-il éternel ou est-il non-éternel, I'univers a-t-il a une limite ou
est-il sans limite, etc., le Bouddha n’a pas voulu répondre. 1l disait au moine
Malunkyaputta : « Conserve dans ta pensée ce que j’ai expliqué comme expliqué,
et ce que je n’ai pas expliqué comme non-expliqué. Quelles sont les choses que
je n’ai pas expliquée ? Si cet univers est éternel, ou s’il est non éternel, etc. Je
ne I’ai pas expliqué. Pourquoi ? Parce que ce n’est pas utile, ce n’est pas
fondamentalement li€ 4 la *Conduite pure et une telle explication ne conduit
pas au détachement, & la cessation, 2 la tranquillité, & la pénétration profonde, a
la réalisation compléte, au *nibbana. C’est pourquoi je ne I’ai pas expliqué.
Alors qu’ai-je expliqué ? J’ai expliqué dukkha, I’ apparition de dukkha, la ces-
sation de dukkha et le chemin conduisant a la cessation de dukkha. Pourquoi ?
Parce que c’est utile, que c’est fondamentalement li€ a la Conduite pure (...), a la
réalisation compléte, au nibbana»'®.

Selon cet énoncé, le bouddhisme ne demande pas que 1’on croie, mais plutdt
que l'on pratique certaines méthodes de progrés intérieur avec confiance afin
d’éliminer dukkha. Méme les doctrines telles que la renaissance (punabbhava),
’action et la rétribution automatique (kamma et kamma-vipaka) mne sont pas
obligatoirement des données a croire, mais plutét des réalités qui doivent étre
comprises par la pratique dans la voie du développement mental.

Revenons de nouveau a notre premiére question : quel est le fondement de
I’obéissance ? L obéissance du moine bouddhiste ainsi que celle du moine

%5 Samyutta. IV, 138.
9 Majjhima. I, 431 : Pour une longue discussion sur ce sujet, voir : M.W., La philosophie du
Bouddha, Les Editions LIS, Paris, 2000, pp. 17-27.
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chrétien est fondée sur leur foi. Mais, comme nous 1’avons déja noté, entre la
foi du moine chrétien du désert et celle du mojne bouddhiste, il y a une grande
différence. Par conséquent, I’obéissance aussi prend une dimension différente
chez I’un et I’autre moine.

Celle du moine chrétien est une obéissance personnelle vis-a-vis de Dieu.
Par I’obéissance, il montre et il démontre sa foj et, par I’obéissance, il rend son
amour a Dieu. Car la foi du moine chrétien n’est pas |’affirmation impersonnelle
d’une vérité sur Dieu ou sur le Christ. Elle constitue une relation personnelle.
L’obéissance née de la foi est un lien fort entre le moine et Dieu ; ¢’est un
moyen par lequel il rencontre Dieu. Dans ce domaine, le moine chrétien est
obligé de croire a la Création, au Créateur, au péché originel, & Jésus-Christ
comme Fils unique de Dieu, & sa résurrection, et au salut obtenu par le Christ :
«Celui qui confesse que Jésus est le Fils de Dieu, Dieu demeure en lui et lui en
Dieu»'. C’est par Jésus-Christ, par I’obéissance & son Evangile et 2 la parole
de son Eglise (2 Ti 3, 14 ; Matth 10, 40) que ’homme atteint Dieu dans la foi
(Ac6,7;RomT1,5;10,3;2Th1, 8), qu’il échappe 2 la désobéissance originelle
et qu’il entre dans le Mystere du salut : Jésus-Christ est ’unique loi du Chrétien
(I Cor 9, 21).

Au contraire, il n’y a pas d’éléments théologiques équivalents chez le moine
bouddhiste. Pour lui, il y a seulement les choses & «savoir» par les méthodes
contemplatives afin d’éliminer *dukkha. Pour cela, il accorde une confiance
obéissante au matitre ou plutdt au précepteur qui dirige sa conduite et ses pratiques
dans les exercices mentaux. Son obéissance et sa confiance peuvent donc étre
comparées a I’obéissance, a la confiance d’un éleve de 1’auto-école qui, pour
apprendre a conduire, a besoin d’avoir confiance et d’obéir au moniteur. Le
résultat en est la connaissance née de pratiques continuelles et d’expériences
personnelles. Lorsqu’il peut conduire la voiture tout seul, il 1a conduit non en
vue d’ob€ir & son moniteur, mais grice a la connaissance qu’il a acquise lui-
méme. I1 obéit au code de la route non pas pour pratiquer la vertu d’obéissance,
mais pour arriver a la destination sans probléme. La confiance et I’obéissance
du moine bouddhiste vis-a-vis des régles, des conseils ressemblent 2 cela.

Par ailleurs, pour le moine bouddhiste, il n’y a pas d’obéissance « jusqu’ala
mort », car son but ultime est situé dans cette vie méme, le plus t6t possible. 11
essaye d’atteindre I’état d’ Arahant dans cette vie, avant sa mort. Pour cela, |’état
d’Arahant signifie comme la fin de I’entrainement, la fin de la Conduite pure :
«la naissance est détruite, la conduite pure est vécue, ce qui doit étre achevé est
achevé, plus rien ne demeure & accomplir»''. Dés lors, pour lui il n’y a donc

19 YJean4,15 ;cf. 2, 23.
1 Vin. 1, 14, 35, 183 : cf. infrap.262, note. 128.
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pas matiére a obéissance'??.

Ainsi pouvons-nous dire, pour résumer, que le moine bouddhiste obéit aux
régles du Vinaya en vue du bien-étre de la communauté monacale et de son
bien-étre propre. Il obéit aussi aux conseils des Sermons pour réaliser la
compréhension vécue sans laquelle il ne peut atteindre le *nibbana. Cette
obéissance est fondée sur la confiance, a cause de laquelle il est entré dans la
communauté monacale, et il n’abandonne pas 1’entrainement. La confiance était
donc une nécessité préliminaire pour qu’il puisse avancer dans la voie du progres
intérieur. ‘

L’ obéissance chez le moine chrétien est motivée non pas par une confiance
semblable a celle du moine bouddhiste, mais par une foi robuste. Celle-ci est
pour lui un don divin. Par conséquent, I’obéissance chez le moine chrétien n’est
pas seulement une nécessité préliminaire, mais aussi en elle-méme une grande
vertu, une dévotion, qui doit &tre gardée et pratiquée et maintenue jusqu’a la
mort.

La foi du moine chrétien est une foi affective et par conséquent, son
obéissance est inconditionnelle. Au contraire, la foi bouddhiste est plutdt
cognitive et son obéissance n’est pas inconditionnelle. Par obéissance, le moine
chrétien renonce a sa volonté propre. Chez le moine bouddhiste, nous ne trouvons
pas de tendance semblable. A proprement parler, pour lui, il n’est pas question
de « renoncer a sa volonté propre par obéissance ». Si, dans la voie du progrés
intérieur, il s’est appliqué 4 renoncer au désir et aux objets du désir, ce n’est pas
par obéissance, mais en vertu d’une connaissance personnelle née de la
constatation due aux exercices mentaux qui lui ont donné la concentration mentale
(samadhr) et la compréhension vécue (pafia).

2 Cependant, cela ne signifie pas que 1’ Arahant n’obéit pas aux régles de la communauté. Au

contraire, il obéit aux régles de la communauté et aussi a la loi du pays et ainsi qu’aux normes sociales.



CHAPITRE VI

LES BUTS DU RENONCEMENT
DANS LES DEUX MONACHISMES

Apres avoir étudié les objets du renoncement et les facons dont on a renoncé
a tel ou tel objet, la question est de savoir maintenant quel est le but final du
renoncement dans le monachisme bouddhique et dans le monachisme chrétien
du Désert. Nous avons déja noté que le bouddhisme se présente comme une voie
de libération (vimurti magga) et que cette libération était aussi le but du
renoncement du monachisme bouddhique. Nous pouvons pareillement considérer
la liberté comme but final du renoncement chrétien. De ce point de vue, le
christianisme et le Christ se présentent comme voie de libération. Ici encore, la
question est de savoir de quoi on se libére selon le christianisme. Sur ce sujet,
on trouve certaines différences fondamentales entre ces deux religions.

Le probléme : Comme nous I’avons dit plus haut, selon le bouddhisme, la
libération signifie la libération de *dukkha (’état de non-satisfaction), tandis
que d’apres le christianisme, la libération signifie la Rédemption du péché. Le
bouddhisme parle des étres vivants qui sont inévitablement dans un état non-
satisfaisant (dukkha) ceci étant un phénomeéne fondé sur les *cinq agrégats
d’attachement (padcipadanakkhand3) qu’ils transportent dans le cycle de
renaissances (*sansara), et il insiste sur la nécessité de se libérer de dukkha.
Au contraire, le christianisme parle d’une humanité qui porte en elle le péché et
qui doit étre libérée du péché par la Rédemption.

La Rédemption est donc, dans le christianisme, le mystére essentiel qui
€limine le péché de I’homme individuellement et collectivement. F. Prat a noté
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la relation étroite entre la libération du péché et la Rédemption selon la doctrine
de saint Paul : « La Rédemption est essentiellement la destruction du péché.
Autant d’aspects du péché, autant de faces de la Rédemption. Si le péché est une
déchéance, la Rédemption sera un relévement ; si le péché est une infirmité, la
Rédemption sera un remede ; si le péché est une dette, la Rédemption est une
expiation ; si le péché est une servitude, la Rédemption sera une délivrance ;sile
pécheé est une offense, la Rédemption sera une satisfaction du c6té de I’homme;
une propitiation du c6té de Dieu, une réconciliation mutuelle entre Dieu et
I’homme »!. .

Comme nous I’avons déja signalé, la préoccupation du bouddhisme ne
concerne pas le péché. On ne trouve pas non plus dans le bouddhisme de
doctrine de Rédemption ou de libération du péché. Cela ne signifie pas que le
bouddhisme rejette completement la distinction entre le bien et le mal, entre le
péché et le non-péché. Dans le bouddhisme, il existe une notion de péché assez
différente de celle du Judéo-christianisme. Par exemple, détruire la vie, voler,
étre adultére, etc., sont des « péchés » selon le bouddhisme. Ce sont des péchés,
car ils se produisent 4 cause des pensées impures, défavorables et déméritoires
et provoquent par conséquent des résultats désagréables. Cette interprétation
est liée essentiellement 2 la doctrine de kamma (skt. karman) et de sa rétribution
automatique dont nous avons parlé plus haut (cf. supra pp- 98-100).

Dans la terminologie bouddhique, ces « péchés » sont des actions
déméritoires (papa kamma) et des actions inefficaces (akusala kamma) qui
donnent de mauvais résultats, désagréables, parfois méme trés pénibles. L’étre
vivant accomplit les actions déméritoires a cause des souillures mentales (kilesa).
Sur ce point, le bouddhisme donne la priorité a I’élimination des souillures en
vue d’éviter les actions déméritoires. Cependant, un aspect trés significatif est
que, selon le bouddhisme, ce ne sont pas seulement les actions déméritoires ou
« péchés » (pgpa kamma), mais aussi les actions méritoires (puiifia kamma),
qui sont issues des souillures mentales de I'individu (cf. infra p. 257). La
rétribution, bonne et mauvaise, est un phénomeéne essentiel du cercle des
renaissances dit sansara.

Le bouddhisme enseigne que n’importe quelle personne, méme les dieux
qui demeurent dans les hauts états célestes, dans le bonheur, et les Brahmas qui
demeurent dans les cieux des Brahmas sont assujettis au *dukkha, jusqu’a
ce qu’ils aient atteint la libération du cercle des renaissances. Ainsi, pour le
bouddhisme, dukkha est-il un phénoméne inévitable dans le *sansira, et la
libération consiste-t-elle & sortir définitivement de ce cycle des évenements?.

' F. Prat, Lathéologie de saint Paul, Paris, 1929, vol, 1L, p. 226.
« Bhavaniradhé nibbanam » - Samyutta. II, 117 ; Anguttara. V, 9.
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Le christianisme enseigne au contraire que n’importe quelle personne pure
reste, vis-a-vis de Dieu, un pécheur misérable. On ne peut se libérer de cet
état qu’avec Dieu, par Dieu et dans sa gloire.

Selon le bouddhisme, *dukkha est le résultat des souillures, notamment
du triple désir: le désir sensuel, le désir d’existence et le désir de non-exist-
ence. Nous ne trouvons pas d’équivalent de la doctrine de dukkha dans le
christianisme. Les phénoménes de dukkha tels que I’impermanence, les
chagrins, les douleurs, les difficultés, les frustrations, les conflits ne sont pas
de grands problémes pour le christianisme. D’ailleurs, il n’affirme pas que
les souffrances sont mauvaises en soi. Au contraire, selon la pensée judéo-
chrétienne, les souffrances sont des éléments utiles pour atteindre la perfec-
tion. L’Ancien Testament parle de la valeur purifiante de la souffrance,
semblable a celle du feu qui dégage le métal de ses scories (Jr 9, 6 ; Ps 65,
10), de sa valeur éducatrice semblable & celle d’une correction paternelle
(Dt 8,5 ; Pr3, 11; Ch 32, 26, 31) et il voit dans la promptitude du chatiment
comme un effet de la bienveillance divine 2 M 6, 1é-17 ; 7, 31-38). Selon le
Nouveau Testament, la souffrance peut &tre une béatitude, car elle prépare a
accueillir le Royaume, elle permet de révéler les oeuvres de Dieu (Jn 9, 3), la
Gloire de Dieu et celle du fils de Dieu (Jn 11, 4). C’est pour cela que parfois
les souffrances de I’humanité sont comparées par les auteurs chrétiens a une
opération chirurgicale. Dieu, tout comme un chirurgien, envoie les souffrances
pour perfectionner I’humanité®. Au lieu d’essayer de les éviter, le chrétien doit
les accepter comme la volonté de Dieu, doit les supporter avec confiance et
obéissance?. Cette volonté se trouvait également dans la notion de martyre, et
aussi dans les pratiques des mortifications chez les moines du Désert.

Le bouddhisme, lui, considére que toute sorte de souffrances, toute sorte
de maux comme devant étre évités, éliminés et supprimés. C’est pour cela que
I’Enseignement du Bouddha commence avec une analyse de dukkha. Cela ne
signifie cependant pas que le bouddhisme essaye de créer une attitude triste, ou
mélancolique ou craintive dans le cceur de ses adeptes. Au contraire, il parle de
dukkha dans le but de montrer comment on peut ’éliminer et comment on peut
atteindre le véritable bonheur (parama sukha). C’est pour cela qu’il indique les
souillures mentales comme causes de dukkha et comme empéchements au
véritable bonheur.

1l est vrai que le christianisme affirme que les souillures sont des €léments
impurs, dangereux et diaboliques. Cependant, il n’accepte pas que les phénomenes

3 Cassien, Conférences, VI, 6 ; Voir : A. FERNANDO, « The Buddhist and Christian Renonciation of

Material Goods » in Studia Missionalia, vol. XIL, p. 122.
4 Voir : « Medecin (Ie Christ) » in DS., t. X, col. 891-901.
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grossiers de dukkha (par exemple, la naissance, les maladies, la vieillesse et la
mort) soient simplement les résultats de Ieffet des souillures mentales. Sur ce
point-13, le judéo-christianisme nous amene Jjusqu’a la genése de I’humanité. Le
bouddhisme ne va pas aussi loin. Aux yeux des chrétiens, le bouddhisme essaye
d’éluder la véritable question. Car celui-ci ne parle pas du commencement de
I'humanité ni du début du cercle des renaissances. Cependant, aux yeux des
bouddhistes, les spéculations sur Porigine de I'univers, les récits sur le
commencement du monde ou celui de I’humanité ou du début du cycle des
renaissances sont des détails inutiles, déroutants et méme nuisibles’ .

L’analyse bouddhique ne se focalise pas sur I'humanité ou un peuple, mais
sur I’étre individuel. C’est une doctrine « personnalisée ». Le bouddhisme
compare I'étre vivant a quelqu’un qui est gravement blessé par une fléche
empoisonnée. Lorsqu’il est amené chez le chirurgien par ses amis, il ne devrait
pas dire : « Je ne laisserai pas retirer cette fléche avant de savoir qui m’a blessé:
si c’est une personne de Ia catégorie sociale noble (khattiya) ou un brahmane,
Ou un vaisya ou quelqu’un de basse catégorie sociale : quel est le nom de la
personne qui m’a blessé, quelle est sa famille ; I’individu qui m’a blessé est-il
grand, ou petit ou de taille moyenne ; de quel village ou ville ou lieu vient-il ;je
ne laisserai pas retirer cette fléche avant de savoir avec quelle sorte d’arc on a
tir€ sur moi ; quelle corde a été employée sur I’arc », etc. Si cet homme blessé
cherche des informations semblables, il meurt tout simplement sans savoir et
en discutant sur ces détailsS. Par cette comparaison qui se trouve dans le Cifa-
Majunrikya-sutta, le bouddhisme prétend qu’il s’occupe plutdt du probléme
actuel de la blessure, de faire enlever ia fleche et de mettre des onguents afin de
la soigner sans perdre de temps’.

C’est ainsi que le bouddhisme évite ou néglige les détails sur I’ origine de la
fléche etc. Autrement dit, il ne considére pas, il refuse méme, la question du
Créateur et de la Création, question trés chére au christianisme.

Il est vrai que le christianisme aussi parle d’une certaine facon d’une fléche
par laquelle notre trés arriére-grand pere Adam fut blessé dans le jardin de Dieu!
La mort qui suit de génération en geénération est le résultat de cette blessure.
Dans ce cas-1a, ce n’est pas la fleche ou les souillures mentales qui ont créé le
probleme, mais simplement la désobéissance et 'orgueil d’ Adam qui a agi contre
la volonté de son Créateur. Mais tout est arrangé par ’arrivée du deuxiéme Adam,
J€sus-Christ.

Voir:M. W, La philosophie du Bouddha, Lyon, 1995, 2¢ Edition, Paris, 2000, PP.23-25;109-135.
¢ Majjhima. [, 429,
7 Les textes canoniques identifient le Bouddha au chirurgien incomparable qui s’occupe de la
fléche (sallakard anuttard) - Majjhima, 1,429 ; 11, 216 ; cf. Sn. v. 560.
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Pour le bouddhisme, chaque individu est blessé par ses propres fleches ou
par ses propres souillures. De méme chaque individu est responsable de ses
propres blessures et de ses propres souillures mentales, et aussi de sa propre
santé et propre pureté. Ainsi, I’origine et la fin des blessures et des souillures
sont-elles au-dedans de chaque individu. Au contraire, selon le christianisme, il
est vrai que chaque individu est blessé, mais 1’ origine ne se trouve pas dans les
seules souillures mentales de I’individu. Car tout d’abord il est créature, et dépend
donc de son Créateur.

Au commencement, pour le christianisme, la condition de I’homme était
d’origine divine, semblable 2 Dieu. Mais il a parlé son état angélique qui a été
perdu 2 cause de sa désobéissance. Celle-ci prit le nom de péché originel. Ainsi,
les trois premiers chapitres de la Genése ont-ils toujours ét€ compris non comme
une légende, un mythe ou une histoire symbolique, mais comme un récit véridique
ayant pour objet des événements réels datant des origines de I’humanité et du
monde. Ces événements relatés dans la Genése sont d’une importance capitale
puisqu’ils intéressent les fondements mémes du salut chrétien.

Cette histoire nous montre trois choses principales : 1. 4 I’origine ’homme
menait une vie heureuse et innocente dans la familiarité divine ; 2. étant tenté par
la puissance mauvaise, I’homme transgresse le commandement divin ; 3. la suite
du péché fut I’éveil du sentiment de la pudeur et la honte de la faute, les
souffrances, les miséres de la vie et une mort certaine. Ainsi, le péché des
origines est-il la cause du péché originel qui se transmet par générations®.

Comment I"’homme peut-il obtenir la libération du péché ? C’est la véritable
question pour le christianisme. Puisque ce péché demeure au plus profond de
’homme, au centre de sa propre volonté, Dieu ne peut lui accorder un pardon
total sans produire dans I’homme lui-méme un changement radical. C’est pour
cela que la rémission des péchés devint nécessairement la Rédemption (Col 1,
14 ; Ep1, 7). Lorsque ce changement constitue un changement de la propre volonté
de I’homme, il le fait passer de 1’état de péché a I’état de justice, de la haine a
I’amour ; la justice implique la propre volonté de ’homme et I’activité de Dieu;
la foi de I’homme et la justice de Dieu. La foi elle-méme est un don de Dieu (Ep
2, 8), elle est essentielle dans le baptéme, le rite par lequel la justice de Dieu
est accomplie. Selon saint Paul, ainsi libéré de I’esclavage du péché, le chrétien
vit d’une vie nouvelle (Rom 6, 46). La foi de I’esprit que donne la vie dans le
Christ Jésus, libére I’homme de la loi du péché et de la mort (Rom 8, 1-2).
L' homme ne peut pas &tre libéré de la tyrannie du péché sans recevoir un
dynamisme nouveau, I’esprit qui donne la vie, I’esprit de Dieu, la seule source

# Nous ne trouvons pas cette notion dans I’Evangile mais chez saint Paul qui est le docteur par

excellence de la Rédemption.
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de la vie. Voila en bref la doctrine du péché et de la libération du péché qui se
trouvent chez les Apbtres.

La question essentielle pour nous est ici de connajtre I’attitude du
monachisme du Désert sur cette question du péché originel. Le monachisme au
Désert, en principe, acceptait cette notion du péché. Saint Athanase, le biographe,
ami et disciple de saint Antoine écrivit : « Ainsi donc Dieu a fait I’homme et il
voulait qu’il reste dans I’incorruptibilité. Mais les hommes® devenant négligents
et se détournant vers le mal, comme on I’a dit dans ce qui précéde, recurent la
sentence de mort dont ils avaient été menacés auparavant, et ils ne demeuraient
plus dans I’état ot ils avaient commencé d’étre, mais ils se corrompaient au gré
de leurs pensées et la mort établit sur eux son empire »'°.

Abba Théonas, moine du Désert disait : « (...) Voila bien manifestement ce
qui s’est passé entre Adam et le serpent. Adam recoit le prix de sa liberté, en
mangeant du fruit défendu. Dés lors, il renonga 2 la condition libre dans laquelle
il était né, et choisit en retour Pesclavage du démon, dont il a obtenu ce paie-
ment fatal. De plus, ce péché qui le lie constitue un titre véritable d’esclavage, il
ne peut engendrer que des esclaves. (...) Rendus charnels et condamnés aux
€pines et aux chardons par la premiére malédiction de Dieu (...), nous sommes
donc impuissants  faire le bien que nous voulons »!!

Ces interprétations sont trés importantes. Elles présentent la maniére de
penser des moines du Désert sur le péché originel et la libération. Le moine
chrétien a donc considéré la situation présente de I’homme comme une chute de
son premier état. Son devoir était de recouvrer la condition pure et angélique
que I’humanité avait a I’origine, en vue de participer au bonheur du Royaume des
Cieux. C’est le but final du monachisme chrétien du Désert.

Le but final du bouddhisme était exprimé par les mots tels que : *nibbana,
vimutti, asankhata dhatu, etc., tandis que, dans le christianisme, le but final est
indiqué par les mots : Le Ciel, le Royaume des Cieux, le Royaume de Dieu, etc.
Selon la spiritualité chrétienne, le Ciel est le lieu ol les saints jouissent en
commun de la vue de Dieu ; c’est la vision intuitive, I’amour et la jouissance
béatifique de la Trés Sainte Trinité, la compléte satisfaction en Dieu de tous les
désirs, le Total déploiement de toutes les aptitudes, de toutes les puissances de
la nature et de la grice, en un mot le parfait bonheur, privilége de ceux que la
mort aura trouvés en €tat de grace'?, tandis que le nibbana (skt. nirvana) selon

°  Saint Athanase parle des « hommes » au pluriel plutdt que d’ Adam lorsqu’il évoque Genése 1, 2.

" ATHANASE D’ ALEXANDRIE, sur [’ Incarnation du Verbe, (Tr. C. Kannengiesser, SC., n° 199, pp. 277,
279 et 281).

""" CassieN, Conférences, XXIII, 12 (Tr. Pichery, SC.,n° 64, pp. 154-155) : cf. Conférences, XXIII, 13
et21.

2 DS., t.11, col. 890.
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le bouddhisme est le non-né, le non-devenu, I’inconditionné, le non-composé.
Cet état est détaillé ainsi : « Ici les quatre éléments (la solidité, la fluidité, la
chaleur et le mouvement) n’ont pas de place ; les notions de longueur, de largeur,
de subtil et de grossier, de bien et de mal, des phénoménes mentaux et physiques,
sont complétement détruits ; ni ce monde ni 1’autre, ni venir, ni partir, ni
rester sans bouger, ni mort, ni naissance, ni sujet des sens ne peuvent étre
trouvés. »*3

1l apparait donc que les interprétations de ces deux états sont assez différentes
dans les deux systémes religieux. D’ailleurs, selon le bouddhisme, le nibbana
est un état qu’on peut atteindre dans cette vie méme, tandis que le Ciel ou le
Royaume de Dieu est désigné comme un lieu auquel I’intéressé arrive aprés la
mort"* . Comparer ces deux buts ultimes est donc une tiche trés délicate et trés
longue et ce doit étre le sujet d’une étude particuliére. D’ailleurs, n’oublions
pas que la connaissance de ce que sont le nibbdna ou le Royaume de Dieu dépend
plutdt de ’expérience personnelle que des discussions, explications et
spéculations théologiques ou des interprétations scolastiques'®.

Dans ces conditions, au lieu de parler de la sorte des fins ultimes, il convient
de canaliser ce chapitre vers une étude des buts immédiats des moines chrétiens
du Désert et des moines bouddhistes. En examinant cet aspect de la question,
nous pourrons probablement comprendre la relation entre les renoncements
extérieurs et les renoncements intérieurs de ces deux monachismes. Nous
pourrons également connaitre ’état mental atteint par ces renongants dans cette
vie méme.

(A) Lebutimmédiat du moine chrétien du Désert

Pour Jean Cassien, le but immédiat du moine chrétien du Désert est la pureté
du cceur. 11 I’explique de la fagon suivante :

« (...) Le but de notre profession est, en effet, le royaume de Dieu, ou le
royaume du ciel ; mais le motif, 'intention ou le but immédiat est la puret€ du cceur,
sans laquelle personne ne peut gagner cette fin. Fixant donc avec fermeté notre

13 Udana, p. 80. cf. W. RaHuta, op. cit., p. 62.

14 Jean 18,36-37.

Rappelons au passage que les textes bouddhiques parlent relativement peu du nibbana, mais ils
parlent plut6t des moyens et des méthodes pour I"atteindre. Dans ce domaine, le bouddhisme partage
I’attitude de n’importe quel bon médecin qui ne fait pas de grands sermons sur la santé, mais s’ occupe
de la maladie. Lorsque la maladie est guérie, le malade lui-méme peut savoir ce qu’est la santé. L’absence
de pré-connaissance théorique ou d’interprétation sur la santé n’est pas un obstacle pour I’atteindre.
L obstacle 4 la santé est la maladie elle-méme et P'ignorance de la maladie. De méme, la plupart des
sermons dans le Sutta-pifaka expliquent comment on doit pratiquer les méthodes du progrés intérieur
en vue d’éliminer les obstacles # la véritable santé appelée *nibbana. Justement, dans le Magandiya-
surta (Majjhima. I, 501-513 ) le nibbana est comparé a la santé.
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regard sur cette intention comme sur un but bien défini, dirigeons notre cceur vers
lui, en aussi droite ligne que possible (...). Nous devons suivre de tout notre pouvoir
tout ce qui peut nous aider 2 nous guider vers cet objet qui est la pureté de ceeur, et
nous devons éviter comme dangereux et pernicieux tout ce qui peut nous aider 2
nous en détourner. Car, pour lui, nous délaissons notre famille, notre patrie, les
honneurs, les richesses, les délices de ce monde et toute espéce de plaisirs ;
principalement afin de pouvoir garder une pureté de cceur constante. (...) Ces
choses, qui sont d’importance secondaire, comme les jefines, les veilles, la retraite
loin du monde, les méditations sur ces Saintes Ecritures, nous devons les pratiquer
en vue de notre principal objectif, ¢’est-a-dire la pureté du ceeur. (...) »'6,

Ces textes de Cassien nous introduisent dans une atmosphére spirituelle
également connue dans le bouddhisme, car la pureté du cceur était un des buts
immédiats des renongants bouddhistes. Pour mieux comprendre 1’attitude
monacale vis-a-vis de cette pureté intérieure il nous faut essayer de connaitre,
au moins en bref, I'attitude de ces deux religions sur la question de la pureté en
général.

L’attitude du christianisme sur la pureté intérieure

Les nombreuses purifications rituelles qui se trouvent dans 1'Ancien
Testament, n’ont pas été complétement rejetées'” ni complétement acceptées!®
par le christianisme. Certaines purifications rituelles dont on trouve I’exemple
dans le Nouveau Testament sont fondées sur les coutumes de 1’ Ancien Testa-
ment". Dans une société juive, ¢’était inévitable. Certaines purifications
prescrites par le judaisme furent pratiquées par les communautés chrétiennes
pendant les premiers siécles. Anthropologiquement parlant, les gens veulent
conserver leurs habitudes religieuses traditionnelles, s’il n’y a pas de grande
opposition. Ainsi donc, comme Jean Daniélou I’a remarqué « (...) le bain aprés
I"acte sexuel était obligatoire et appartenait aux éléments juifs traditionnels,
soutenu par le Concile de Jérusalem, il fut une caractéristique de la vie de chaque
judéo-chrétien. (...) »¥.

"¢ Cassien, Conférences, 1,4,7 sof. Instinions, 1,11, 11, 12,1V,43;V, 2,7, 23, 32,33; XIL, 15,24,

7 Marc,43-45.

% Marc 7,6-13.

¥ Jn2,6;3,25;Luc5, 14 ; Marc 1,44:7,3-4; Act 21,24 et 26.

* J. DantéLou, The Theology of Jews Christianity, Chicago, 1964, p. 372 ; Pour Clément d’ Alexandrie,
la purification rituelle aprés le rapport sexuel n’est plus nécessaire dans la nouvelle Loi, car le seul
baptéme chrétien a remplacé les nombreux baptémes de Moise (cf. Strom. 3, 12, 82, 6 - GCS.,p. 234,
Origéne, Comm. in Rom, 2, 12 - PG., 14, 912 C. Origéne pensait que le rapport sexuel provoque
seulement une certaine impureté qui fait obstacle 2 Ia pri¢re. (cf. Comm. in Matth 15,23 - PG., 13, 1320 D-
1321 A). Voir : H. Crouzer, « Origéne, Précurseur du monachisme » in Théologie de la vie monastique,
ed. Aubier, 1961, pp. 30-31.
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1l y a dans n’importe quelle religion théiste une relation étroite entre les
purifications rituelles et la valeur du corps. De nombreuses croyances sur la
dignité du corps, qui sont exprimées ouvertement dans le Nouveau Testament,
sont aussi fondées sur les interprétations de I’ Ancien Testament. Le corps humain
n’est-il pas en effet le point culminant de la Création ? Les guérisons de malades,
les résurrections de morts montrent |’attention accordée au corps dans le
Nouveau Testament. Comme nous 1’avons déja vu, une part importante de I’idéal
de virginité se fonde aussi sur la dignité du corps.

Le fait fondamental se trouve dans I’incarnation elle-méme, dans le fait que
le Verbe qui, au commencement était avec Dieu (Jn 1, 1), s’est fait chair et a
demeuré parmi nous (Jn I, 14), et aussi dans le fait que le Fils de Dieu devint
homme, le Christ Jésus (Matth 11, 27). En effet, le corps humain trouvait ainsi
une place particuliérement importante et était élevé a la plus haut dignité, par le
fait que le deuxieme Adam vint y demeurer.

En outre, la résurrection du Christ, et son ascension dans la Gloire sont les
preuves culminantes de la valeur et de la dignité du corps humain. Jésus n’a pas
seulement partagé la vie humaine, mais aussi au-dela de cette vie, il est ressuscité
dans sa chair (Matth 28, 9) et a amené le corps humain avec lui a la droite de son
Peére.

Malgré ces éléments favorables a la valorisation du corps humain, nous
trouvons dans le Nouveau Testament des exemples qui montrent la subordina-
tion du corps 2 I'esprit®' et le caractere provisoire du corps mondain® . Le corps
du Christ ressuscité était un corps humain mais d’une fagon différente, c’est-a-
dire libre des limites mondaines et possédant des capacités et des pouvoirs
divins®.

Dans |’interprétation paulinienne une place importante est attribuée a I’esprit
autant qu’au corps. Saint Paul mentionne une forte dualité entre le matériel et le
spirituel, c’est-a-dire entre le corps et I’ame. Dans ce domaine il semble que ses
idées anthropologiques aient été déterminées par I’influence hellénistique.
Comme saint Paul le mentionne assez souvent, le corps et ses membres ne sont
pas seulement les instruments du péché mais ils sont les vrais sicge et forteresse
du pouvoir du péché* . Lorsque saint Paul donne une liste de produits de la chair®,
il attache une responsabilité au corps autant qu’a ’esprit.

2t Matth 10,28 ; Luc 12, 4 ; Marc 8, 36.

2 Mare 12,25.

2 Luc?24,31;In20,26.

2 Romé6,12,19;7, 14-24.

«(...) Or on sait bien tout ce que produit la chair : fornication, impureté, débauche, iddlatrie,
magie, haines, discorde, jalousie, emportement, disputes, dissensions, scissions, sentiment d’envie,
orgies, ripailles et choses semblables (...) » - Gal 5, 19.
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De cette fagon, lorsque le christianisme attribue au corps la responsabilité
de certaines qualités intérieures, inévitablement le sens de certaines purifications
cultuelles, comme le baptéme, en est changé. Les épitres pauliniennes traitent
continuellement du baptéme comme d’une purification du péché. Le rituel (Cf.
Act 8, 16) semble avoir été considéré par I'Eglise primitive comme une simple
purification qui redonnait 2 ’homme son état originel. Le nouveau converti devait
étre purifié dans le bain de la régénération, en préparation au Royaume de Dieu? .
C’était en effet la mort au péché et la naissance 2 la justice.

L’autre aspect remarquable était que le bain n’enlevait pas le péché par lui-
méme, s’il n’était pas accompagné intérieurement d’une attitude de repentir et
d’un espoir eschatologique. Selon les auteurs chrétiens des premiers sicles, le
baptéme chrétien, lié a la Rédemption et & 1’Esprit Saint, est capable de purifier
I’homme du péché, tandis que le baptéme et les autres purifications des juifs ne
concernaient que la pureté du corps” .

Les conceptions chrétiennes sur le baptéme nous montrent que le
christianisme a modifié d’une certaine fagon les idées et les motifs du judaisme
en ce qui concerne la pureté de ’homme. En outre, nous pouvons prendre Marc
7 comme locus classicus sur le principe de la purification chrétienne. Le Christ
disait : « (...} il n’est rien d’extérieur a4 I’homme qui, pénétrant en lui, puisse le
rendre impur. (...). Ne comprenez-vous pas que rien de ce qui pénétre du dehors
dans ’homme ne peut le rendre impur, parce que cela ne pénétre pas dans le
ceeur, {...). Débauches, vols, meurtres, adultéres, cupidités, méchancetés, ruse,
impudicité, envie, diffamation, orgueil, déraison. Toutes ces mauvaises choses
sortent du dedans et rendent I’homme impur »%.

Ici, la volonté du Christ est trés claire. Il y a deux choses remarquables dans
sa déclaration :1. il montre I’origine de toutes les actions, paroles et pensées
mauvaises ; 2. il donne la priorité i la pureté intérieure car « c’est du dedans, du
cceur des hommes que sortent les desseins pervers ».

Malgré les nombreuses prescriptions sur les purifications rituelles, une
attitude concernant la pureté intérieure n’est pas tout a fait absente de I’ Ancien
Testament® . Mais la particularité de 1’enseignement de Jésus-Christ est d’avoir

% ICor6,1;Heb 10,29.

77 J. DeLorME « The Practice of Baptism in Judaism and the Begining of the Christian Era » in
Baptism in the New Testement , Batimore, Helicon, 1964, pp. 43-45 ; Voir aussi : J. DanttLou, « la
Communauté de Qumran et I’ organisation de 1’Eglise ancienne » dans La Bible et I’Orient, Travaux du
premier congrés d'archéologie et d’orientation biblique, 23-25 avril, 1954, Puf, Paris, p. 106.

*®  Marc 7,4-23 ; Matth 15, 10-20.

*¥  Jérémie, par exemple, crie : « Purifie ton coeur du mal, Jérusalem, afin d’étre sauvée. Jusqu’a
quand garderas-tu en ton sein tes funestes pensées ? (Jr 4, 14 ; cf. Is I, 16). Les Proverbes nous
demandent: « Qui peut dire : j"ai purifi€ mon coeur, de mon péché je suis net ? » (Prov 20, 9). Dans les
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mis I’accent sur la pureté intérieure comme une qualité essentielle pour I’homme.
C’est pour cela qu’il disait dans le sermon sur la montagne : « (...) Heureux les
ceeurs purs, ils verront Dieu. Heureux les artisans de paix, car ils seront appelés
fils de Dieu » (Matth 5, 8). Selon cette parole, la pureté du cceur devenait une
qualification capitale permettant de voir Dieu dans la nouvelle Loi. Enfin, le
ceeur est la terre’™® ou I’arbre ou le trésor’! qui donne de bons ou de mauvais
fruits. Cette valeur attachée a la pureté du cceur, dans I’Evangile, devint le
fondement doctrinal des conceptions sur le méme sujet dans le monachisme
chrétien du Désert.

La pureté intérieure chez les moines du Désert

Comme nous 1’avons remarqué plus haut, les principes et pratiques
religieuses des moines du Désert étaient assez différents de ceux de la société
contemporaine. Nous savons qu’ils avaient des attitudes différentes méme de
I’Eglise de I’époque (cf. supra p. 8). C’est pour cela que parfois ce monachisme
était considéré comme « un mouvement sauvage » ou « un mouvement de
résistants » ou méme « une hérésie ».

Comme J. Lortz I’a remarqué, les moines chrétiens vivaient en marge de
I’Eglise visible et, pendant une longue période, sans liens avec les sacrements et
les ministéres sacerdotaux®?. Il faut bien noter ici que dans le monachisme du
Désert, il y a eu des moines qui n’avaient pas recu le baptéme. Parmi eux, certains

Psaumes nous lisons : « O Dieu, crée pour moi un coeur pur, restaure en ma poitrine un esprit ferme. Ne
me repousse pas loin de ta face, ne retire pas de moi ton esprit saint » (Ps 51 (50), 12 ; cf. Ez 11, 19).
Encore dans les Psaumes :

L’homme aux mains innocentes, au coeur pur

qui n’a point I'Ame encline aux vanités ...

A lui la bénédiction de Yahvé

Lajustice du Dieu son sauveur (...) » - Ps24 (23),4

Dans Isaie nous lisons :
Que m’importent vos innombrables sacrifices ? ...
Vous avez beau mulitiplier les priéres,
mot, je n’écoute pas.
Vos mains sont pleines de sang,
Lavez-vous, purifiez-vous,
Otez votre méchanceté de ma vue
Cessez de faire le mal !
Apprenez & faire le bien,
Recherchez ledroit {...) » -Is{,11-17
0 Lucg, 15.
31 Luc6, 44-45 ; Matth 12, 33-35.
2 J. Lortz, Geschichte des Kriche I, Munster, 1962, p. 158 ; cité par J. Leclercq, « Le monachisme
comume phénomeéne mondial » in Supplément, n® 107, 1973, p. 468.
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resterent catéchuménes pour longtemps® . En fait, cela signifie qu’avant de
recevoir le baptéme ils se livraient 4 une préparation intérieure trés profonde.

Nous ne trouvons pas, chez les moines du Désert, de purification rituelle
prescrite par I’ Ancien Testament ou par la société contemporaine. La raison en
est compréhensible. Nous savons qu’au commencement du monachisme au
Désert, la plupart des moines égyptiens étaient des paysans®. Les paysans
égyptiens, en général, selon leur religion traditionnelle, accordaient une grande
valeur a la pureté corporelle dans les activités quotidiennes ainsi que dans les
activités religieuses® . Cependant, sous I’influence des idées éthiques prescrites
par le Nouveau Testament, les pratiques traditionnelles de pureté corporelle par
les moyens naturels ou cultuels changérent chez les nouveaux convertis. Ce
changement fut encore plus radical chez les moines €gyptiens qui demeuraient
désormais au désert. Ils portérent Iattention sur la pureté intérieure et certains
parmi eux allérent méme a I’extréme. Par exemple, certains moines vivaient de
nombreuses années sans se laver® tout comme certains moines jaines en Inde.
Saint Athanase nous rapporte de saint Abba Antoine : « Il ne se baignait pas, ne se
trempait méme pas les pieds, ne les plongeant dans 1’eau que par nécessité »%7,

Comme 1I’a montré Jean van der Ploeg, c’était aussi une différence
remarquable entre la communauté de Qumran et le monachisme chrétien du
Désert®®. Le désir des Esséniens était d’étre toujours purs rituellement. C’est
pour cela qu’ils ont écarté les rapports sexuels et évité les femmes®. Ils ont
€¢galement prescrit des bains normaux. Les moines du Désert n’ont prescrit
aucun bain ou autre rite semblable en vue de garder une pureté corporelle ; au
contraire, ils insistérent sur la pureté intérieure.

La biographie de saint Antoine nous montre la priorité qu’il a donnée a la
conquéte d’une telle pureté. Il convient de noter ici que saint Antoine se situe
entre I’époque des Péres alexandrins et celle de leurs successeurs comme Evagre
le Pontique, Ammonius, etc., qui demeuraient parmi les moines du Désert 2 la
fin du IVe siecle. Mé&me dans la biographie de saint Antoine on trouve certaines
caractéristiques de la chrétienté alexandrine. En outre comme Juana Raasch I’a

*  L.Th Lerorr, op. cir,, pp. 141,211 ; .M. Basse, op .cit, pp. 109,192,
A. GUILLAUMONT, Aux origines du monachisme chrétien, in Spiritualité orientale, n° 30, 1979, p.

* ERE.,vol.V,p.482; Hesting's Dictinary of Bible, vol. V, p. 192.
CasssieN, Conférences, IV, 11.
¥ Vita Antonii, Ch. 47.
Jean van der PLOEG, « Les Esseniens et les origines du monachisme chrétien » in Il Monachismo
Orientale, Orientalia Christana Anelecta, n° 153, 1958, Roma, p. 330.

A GUILLAUMONT, « A propos du célibat des Esséniens » in Hommage & André Dupont-Sommer,
Libraire d’ Amérique et d’Orient, 1971, p.404.
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remarqué, Vita Antonii contenait aussi la ligne du mysticisme charismatique qui
se trouve dans les écritures pakhOmiennes® .

De nombreuses mortifications de saint Antoine avaient pour but la pureté
intérieure. Ses longs discours a ses disciples insistaient sur ce point. On sait
que pour les Péres de I’Eglise, I’état originel de ’homme était pur. Saint Antoine
partage cette opinion. Il disait : « Si nous demeurons tels que nous avons été
faits, nous sommes dans la vertu »*!. Ici, I’état originel de I’homme est envisagé
non pas seulement en terme de mythe platonicien, mais aussi selon les catégories
morales de la tradition judéo-chrétienne, comme 1’état du cceur dirigé
directement vers Dieu et non souillé par de mauvaises pensées ou yezer hara.
Abba Evagre 1’a mentionné tout simplement ainsi : « Elle (I’3me) est selon la
nature quand elle demeure comme elle a été faite, car elle a été faite belle et
droite »*. Le devoir du moine était donc de parvenir a cet état, avec I’aide et la
grice de Dieu, par les pratiques ascétiques.

D’autre part, saint Antoine a précisé que les capacités produites par les
exercices ascétiques ne sont pas le but de la vie religieuse : « Il ne faut donc pas
faire grand cas de ces choses, ni s’exercer et peiner pour cela, mais pour plaire
4 Dieu mener une vie bonne. Il ne faut pas prier pour prévoir 1’avenir, ni désirer
cela comme une récompense de 1’ascése, mais pour que le Seigneur nous aide a
vaincre le Diable. Si nous tenons absolument a prévoir, purifions-nous en esprit.
Je crois qu’une dme entiérement purifiée et se conformant a la nature peut devenir
plus perspicace, voit plus de choses et de plus grandes que les démons, car elle
a le Seigneur pour les lui révéler »*.

C’est un point trés important dans la spiritualité du Désert. Nous savons que
certains parmi les ascétes indiens pratiquaient leurs exercices ascétiques dans
le but d’obtenir des pouvoirs supra-humains, pour accomplir des choses
miraculeuses* . Mais, dans le monachisme bouddhique, la vie contemplative ne
visait pas semblable but. De plus, comme nous I’avons noté plus haut, il était
interdit au moine bouddhiste d’utiliser ses capacités miraculeuses en public ou
en privé®.

4 Juana RaascH, « The Monastic Concept of Purity of Heart and its Sources » in Studia Monastica,
vol. X1, 1969, p. 286.

‘' Vira Antoinii, Ch. 20.

42 EVAGRE LE PONTIQUE, Traité Pratique, Ch. 20.

43 Vira Antonii, Ch. 34,

4 A.L.BasHaM, The Wonder that was India, London, 1954, pp. 244-245.

4 Selon le bouddhisme, dans la voie de la concentration mentale, le renongant produit
automatigement certains pouvoirs suprahumains tels que la connaissance, lui permettant de se
rappeler ses vies antérieures. Ces capacités extra-sensorielles lui sont utiles pour améliorer et purifier
la compréhension. Cependant, I’attachement aux capacités thaumaturgiques (idddhi, patihariya) était
considéré comme un obstacle pour atteindre le haut sommet de 1a libération. cf. Visuddhimagga, p. 90.
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Ici, saint Antoine insiste aussi sur la nécessité d’éviter I’espérance d’obtenir
des pouvoirs miraculeux. Car le but immédiat de la vie monastique n’est autre
que la pureté du cceur. Par rapport a ce but, les autres résultats des pratiques
ascétiques sont bien inférieurs et méme négligeables. Comme David Amand le
remarque : « Antoine ne réclame ni exercice de telle ou telle vertu particuliére,
ni certaines « performances » ascétiques, mais il requiert de son disciple, « la »
vertu chrétienne, c’est-a-dire la purification et la garde du cceur, la sanctifica-
tion de tout I’étre, de la personnalité tout entiére. A ses yeux, I’ascése ne constitue
pas une valeur en soi, elle n’est qu'un moyen destiné 3 atteindre un but : elle sert
a libérer I’homme, et ne sert qu’a cela »%.

La pureté du cceur était considérée ainsi comme I’espace moral ot ’on peut
se libérer et rencontrer Dieu. L’espoir eschatologique li€ a la notion de pureté
du coeur se trouve explicitement dans les textes coptes : « Un jour, Théodore,
disciple de saint Pakhdme pleurait. Pakhome lui dit : « Pourquoi pleures tu ? »
Théodore répondit : « Je désire, mon pere, que tu me déclares que je verrai
Dieu, sinon quel avantage ai-je d’avoir été€ mis au monde ? ». Pakhdme lui dit :
« Désires-tu le voir en ce siécle, ou bien dans le siécle 4 venir ? ». Théodore lui
répondit : « Je désire le voir dans le siécle qui dure éternellement ». Saint
Pakh6me lui dit : « Hite-toi de produire le fruit décrit dans I’Evangile :
« Bienheureux ceux qui ont le coeur pur, car ce sont eux qui verront Dieu, et si
une mauvaise pensée te vient a 1’esprit, soit haine, soit méchanceté, jalousie,
envie, mépris a ’égard de ton frére, soit vaine gloire humaine souviens-t-en
immédiatement et dis «si je consens a I’'une de ces choses, je ne verrai pas le
Seigneur ». Quand Théodore eut entendu ces paroles de saint Pakhome, il se
prépara désormais & marcher avec humilité et pureté dans son désir de voir avec
le si¢cle immuable »*.

Ce récit treés important nous montre non seulement le poids de la pureté du
ceeur chez saint Pakhdme, mais aussi certains éléments d’impureté du coeur :
haine, méchanceté, etc. Les discours de saint Antoine 2 ses disciples, et ceux de
saint Macaire d’Egypte, mentionnaient aussi certains éléments d’impureté : la
fornication, la voracité, I’anxiété, etc. Mais la primauté d’une liste compléte
concernant les impuretés intérieures revient a abba Evagre le Pontique®. Sans
doute, dans I’établissement de cette liste, abba Evagre fut-il influencé par Origéne,
précurseur du monachisme chrétien.

Abba Evagre a nommé et expliqué les huit principales pensées mauvaises et
la plus grande partie de ses écrits est consacrée 4 expliquer comment le moine
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D. AMAND, L’ascése monastique de saint Basile, Ed. Maredsous, 1968, pp. 113-114.
7 L. Th. Lerorr, op.cit., pp. 104-103.
% Cf.supra 86, note 92.
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doit se purifier intérieurement. En analysant la fonction de I’ame, abba Evagre
partage la conception platonicienne d’une &me en trois parties : une partie
rationnelle, une autre irascible et une troisiéme concupiscible. Ces deux derniéres
forment ensemble la partie appelée « partie passionnée » de 1’dme ot demeurent
les passions. Pour abba Evagre tout comme pour les stoiciens, les passions sont
les maladies de I’ame. On peut étre libéré des passions dans la mesure o ’on
guérit I'jrascibilité et la concupiscence.

Pour changer la qualité de ces parties de 1’ame, il existe des vertus
appropriées a chacune d’elles. Prudence, intelligence et sagesse pour la partie
rationnelle. Continence, charité et abstinence pour la partie concupiscible.
Courage et persévérance pour la partie irascible. L’&me tout entiére doit étre
tournée vers une seule fin, la contemplation. C’est 1’activité propre de la partie
rationnelle : I’intellect. La vie « gnostique », selon Evagre, a deux degrés :
1. la contemplation naturelle ; 2. la science de Dieu. La contemplation naturelle
se divise en deux parties. 1. la contemplation naturelle seconde, dont I’objet
est la nature des corps ; 2. la contemplation naturelle premiére, dont 1’objet
est la science spirituelle. Cette derniére dépasse la simple vue sensible des
corps.

Les conceptions d’abba Evagre sur I’ignorance infinie, « la nudité compléte »,
« la nudité compléte de I’esprit », « ’intellect purifié », « la lumiére de
I’intellect » , etc. sont assez voisins des états mentionnés dans le développement
mental du bouddhisme. Mais le langage est différent. Par exemple, la contem-
plation sans forme, I’ignorance infinie, s’identifient pour Evagre avec la « priére
pure ». L’esprit (nous), qui en est encore a la seule observation des
commandements, vit dans la pensée des choses ; quand il est arrivé a la
connaissance, il vit ordinairement dans la théorie ; quand il en est venu 4 la « priére
pure », il entre dans la « connaissance sans forme »*.

Cette « priere pure » d’abba Evagre est un état de ’esprit qui supprime toutes
les pensées (logismoi)™. Il n’y a que peu de différences entre certaines
interprétations d’Evagre et celles du bouddhisme sur ces états mentaux,
notamment lorsqu’il dit : « Il faut se purifier non seulement de toutes passions,
mais de toutes pensées ; non seulement des pensées qui font naitre le désir ou
qui I’excitent, mais méme des pensées pures ; on atteint alors 4 la vue de
I'incorporel, du spirituel ; mais I’esprit doit dépasser encore ce stade et se trouver
dans un état de nudité totale, de pureté absolue »*'.

¥ Cenuturies, supplément 21.

0 Ibid.29.¢f.PG.,791181C.
31 A.-J. FESTUGIERE, L 'enfant d’Agrigente, Paris, 1941, p. 144.
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En prenant en considération les interprétations d’abba Evagre, certains
auteurs chrétiens disent qu’il était plus bouddhiste que chrétien®. Quel que soit
intérét d’une telle observation, tout le monde affirme que !’interprétation
évagrienne apporta une grande lumiére 2 la spiritualité du Désert.

Il est tout a fait naturel que Jean Cassien, disciple d’abba Evagre, donne la
priorité a la pureté du coeur®™. Comme nous I’avons signalé plus haut, pour
Cassien, la fin ultime (telos) est le Royaume des Cieux, mais le but (skopos)
des pratiques ascétiques est la pureté du coeur (puritas cordis™ ou puritas
mentis>). .

Cassien interpréte la liste d’abba Evagre sur les huit pensées (logismoi)
presque de la méme maniére. Pour lui, la « science pratique » comporte comme
deux étapes : d’abord connaissance des vices, de leur nature et de leur remeédes;
puis, discernement des vertus, de leur ordre et de la perfection qu’elles
communiquent a I’esprit®. Dans la IX® conférence attribuée 4 abba Issac, Cassien
mentionne :

«(...) L’ame pourrait avec assez d’apparence se comparer 2 un fin duvet ou
a une plume légére. Si nulle humidité ne les souille, et ne les pénétre, la mobilité de
leur substance fait qu’au moindre souffle, ils s’élévent comme naturellement vers
les hauteurs de I’air. Que I’eau les atteigne au contraire et qu’ils en soient imprégnés,
les voila tout alourdis. (...) Ainsi en va-t-il de notre 4me. Si les vices et les soins du
monde ne viennent 1" appesantir ou la passion coupable la souiller, soulevée en quelque
sorte par le privilége inné de sa pureté, au plus iéger souffle des pensée de la foi,
elle montera vers les cimes et, désertant les choses d’ici-bas, passera aux célestes
et aux invisibles. (...) »¥_

(B) L’attitude du bouddhisme en ce qui concerne la pureté

La pureté est une métaphore trés fréquente dans le bouddhisme. On y trouve
assez souvent le terme visuddhi pour désigner le but de la vie monastique. Il faut
d’abord signaler que le point de vue bouddhiste sur la pureté et I’impureté était
en complete contradiction avec celui du brahmanisme contemporain.

La notion de pureté dans le brahmanisme était assez semblable a celle du
Lévitique. Quant au bouddhisme, il s’est opposé aux rites brahmaniques beaucoup

52 Hans Urs von BALTHASSAR, « Metaphysik und Mystik des Evagrius Ponticus » in Zeitschrifs fur

Aszese und Mystik, Munchen, n° 14, 1939, p.32.

3 Pour une étude importante, voir : M. OLpH-GALLIARD, « La pureté de coeur d’aprés Cassien » in
Revue d’Ascétique et de mystique, 1936, pp. 28-60.

*  CassieN, Institutions, 1, 11,1V,43: V, 2,7, 22,32,33;XI1, 15.

3 Ibid, 11, 12 ; VIII, 22.

% M. OLpHE-GALLIARD, art.cit., p. 47.

37 Cassin, Conférences, IX, 4 (Tr. Pichery, SC.,n° 54, p. 43).
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plus que le christianisme aux rites juifs. Non seulement il critiqua et rejeta les
purifications rituelles prescrites par le brahmanisme, mais encore il présenta
une nouvelle interprétation de la pureté, une pureté surtout intérieure qui a donné
une grande dignité a la vie de renoncement et notamment dans le domaine du but
immédiat de la vie monacale, tout comme c’était le cas pour le monachisme du
désert. Pour comprendre cette position, nous étudierons les deux aspects
suivants: (1) P’attitude du bouddhisme a 1’égard des rites purificatoires
brahmaniques ; (2) les prescriptions du monachisme bouddhique sur la pureté.

(1) L’attitude du bouddhisme a I’égard
des rites purificatoires brahmaniques

Quelles sont les notions brahmaniques sur la pureté ? Dans n’importe quelle
religion, I’importance accordée a la notion de pureté est essentiellement lice
aux conceptions de I'impureté indiquée par la méme religion. Par exemple, selon
les livres des Lois brahmaniques, I’accouchement était considéré comme un
incident provoquant I’impureté : « Le pére et la mére, & la naissance d’un enfant,
sont souillés »%® . Cette impureté dure pendant un certain temps, et il est interdit
de manger la nourriture d’une maison ol demeure une femme qui
vient d’accoucher. Si quelqu’un touche une telle femme ou une femme qui a ses
régles, il doit prendre un bain avec ses vétements afin de se purifier de son
impureté® .

Pour le brahmanisme, la mort aussi rend impure la famille pendant dix jours
ou méme un mois - cela dépend de la caste. Pendant le temps que dure cette
impureté, les membres de la famille du mort ne doivent pas avoir de relations
avec les autres. Une telle impureté peut étre provoquée méme par la mort d’un
individu de la belle-famille ou la mort du précepteur, d’un éléve, du sous-
précepteur ou d’un collégue. Personne ne doit manger dans la maison d’un
parent mort avant la fin des jours de I’impureté, ou dans la maison ot est déposé
le cadavre. La personne qui apporte le cadavre est impure pour dix jours. La
personne qui touche le cadavre, qui assiste aux funérailles, devient également
impure®. On doit alors prendre un bain en se plongeant avec ses vétements pour
se purifier® .

% Manusmni, V,v.61 ;cf. Le Lévitique, 12, 2.

% Selon le Manusmyti ( VI, vv. 40-85), un homme ne doit point s’ approcher de sa femme lorsque ses
régles commencent 4 se montrer, ni reposer dans le méme lit qu’elle, car une femme qui a ses régles ou
qui fait ses couches est impure. Cf. Le Lévitique, 15, 2-30 ; voir aussi : Ibid., 12, 2-5 ; Ezéchiel 18, 6-11.

®  Manusmni, V, vv. 58-87 ; Cf.Le Nombre, 19, 11-22; voir aussi : Le Lévitique, 11, 31-40.

6! Laseule nouvelle du décés d’un parent, fiit-il mort a cent lieues, produit les mémes effets et oblige
3 la méme purification tous les membres de la famille qui en sont informés.
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Pour les brahmanes, le chien est un animal fortement impur. Selon leurs
livres sacrés, si on touche un chien, on doit prendre un bain rituel avec ses
vétements ou au moins on doit laver les membres qui ont touché le chien. Aprés
s’étre lavé, on doit toucher la chaleur du feu et on doit se laver encore une fois.
Le repas devient impur par un contact direct ou indirect avec un chien, ou par un
contact avec un individu de basse caste (par exemple, un Chandala) ou avec une
femme ayant ses régles. Si on les touche, eux-mémes ou quelqu’'un qui a touché
I’'un d’eux, on doit observer le méme rite de purification que dans le cas du
chien?, _

Comme il est dit bien souvent dans les Ecritures brahmaniques, 1’eau
nécessaire pour obtenir la pureté doit étre essentiellement 1’eau rituellement
pure, c’est-a-dire I’eau recueillie dans un lieu sacré ou dans un lieu ol une vache
a bu. Les traités juridiques tardif tels que Apas[hzzmbba {1, 16), Gautama (1, 28-
45) donnent de longues explications au sujet de I’eau pure. Dans certains cas on
doit se baigner dans des lieux sacrés. Parfois il suffisait de toucher 1’eau sacrée
pour se purifier. Sion ne trouve pas d’eau pure, il est permis de toucher I’excrétion
de la vache, les herbes mouillées ou la terre mouillée®.

L’attitude du brahmanisme vis-a-vis de 1I’impureté et ses pratiques rituelles
de purification nous sont connues non seulement par les exemples cités dans
les textes brahmaniques, mais aussi par les rapports qui se trouvent dans les
textes canoniques du bouddhisme. L’Anguttara-nikaya, par exemple,
rapporte que les maitres brahmanes donnaient toujours & leurs éléves les conseils
suivants : « Réveillez-vous de bonne heure. Et touchez la terre. Si vous ne la
touchez pas, touchez de la bouse de vache fraiche. Si vous ne le pouvez, touchez
les herbes vertes ; sinon, vénérez le feu ; sinon vénérez le soleil avec les
mains jointes ; sinon plongez-vous dans 1’eau pour la troisiéme fois dans la
soirée »%.

Telles sont les pratiques quotidiennes d’un éléve brahmanique en vue de se
purifier. 11 est évident que dans le brahmanisme, tout comme dans le judaisme,
le bain et le lavage du corps ont pris une grande valeur rituelle. En se lavant le
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Voir : P.V. KaNE, History of Dharmasastra, vol. IV, pp. 115,308—331 ; Selon les Upanisad, « ceux
qui se sont souillés par une conduite mauvaise ont la perspective d’une naissance souillée, chien, porc
ou Chandala ». - Chandogya Upanisad, V, 10, 5. Selon ces textes qui représentent les plus hautes
pensées spirituelles brahmaniques, la position de Chandala est égale a celle d"un chien ou d’un porc!

¢ Dans le domaine de la purification, les traités juridiques brahmaniques donnent aux brahmanes
une assurance précise :

« Le brahmane qui se baigne quotidiennement, qui porte toujours sur lui le codon sacré, qui
étudie le Veda tous les jours, qui n’accepte pas une nourriture donnée par les intouchables, qui
ades rapports sexuels selon le cycle périodique de sa femme, qui offre le sacrifice d’aprés les rites
prescrits, rejoint sfirement le Ciel de Brahma » - Vasisttha cf. Chandogya, VII, 15.

8 Anguttara. V, 263.
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corps et les mains®, ils voulaient se défaire de plusieurs impuretés : saletés
corporelles, faiblesse psychologique, culpabilité morale, péché religieux, etc.

Un brahmane appelé Sangarava explique la raison d’étre de ses nombreux
bains quotidiens : « Les péchés que je fais pendant la journée, je les enléve le
méme jour par mon bain du soir ; les péchés que je fais dans la nuit je les enléve
par mon bain du lendemain matin »%. Or, cette notion de purification des péchés
par I’eau est complétement étrangére au bouddhisme®’. A cela il y a plusieurs
raisons : d’abord I’interprétation particuliére du bouddhisme en ce qui concerne
les «péchés ». Selon son interprétation, on ne peut jamais laver les « péchés »
ou les fautes avec de I’eau, car faire de bonnes actions et de mauvaises actions
ne dépend pas du corps mais de la pensée de 1’individu. La deuxiéme raison est
que le bouddhisme fait clairement la distinction entre les fautes kammiques et
les fautes conventionnelles®®. La troisiéme raison est que le bouddhisme
n’accepte pas qu’on puisse se purifier intérieurement par un bain ou un lavage
extérieur. La quatriéme raison est que, sur le plan du progrés intérieur, le
bouddhisme ne croit a aucun rite ni n’attribue aucune valeur sacrée aux choses
matérielles ou mentales.

Par conséquent, la notion de purification des péchés par des bains dans les
lieux dits sacrés est critiquée dans plusieurs sermons. Un brahmane appelé
Sundarika-Bharadvaja invita le Bouddha 2 aller se baigner dans la riviére Bahuka.
Le Bouddha demanda : « Pourquoi brihmane, particuliérement Bahuka ? » Le
brahmane répondit : « Parce que, honorable Gotama, la Bahuki est reconnue
comme sacrée par beaucoup de monde. Parce que, honorable Gotama, la Bahuka
est reconnue comme purifiante par beaucoup de monde. Beaucoup de monde se
lave de ses péchés dans la Bahuka ». Le Bouddha lui expliqua que I’eau des
riviéres ne purifie pas I’homme mauvais et qu’au contraire, celui qui vit de facon
vertueuse vit pur®.

Les textes du Canon bouddhique (par exemple, Majjhima I, 81-82) rapportent
quatre sortes de purification prescrites par certains religieux et brahmanes : 1.
la purification par la nourriture ; 2. la purification par la transmigration : 3. la
purification par les oblations ; 4. la purification par le sacrifice du feu. Le
bouddhisme a critiqué et rejeté ces quatre méthodes. Examinons-les rapidement
I'une apres I’ autre :

¢ Lacoutume de se laver les mains, dans la société juive : Le Deutéronome, 21, 6 ; Les Psaumes, 26

(25),6; 73(72), 13 ; Voir aussi : Matth 27, 24.
%  Samyutta.], 182;
¢ cf. Therig. vv. 236-251 ; Sn. v. 251 ; Anguttara. V, 263-268.
% Cf.supra. p.201.
% Majjjhima. I, 39 ; Cf. W. RanuLa, op.cit., p. 171.
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1. « La purification par la nourriture » a pour sens d’obtenir la pureté
par les principes et pratiques concernant la nourriture, y compris l’intention
d’obtenir la pureté par certains aliments particuliers. Nous avons déja vu plus
haut que de nombreux ascétes pratiquaient une limitation de la nourriture en vue
d’acquérir la pureté intérieure. Plusieurs sermons du Majjhima-nikaya rapportent
comment ces ascétes pratiquaient les mortifications par les limitations de la
nourriture, en vue d’obtenir la pureté. En outre, certains ascétes pensaient a tort
qw’ils pouvaient obtenir la pureté en consommant des nourritures particulieres.
Pour cela, certains mangeaient certaines sortes d’herbes ; d’autres certains fruits;
d’autres encore mangeaient méme les excréments des vaches’™. On trouve sur
ce sujet, de longs rapports dans le Maha-Shanada-sutta (Majjhima 1, 68) et
dans le Brahmajala-sutta (Digha. 1, 46). Selon ces informations, les rites
domestiques pratiqués dans la société védique, comme le sacrifice de Soma,
furent institués dans I’espoir d’obtenir des capacités surhumaines grice a ce
breuvage. Dans la notion d’Amusza on trouve aussi le méme espoir, notamment
celui d’immortalité.

A ce propos, l’attitude du bouddhisme, notamment le bouddhisme ancien,
est complétement négative. Dans le monachisme bouddhique, il n’y avait nulle
idée liée i une pureté par la nourriture. Il ne connait pas le « repas sacré »”" ni
« le vrai pain de la vie »™. il n’a pas non plus affirmé qu’on puisse arriver 2 la
pureté ou a une alliance particuliére avec Dieu, par une nourriture ou par un
autre élément qu’on consommerait. D’autre part, la notion de pureté dans le
bouddhisme n’a aucun rapport avec le corps, |’organe de digestion ou le
métabolisme. Pour le monachisme bouddhique, la nourriture a seulement pour
but de maintenir le corps en bonne santé afin qu’on puisse pratiquer correctement
la Conduite pure (brahmacariyanuggahdya)”.

En outre, sur le plan doctrinal, le bouddhisme n’a pas attribué non plus une
impureté spéciale a tel ou tel aliment. Par exemple, un sermon appelé
Amagandha-sutta (Sn. vv. 239-252) critique I’ opinion d’un brahmane qui pensait
que la viande et le poisson étaient naturellement impurs et que I’homme qui les
mangeait devenait impur. L’explication qui se trouve dans ce sermon est tres
semblable 4 la parole de Jésus-Christ dans Marc 7, et, selon la réponse donnée
au brahmane végétarien, ’homme devient impur non pas parce qu’il mange de la
viande ou du poisson, mais parce qu’il est meurtrier, tue des animaux, vit dans la
haine et la violence, etc.

" De nos jours encore, pour préparer la boisson sacrée appelée paficagavya, les hindous utilisent

la bouse de vache et elle est consommée par les dévots dans les kdvils hindous.
I LeNombre 25,2; LeLévitique 3, 1-17.
72 Jean6,31;6,48-51.
 Cf.supra.p.111.
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2. «La pureté par la transmigration » : Selon certains *samanas et
brahmanes de la société contemporaine du Bouddha, la transmigration (sansira)
était un moyen de se purifier. Autrement dit, on pouvait atteindre la pureté par la
transmigration. D’aprés leur enseignement, lorsqu’on demeure un certain temps
fixé dans le cycle des renaissances, on devient automatiquement et graduellement
pur, et finalement on atteint la pureté compléte et la libération. Cette notion est
trés voisine de I’enseignement appelé niyati vada de Makkhali Gosala, maitre
religieux de renom, contemporain du Bouddha™ .

Selon cette théorie fataliste, comme nous ’avons noté plus haut, il n’est
pas besoin d’essayer de se purifier par I’élimination des souillures mentales.
Méme en s’y appliquant, on ne peut atteindre ce but. Par contre il se produit un
Jour, automatiquement, selon une loi fixée. Le bouddhisme a nié catégoriquement
cette sorte de pureté assurée et automatique, et il a critiqué et rejeté le niyati
vada de Makkhali Gésala™.

3.« La purification par les oblations » : Certains samanas et brahmanes
prescrivaient des oblations en vue d’obtenir la pureté. D’une part ces oblations
étaient organisées pour purifier les objets et, d’autre part, pour purifier les actes
de la vie quotidienne. Cependant existaient aussi des oblations organisées en
vue d’assurer la pureté dans la vie future de I’individu. Le devoir et le droit des
prétres brahmaniques étaient de pratiquer ces oblations selon le besoin, en
respectant minutieusement les prescriptions des textes sacrés. Ainsi, tout comme
dans le judaisme, fallait-il, dans le brahmanisme, qu’un prétre intervienne pour
faire disparaitre I’impureté. Par conséquent, la vie d’un individu « deux fois né »
(dvija)™était pleine d’oblations grandes et petites de la naissance & la mort et,
méme aprés la mort de I'individu, ses descendants devaient-ils pratiquer des
oblations, des rites purificatoires avec 1’aide de prétres brahmaniques. Le
bouddhisme n’eut aucune relation avec de tels rituels. D’ailleurs, selon le
Bouddha, ces oblations étaient des « sciences vulgaires » (firacchina vijja) ne
convenant pas aux vrais renongants’’. De plus, selon lui, par ces oblations,
I’homme ne parvient pas a la pureté’.

Les textes canoniques nous rapportent que dans la société contemporaine
du Bouddha, certains groupes pratiquaient des orgies-oblations en vue d’obtenir
la pureté. Selon 1I'Angurtara-nikaya, par exemple, le Bouddha a entendu parler

Majjhima. ], 80.

" M.W., Audela de lamor, Editions LIS, Paris, 1997, pp. 15-16, 39.

7 Les gens des trois premiéres castes : Nobles (khattiya), Brihmana et Vaisya. Ils sont considérés
comme deux fois nés : la premiére fois par la naissance naturelle et deuxiémement par I’initiation
(upanyana) brahmanique.

7 Digha.1,9; Vin. IL, 39.

% Majjhima.1,83. .
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de cette sorte de rituel pratiqué dans les régions du sud [de I'Inde] : les adeptes
dansaient, chantaient, mangeaient et buvaient en groupe en vue d’obtenir la pureté.
C’est un signe qu’il existait vraisemblablement des pratiques de type tantrique &
I’époque du Bouddha ( et au moins des les premiers siécles aprés sa disparition).
Le Bouddha a critiqué cette sorte de purification en utilisant sa formule habituelle
sur les plaisirs des sens : « Une telle purification aussi, 6 bhikkhus, est basse,
vulgaire, ignoble et engendre de mauvaises conséquences »”.

4. « La purification par le feu » : Le feu était considéré comme un
élément purificateur dans le brahmanisme. Chez les brahmanes, il y avait un feu
perpétuel, pour deux raisons : 1. le feu briile et consomme tout, ainsi purifie-t-
il ; 2. il donne lumiére, chaleur et force. Ainsi, dans le brahmanisme, le feu
était-il considéré aussi comme un des dieux (par exemple le dieu Agni) et comme
un intermédiaire entre les dieux et le sacrificateur. Au foyer d’un individu « deux
fois né » était allumé un feu perpétuel appelé le « feu du maitre de maison »
(gdrhaparya)® . Ne pas le laisser s’éteindre était un des grands devoirs d’un
maitre de maison, notamment un chef de famille brahmanique.

Méme chez certains ascétes brahmaniques, le sacrifice du feu n’était
pas absent. Les Jatilas, par exemple, pratiquaient ce sacrifice, au bord de la
riviere prés de la ville de Rajagaha®!. Plus tard, devenu membre de la
communauté monastique du bouddhisme, un de ces anciens pyrolatre disait :
« J’ai pratiqué des sacrifices variés et ridicules ; je pensais que c’était la
voie vers la pureté »®2. Le brahmane nommé Agggika Bharadvaja, s’ étant converti
au bouddhisme et étant entré dans la communauté monastique, raconta un jour
ses expériences anciennes : « En vue d’obtenir la pureté éternelle, j’étais au
service du feu sacré dans la forét ; sans connaitre la voie correcte vers la pureté
Jj’ai pratiqué I’austérité dans le but d’atteindre le ciel »*. Dans le Samyutra-
nikdya, nous lisons le conseil du Bouddha & un brahmane qui pratiquait le
sacrifice du feu : « O brahmane, briler du bois est une pratique qui a des buts
extérieurs. Mais ces buts extérieurs ne sont pas la pureté d’apres les sages.

" «(..) Taia khé bhikkhave dovanam hind gamma pothujjanika anariya anartasamhita (...) » -

Anguttara. V,216.

% Les deux sacrifices du feu braihmaniques : Garhapatya et Ahavaniya, étaient interprétés par
le bouddhisme d’une fagon complétement différente. Dans un sermon au brahmane Uggatasarira,
le Bouddha explique que le véritable sacrifice du « feu du maitre de maison » {gahapati aggi)
n’est pas un feu préparé avec du bois et les rites, mais 1’accomplissemeént des devoirs du
chef de famille envers sa femme, ses enfants et ses serviteurs. Selon le méme sermon le vrai
ahavaniya (dhuneyya aggi) consiste 2 prendre soin du pére et de la mére. - Anguttara. IV, 45 ;
cf. Anguttara. I1, 314.

8 Vin.L,31.

82 Theg. v. 341.

8 Theg. v.219.
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O brahmane, moi aussi j’adore le « feu ». Mais au lieu de briiler du bois, j’allume
un feu intérieur, dans ma pensée (...) »®.

Ces récits éclairent I’attitude du bouddhisme vis-a-vis du sacrifice du feu.
Il rejette complétement une telle pratique et nie toujours la valeur purificatoire
du feu. De plus, il convient de noter ici qu’il interdit aux membres de la
communauté monastique d’allumer un feu, méme pour se réchauffer, sauf si
I’intéressé est malade®. La raison donnée pour cette interdiction est la non-
violence vis-a-vis de petits étres vivants qui demeurent dans le bois. Par ailleurs,
a [’arriére-plan de cette interdiction, il y avait, 2 mon avis, probablement 1’espoir
de tenir les moines bouddhistes & 1’écart des autres renongants conternporains
qui pratiquaient le sacrifice du feu ou d’éviter ’occasion de confondre les
moines bouddhistes avec certains ascétes (par exemple, avec des moines
jainas) qui demeuraient parfois au milieu de plusieurs brasiers en vue de faire
briler leurs péchés.

Dans ce domaine, un autre aspect intéressant du bouddhisme est qu’il n’a
pas méme accepté les pratiques ascétiques rigoureuses comme moyens de
purification intérieure ; au contraire, il les a considérées comme nuisibles 2
I’obtention de la pureté. On trouve maints passages canoniques oll le Bouddha
critique ces pratiques austéres. '

Les castes et la notion de pureté : La plus grande différence sociologique
entre la notion brahmanique et la notion bouddhique de pureté et d’impureté
réside dans le point de vue de ces deux systémes & 1’égard de I'état social des
étres humains. Pour le brahmanisme, par exemple, I’individu de la caste
inférieure: Chandala ou Shudra, est impur par sa naissance®. On ne doit donc
pas le toucher ou s’y associer. Si on le touche on devient impur® . Selon les
brahmanes orthodoxes contemporains du Bouddha, religieusement un $udra ne
peut obtenir la pureté. Une des grandes accusations contre le bouddhisme de la
part du brahmanisme était formulée ainsi : « Voil3, le Samana Gdtama affirme la
pureté des quatre castes (sans différence) »%. En cela, le Samana G&tama n’est
pas dans le vrai ! Car il affirme que les personnes de la caste inférieure peuvent
obtenir la pureté comme les autres ! »

% Samyutta. I, 169 ; cf. Majjhima. 1,82 ; En général, dans le bouddhisme le feu est un symbole qui

représente le mal. Mais ici il symbolise la sagesse comme une des qualités du feu, c’est-a-dire la
lumiere. Le terme lumiére (4l6ka) est employé comme synonyme de la sagesse. Samyutta. V, 422 ;
Vin. 110

8 Laregle Painiyan® 56 (Vin. IV, 114-115).

%  Pour la Chandogya Upanisad (V, 10,5), un des textes qui représentent la plus haute pensée
philosophique du brahmanisme, le chien le porc et le Chandala sont les étres impurs !

¥ Manusnrii. 6, v. 85.

# «Samané bho gotamo catuvanna suddhim paifiapeti » - Majjhima. I11, 132.
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Ainsi, « la pureté possible pour tout le monde » prescrite par le bouddhisme
était tout a fait contraire aux idées religieuse et sociales des brahmanes. Pour le
bouddhisme, la pureté intérieure n’a aucun rapport avec la couleur, la caste, la
classe ou le sexe®. Elle est en rapport avec les méthodes de purification et
I’état intellectuel et de courage de I’individu qui s’engage dans le développement
mental. Le Bouddha disait 2 un brahmane nommé Esukari : « Est-ce que,
brahmane, vous pensez vraiment que seuls les corps des brahmanes peuvent étre
purifiés avec I’eau de lariviére ? Vous savez que n’importe quel corps peut étre
lavé avec ’eau de la riviere. De méme, 6 brahmane, tout le monde peut atteindre
la pureté intérieure a condition que ses méthodes soient correctes »* . On trouve
la méme idée avec des mots différents dans un autre sermon du Bouddha :
« L’individu qui s’engage dans les méthodes correctes du développement men-
tal, qu’il soit de la caste Noble (Khattiya), Brahmane, Vaisya ou Sudra peut
sirement atteindre la haute pureté »°'.

(2) Les prescriptions du bouddhisme sur la pureté

Selon les exemples que nous venons de voir, la pureté ou I’impureté
extérieures ne constituaient pas un grand probléme pour le bouddhisme. Pour la
purification extérieure, la communauté monastique comme toute société
civilisée affirmait la valeur des méthodes naturelles : utiliser I’eau pour nettoyer
le corps, les vétements ou les autres matériaux utilisés dans la vie quotidienne.
Mais, selon le bouddhisme, par ces méthodes ou par les rites qui sont liés a ces
moyens, personne ne peut obtenir la pureté intérieure.

Ainsi, pour le bouddhisme, la vraie pureté n’est-elle pas une question
d’extérieur ou de convention. Ici se pose une question importante : pourquoi
alors les fautes conventionnelles de la communauté monastique étajent-elles
considérées comme des éléments d’impureté ? Selon le code de discipline
(Vinaya), le moine qui a commis une faute ou des fautes était considéré comme
« impur ». La réunion dans laquelle un tel moine demeurait était considérée aussi
comme une assemblée impure. Comme nous I’avons signalé plus haut, le code
de discipline prescrit a tous les membres de la communauté monastique de
déclarer leur « pureté » ou de « confesser » les fautes qu’ils ont commises
(cf. supra pp. 200-202). Or, aprés avoir confessé ses fautes, le moine était
considéré comme « pur ».

89

1968.
% Majjhima. II, 151.
9l Samyutta. I, 166, 168 ; Voir aussi: Sn. vv. 462,463,

Voir : G.P. MALALASEKERE & K.N.JAYATILLEKE, Le bouddhisme et la question raciale, Unesco,
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Cette réglementation n’était-elle pas une sorte de purification rituelle ? La
réponse est négative. Pour le monachisme bouddhique, cette déclaration de pureté
ou cette confession des fautes (Jpatti desand) n’était pas un rituel ; ¢’était a
proprement parler une catharsis mentale. Comme le P&Zimokkha I’a remarqué
clairement, cette réglementation a pour but d’étre allégé mentalement et d’étre
honnéte vis-a-vis de soi-méme. Car la malhonnéteté est une impureté intérieure
et un obstacle mental pour le progrés intérieur (cf. supra p. 202). Dans ce cas
14, il est évident que les mots ‘pureté’ et ‘impureté’ sont employés comme
métaphores dans les sens de correct, convenable, sans faute, propre et juste.

Sur cette question de déclaration des fautes, nous trouvons de bons exemples
méme en dehors du code disciplinaire monastique ; une nonne tomba amoureuse
du célebre moine Ananda Thera®. Elle envoya un messager prévenir Ananda
Thera et Jui demander de venir la voir car elle était malade. Ananda Thera rendit
visite & la nonne, mais vite il comprit la volonté de cette derniére. 1l commenga
alors a parler des mauvaises conséquences des plaisirs sensuels, et notamment
des relations sexuelles. En écoutant la parole d’Ananda Thera, la nonne comprit
’impureté de sa pensée. Elle déclara aussitot 2 Ananda Thera sa faute et demanda
pardon. Ananda Thera lui dit : « O soeur, dans cette discipline noble, le progrés
signifie accepter et affirmer la faute comme faute et 1a déclarer, et ensuite décider
de demeurer sans commettre 4 nouveau cette faute »* . On constate ici clairement
que la déclaration de faute est une catharsis mentale, non pas une purification
rituelle.

On sait que, dans ’enseignement de Jésus-Christ, le mauvais désir est
considéré comme une mauvaise action®. Le bouddhisme partage cette idée par
excellence et il affirme que toute mauvaise action, toute mauvaise parole et

%2 Ananda Thera était un des cousins germains de GStama. Sans doute était-ce un homme élégant.

Selon les textes canoniques, il était trés compatissant a I’égard des femmes et c’est lui qui a facilité
I"établissement du monachisme féminin (voir. M.W., Les moniales bouddhistes, Paris, 1991, pp. 21-22)
Les nonnes |’aimaient beaucoup.

%« Vuddhih’esa bhagini ariyassa vinaye y& accayam accayaté disvd yathadhammam
patikaroti sainvaram apajjati ». - Anguttara. 1, 146.

* Matth 5,27 ; Nous trouvons un exemple pittoresque dans les écrits chrétiens grecs : L’esclave
Hermas parle de ses pensées impures sur Maitresse Rhode. Un jour, il la vit se baignant dans le Tibre.
11 1ui tendit la main et la fit sortir du fleuve. Voyant sa beauté il avait pensé : « Si j’avais eu une femme
d’une telle beauté et d’un tel caractére, j’aurais pu étre trés heureux ». C’est simplement ce que Hermas
pensait. Rien d’autre. Enfin, « lorsque le Ciel était ouvert », Hermas a vu « la femme qu’il avait
désirée » le saluant mais en I’accusant de son péché. Hermas demanda : « Est-ce que jai péché contre
vous ? En quel endroit ? Ou bien, est-ce que j’ai mal parlé avec vous ? » Enriant, elle dit : « Un désir
de perversité est arrivé dans votre coeur. Ne trouvez-vous pas que ¢’est une mauvaise action pour un
homme juste d’avoir un désir dans le coeur ? Oui, ¢’est un péché. C’est un péché grave. Car I’homme
juste ne pense que des choses justes. (...) Mais les gens qui pensent des choses mauvaises apportent
avec eux lamort et la captivité ». Hermas, Le Pasteur, vision I et2 (Tr. R. Joly, SC., n° 53 bis, pp. 77-81).
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toute mauvaise pensée découlent de la pensée mauvaise. Ce n’est pas tout. Pour
le bouddhisme, tous les problémes et leurs solutions dans le monde, sont situés
dans la pensée de I'individu® . C’est pour cela qu’il a donné la priorité aux conseils
préconisant de maintenir 1’attention, supprimer les mauvaises qualités de la
pensée, développer les bonnes qualités de la pensée, vérifier la pensée, vider la
pensée, et enfin, libérer la pensée.

Les impuretés de la pensée : Les éléments de I’impureté de la pensée
sont désignés dans les textes canoniques par les termes kilesa (les éléments qui
causent I’impureté mentale), upakkilesa (les sous-éléments qui causent
I’impureté mentale) ; asava (les *écoulements mentaux toxiques), etc. Selon un
passage de 1’ Anguttata-nikdya, « la pensée n’est pas naturellement impure,
cependant elle devient impure & cause des souillures qui arrivent comme
passagers ou invités ».® Dans le Vatthipama-sutta, la pensée impure est
comparée a une étoffe sale et noire”. Ce sermon explique : « Quelles sont, 6
bhikkhus, les impuretés de la pensée ? La cupidité, le désir, la méchanceté, la
colere, la malveillance, ’hypocrisie, le dénigrement, la jalousie, la tromperie,
la ruse, I’obstination, I'impétuosité, la présomption, I’arrogance, la souffrance,
la négligence sont les impuretés de la pensée ». On peut trouver dans les textes
canoniques de ces nombreuses listes qui représentent les impuretés de la pensée,
aussi sous les noms : les empéchements (nivaram), les liens (samygjana), etc.

Les textes canoniques mentionnent plus d’une fois un projet de purification
qui consiste en trois parties : purification concernant le corps (kdya séceyya),
purification concernant la parole (vaci séceyya) et purification concernant la
pensée (mand soceyya). Ici, la chose la plus importante est Iinterprétation
particuliére de ces purifications. Selon ces sermons, pour le bouddhiste, la
purification du corps signifie non pas pratiquer un rite ou laver le corps, mais
s’abstenir des trois fautes corporelles : destruction des étres vivants, vol et
sexualité illicite. La purification de la parole signifie s’abstenir du mensonge,
de paroles qui sément la discorde, de paroles violentes et de paroles inutiles,
tandis que la purification de la pensée signifie séparer la pensée des *cing
entraves et garder la pensée dans la forte vigilance. Selon un autre sermon , la
purification de la pensée consiste a séparer la pensée des trois souillures
principales : le désir (I6bha), la haine (désa), y compris méme léger
mécontentement 3 I’égard de soi-méme et 1’illusion ou I’égarement mental
(moha)®®.

% Dhap. vv. 1-6,33-43.
%  Anguttara. I, 10.

9 Majjhima. I, 39.

% Anguttara. [, 271.
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Nous trouvons dans I’ Anguttara-nikaya, une discussion importante entre
Ananda Thera et un Sakyan chef nommé Vyagghapajja®. Ananda Thera y
explique quatre éléments pour la purification compléte : 1. la pureté de la
moralité; 2. la pureté de la pensée ; 3. la pureté de la compréhension : 4. la
puret€ de la libération. Le moine doit observer ses points de bonne conduite
(sikkha-pada) nettement et avec vigilance. C’est le moyen pour atteindre la
pureté morale. Le moyen pour atteindre la pureté de la pensée est le fait de
demeurer dans les quatre *jhana. La compréhension vécue selon les *quatre
nobles vérités est le moyen d’atteindre la pureté de la compréhension.
Finalement, I’arrivée & I’état d’Arahant constitue le moyen pour atteindre la
pureté de la libération.

Dans une autre discussion, on trouve une longue critique portant sur des
méthodes religieuses de purification prescrites par Nigantha Nathaputta. Dans
cette discussion, le projet de la purification bouddhiste est constitué par trois
€éléments principaux de la discipline : 1. la conduite morale (sila) ; 2. la
discipline mentale (samadhi) ; 3. la sagesse vécue (paAAa)'®. Selon cette
discussion, le moine observe les préceptes ponctuellement, mais il ne fait pas
de nouvelles actions (kamma). 11 stérilise ainsi les rétributions des anciens
kamma. On trouve ici deux facteurs importants : Le moine ne fait pas d’actions,
soit méritoires soit déméritoires. Il demeure vertueux, non pas dans le but de
faire des actions méritoires ou en vue d’obtenir une heureuse existence dans le
futur, mais comme un fondement stable pour purifier sa pensée par les méthodes
du développement mental. Le deuxiéme facteur important est qu’il éteint ses
anciennes actions en stérilisant leur rétribution.

Ce dernier point est particuliérement important car il nous montre que le
bouddhisme ne veut pas s’engager sur le probléme des anciennes actions et de
leur rétribution, mais il s’occupe plutdt des actions actuelles surtout pour les
interrompre. Cette attitude bouddhiste est complétement contraire a celle du
brahmanisme, du jainisme et méme du christianisme. Nous avons noté plus haut
que les brahmanes utilisaient les divers rites purificatoires pour enlever et
nettoyer les péchés que I"on fait quotidiennement. Quant au jainisme, il attachait
une grande importance aux péchés commis dans les vies antérieures. Il a prescrit
d’épuiser les péchés anciens par des mortifications rigoureuses. Car, selon le
jainisme, on ne peut se libérer du cycle des renaissances qu’en abolissant les

» Ibid. 11, 194.

% Ibid. 1,220 ; En général, la *Noble Voie octuple se divise en trois parties : sila, samadhiet pafiia
Mais cela ne signifie pas que 'ensemble de la Doctrine et de la Discipline du bouddhisme soit
complétement inclus dans la Noble Voie octuple. Comme la nonne Dhammadinna I’a expliqué, lesdites
trois parties ne sont pas incluses dans la Noble Voie octuple, au contraire, la Noble Voie octuple est
incluse dans ces trois parties. Voir : Ciilavedalla-suita (Majjhima. I, 299-305).
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péchés anciens par des souffrances séveres'® . Il semble que cette attitude du
jainisme envers les péchés anciens soit d’une certaine fagon assez proche de
celle du christianisme en général, et notamment de celle des moines du Désert.
Nous voyons bien souvent ces moines du Désert verser des larmes sur leurs
péchés anciens, y compris le péché originel. C’est pourquoi la pénitence y trouvait
une place trés importante.

Or, selon le Bouddha, se préoccuper des péchés est une démarche inutile.
A ce sujet également il emploie la parabole de la fleche empoisonnée'® . 11
demande pourquoi, au lieu de s’occuper des problémes actuels, on perd son temps
4 des problémes anciens. Dans plusieurs sermons, le Bouddha critique Iattitude
des Jainas sur ce point. Le Bouddha a argué que si I’on ne pouvait atteindre la
libération du cycle de renaissances sans austérité, on ne pourrait pas non plus
atteindre la libération sans en finir avec les rétributions heureuses des actions
méritoires qu’on a faites dans ses vies antérieures !

Au contraire, selon le bouddhisme, dans le domaine du progrés intérieur, on
ne doit pas se préoccuper de rétribution d’actions méritoires, on ne doit pas non
plus faire de nouvelles actions, méme si elles sont qu’elles sont méritoires. Si
le moine observe les préceptes, ¢’est parce que ces observances donnent la facilité
intérieure pour développer la concentration. Dans ce domaine, il demeure
naturellement sans produire de nouvelles actions kammiques. En revanche, il
produit par ces moyens les actions efficaces (kusala) pour atteindre les hauts
sommets de la concentration'®.

Dans le projet du progrés intérieur du bouddhisme, la purification ne
concerne pas simplement le fait d’écarter les souillures mentales par la concen-
tration. La purification concerne aussi la vigilance. Celle-ci a deux aspects : 1.1a
vigilance pour identifier profondément les impuretés mentales telles qu’elles
sont ; 2. la vigilance envers de nouvelles vertus a acquérir. La haute sagesse
(pafind) du bouddhisme est fondée sur ces exercices de vigilance que sont les
méditations introspectives et analytiques'™.

11 convient donc de noter ici que la purification dans le bouddhisme a un

101 Selon Jes rapports des textes bouddhiques, les moines jainas contemporains du Bouddha

expliquaient la voie de la libération ainsi : « Par chitier (danda) les péchés est conditionnée la
destruction de souffrance ; par la destruction de souffrance est conditionnée la destruction de la
sensation ; par la destruction de la sensation est conditionnée la destruction de toute sorte de la
souffrances. Ainsi, par ce processus on passe au-dela du cycle des renaissances ». - Majjhima. II, 214-
215 ; Anguttara. I, 220,296 ; 11, 206 ; cf. Majjhima. I, 78.

12 Majjhima. II, 216 ; II, 256 ; cf. Majjhima. I, 429.

13 M.W., Au-dela de la mori, Editions LIS, Paris, 1997, pp. 91-101.

194 Digha. II1,213, 273 ; Samyutta IV, 195, 360:V, 52 ; Anguttara. I, 61 ; Visuddhimagga. pp. 371, 588,
627,633,658,669, 693.
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champ tres vaste. La pureté de la pensée (cirta visuddhi) n’est qu’une des étapes
du projet de purification. Nous arrivons ici au texte le plus important dans ce
domaine. C’est une discussion entre deux Anciens : Sariputta Thera et Punna-
Mantaniputta Thera'®. Ces deux moines célebres, disciples du Bouddha, se
rencontrent pour la premiére fois dans un bois appelé Andhavana situé prés de la
ville de Rajagaha. Punna ne savait pas que c’était le célébre confrére Sariputta.,
tandis que depuis quelque temps Sariputta voulait le rencontrer, car il avait entendu
parler des vertus et de I’érudition de Punna. Voici un extrait de la discussion qui
eut lieu entre eux :

Sariputta : Est-ce que, frére, vous pratiquez la *Conduite pure (brahmacariya)
sous notre Bienheureux ?

Punnpa : Oui frere. Je pratique la Conduite pure sous notre Bienheureux.

Sariputta : Est-ce que, frére, vous pratiquez la Conduite pure dans le but
d’atteindre la pureté morale (sila visuddhi)™® ?

Punna : Non, frére, ce n’est pas pour cela.

Sariputta : Est-ce que, frére, vous pratiquez la Conduite pure dans le but
d’atteindre la pureté de la pensée (citta visuddhi) ?

Punna : Non, frére, ce n’est pas pour cela.

Sariputta : Est-ce que, frére, vous pratiquez la Conduite pure dans le but
d’atteindre la pureté des points de vue (ditthi visuddhi) ?

Punna : Non, frére, ce n’est pas pour cela.
) pasp

Sariputta : Est-ce que, frére, vous pratiquez la Conduite pure dans le but
d’atteindre la pureté obtenue en traversant le doute
(khankhavitarana visuddhi)'”’ ?

195 Majjhima. 145-160. Punna Manataniputta était par naissance un brihmane du village Dénavatthu,

pres de Kapilavatthu des Sakyas. Aprés avoir écouté la Doctrine du Bouddha, il abandonna le
brahmanisme et devint un adepte bouddhiste, puis un membre de la communauté monastique. Dans
celle-ci il était connu comme le prédicateur le plus renommé (dhammadesakanam aggo) - Angutiara.
1,23 ; Samyutta. Ifi, 105.

1% La pureté de la moralité (sia visuddhi) du moine bouddhste est constituée par quatre aspects de
comportement : 1. La bonne conduite selon les régles du Paimokkha (paimokkhasamvara-sila); 2.
la bonne conduite vis-a-vis des facultés sensorielles, c’est-a-dire surveiller les cing sens avec vigi-
lance (indriya samvara-sila) ; 3. la bonne conduite concernant les moyens d’existence de la vie
quotidienne (Fiva parisuddhi-sia), ¢’ est-a-dire éviter les moyens hypocrites, le travail manuel, exprimer
une préférence dans le cas du repas, etc. ; 4. la bonne conduite concernant les besoins (pacaya
sannisita sila), c’est-a-dire I’attention pratiquée lorsque le moine utilise les vétements monastiques,
sa nourriture, sa demeure et ses médicaments. - Majjhima. III, 75 ; Visuddhimagga. Ch. 1, pp. 1-38.

7 La pureté obtenue en traversant le doute est la connaissance réaliste des trois divisions du
temps: passé, présent et futur dans le domaine du fonctionnement des phénoménes mentaux et
physiques (nama-ripa). Voir : Visuddhimagga, Ch. XIX, pp. 598-605.
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: Non, frére, ce n’est pas pour cela.

Sariputta : Est-ce que, frére, vous pratiquez la Conduite pure dans le but

Punna

d’atteindre la pureté de la connaissance et de la vision en ce qui
concerne la voie correcte et incorrecte (magg anagga nanadassaana
visuddhi) ?

: Non, frére, ce n’est pas pour cela.

Sariputta : Est-ce que, frére, vous pratiquez ]a Conduite pure dans le but

Punna

d’atteindre la connaissance et la vision en ce qui concerne la méthode
(patipada fdanadassana visuddhi)'® ?

: Non, frére, ce n’est pas pour cela.

Sariputta : Est-ce que, frére, vous pratiquez la Conduite pure dans le but

Punna

d’atteindre la pureté de la connaissance et de la vision réaliste
(Fanadassana visuddhi)'® ?

: Non, frére, ce n’est pas pour cela.

Sariputta : Alors, frére, pour vous quel est donc le but de cette Conduite pure

sous notre Bienheureux ?
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Celle-ci est la sagesse vécue atteinte par culmination avec les neuf connaissances analytiques :

Udayabbaya-fiapa : 1a connaissance analytique sur 1’apparition et la disparition.

Bhang anupassana-iana : la connaisance analytique sur la destruction [des choses}.

Bhayatipatthana-ndna : la connaissance analytique sur la présence de peur.

AdinavanupassanZ iiapa : 1a connaissance analytique de la contemplation sur

les désavantages et les dangers.

Nibbidanupassanz fiana : la connaissance analytique de la contemplation sur

le désenchantement.

Mudcitukamyata-fizpa : 1a connaissance analytique sur la volonté de se libérer.

Patisankhanupassand-fizna : la connaissance analytique de la contemplation sur la

réflexion.

Satkharupekkhd-fidna : 1a connaissance analytique de I’équanimité envers toutes les

conditions et les choses conditionnées.

Saccanuldmika-iana : 1a connaissance analytique de la conformité avec la vérité.
(Voir : Visuddhimagga. Ch. XXI, pp. 639-631).

La pureté de connaissance et la vision réaliste concernant la compréhension vécue sur les

quatre chemins : 1. Le chemin de I’entrée dans le courant (sotapatti magga) des étres nobles ; 2. le
chemin du retour pour seulement une fois (sakadagani magga) ; 3. le chemin du non-retour (angg ani
magga) ; 4. le chemin de I’état d’ Arahant (arahanta magga). Dans le premier chemin, I’intéressé
détruit les trois souillures suivantes : la fausse notion de la personnalité (sakkaya disthi) , le doute
(vicikiccha) et ’adoration de rites et pratiques diverses (sfabbata paramdsa). Dans le deuxiéme
chemin, il supprime partiellement les deux souillures : le désir sensuel (kama raga) et la haine (pafgha).
Dans le troisiéme chemin il déracine complétement lesdites deux souillures. Dans le quatri¢me chemin,
enentrant 4 1’état d’ Arahant, il détruit les cing autres souillures : le désir envers les existences matérielles
subtiles (rdpa raga) ; le désir envers les existences immatérielles (aripa raga) ; 1'orgueil (imana) :
I’excitation (uddhacca) ; 'ignorance (avijja).
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Punna : Frére, le but de la conduite pure auprés de notre Bienheureux n’est
autre que la cessation compléte (*parinibbana)''®.

La discussion entre ces deux grands disciples progresse. Punna Thera affirme
I’impossibilité d’atteindre la cessation compléte sans ces puretés. Il compare le
projet de ces sept puretés a un voyage par sept voityres. Il 'explique : « Imaginez,
6 frere, que le roi Pasenadi du pays des Kosalas veuille aller rapidement 2 la
ville de Saketa pour accomplir un devoir important. Il part de la viile de Savatthi.
Pour le voyage il emploie sept voitures. Dans la premiére, il parcourt une certaine
distance. Puis il descend et monte dans la deuxiéme voiture et prend la troisiéme.
De cette maniére, en parcourant telle distance avec telle voiture, et aussi chaque
fois en renoncant 2 telle voiture, le roi arrive a destination par la septiéme voiture.
De méme, frére, la pureté morale a pour but d’arriver a la pureté de la pensée ; la
pureté de la pensée a pour but d’arriver a la pureté de la compréhension (...). la
pureté de la connaissance et de la vision en ce qui concerne la méthode a pour
but d’arriver 2 la pureté de la connaissance et de la vision réaliste. Mais le but
final est la cessation compléte »*!!,

Cette discussion nous montre trois ¢hoses importantes : 1. dans le
bouddhisme, il y un projet bien calculé de pureté intérieure ; 2. selon le
bouddhisme, pour atteindre la pureté on doit améliorer la capacité de
connaissance vécue ; 3. ce projet bouddhiste est pratique et empirique plutot
que mystique. Le bouddhisme ne connait donc pas la grace de Dieu. La voie
bouddhique est différente aussi de celle de la gnose chrétienne qui attache une
importance aux choses concernant la divinité : la science de Dieu, ]a science de
la Sainte Trinité, etc.!'?.

Au contraire, le non-attachement vis-a-vis des choses matérielles ou men-
tales, et le non-attachement vis-a-vis des éléments ou des personnes, est une

110 La cessation compléte (parinibbana) estde deux sortes : sGpadisesa parinibbana (la cessation
compléte avec les résidus d’agrégats ) ; 2. anupadisesa parinibbana (la cessation compléte sans
résidus d’agrégats). L'intéressé atteint la premiére dans cette vie lorsqu’il arrive a I’état d’ Arahant. La
deuxiéme signifie sa « mort ». - lti-vuttaka. p. 38. Voir: Parinibbana dans le Glossaire.

" Le Majjhima-nikaya rapporte ainsi la fin de cette discussion : Sariputta Thera demanda : « Frére,
quel est votre nom ? ». Punna Thera répondit : « Frére, mon nom est Punna, mais parmi mes confréres
je suis connu sous le nom de Mantaniputta ». Sariputta exprima son contentement d’avoir rencontré
un tel confrére qui connaissait bien |’enseignement du Bouddha. Puis & son tour Punna Thera demanda:
« Frere, dites moi, quel est votre nom ? » Sariputta Thera répondit : « Frére , mon nom est Upatissa.
Mais mes confréres m’appellent du nom de Sariputta ». Punna Thera dit : « Vraiment ¢’est une bonne
surprise. Sans le savoir j'étais en train de parler avec un grand disciple semblable au Maitre. Frére, si
j’avais su que vous étiez Sariputta, je n’aurais pas autant parlé. La fagon dont vous m’avez interrogé
était merveilleuse. J’aide la chance de rencontrer aujourd’hui un confrére de renom ». En parlant ainsi
ces deux grands héros s’applaudissent avec contentement » ( Majjhima. I, 147). Pour une traduction
intégrale de ce texte, voir : M.W., Le Bouddha et ses disciples, Paris, 1990, pp. 215-224.

12 PS,,t. VI, col. 519-520.
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caractéristique particuliére de la voie bouddhiste. Enfin, elle prescrit a ses adeptes
de ne s’attacher pas méme 2 la pureté. Nous venons de le voir dans la comparaison
entre les « sept puretés » et les « sept voitures ». Evidemment, selon cette
parabole, on doit renoncer 2 toutes les voitures pour arriver 4 destination.
Cet aspect de renoncement du bouddhisme est bien marqué dans chaque
métaphore qu’il utilise : la voie, la voiture, le bateau, etc. Ce sont évidemment
des moyens du renoncement, mais finalement ils sont aussi des objets du
renoncement.

On peut noter I’utilisation d’autres métaphores au sujet de la purification.
L’Ariguttara-nikdya, par exemple, désigne la Noble Voie octuple comme un
moyen sublime de catharsis'"*. Dans un autre passage du méme texte, la Noble
Voie octuple est désignée comme un moyen de purgation'’. On sait que les
médecins anciens utilisaient ces méthodes : catharsis (vamana) et purgation
(virecana) pour faire vomir ou purger afin de nettoyer I’estomac ou I’intestin
dans le but de faire rejeter du corps du malade les éléments empoisonnés ou les
€léments étrangers. Elles symbolisent donc les actes de nettoyer, purifier et
vider. Lorsque les textes canoniques utilisent comme métaphores ces méthodes
de médication, son arriere-pensée est trés nette : il veut indiquer la *Noble Voie
octuple comme le moyen de la purification.

L’ Anguttara-nikaya explique comment on peut utiliser les éléments de la
Noble Voie octuple comme des éléments de catharsis ou de purgation : « Par le
point de vue correct (samma ditthi) on purge le mauvais point de vue (miccha
ditthi) ; par la pensée correcte (sammd sarikapppa) on purge la pensée incorrecte
(micchasankappa) », et ainsi de suite. Evidemment, dans ce sermon, le point de
vue incorrect, la pensée incorrecte, etc. sont considérés comme des &léments
étrangers, impurs et empoisonnés qui doivent &tre purgés ou vomis. Enfin, selon
ce sermon, le résultat de cette médication est la pureté ultime (parama
visuddhi)'? appelée le *nibbana.

Dans ces deux métaphores on trouve la méme idée de détachement a I’égard
des moyens de purification : lorsqu’on se purge, on rejette non seulement les
€léments impurs du corps, mais aussi le purgatif. De méme, pour atteindre la
pureté ultime, I’intéressé doit renoncer graduellement 2 toutes choses, non
seulement a celles qui appartiennent au « mal » (adhamma), mais aussi & celles
qui appartiennent au « bien » (dhamma)''6.

13 Anguttara, V, 218.

" Ibid., V,219-220.

5 Vin. I, 105.

"6 Dans I’ Alagadipama-suita (Majjhima. 1. 135), le Bouddha dit : « (...) Yous devez abandonner
méme les bonnes choses et combien plus encore les mauvaises. () ».
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Ce point est tout a fait contraire 4 I’idéal du monachisme chrétien du Désert,
sauf certaines explications d’abba Evagre le Pontique. I est vrai que le moine
chrétien, tout comme le moine bouddhiste, essaye de renoncer a tout dans le
monde. Cependant, la grande différence est que le moine chrétien est
extrémement attaché & Dieu et aussi au moyen de rencontrer Dieu : ¢’est-a-dire
le Christ. C’est en vue de ce but qu’il a renoncé au monde. Sans le Christ, sans
Dieu, pour le moine chrétien, le renoncement n’a aucune valeur.

A ce sujet, une autre question importante se pose : dans quel état se trouvaient,
a la fin de I’entrainement religieux, les deux renoncants dans ces deux
monachismes ? Peut-on le considérer comme un état de perfection ? C’est un
point trés délicat et trés vaste. Nous devons seulement en dire un petit mot pour
compléter notre étude.

La perfection

Sur la question de la fin de I’entrainement religieux nous trouvons des
différences entre ces deux monachismes. Tout d’abord il existe un probléme de
terminologie. Le terme « perfection » est employé dans ces deux religions pour
désigner deux états différents. D’ailleurs, on sait que méme dans le christianisme,
la perfection est définie de facon différente  telle ou telle époque et chez tel ou
tel auteur chrétien.

La perfection chrétienne était interprétée par Clément d’Alexandrie sous
I’influence de I’idéal stoicien : I’apatheia. Nous savons que, selon le stoicisme,
'idéal du sage était de devenir « apathés », de se libérer des quatre passions
fondamentales : tristesse, crainte, désir et plaisir. L’influence de cette notion se
révele clairement lorsque Clément d’ Alexandrie commence 3 définir le parfait
chrétien : « Il n’a pas besoin de confiance, car il ne tombe jamais dans la tristesse,
étant persuadé que tout est bien, il ne s’attriste pas, car il n’y a rien qui I’excite
a la colére, il aime toujours Dieu, vers qui seul il est tout entier tourné et, 2a
cause de cela, il ne hait aucune des créatures de Dieu ; il n’envie rien, car rien ne
lui manque, a lui qui est bon et beau 4 la ressemblance divine ; il n’aime rien ni
personne d’un amour commun, mais il chérit son créateur par les créatures ; il
n’est pas exposé au désir ou a I’appétit ; il n’a besoin d’aucun des biens de I’ame,
étant déja uni par I’amour 4 I’ami & qui il appartient selon son libre choix »'!7.
Saint Clément ajoute, « I’aparheia est un état stable, car elle est indissolublement
unie a la gnose, et celle-ci par des raisons immuables, inébranlables, lui permet
non seulement de comprendre la cause premiére, mais de posséder sur toute la
création la vérité la plus compléte »!'%.

17 CLEMENT D’ ALEXANDRIE, Les Stromates, 6,9, 72 ; DS. T.1, COL. 730.
W Ibid, 6,9.72.
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Origéne a expliqué cet état de la méme facon que son maitre, Clément. Bien
souvent, il définit cet état comme I’extinction compléte des passions. Il écrit :
« (...) Enfin, elles sont pleinement étouffées chez les parfaits, en qui n’apparait
plus aucun indice de péché, ni dans leurs actes, ni dans leurs paroles, ni dans
leurs pensées »'1°.

La notion de I’apatheia atteignit le monachisme chrétien du départ par les
lécteurs fidéles d’Origéne, notamment par les moines tels qu’abba Evagre le
Pontique. Cette notion fut également bien accueillie par certains moines du
Désert comme Ammonius et ses fréres .au Scété, ceux que I’histoire connait
sous le nom de « longs fréres », et deés lors I’apatheia devint ’idéal des ascétes
chrétiens chez certains moines du Désert.

Chez abba Evagre 1’idéal de |’apatheia est 1a fleur de la pratique. Dans son
livre, le Traité Pratique, Evagre consacre les chapitres 1-53 a expliquer com-
ment on peut parvenir a cet idéal. Dans les chapitres 54-90, il explique ce
qu’est I’apatheia et il indique par quels signes on peut reconnaitre son approche
et sa présence. Evagre définit I’apatheia comme la « santé de ’dme ». Nous
savons que les stoiciens aussi considéraient les passions comme les maladies
de I’ame et ’apatheia comme leur guérison.

Rappelons que les opinions d’abba Evagre sur 1’idéal ascétique chrétien
n’étaient pas approuvées ou tolérées par des auteurs comme saint Jéréme'?.
Par conséquent, Evagre, tout comme Origéne, fut I’objet de critiques violentes.
Ces critiques étaient hostiles a I’idée stoicienne selon laquelle I’homme peut
parvenir complétement a une libération des passions dans cette vie. C’est un
point trés important. Cela signifie que des théologiens du IV* siécle, tout comme
les théologiens actuels, ont eu peur d’accepter 1’idée que 1’on puisse étre parfait
dans le cadre de cette vie terrestre'?!. Ils pensaient que, si I’on acceptait la
possibilité d’une telle perfection pour I’homme, on dévaluait la perfection unique
du Dieu unique. Car, selon eux, les caractéristiques de |’apatheia : I’impassibilité,
Iincorruptibilité, I’implacabilité, sont les propriétés de Dieu. Dieu seul demeure
parfait. D’ailleurs, c’est cela qui constitue la grande différence entre Dieu et
I’homme : le Créateur et la créature. L’homme peut participer a de telles qualités,
mais seulement apres la résurrection !

19 Oricing, Ep. AdRom. 6, 14 ; PG., 14,1102 ; ¢f. DS.,t. col. 732.

120 Saint JérOME, Ep. CXXXIIL 3 ; DS.,t. I, col. 735.

12t A propos de Iinterprétation de I’aparheia chez Clément d” Alexandrie, G.Bardy écrit : « Admirable
idéal peut-étre, mais qui semble bien irréalisable. (...) » DS., t. I, col. 730 ; A propos du « désir », deux
autres érudits ont écrit : « La perfection supréme est, pour le bouddhisme, de « tuer le désir ». Que les
hommes de la Bible, méme les plus proches de Dieu, paraissent éloignés de ce réve » - PM. GaLopin
o.s.bet J. GuiLLeT s.). « Désert » in Vocabulaire de Théologie bibligue, Cerf, 1970, p. 266.
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C’est pour cela que les auteurs contemporains d’Evagre le Pontique, comme
saint Basile ont hésité 2 attribuer 2 I’homme un idéal tel que I’apatheia. Au
contraire, saint Basile utilise le terme d’apatheia ou d’impassibilité a propos
de Dieu. I I’attribue a Dieu en donnant deux sens : 1’absence de souffrance et
I’absence de passions. On peut bien comprendre, par conséquent, pourquoi Jean
Cassien n’a pas mentionné le terme apatheia dans ses écrits monastiques. Au
lieu de celui-ci, il utilise des mots comme tranquillité, immobilité, etc., ou des
expressions comme « la pureté du coeur », « la pureté d’esprit », etc. Comme
les érudits 1’ont remarqué, la pureté du coeur est I’équivalent cassianique de
Uapatheia origénique ou évagriane. A vrai dire, c’est Cassien qui a transmis la
doctrine chrétienne de I’apatheia aux pays latins. Cependant, le fait d’éviter le
terme apatheia est, dans les écrits de Cassien, un signe remarquable. Il est vrai
qu’on trouve I’influence d’abba Evagre dans chaque page des écrits de Cassien. Il
est vrai également que Cassien emprunte maints termes grecs utilisés par I’abba
Evagre. Mais il évite intentionnellement d’utiliser le terme apatheia car il eut
sans doute peur d’étre confondu avec les Pélagiens'”? ou avec les partisans
d’Origéne.

Dans ces conditions, 1’opinion qui s’ imposa fut que I’homme ne pouvait pas
parvenir a un état impeccable et parfait. Nous I’avons signalé plus haut, dans son
sens originel I’ apatheia constitue un état impeccable, achevé dans cette vie méme,
et un état libéré de toutes les tentations, un état stable. Dorénavant, dans le
contexte du christianisme, le sens du mot apatheia changea. Bien que mal
compris par certains Péres Latins comme saint Jérome, Evagre le Pontique lui
méme n’employa pas ce terme avec son sens originel'®. Il n’a pas non plus
insisté sur un état stable ou impeccable réalisé dans cette vie. Au contraire, il
affirmait que les tentations et les attaques des démons continuaient méme au
plus haut degré de 1’état de perfection.

Evagre sur son lit mort disait a Pallade qu’il était libéré de certaines sortes
de tentations depuis quelques années grice a la prigre continuelle. De méme,
Cassien rapporte comment abba Serenus se libéra tout comme abba Evagre, de
toutes les tentations de Iincontinence'*. Dans la conférence n° XI attribuée a
abba Chermon, Cassien explique que celui qui a triomphé des assauts du péché,
goflite désormais une paix sereine (securitate pacis), arrive au désir de la vertu

122

Les Pélagiens employaient le terme apatheia comme synonyme d’impeccabilité. Contre cette
doctrine de saint Jéréme : Ep. CXXXIN, | ; Dialog. Adv. Pelag. 3, 14 ; SAINT AucusTiN, De Gestis
Pelaggi, 16.

'»  Abba Evagre le Pontique distingue apatheia parfaite et apathiea imparfaite. cf. Traité Praiique,
Ch. 60.

12 CassieN, Conférences, VIL, 1-2 ; cf. Ibid. XIL 7.
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elle-méme, et demeure continuellement dans cet état pur'?®. Dans le passage
suivant, Cassien cite [ Jean 3, 9 : « Quiconque est né de Dieu ne commet le
péché. (...) Il ne peut pécher, étant né de Dieu ». Mais dans ce cas, le terme péché
est employé par Cassien pour désigner seulement les péchés principaux'?.

Contrairement aux opinions des Péres Alexandrins, Cassien affirme
I'impossibilité pour I’homme d’étre impeccable. Les tentations ne cessent jamais
dans cette vie, et il est nécessaire de toujours lutter contre elles. Pour Cassien
donc, la perfection atteinte par le moine dans cette vie est une perfection
relative'? et il ne doit pas I’identifier avec I’état impeccable, mais le considérer
simplement comme un achévement du processus de purification qui est 1’état
de la pureté du coeur. C’est le niveau moral ol I’on peut rencontrer Dieu.

Nous trouvons un bon exemple dans la biographie de saint Antoine pour
comprendre I’ attitude monastique du Désert au sujet de la perfection. Le chapitre
X1V de la Vita Antonii explique comment abba Antoine arriva aprés avoir achevé
une série de combats contre les tentations du diable : « Antoine sortit, comme
initié aux mystéres dans le secret du temps et comme inspiré d’un souffle divin.
(...) esprit tellement pur, il n’était ni resserré par le chagrin, ni dilaté par le plaisir;
en lui, ni rire ni tristesse, la multitude ne le troublait pas, tant de gens qui le
saluaient ne lui donnent pas de joie excessive ; toujours égal a lui méme, gouverné
par la raison naturelle (...) ». Ce passage désigne I’état parfait de saint Antoine.
Mais, selon I’écrit de saint Athanase, cet état de perfection de saint Antoine doit
étre compris non pas dans un sens stoicien ou platonicien, mais dans le sens
chrétien. Autrement dit, la perfection de saint Antoine, qui se trouve dans le
chapitre XIV de la Vita Antonii, n’est pas la perfection définitive. C’est pour
cela que saint Athanase mentionne dans le chapitre XLVII que saint Antoine
continuait ses mortifications : « désormais ses exercices étaient nombreux et
plus rigoureux ».

Ces exemples que nous venons de voir montrent que, selon le monachisme
chrétien du Désert, le moine ne pouvait pas étre parfait ou atteindre la perfec-
tion supréme dans cette vie par des pratiques ascétiques. Sa vie monastique était
donc plutdt une préparation profonde pour la perfection dans 1”avenir, proprement
dit, aprés la mort. Par conséquent, il était dans le stade d’entrainement jusqu’a la
mort. Enfin, la perfection n’est pas son affaire, mais celle de Dieu. C’est Dieu
qui I’éléve a la perfection, si Dieu le veut, quand Dieu le veut. C’est pour cela
que le monachisme chrétien du Désert a insisté sur la pureté du coeur sans laquelle
le moine ne peut pas rencontrer Dieu, ni atteindre le fruit de la vie monastique,

25 Ibid. X1, 8.
126 Ibid. X1, 9.
2 Ibid XI,12.
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c’est-a-dire le royaume de Dieu.

Dans ce domaine, I’attitude du bouddhisme en général et particuliérement
du monachisme bouddhique est assez différente de celle du monachisme chrétien
du Désert. Comme nous I’avons signalé plus haut, la vie monastique du
bouddhisme est couramment considérée comme un domaine d’entrainement ou
une période d’éducation. Cet entrainement ne dure pas jusqu’a la mort, mais
simplement jusqu’a ce que Iintéressé atteigne 1’état d’*Arahant. Cet état est
considéré comme la fin de I’entrainement ou la fin de 1’éducation (brahma-
cariya pariy6sana). Dans la doctrine et dans la discipline bouddhistes, I’arrivée
a I'état d’Arahant est définie par I’expression bien connue : « La naissance est
détruite, la conduite pure est vécue, ce qui doit &tre achevé est achevé, plus rien
n’est a faire, plus rien ne demeure & accomplir »' .

Ainsi, la fin de la vie religieuse était, dans le bouddhisme, un but 3 atteindre
dans cette vie méme. Les textes canoniques qui présentent les exercices mentaux,
insistent sans cesse sur ce but. Le Satipatthiana-susta dont nous avons parlé plus
haut, mentionne :

«(...) Alors, 6 bhikkhus, celui qui pratiquerait ainsi ces quatre bases de
I"attention pendant sept ans pourrait en récolter ainsi ces deux fruits : I’état d’ Arahant
dans cette vie méme, ou, s’il y a un reste d’attachement, I’état de non retour
(*anggami). Mais laissons de coté ces sept ans.

Celui qui pratiquerait ainsi ces quatre bases de I’attention pendant six ans,
pendant cing ans, pendant quatre ans, pendant trois ans, pendant deux ans ou
pendant un an pourrait en récolter I'un de ces deux fruits : I’état d’ Arahant dans
cette vie méme, ou s’il y a un reste d’attachement, 1’état de non-retour. Mais
laissons de cOté cette année.

Celui qui pratiquerait ainsi ces quatre bases de I"attention, pendant sept mois,
pendant six mois, pendant cing mois, pendant quatre mois, pendant trois mois,
pendant deux mois, ou pendant un mois, pourrait en récolter I’un de ces deux
fruits: I’état d’ Arahant dans cette vie méme, ou s’il y a un reste d’attachement,
I’état de non-retour. Mais laissons de coté cette année. Mais laissons de cté ce
mois.

Celui qui pratiquerait ainsi ces quatre bases de I’attention, pendant sept jours,
pourrait en récolter I’un de ces deux fruits : I’état d’ Arahant dans cette vie méme,
ou s’il y a un reste d’attachement, I’état de non-retour. (...) »'?,

Sans doute cette garantie de résultats rapides ou lents, dépend-elle toujours
de la volonté, de I’effort énergique, du courage, de la ponctualité et de la capacité

25 Vin.I, 14,35, 183 ; Digha. 1, 84,177,203 ; Majjhima. ], 139; 11, 39 ;Samyutta. ], 140;11,51, 82, 95,
120,245 111, 21,45, 55, 68, 71,90,94, 195,223 ; 1V, 2,20, 35,45, 86, 107, 151,383 ; V, 72,90, 144, 222;
Afguttara. ], 165; 11,211 111, 93 ; 1V, 88, 179, 302 : V, 155, 162.

'* Majjhima. I, 55-63 ; cf. Digha. II, 290-315.
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de progresser de telle ou telle personne qui s’engage dans ces exercices mentaux.
Les passages canoniques comme ce dernier montrent néanmoins que 1’état
d’ Arahant est le but de la vie religieuse et le renongant doit essayer de I’atteindre
dans cette vie méme.

On sait que dans le bouddhisme, notamment dans le bouddhisme ancien, la
perfection supréme est identifiée avec I’état d” Arahant. Dans les textes canoniques
le Bouddha aussi est présenté souvent comme un Arahant'*®. A propos du
Bouddha et de ses soixante premiers disciples, le Vinaya mentionne : « A ce
moment-13, le nombre des Arahants dans le monde fut soixante et un »'!.

Chez les bouddhistes, il n’y pas d’obstacle théologique, ou méme
bouddhologique, a accorder la valeur de la perfection supréme aux personnages
qui ont atteint I’état d’Arahant. Dans ce domaine, la différence entre le
christianisme et le bouddhisme est trés claire. La perfection supréme bouddhiste
n’est pas le monopole du Bouddha. Au contraire, n’importe quelle personne qui
atteint 1’état d’ Arahant partage la méme perfection supréme. Il est vrai que le
Bouddha posséde certaines capacités particuliéres 2 un Bouddha. L’ Arahant atteint
la libération a travers une connaissance du domaine limité des phénoménes
connaissables, tandis que le Bouddha a une connaissance par laquelle il comprend
tout et tous dans leurs diverses modalités et relations, ainsi n’y a-t-il rien qui
échappe a sa compréhension. Egalement, il a 1a possibilité et la capacité d’éveiller
les autres en expliquant les choses selon le caractére de telle ou telle personne.
Dans ce domaine I’ Arahant n’a pas nécessairement cette capacité. La deuxiéme
différence entre le Bouddha et 1’Arahant vient de leur fagon d’arriver a la
libération : le Bouddha atteint la libération, sans guide, sans s’appuyer sur
I’enseignement de quiconque, mais en développant tout seul sa propre
compréhension, tandis que 1’ Arahant a atteint la mé&me libération, mais en étant
un disciple du Bouddha et en suivant ses idées. Toutefois, dans le domaine de la
pureté intérieure, tous, le Bouddha et les Arahants, se présentent comme des
parfaits, des gens impeccables, impassibles, dont la liberté de pensée est
inébranlable. Ils ont atteint le méme nibbana ; a la fin de leur vie ils atteindront
le méme parinibbana (cessation compléte). De nombreux textes canoniques
considérent sans aucune contradiction le Bouddha et I’ Arahant comme des
personnages qui sont libérés (vimutta), qui sont allés sur I’ autre rive (parangata),
qui ont triomphé (jita ou jina) et qui ont atteint la cessation compléte
(parinibbuta). Ici la cessation compléte signifie la cessation de toutes les

1% Par exemple, dans d’innombrables passages canoniques se trouve cette phrase : « [ti pi s

bhagavd araham samma sambuddho(...) » (Tel est le Bienheureux qui est I Arahant et 1’Eveillé parfait
(...) - Digha.], 87, 110, 127-128, 235; Majjhima. I, 37,290, 344, 401,412,502 ; I1, 130. etc.
BLVin L 22
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appropriations concernant les cing agrégats. Ils sont libérés de toutes sortes de
tentations, car chez eux les souillures mentales n’existent plus.

Prenant une riviére ou une inondation comme parabole, les textes canoniques
présentent I’ Arahant comme une personne qui a traversé (Jdghatinna) I’inondation.
Tantbt cet inondation symbolise le cycle des renaissances, tantdt il signifie les
souillures mentales. Dans certains passages canoniques, cette métaphore
est utilisée pour désigner les quatre problémes majeurs : 1. I’inondation dit
“le désir” (kama ogha), 2. 1’inondation dit “le redevenir” (bhava ogha),
3. inondation dite “ I'ignorance” (avijja dgha), 3. I’inondation dites “les
opinions spéculatives” (ditthi ogha)'*. Evidemment, cette métaphore de
I'inondation est bien en harmonie avec des termes symboliques tels que bateau
ou radeau qui désignent I’enseignement. Le renongant bouddhiste traverse les
désirs, I’ignorance, le cycle du devenir ou du redevenir et les opinions spéculatives
a ’aide de I’enseignement. Sa réussite est naturellement signifiée par le succés
de la traversée de I’inondation.

La métaphore de la victoire est aussi utilisée dans les textes canoniques
pour définir la fin de ’entrainement religieux : 1’état d’*Arahant. Jusqu’a
I'obtention de cet état, le moine est comparé 2 un soldat sur le champ de
bataille'**. Ses ennemis ne sont autres que les souillures mentales. Nous trouvons
bien dans les écrits monastiques du Désert la méme métaphore : le combat'®
Le moine chrétien est un soldat tout comme le moine bouddhiste. Mais il existe
des différences entre ces deux soldats : le moine chrétien est le « soldat du
Christ ». Il combat non pas pour sa propre victoire mais pour celle du Christ,
celle de la justice, celle du royaume de Dieu. Il combat contre I’ennemi du
royaume de Dieu : Satan ou le Diable. Les souillures sont des souillures, pour le
moine chrétien, en tant qu’elles sont les armes du Diable. Dans ces conditions,
chez les moines du Désert, « combat » n’est pas une simple métaphore. Le point
le plus important est que la victoire ultime n’a pas lieu dans ce monde. Car le
royaume n’est pas de ce monde (Jn 18, 36).

Au contraire, le moine bouddhiste ne combat pas pour le Bouddha. Sa victoire
n’est pas non plus la victoire du Bouddha. En outre, le moine bouddhiste essaye
de triompher de lui-méme, dans cette vie méme. Son « combat » n’a donc pas
lieu avec un ennemi extérieur comme le Diable, mais avec I’ennemi intérieur :
les souillures mentales!*.

1*  Digha. I, 230,276 ; Samyutta, IV, 175,257 V, 59, 136, 191, 241-242, 251,253, 292,309 ; DhapA. IV,
109 ; Sutta-nipataA. 214.

13 Anguttara. I, 93 ; Ibid. 111, 151, 157 ; Dhap. v. 40.

3% Vita Antonii, Ch.7,8, 10, 52 ; EVAGRE LE PoNTIQUE, Traité Pratique, Ch. 19, 31, 44,48 ; CaSSIEN,
Institutions, I, 1;V, 1.

15 Il est vrai que le Devaputta Mara joue d’une certaine facon le réle du Diable dans le bouddhisme.
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L’autre aspect remarquable est que le moine bouddhiste combat avec sa
propre force, avec sa propre capacité, mais selon I’enseignement du Bouddha et
selon les conseils et la direction de son précepteur. Le moine bouddhiste ne
prie jamais. Il ne connait aucun dieu 4 qui adresser des prieres. Chez lui, il n’existe
pas de doctrine de la grice. Pour lui, dans son projet des exercices mentaux,
aucune divinité ne peut 1’aider visiblement ou invisiblement. On ne trouve pas
non plus par conséquent chez lui la soumission et la foi profonde vis-a-vis de
Dieu, qui sont essentielles chez le moine chrétien du désert.

Certains auteurs ont considéré cela comme une attitude orgueilleuse de la
part du monachisme bouddhique. Selon les méthodes de cette « religion » non-
théiste, il est vrai, le moine commence son combat avec une « confiance en soj-
méme » (angl. self-confidence). C’est un facteur important dans le domaine du
courage et de I'effort énergique. On peut identifier ceite « confiance en soi-
méme » avec une attitude orgueilleuse. Mais lorsqu’on regarde de plus prés, on

peut voir que ce moine combat aussi contre 1’orgueil. 1l essaye d’éliminer

I"orgueil, non pas par soumission 2 une divinité toute puissante ou par humilité,
mais par le développement de la connaissance analytique qui lui donne la
compréhension et la vision réaliste concernant les trois phénoménes :
I’impermanence (anicca), I’état non satisfaisant (dukkha) et I’insubstantialité
(anatta).

De méme, certains savants pensent que la conduite religieuse du moine
bouddhiste est trop égocentrique : d’une part, il est sans dieu et d’autre, part il
accorderait trop d’attention a ses actions, méme dans le cas des exercices
mentaux'**. A premire vue, il est vrai que le moine bouddhiste commence son

Toutefois, il n’est pas I’ennemi essentiel du moine bouddhiste. Dans les textes canoniques le Devaputta
Mara intervient avec relativement trés peu de personnages. La plupart des moines et nonnes
inévitablement et obligatoirement étaient en train de combattre avec leurs propres souillures mentales.
Pour eux, le véritable Mara étaient les souillures mentales. Ils les ont nommées Kilesa Mara (cf. Samyutta.
111, 195, 198 ; Sn. Vv. 436-438; SnA. 528 ). Sur le sujet de Mara, il existe plusieurs ouvrages intéressants:
T.O. Lin, Buddhism and Mythology of Evil, London, 1962 ; James W. Boyp, Satan and Mara :

Christian and Buddhist Symbole of Evil, Leiden, 1975 ; Du méme auteur, « Symbole of Evil in
Buddhism » in Journal of Asian Studies, University of Ceylon, 1971, t. XXXU/ 1, pp. 63-75; Alex
WayMaN, « Studies in Yama and Mara » in Indo-Iranin Journal, 111, 1959, pp. 44-49; 112-11.

1% Par exemple, Joseph Spea mentionne que depuis les temps les plus anciens, le bouddhisme
enjoint aux moines de sanctifier chacun de leurs actes (cf. Modeles de sainteté dans le bouddhisme »
in Concilium : Revue Internationale de Théologie,n® 149, 1979, p. 99). Pour conforter son opinion, J.
Spea utilise le passage du Saripatthana-surra (Digha. 11, 65) : « Qu’il regarde devant soi ou autour de
soi, qu'il étende ou retire son bras, qu’il mange, boive, mastique ou avale, qu’il dorme ou se promene,
qu’il obéisse aux appels de la nature, qu’il marche, se tienne debout, s’asseye, parle ou demeure
immobile, le moine se souvient de tout ce que cela signifie, il parvient a se concentrer en lui-méme et a
se posséder ». Tout d’abord il faut dire que la traduction utilisée par J .Spea n’est pas exacte. Néanmoins,
selon ce passage canonique on ne peut dire que le bouddhisme ait insisté sur une sanctification
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combat avec un certain égoisme. Mais le point le plus important est qu’une partie
capitale de son combat est dirigée contre I’égoisme'?’ . Autrement dit, en utilisant
I’égoisme, il essaye d’en triompher'*® . Dans la premiére étape stable de libération:
dans ’étape de *sotapatti, on détruit la fausse notion de la personnalité. Par la-
méme, il démolit la plus grande partie des opinions, des valeurs, des 1dées et des
idéaux égocentriques. Dans le dernier stade stable de la libération : I'état
d’ Arahant, il détruit complétement I’orgueil (mana) et I’ignorance.

Enfin, comme nous I’avons signalé plus haut, I'*Arahant est présenté dans
les textes canoniques comme un personnage victorieux. Mais le fait d’arriver a
I’état d’ Arahant est présenté aussi comme une occasion ou 1’on baisse pavillon
(pannaddhaja)'®®. C’est une image trés significative. En général, on sait que le
signe de la victoire est de faire flotter le pavillon. Le drapeau doit étre baissé par
la personne qui a perdu la guerre pour signifier qu’elle s’avoue vaincue. Mais
curieusement, le « héros » bouddhiste qui a gagné sa guerre baisse le pavillon !
Que signifie cette image ? Ici le drapeau symbolise I’idée fausse de « Je » et de
« mien ». Il n’y a donc automatiquement pas de « toi » et de « tien ». Lorsqu’il
n’existe ni comparaison, ni évaluation, ni estimation, ni compétition, ni concur-
rence, il n’y a pas non plus de raison de continuer la guerre. En outre, en tant que
personne qui a détruit toutes les souillures mentales, 1’ Arahant ne posséde pas
d’identité spéciale. Chez lui donc il n’y a pas d’idée de vivre sous un « drapeau »
ou de mourir sous un drapeau. Dans ces conditions, I’image de baisser le pavillon
signifie non seulement sa victoire compléte, mais aussi la fin de toutes sortes
de batailles : la paix intérieure compléte.

Résumé : Le but final du renoncement du monachisme chrétien du Désert
et celui du monachisme bouddhique sont différents. Mais si nous considérons la
pureté du ceeur, il existe certaines similitudes sur la question du but immédiat du
renoncement, entre ces deux syst¢mes monastiques. L'un et ’autre attachent

personnelle. La méthode indiquée dans ce passage n’est pas destinée a sanctifier les actions ; c’est
une méthode pour garder I’ attention en vue d’améliorer la capacité de concentration. Le bouddhisme
n’encourage d’aucune fagon i atteindre une sanctification. Il encourage, comme nous 1’avons déja
noté, A atteindre la pureté, mais cette pureté est située au-dela du bien et du mal ; au-dela du sacré et
du profane. Cette pureté 2 proprement parler ne signifie que la vacuité. II n’est pas question de
sainteté ou de sanctification. C’est pourquoi il n’existe pas dans le bouddhisme de concept de saint ou
de sainteté dans le sens chrétien du terme. Voir. E. PezeT, « Voies de contemplation dans le Theravada »
in Studia Missionalia, Roma, 1976, pp. 65-90.

BT K.N. JAYATILLEKE, Ethics in Buddhist Perspective, Kandy, 1972, pp. 64-65.

138 11 faut bien retenir que, pour le bouddhisme, I’ altruisme n’est pas le moyen d’extirper 1’égoisme ;
il importe de se débarrasser d’abord de « la fausse notion de la personnalité » (sakkdya ditthi). En
effet, les pratiques altruistes elles-mémes, lorsqu’elles sont mélées a la fausse notion de la personnalité,
ne se situent pas au-dela de 'égoisme. Voir : M.W., La philosophie du Bouddha, Paris, 2000, pp. 286.

1 Majjhima. I, 139 ; Anguttara. III, 85.
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une grande valeur au coeur et ils écartent également les purifications rituelles.
La plus importante caractéristique est que les moines de ces deux monachismes
acceptent la responsabilité de leurs souillures mentales et affirment la nécessité
de s’appliquer a les éliminer. Cependant, dans cet engagement, il existe certaines
différences entre ces deux monachismes. Le moine chrétien du Désert essaye
de renoncer a toutes sortes d’impuretés intérieures et dans son projet la pri¢re
est un €lément trés important, la grice de Dieu est une chose essentielle. Chez
le moine bouddhiste, il n’y a ni priére, ni aucun espoir de grice. A la place de
celui-ci, existe pour lui un projet précis concernant les exercices mentaux. Selon
la pensée générale du monachisme du Désert, on ne peut atteindre la pureté
compléte dans cette vie. Mais selon le bouddhisme en général, et selon le
monachisme bouddhique en particulier, on peut atteindre la pureté compléte,
I’état d’impeccabilité, la perfection, dans cette vie méme et on doit s’y efforcer.



RESUME ET
CONCLUSION GENERALE

Les chapitres précédents ont été consacrés a la comparaison entre les
pratiques du renoncement dans le monachisme bouddhique et dans le
monachisme chrétien du Désert. La comparaison de ces deux systémes pourrait
paraitre anachronique : le premier était déja une institution bien organisée au V¢
siecle avant J.-C., tandis que le second ne commenga a se développer qu’a partir
du IV® siécle aprés J.-C'. Néanmoins, notre recherche portant sur I’existence de
ressemblances et de différences dans les pratiques concernant la notion de
monachisme, nous a €t€ permis de négliger I’écart de temps entre 1’apparition
de deux mouvements de renongants.

Ces deux systemes présentent, dans le domaine de I’organisation, des
différences notables. Le monachisme chrétien du Désert était un mouvement de
renongants variés, influencés par les idées ascétiques chrétiennes et non-
chrétiennes. Il s’agissait, & vrai dire, non pas d’un mouvement, mais de plusieurs
mouvements dirigés par des renongants indépendants, ce qui explique la présence
de certaines pratiques contradictoires : un moine attache un grand prix 2
I’anachorétisme, un autre au cénobitisme. Un autre encore est complétement
hostile au vin, un quatriéme parle de n’en boire qu’un seul verre. Nous y trouvons
€¢galement des pratiques de renoncement complétement étrangéres aux Evangiles
ou a I’Ancien Testament. Nous en rappelons ici quelques exemples : bien que la
nudité ne fiit pas une pratique ascétique chrétienne, certains moines chrétiens
du Désert la pratiquaient. Alors que la non-violence vis-a-vis de tous les &tres
vivants n’était pas une vertu présentée dans la Sainte Ecriture, un moine renommé

' Le premier existe toujours dans de nombreux pays asiatiques avec la méme constitution, mais le

deuxiéme n’a pas eu cette chance de persister, sans se réorganiser diversement plus tard en tant que
systémes monastiques portant les noms tardifs tels que bénédictins, franciscains, etc.

268
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parmi les Péres du Désert pratiqua une pénitence rigoureuse, parce qu’il avait
tué un moustique ! De telles pratiques révelent qu’il existait dans le Désert,
parmi les renongants chrétiens, une certaine « autodétermination » tout comme
chez les ascétes indépendants en Inde ou ailleurs. Cette attitude était moins forte
dans les coenobia du Désert qui étaient, elles aussi, organisées séparément selon
la volonté et le code disciplinaire de tel ou tel fondateur.

En revanche, le monachisme bouddhique présente une unicité qui s’explique
par deux raisons : 1.il est une organisation qui découle d’un seul personnage
appelé le Bouddha ; 2. les principes et les pratiques de cette organisation sont
uniquement fondés sur la Doctrine et la Discipline (dhamma-vinaya) qui se
trouvent dans le Canon bouddhique, lequel peut, pour cette raison, servir de critére
pour évaluer la conduite chez les renongants bouddhistes soit au IIf* siécle avant
J.-C., soit au IV® siécle aprés J.-C., ou méme au XX siécle.

Lautre différence remarquable réside en ce que le monachisme chrétien
dont nous parlons était loin de la société civile, tandis que, dans I’histoire du
bouddhisme, dés le commencement, le monachisme fut proche de la société
laique. A proprement parler, par ses théories, ses pratiques, ses couturnes et ses
principes, le bouddhisme a créé sa propre société dont le monachisme était le
noyau. Cest pour cela que les régles monastiques du bouddhisme ne concernaient
pas simplement le bien-étre personnel et spirituel dans la vie de renoncement de
I’individu, mais encore le bien-étre des laics gréce au bon comportement du
renongant et a la longue durée de la communauté monacale?.

La position historique et sociale de ces deux systémes ainsi
déterminée, notre étude a porté sur les pratiques du renoncement au monde
du point de vue du christianisme et du point de vue du bouddhisme. Nous avons
pris en considération les rubriques bien connues dans la spiritualité chrétienne :
la Pauvreté, la Chasteté et 1’Obéissance, car la plupart des principes et des
pratiques du renoncement englobent ces trois domaines. Sur ces points, il existait
visiblement une similitude entre ces deux systémes monastiques. Tous les
deux s’€cartaient des biens personnels, de la richesse. Tous les deux
admiraient la continence. Tous les deux organisaient leur vie d’une fagon
obéissante, conformément aux régles et aux conseils de leur propre
religion.

Cependant, sur la base de ces pratiques, il existait une différence, résultat
de trois raisons doctrinales de la part du bouddhisme : 1. I’aspect négatif dans
les pratiques de renoncement ; 2. I’attitude non-théiste ; 3. le rejet des
mortifications.

*  L’acceptation méme des dons des laics constitue de la part des renongants bouddhiques, la
marque d’un partage réciproque.
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Le moine chrétien du Désert, tout comme les vierges chrétiennes qui
demeuraient dans les villes et les villages, renongait aux relations sexuelles non
pas uniquement parce que ces relations étaient une source d’impureté en
elles-mémes, mais par amour pour Dieu, et pour Dieu seulement. Comme saint
Jérdme I’a écrit : « Plaise a Dieu que, si nous renongons au monde, ce soit par
libre volonté, non par nécessité ! » (Ep. CXXV, 20). En revanche, le moine
bouddhiste, en tant que renong¢ant, abandonnait les relations sexuelles et le
mariage, non pas parce qu’il aimait le Bouddha, mais parce que les liens issus
des plaisirs des sens étaient congus comme autant d’obstacles dans la voie de
son développement mental.

Cette méme attitude se retrouve dans d’autres domaines tels que ceux de la
pauvreté et de I’obéissance. Si le moine bouddhiste renongait 2 la propriété privée
et a la richesse, c’est que celles-ci étaient des obstacles sur la voie de la
libération. Le moine chrétien du Désert renongait a la richesse non pas seulement
parce qu’elle constituait un obstacle pour entrer dans le Royaume de Dieu,
mais aussi parce que, plus positivement, la pauvreté était un moyen de plaire a
Dieu.

L’obéissance était, quant a elle, un moyen de se montrer humble devant
Dieu, d’accepter son autorité sans condition, a l’imitation du Christ, et ¢’était
également, a chaque pas, un moyen de réparer la désobéissance du premier Adam.
Rien de tel autour de I’obéissance du moine bouddhiste : il obéissait aux reégles
disciplinaires et aux conseils du Maitre, d’une part pour le bien-étre de la
communauté et, d’autre part, parce que cela était utile dans la voie du progres
intérieur.

Une conclusion se dégage de ces pratiques fondamentales : la vie du
renoncgant chrétien était une offrande personnelle a2 Dieu. Celle du
renoncant bouddhiste €tait un engagement personnel tendant vers un but
impersonnel.

Il y avait un autre aspect remarquable. Le chrétien ardent, qui était parti dans
le Désert aux IV® et V* siécles pour embrasser la vie monastique, n’avait pas
simplement renoncé aux facilités accessoires ou aux nécessités de la vie. Plus
positivement et intentionnellement, il avait choisi certaines difficultés car, pour
lui, les souffrances issues de I’austérité étaient aussi un moyen de plaire a Dieu,
de vivre en accord avec:lui, de renoncer a sa propre volonté.

Accepter et assimiler les souffrances physiques avec obéissance et patience
n’était pas simplement une attitude monastique, dans le domaine du renoncement
chrétien. C’était aussi un des exemples €ternels de la foi chrétienne. Ainsi, la
passion du Christ sur la Croix et les souffrances qu’il endura au calvaire, étaient-
elles des manifestations historiques de son amour pour le Pére qui I’a envoyé
(Math 20, 28 ; 27, 46 ; Jn 14, 31 ; 15, 13 ; Act 3, 18 ; Heb 3, 7-8). Or, souffrir
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avec le Christ était un geste important dans la vie chrétienne depuis les
premiers jours du christianisme. Comme 1’ Apétre 1a écrit : « Enfants, et donc
héritiers ; héritiers de Dieu, et cohéritiers du Christ, puisque nous souffrons
avec lui pour étre aussi glorifiés avec lui » (Rom 8, 17). La faveur de Dieu qui
nous a €té donnée n’est pas seulement de croire au Christ, mais encore de
souffrir pour lui (Phi 1, 29)°. La difficile vie de continence, choisie par les
vierges chrétiennes des premiers siécles, était considérée comme une
offrande pure a Dieu. Lorsque les martyrs acceptaient la mort de la main du
persécuteur c’était, selon les Péres de 1’Eglise, une offrande totale & Dieu.
Désormais, le renongant chrétien du Désert, martyr en période de paix,
assimile les souffrances de ses nombreuses mortifications 4 I’offrande de sa vie
a Dieu, afin de montrer son amour profond pour le Christ, en participant 2 ses
souffrances sur la Croix.

« La douleur, écrit Emile Durkheim, est une école nécessaire oil 1’homme
se forme et se trempe, ol il acquiert les qualités de désintéressement et
d’endurance sans lesquelles il n’y a pas de religion. Méme, pour que ce résultat
soit obtenu, il est bon que I’idéal ascétique vienne s’incarner éminemment en
des personnages particuliers dont c’est, pour ainsi dire, la spécialité de
représenter, presque avec excés, ces aspects de la vie rituelle ; car ils sont comme
autant de modeles vivants qui incitent a I’effort. Tel est le role historiques des
grands ascétes. (...} »*.

Cette observation anthropologique correspond d’une certaine facon aux
principes des renongants du Désert et a ceux du jainisme en Inde. Mais, dans le
bouddhisme, la douleur n’est jamais considérée comme moyen, compensation
ou consolation pour atteindre la perfection. Méme dans le domaine des exercices
mentaux, le bouddhisme ne souhaite pas que I’intéressé souffre dans ses efforts.
S’il s’engage dans les méthodes du développement mental et s’il ressent des
douleurs physiques, le bouddhisme lui apprend comment il doit réprimer ces
douleurs en employant ses capacités de concentration mentale ou en changeant
de posture ou de méthode.

Les textes canoniques bouddhiques, en parlant des mortifications des ascétes
contemporains du Bouddha, ne les louent pas mais les condamnent. D’ailleurs,
il faut noter que le mouvement des renongants bouddhistes était fondé sur les
expériences personnelles de Gotama qui avait abandonné toutes les pratiques
austéres en déclarant qu’elles étaient inutiles pour lui, et méme nuisibles. En
outre, dans le bouddhisme, il n’y avait aucune divinité 4 qui plaire par des
mortifications.

3 Act9,16;2Cor11,23-27.
¢ E.DURKHEM, Les formes élémentaires de la vie religieuse, Paris, 1960, p. 451.
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Ces exemples dévoilent, dans le domaine des pratiques du renoncement
des deux systemes étudiés, des différences catégoriques mais qui, du point de
vue des fondements doctrinaux, sont tout a fait normales et inévitables. Cela est
notamment bien marqué dans la question du but final du renoncement qui, pour
le renongant chrétien, était essentiellement lié a4 Dieu et a la volonté de Dieu,
tandis que le renongant bouddhiste, lorsqu’il déclarait *nibbana comme son
but final, ne permettait & aucune image ou idée de venir troubler le véritable
aboutissement.

Les pratiques du renoncement au monde matériel étaient destinées a atteindre
un état mental : la pureté intérieure. Dans ce domaine, le monachisme bouddhique
et le monachisme chrétien partageaient presque la méme attitude. Pour tous les
deux, les renoncements extérieurs n’avaient aucune valeur s’ils n’avaient pas un
effet intérieur. Le renongant chrétien du désert a essayé d’éviter les sentiments
mondains. Cependant, le renongant bouddhiste, qui n’était pas allé au désert
mais demeurait prés de la société laique, a essayé de créer un «désert» intérieur,
d’une part en maitrisant les organes sensoriels et d’autre part, en vidant toutes
ses pensées par des méthodes de progres intérieur. Une caractéristique importante
se dégage sur ce point : les deux renongants affirmaient leur responsabilité vis-
a-vis de la pureté ou de I'impureté.

C’est en prenant la responsabilité de leur pureté que ces deux renongants
ont commencé leur vie monastique. Puis c’est en affirmant I’impureté qui
demeure dans la profondeur du ¢ ceur qu’ils s’écartaient des rituels de la
purification et des sacrifices. Sur ce point, I’attitude du renongant chrétien du
Désert doit étre comprise par rapport aux sacrifices et rituels du judaisme et des
sectes juives comme celle des Esséniens et & certaines pratiques de I’Eglise du
IVe siecle. Celle du renongant bouddhiste doit étre comprise par rapport aux
sacrifices et rituels brahmaniques et aussi aux mortifications qui existaient au
Nord de I'Inde chez certains ascétes du V* siécle avant J.-C.

Dans leur projet de pureté intérieure, si ces renongants chrétiens et
bouddhistes essayaient de s’écarter de 1’impureté de la pensée, il existait
néanmoins entre eux une différence. En vue d’atteindre la pureté intérieure, on
ne trouve pas chez les renongants du Désert de méthodes d’exercices mentaux
bien précises et communes a tout le monde. I} est vrai que chez certains Anciens
comme abba Evagre le Pontique, nous trouvons des explications assez profondes
sur le développement mental qui peuvent &tre facilement comparées aux
explications des méthodes de quiétude du bouddhisme. Toutefois, en général,
ces explications ne semblent avoir été approuvées que par quelques anachoretes
. ou semi-anachoretes du Désert.

Nous constatons, en lisant certains passages de saint Antoine ou de saint
Macaire, que ceux-ci avaient des expériences assez profondes dans la voie du
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développement mental, bien que leurs méthodes pour atteindre ces états ne nous
aient pas été clairement transmises. Cependant, la plupart des renoncants du
Désert ont employé, pour atteindre la pureté intérieure, des moyens comme
prier sans cesse, lire la Sainte Ecriture, réfléchir aux paroles des Anciens, etc.,
et ont aussi pratiqué les travaux manuels, le jeiine, etc., pour éviter les mauvaises
pensées.

Chez les renoncants bouddhistes, en revanche, il y avait des méthodes
précises pour le développement mental. La plus grande partie des Sermons est
consacrée a expliquer comment on doit conduire la pensée concentrée, étape
par étape, vers le plus haut sommet de la libération. A vrai dire, le monachisme
bouddhique attache la plus grande importance a ’explication et & I’organisation
de cette «voie » (magga) que I’intéressé doit parcourir lui-méme en vue
d’atteindre son but impersonnel.

Enfin, en conséquence du renoncement au monde, nous trouvons du point
de vue anthropologique une similitude entre ces deux renongants : tous deux
essayaient de dépasser la nature humaine ordinaire, d’une part en renongant aux
nécessités biologiques telles que plaisirs sensuels, amour filial, etc. et, d’autre
part, en développant des capacités intérieures afin de ne pas étre attiré vers les
choses mondaines.

Du point de vue de la société humaine, une telle vie sans gotiter aux plaisirs
sensuels, sans procréer d’enfants, sans participer 2 la production, est une vie
anormale et passive, vide et inutile. Mais ici, I’important est le point de vue du
renongant. De son point de vue, il est futile et puéril d’étre attiré par les choses
mondaines.

Le renongant bouddhiste n’était pas satisfait des conditions humaines et
sansariques (liées au cycle de renaissances). Selon lui elles sont marquées par
I”absence d’état permanence (aniccatd), I’absence d’état satisfaisant (dukkhata)
et 'absence d’état substantial (anarrata)®. Le renongant chrétien n’était pas
satisfait de la condition humaine ou mieux de la condition terrestre car selon
lui, depuis la chute du premier Adam, celle-ci n’est plus libre ou immortelle et
est séparée de Dieu. Tous les deux essayaient de trouver I’immortalité et le
bonheur supra-mondain. Pour les atteindre, ils ont entrepris de dépasser la
condition humaine.

On sait que pendant les premiers sigcles, la virginité chrétienne était
considérée comme une vertu angélique®. Elle était méme identifiée 3 un état
d’origine divine. Dans le Désert, la vie du moine était €galement identifiée 3 la

* Ces trois domaines sont expliqués dans la philosophie bouddhique sous le titre de « trois

caractéristiques » (ti-lakkhana). Voir, Glossaire.
¢ Jean CHRYSOSTOME, La virginité, LXXIX., 2.
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vie angélique. Abba Macaire disait que I’ordre des moines est semblable a celui
des anges’. Abba Evagre, le disciple d’abba Macaire, utilisait le terme isangelos
pour les moines, Cassien les qualifiait de similis angelis®.

En ce qui concerne le bouddhisme, la vie de renoncement est comparée 2 la
vie des Brahmas®. Dans certains passages des textes canoniques, les *Bouddhas
solitaires et les *Arahants sont identifiés aux «dieux par la pureté» (visuddhi
dev3)'°. Evidemment, & partir du premier *jhana, tous les états du progrés
intérieur étaient considérés dans les textes bouddhistes comme des états
surhumains (uttariya manussa-dhamma)''. Employer des termes comme
brahma-vihara (les demeures divines = les *demeures sublimes : les quatre
états mentaux sublimes), brahma-cariya (la conduite divine = la *conduite sub-
lime = la conduite pure )?; dibba cakkhu (I’oeil divin = la capacité de voir
quelle est la renaissance d’un défunt) ; dibba dsana (demeures divines : les
quatre états jhaniques) etc., nous montrent que le bouddhisme a voulu signifier
que de telles pratiques ou capacités mentales du renongant étaient surhumaines.
Lorsque les Peres de I’Eglise identifiaient les vierges ou les renongants
contemporains aux anges, c’est parce qu’ils partageaient avec ces derniers trois
caractéristiques essentielles : 1. la pureté ; 2. I’état originel ; 3. la relation avec
Dieu. Cependant, lorsque le bouddhisme employait les expressions telles que
uttariya manussa-dhammaou lokuttara-iiana», pour désigner les états mentaux
situés au-dela du niveau humain, il n’entendait pas essentiellement un état divin
ou paradisiaque : c’est en effet une conséquence de son attitude non-théiste.

Notre discussion peut finalement se résumer ainsi :

Dans le domaine de I’organisation, ces deux mouvements de renoncants
avajent des origines et des développements propres et différents.

Les objets du renoncement au monde sont assez semblables dans ces deux
systémes : leurs membres renongaient 2 leur foyer, a la vie séculitre, ala richesse
et aux relations sexuelles.

Cependant, I’esprit de ces pratiques révéle des différences remarquables
entre ces deux systémes, en raison, d’une part, des motivations différentes et,
d’autre part, de la maniére de mettre en pratique leurs principes.

7 E. AMELINEAU, Annales du musée Guimer, t. XXV, p. 171.

De Oratione, 113 ; CLEMENT D’ ALEXANDRE, Les Stromates, V11, 10, 57 ; Cassin, Conférences, 1X,
20; Ibid., XX11, 2, 16.

®  Anguttara. III, 224 ; cf. Digha. I, 235 ; E. DURKHEIM, op.cit., p. 445.

0 Vibhanga. III, 224 ; MajjhimaA. I, 33 ; Cependant, les dieux dans les états célestes sont signalés
par le nom uppattideva (les dieux par la naissance).

1 Vin, I, 91.

12 L’expression brahmacariy est employée constamment dans le contexte monastique, pour
désigner non seulement la vie de renoncement, mais aussi 1’abstinence des rapports sexuels.

8
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Le but final du renoncement au monde n’était pas le méme pour ces deux
systemes. Car le but final du renongant chrétien était de créer un lien personnel
avec Dieu, tandis que le renongant bouddhiste avait une conception impersonnelle
du but final.

Pour nous, I’important est I’ach&vement du changement intérieur par ces
deux sortes de renoncants, dans cette vie méme. Autrement dit, ces deux
systémes affirmaient comme but immédiat de la vie de renoncement la nécessité
d’un changement intérieur : la pureté du cceur (pour le renongant chrétien), la
pureté de la pensée (pour le renongant bouddhiste).

En suivant leurs théories et leurs pratiques propres, I’un et I’autre essayaient
d’atteindre un état situé au-dela des états humains ordinaires. Pour le bouddhisme,
la personne qui atteint cet au-dela, ou qui s’est écartée des choses mondaines en
vue de D’atteindre, était bien placée pour aider les autres dans leur recherche du
bonheur spirituel. Par conséquent, I’institution des renongants bouddhistes fut
amenée deés les origines a s’organiser & proximité de la société séculiere. Le
grand mouvement des renongants chrétiens inauguré par abba Aatoine et abba
Pakhéme dut, tot ou tard, pour rendre le méme service a la société séculiére,
quitter le Désert".

13 Ainsi, le monachisme du Désert au IV¢siécle était d’ une certaine fagon un laboratoire spirituel du

renoncement au monde o des idées et des pratiques, venues de 1extérieur, furent expérimentées,
élaborées, évaluées et brassées. Puis elies retournérent en ville ot elles donnérent naissance a des
organisations monastiques plus perfectionnées comme, par exemple, le monachisme de saint Basile et
celui de saint Benoit.



GLOSSAIRE

Agrégats (khandha, skt. skandha) : cinqg groupes de phénomeénes de la « personnalité » :
1. agrégat des matiéres (ripakkhandha); 2. agrégat des sensations (vedanakkhandhay;
3. agrégat des perceptions (safifiakkhandha) ; 4. agrégat des composants volitionnels
(sarikhdrakkhandha) ; 5. agrégat des consciences (vififapakkhandha) ; Ces cing
agrégats se rassemblent pour produire chaque expérience de I’étre individuel. Il faut bien
distinguer la différence entre les cinq agrégats (paicakkhandhi) et les cing agrégats
d’appropriations (padcipidinakkhandha). Lesdits cing agrégats deviennent « cing
agrégats d’appropriation » seulement lorsqu’il y a un attachement (upadina).

Ajivakas: groupe de religieux dont le chef était Makkhali Gosla, contemporain du Bouddha.

Amour universel (merrZ skt. maitri) bienveillance envers tous les étres vivants; amitié
méme 4 I'égard des ennemis ; la premiére parmi les *quatre demeures sublimes (brahma
vihara) .

Anatta : non-Soi ; Anatta- vada : 1a théorie bouddhique niant I’existence d’une substance
permanente quelconque chez les étres, dans les choses ou dans les états mentaux.
Ainsi, le bouddhisme rejette Ia notion de I’ Zman personnel ou I’ Ztman universel. Voir
Trois caractéristiques.

Anagami : troisiéme et avant-derniére étape de la voie de la libération*. C’est en se
débarrassant complétement de I’attachement aux plaisirs sensuels (kama-rdga) et de
I'aversion (patigha), qu'on accéde A cette étape. Voir Sotapatti et Sakadagami.

Anagimin (litt. « celui qui est dans I’état de non retour »): celui ou celle qui atteint I’ étape
d’ *Anagami. L’Anigamin est quelqu’un qui a déraciné complétement *cinq liens
inférieurs.

Appropriation (upidana) : attachement ; I’acte de s’approprier une chose, une notion ou
un état mental en pensant « ceci est 2 moi, je suis ceci, ceci est mon Soi ».

Arahant (lit. « méritant ») : celui ou celle qui est libéré de toute souillure mentale et *entrave;
celut ou celle qui a atteint la quatridme et derniére étape de la voie de la libération ; le but
final du disciple. Celui-ci arrive a cette €tape en se débarrassant complétement des cing
derniéres souillures : I’attachement pour les existences matérielles subtiles (rdparaga),
I"attachement pour les existences immatérielles (ardpa-riga), I'orgueil (mana), I'inquiétude
(uddhacca) et I'ignorance (avijj3). Voir Sotapatti, Sakadagami et Anagami. Le
terme arahant est aussi employé constamment dans les textes canoniques comme une

276
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épithéte du Bouddha. Par exemple, « itipi s6 bhagava araham samma sambuddhé
... » (L est le Bienheureux qui est 1’ Arahant, ’Eveillé parfait ...), etc. L’Eveil d’un Arahant
est appelé savaka-bodhipuisqu’il atteint I’Eveil en tant que disciple du Bouddha.

Ariya (skt. arya) : adjectif employé souvent dans les Ecritures canoniques, pour indiquer ce
qui est sublime, correct, juste et pur au sens philosophico-religieux, sans aucune connota-
tion raciale. Antonyme : anariya (litt. « ignoble »). Voir noble.

Aruppa (skt. Fupya) : *quatre recueillements concernant les Sphéres sans formes matérielles
dites ardpayatana.

Atman (pili attd) : 4me ; Soi ; substance ; essence permanente personnelle ou universelle,
niée par le bouddhisme. )

Attention (sati, skt. smrti) : vigilance, présence de la pensée. Dans le sens ordinaire du
mot, sati signifie la mémoire. La mémoire est un état mental concernant le passé, tandis
que le mot sati (= samma sati) dans la Noble Voie octuple* conceme le présent. C’est
pourquoi le terme est traduit par vigilance ou par attention.

Avidité (Iébha) : convoitise ; une des trois racines des mauvais kamumas*. L'absence de
convoitise (albha) est une des trois racines des kammas méritoires (puriiia kamma) et
des kammas efficaces (kusala kamma)

Bhikkhu (skt. bhiksu ; litt. « celui qui mendie sa nourriture ») : nom commun pour identifier
les renongants bouddhistes par rapport aux autres religieux comme *niganthas,
*paribbajakas et *ajivakas, etc. Le terme bhikkhu (fém. bhikkhuni) fait référence au
détachement pour les choses du monde et & une vie ascétique que le renongant bouddhiste
devait mener. Pour eux, la maniére ordinaire d’obtenir la nourriture était d’aller quéter
devant les maisons des fidéles laics. Cette quéte prescrite dans leur discipline avait des
caractéristiques spéciales la différenciant de la mendicité des vagabonds ou des clochards.
1. les bhikkhus (et bhikkhunis) allaient quéter seulement la nourriture; en effet mendier
ou accepter de I’argent était formellement interdit. 2. Ils arrétaient leur tournée d’auménes
dés qu’ils avaient regu suffisamment de nourriture, ¢’est-a-dire que leur mendicité était
limitée 4 une demi-heure, au plus une heure par jour, et avait toujours lieu avant midi. Ainsi,
la vie d’un bhikkhu dépendait de la générosité des laics, mais, s’il profitait de cette
générosité sans &tre vertueux, il était considéré ipso facto comme un usurpateur. En
outre, il est impropre de traduire le terme bhikkhu par “moine ” ou par “ bonze”. Le
bhikkhu bouddhiste n’est pas un bonze (portugais bonzo du japonais bozu), car il n’a
aucune fonction sacerdotale ; au sens strict du terme, le nom “moine ” ne lui convient
pas non plus puisqu’il n’est pas un solitaire.

Bhikkhu-sargha (fem. bhikkhunisangha) : la communauté des *bhikkhus *(ou des
*bhikkhunis) ; la communuté des renongants hommes (ou des renongants femmes).

Bodhisatta (skt. bodhisattva) : personnage voué a I’*Eveil; nom commun employé pour
désigner la personne héroique qui est en train d’améliorer ses qualités intérieures dites
«* perfections » (paramit3) dont1’achévement est nécessaire pour devenir un jour Bouddha.
Dans I’Occident mal informé le terme « bodhisatta » est un synonyme des divinités
bouddhistes. Pourtant, un bodhisatta nait souvent parmi les étres humains pour le bien-étre
de ces demiers. Certains savants pensent que le concept de « bddhisatta » est tardif.
Certains disent a tort qu’il date du 1 siécle aprés J.-C. Ainsi, ils tentent de minimiser la
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valeur de ce concept par rapport au bouddhisme originel. If est vrai que la notion de bodhisatta
fut popularisée plus tard par divers commentaires et Iégendes mais, dés le commencement
du bouddhisme, elle avait sa place au cceur des enseignements 2 travers le concept de
bouddhéité. En effet, les textes les plus anciens du Corpus canonique (pali) parlent
souvent des Bouddhas du passé et des Bouddhas du futur, et les deux termes: Bouddha et
*Tathagata sont indiqués au pluriel dans de nombreux passages de ces textes. En bonne
logique donc, affirmer la multitude des Bouddhas est naturellement une affirmation de la
pluralité des bodhisattas, cars’iln’y avait pas de bodhisattas anciens, il n’y aurait pas de
Bouddhas du passé, et sans affirmer I’existence des bddhisattas du passé et du présent,
ces textes n’auraient pu parler des Bouddhas du futur. En outre, dans le Corpus canonique,
le terme bodhisatta est employé dans deux contextes : soit (au singulier) pour désigner
I’époque avant I'Eveil de la vie du Bouddha historique, soit au pluriel pour indiquer des
grands étres qui se préparaient, se préparent et se prépareront a devnir un jour Bouddha.

Bouddha parfait (sammasambuddha) : un épithéte pour le Bouddha qui désigne sa situation
incomprable par rapport aux *Bouddhas solitaires et aux discipls *arahants. Selon le
bouddhisme ancien, ce n’est trés rarement qu’un Bouddha parfait nait dans le monde.
Voir Eveillé, Eveile parfait.

Bouddha(s) solitaires : Voir Evellés solitaires.

Bouddhéité : Voir Eveille.

Brahmacariyd (skt. brahmacaryd) : Voir Conduite sublime.

Canon bouddhique : Corpus canonique ; I’ensemble des textes canoniques divisés en trois
parties : 1. le surta- pitakaquirassemble les sermons et les discussions du Bouddha et de
ses disciples (laics et religieux) ; 2. le Vinaya-pitaka qui promulgue le code disciplinaire
dela vie monastique ; 3. L’ *Abhidhamma-pitaka qui traite des aspects philosophiques
et psychologiques de la doctrine.

Chemin du milieu (majjhima patipadz) : un autre nom pour la *Noble Voie octuple.

Choses composées (sankhata) : choses conditionnées, choses interdépendantes ; choses
existant par des conditions interdépendantes. Selon la philosophie bouddhique, toutes les
choses, sauf *nibbana(et I’espace vide) sontconditionnées et elles sont des conditions
qui conditionnent les autres conditions. Le caractére important de toutes les conditions ou
les choses conditionnées est I’impermanence (aniccat), I’absence d’état satisfaisant
(dukkhatd) et I’insubstantialité (anatrat3). Voir Trois caractéristiques.

Cing agrégats : Voir Agrégats.

Cing entraves (pafica nivaraa) : cinq empéchements dans la voie de la libération :
1. 1a convoitise sensuelle (kamacchanda), 2. la malveillance (vyapada), 3. la torpeur
physique et mentale, et la langueur (tAinamiddha), 4. I'inquiétude et le tracas
(uddhaccakukkucca), 5. le doute (vicikicchd)

Cing liens inférieurs (drambhigiya samygjana) : états mentaux qui engendrent la
naissance dans les existences (spirituellement) inférieures: 1. la vue fausse de la
personnalité (sakkkaya ditthi), 2. le doute (vicikicchd); 3. 1'attachement aux préceptes
et pratiques diverses (silabbata paramasa) ; 4. le désir pour les plaisirs des sens (kama
raga); 5.1’aversion (patigha). Ces cinq substrats n’existent plus chez les étres qui sont
nés dans les existences supérieures comme par exemple, les domaines de sans-formes
(arapa I6ka). Chez celui qui atteint 1’étape d’ Anagami * ces cing liens n’existent plus.
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Voir Sotapatti et Sakadagami.

Cing liens supérieurs (uddhambhigiya samygjana) : états mentaux qui existent méme
chez les Etres qui ont atteint 1’étape d” *Anagami : 1. le désir pour les existences des
formes subtiles (rifpa raga) ; 2. le désir pour les existences sans formes (arudpa raga) ;
3. orgueil (mana) ; 4. I'inquiétude (uddhacca) ; 5. I’ignorance (avijja). C’est en
arrivant a I’état d’ Arahant* que le disciple noble détruit ces cinq liens supérieurs.

Circumambulation (padakkhinz ; skt. pradaksina) : geste ancien employé pour saluer
quelqu’un d’honorable, pour lui dire au revoir. Ce geste consiste 2 joindre les mains pour
rendre hommage au personnage qu’on respecte tout en tournant lentement autour de lui et
en le gardant toujours 4 sa droite. De nos jours encore, les bouddhistes font circumabulation
autour d’un *thipa.

Communauté des disciples (s&vaka-sasgha) : Voir L’ensemble des laic et les renongants
qui ont atteint une des trois étapes de la libération : *Sgtapatti, *Sakadagami,
*Anagami, ou I’état d’*Arahant. Voir Disciples.

Compassion (karupa) : pitié 2 1’égard des étres souffrants ; la deuxiéme parmi les *quatre
demeures sublimes (brahma vihara).

Compositions (sazkhara) : Voir Conditions.

Conscience (viiina, skt. vijfana) : continuum des phénomeénes mentaux; connaissance;
Six sortes de consciences : conscience visuelle (rigpa vidiana), conscience auditive (sadda
viiana), conscience olfactive (gandha vififiana), conscience gustative (rasa vinaana),
conscience tactile (potthabbha vifiiana).

Concentration mentale (samadhi) : concentration stable atteinte par un exercice mental
systématiquement pratiqué, notamment par une des méthodes de I’apaisement (samatha)
de la pensée. Voir Exercices mentaux.

Conditions (sazkhara) : conditions qui conditionnent les autres conditions: choses
conditionnées ; éléments qui composent les autres compositions; choses composées.

Conduite sublime (brahmacariya) : I'ensemble de I’enseignement du Bouddha; I’ensemble
des theories et pratiques visant a la libération de la pensée. Ce terme est employé
souvent comme synonyme de Doctrine (dhamma), qui consiste en trois parties
la maftrise des sens (sila) (la concentration mentale (samadhi) et la sagesse (padia) .
Dans les textes concernant la vie monastique, ’expression srahmacariya est employée
souvent pour désigner la continence absolue.

Confiance sereine (saddhd; skt. sraddha) : conviction née de la compréhension d’un ou
plusieurs points doctrinaux. Tout en refusant la nécessité d’'une dévotion ou d’une
soumission inconditionnelle, le bouddhisme affirme la valeur d’une confiance sereine en
tant qu’un facteur préliminaire.

Coproduction conditionnée (paticca-samuppada, skt. pratitya-samutpada): produc-
tion conditionnée; conditions de *dukkha; processus des phénoménes mentaux et
physiques qui constituent chaque expérience : « Conditionnées par I’ignorance se produisent
les compositions mentales (avijjd paccaya sarkhard) ; conditionnée par les composi-
tions mentales se produit la conscience (sazkh Zra paccayZ vifiidnam) ; conditionnés par
la conscience se produisent les phénoménes mentaux et physiques (viiFdia paccaya
namaripam) ; conditionnées par les phénomeénes mentaux et physiques se produisent les
six sphéres [fonctionnement des six facultés : I'ceil, I’oreille, le nez, la langue, le corps et la
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pensée] (n@nardpa paccaya salayatanam) ; conditionné par les six sphéres se produit
le contact [sensoriel et mental] (saldyatana paccayd phassd) ; conditionnée par le
contact [sensoriel et mental] se produit la sensation (phassa paccaydvedand) ; conditionnée
par la sensation se produit la « soif » (vedand paccaya tanhd) ; conditionné par le désir
se produit I’attachement (fanha paccaya upadanam) ; conditionné par I’attachement se
produit le processus du redevenir (upadana paccayabhavd) ; conditionnée par le proces-
sus du redevenir se produit la naissance (bhava paccaya jai) ; conditionnés par la naissance
se produisent la décrépitude, la mort, les lamentations, les peines, les douleurs, les chagrins,
les désespoirs (jati paccaya jaramarana séka-parideva-dukkha-domassupdyasa
sabhavanti). De cette facon, se produit tout simplement ce monceau de dukkha
(evametassa kevalassa dukkhakhandhassa samudayé hoti).

Demeures sublimes (brahma vihara) : Voir Quatre demeures sublimes.

Désir (tapha, skt. trsnd) : « soif », avidité ; la source principale de 1’état d’insatisfaction
(dukkha) ; I’un des éléments principaux qui lient I’étre 4 la série des existences. Voir Soif

Dhamma (skt. dharma) : terme diversement employé selon le contexte : la Doctrine du
Bouddha ; 1a vérité ; la droiture ; la justice, la moralité ; la nature de n’importe quelle chose.

Dhammas (skt. dharmah) : c’est la forme plurielle du terme dhamma, désigne aussi selon
tel ou tel contexte doctrinal : points doctrinaux, lois naturelles, phénoménes mentaux (les
pensées, par exemple), choses matérielles ou immatérielles, conditions, choses
conditionnées et choses inconditionnées. Dans certains contextes, tout ce qui est bon est
désigné par le terme dhamma. Dans de tels cas, I’antonyme est adhamma.

Disciples (savaka, skt. stavakd) : disciples - laics et renongants - du Bouddha. Littérairement,
le mot savaka signifie les auditeurs. Pourtant, dans les textes canoniques, ce terme ne
désigne pas simplement des personnes qui écoutent, mais plutdt ceux qui vivent en suivant
I’Enseignement qu’ils ont entendu et appris. Dans le contexte bouddhique, ces “auditeurs™
etces «auditrices » se répartissent en quatre catégories : 1. mendiants religieux (bhikkhu);
2. les mendiantes religieuses (bhikkhuni) ; 3. les disciples laics hommes (upasaka);
4. les disciples laiques femmes (upasika).

Disciple noble (ariya sivaka) : expression canonique souvent employée pour désigner les
disciples laics qui avaient une compréhension de la Doctrine; sutava arfyasavako (le
disciple noble bien instruit) antonyme d’asssutav 3 puthujjan 6 (le puthyjjana* non instruit).

Dix sorts de liens (dasa samygjana) : Voir Cing liens inférieurs et Cinq liens
supérieurs.

Doctrine et Discipline (dhamma-vinaya) : I’expression canonique désignant 1’ensemble
des aspects théoriques et pratiques de I’Enseignement du Bouddha.

Dukkha (skt. duhkha) : dans son sens ordinaire, ce mot désigne la souffrance, la douleur, le
chagrin, le malheur et le mal-étre, en tant qu’expérience. Dans son sens spécial et
philosophique, il désigne alafois les conflits, le mal, I’absurdité, I'impermanence, |’ état
insatisfaisant qui réside dans toutes les *choses composées et conditionnées. C’est dans
ce sens philosophique que le terme dukkha est employé en tant que la premiere Noble
Vérité de I'Enseignement du Bouddha. Méme le bonheur spirituel trés pur est qualifié
dukkha, a cause de son impermanence et de son incapacité a donner une satisfaction
définitive. Antonyme, *nibbina.
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Ecoulements mentaux toxiques (Zav3) : terme métaphorique pour désigner les souillures
mentales, notamment les quatre : 1. I’écoulement mental toxique dit « désir » (kamdsava),
2. Découlement mental toxique dit « devenir » (bhavasava) ; 3.1’ écoulement mental toxique
dit « opinions » (ditthasava); 4.1’écoulement mental toxique dit « ignorance » (avijjasava).
L’ *Arahant est constamment désigné dans les textes canoniques par I’épithéte Khinasava,
c’est-a-dire, « celui (ou celle) qui a épuisé les écoulements mentaux toxiques ».

Egarement (/m6fa) : erreur ; illusion ; habitude mentale qui conduit I’étre & se tromper
encore et encore. L'une des trois racines des actes déméritoires (papa kamma) et des
actes inefficaces (akusala kamma).

Equanimité (upekkha; skt. upeksa): impassibilité ; indifférence 2 'égard des profits et
pertes (/2bha, aldbha), des gloires et déshonneurs (yasa, ayasa), des éloges et blames
(pasansa, ninda), des bonheurs et malheurs (sukha, dukkha); indifférence 3 1’é égard de
toute sensation agréable ou désagréable. L’ équanimité est la derniére et la plus haute des
*quatre demeures sublimes.

Eveil (bodhi): 1. état d’Eveil ; labouddhéité ; I’ensemble des connaissances et des capacités
mentales obtenues par un * bodhisatta lorsqu’il atteint I état d’Eveil. Les textes canoniques
parlent de trois sortes d’ individus qui atteignent I’Eveil : Le Bouddha parfait (samma
sambuddha) ; le *Bouddha solitaire ; I*Arahant. L’Eveil du premier est appelé samma
samb adhi. Celui du deuxi®me est nommé paccaka- bodhi. Celui du troisieme est appelé
savaka-bodhi (I"Eveil en tant que dlSCIple de Bouddha).

Eveillé (Buddhay) : celui qui atteint I'état d’Eveil* ; celui qui est arrivé 2 la plénitude de la
sagesse (paifid) et de la libération (vimurti) aprés avoir pratiqué les « *perfections »
(paran) et aprés etre parvenu sans I’aide de quiconque au plus haut sommet de la
compréhension, tout en ayant la capacité d’expliquer au monde la voie parcourue. « Eveillé
parfait » (samma sambuddha) : épithéte qualifiant le Bouddha. Voir Eveillé solitaire.

Eveillé solitaire (pacceka buddha) : un Pacceka Bouddha (« Eveillé pour soi-méme »)
est aussi un Bouddha, mais sans habileté a expliquer la voie qu’il a parcourue pour
arriver a cet état, et qui est donc sans disciples et ce qui explique pourquoi il est appelé
« Bouddha solitaire ». Les Bouddhas solitaires existent seulement dans les & époques ol
I'Enseignement d’un Bouddha n’existe plus. ¢’est-a-dire que quelqu’un n’atteint cet état
que lorsque I'Enseignement d’un Bouddha a complétement disparu. La valeur doctrinale
de ce concept de « Bouddha solitaire » est ceci : méme en dehors du « bouddhisme »
quelqu’un peut atteindre I’Eveil. Autrement dit, le bouddhisme ne dit pas qu’il détient le
monopole de la vérité. Une personne qui est née dans une époque oll I’Enseignement du
Bouddha n’existe plus, va dans la forét vivre comme un ermite. Par la pratique des
méthodes contemplatives et par grand effort, il tombe dans la voie correcte et attemt
I’Eveil. N'ayant pas la capacité d’expliquer la voie qu’il a parcourue, il n’apparait pas 2
la société comme un maitre religieux. Comme une fleur née dans la forét et qui meurt
dans la forét, cet anachorete appelé « Bouddha solitaire » qui arrive & la cessation de
*dukkha meurt seul, sans aucun disciple. Par 13, le bouddhisme affirme qu’il y avait dans
les époques pré-bouddhiques, des ascétes qui avaient atteint I” *Eveil ».

Eveil parfait (sammd sambodhi) : Voir : Eveil

Exercices mentaux (b4dvana) : exercices pour développer les capacités de la pensée bien
entrainée, soit par des « méthodes fondées sur la forte concentration et quiétude (samatha),
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soit par des « méthodes fondées sur la vision analytique et pénétrante” (vipassana). Les
méthodes samatha donnent comme résultats les jhanas et les *recueillements, tandis
que la libération de la pensée (citta vimutti) peut étre réalisée seulement par les méthodes
de vipassanaméme sans aller a travers les jhanas et les recueillements. Les méthodes de
vipassana sont fondées sur les quatre bases d’attention. En outre, les connaissances
liées 4 la vision analytique et pénétrante (vipassanZfiana) peuvent se produire chez
quelqu’un qui a une compréhension suffisamment mire, lorsqu’il écoute la parole du
Bouddha. Voir Quatre bases de I’attention.

Facteurs d’Eveil (badhi-anga = bojjhanga, skt. bodhyanga) : qualités mentales qui
constituent le moyen d’atteindre la sagesse parfaite dite Eveil ; facteurs aidant 3 atteindre
I’Eveil. Ils sont sept : I’*attention (sati) ; 1’analyse des choses (dhamma-vicaya) ;1’effort
(viriya) ; la joie (piti) ; la sérénité (passaddhi) ; 1a concentration mentale (samadhi) ;
I’*équanimité (upekkha).

Haine (dosa) : mauvaise volonté, aversion, colére, y compris méme le moindre
mécontentement envers soi-méme ; la haine est une des trois racines des mauvais kammas
et des kamma s inefficaces (akusala kamma).

Hinayana (« petit véhicule ») : le terme péjoratifemployé par les Mahayanistes et
Vajrayanises pour dénigrer les anciennes écoles du bouddhisme. Le terme Hindyana
n’est plus employé dans les milieux bien informés en la matiére.

Huit sections de la Voie Noble : Voir Noble Voie octuple.

Jainisme / Jinisme : religion non brahmanique contemporaine du Bouddha dont le
chef était le célebre Jina Mahavira. Cette religion est toujours florissante en Inde.
Voir. Niganthas.

Jains : adeptes du *jainisme.

Jatilas : ceux-ci constituaient une communauté d’ascétes assez connue dans le royaume des
Magadhans. Plusieurs groupes de jatilas étaient installés, au bord de la riviére Neranjara,
prés de Gaya. Tous ces ascétes appartenaient 4 une communauté réligieuse d’origine
brahmane, portant la chevelure tressée et enroulée en un gros chignon sur la téte. Ils
attachaient une grande valeur au feu sacrificiel allumé perpetuellement dans leurs ermitages.
Toutefois, contrairement aux brahmanes orthodoxes, les jatilas effectuaient ces sacrifices
du feu sans immoler d’animaux. Les jatilas soutenaient aussi la théorie du kamma. Cela
explique la sympathie spéciale de la communauté bouddhique de I’époque a 1’égard des
Jatilas.

Jhana (skt. dhyana) : absorptions, quatre états mentaux qu’on atteint par la haute concen-
tration mentale.

Kamma (skt. karman) : acte ; ceuvre, action; action volitive ; ce terme est employé
communément pour désigner tous les actes bons, mauvais et neutres. Akusala
kamma : actes inefficaces.

Kusala kamma : actes efficaces. Pipa kamma : actes déméritoires, actes négatifs.
Fuiiia kamma : actes méritoires, actes positifs. Kamma vipika = kamma phala :
fruits (résultats) des actes commis.
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Khattiyas (skt. ksatriyas) : caste des guerriers-aristocrtes ; caste royal ; nobles; membres
des familles de la haute aristocratie.

Libération (vimurti, skt. vimukti) : libération par rapport aux souillures mentales ; synonyme
de *nibbana ; libération par rapport au *sansara; libération par rapport & *dukkha.

Naissance (jat/) : apparition, résultat du processus du re-devenir (bhava). Dans la
*coproduction conditionnée, il est expliqué : « Conditionnée par le processus du redevenir,
se produit la naissance » (bhava paccayi jati).

Nibbana (skt. nirvana) : « extinction » de toute souillure mentale ; absence des *cing agrégats
d’appropriation ; « extinction » de *dukkha ; summum bonum du bouddhisme.

Niganthas : disciples du grand chef religieux Jina Mahavira (connu dans les textes
bouddhiques sous le nom de Nigantha Nathaputta), contemporain du Bouddha ; les
membres de lacommunauté monastique du *jainisme ; le terme nigantha signifie « sans
liens ». Dans les textes bouddhiques il est traduit parfois par « sans vétements »

Noble (ariya, skt. arya) : adjectif employé souvent dans les Ecritures canoniques pour
désigner ce qui est sublime, correct, juste et pur au sens philosophico-religieux, sans aucune
connotation raciale. Par exemple : *Vérité noble (ariya sacca), *Noble Voie octuple (ariya
attharigika magga)*, *Nobles &tres (ariya puggala), etc.

Nobles étres (ariya puggala) : épithéte s’appliquant aux Bouddhas, Bouddhas
solitaires*, et aux individus qui ont atteint une des trois étapes :*sotapatti, *sakadagami,
*anagami* *arahant*.

Nobles vérités (ariya sacca), les Quatre Nobles Vérités : 1. dukkha*, 2. I’apparition
de dukkha, 3. la cessation de dukkha, 4. le chemin de la cessation de dukkha. Certains
savants traduisent ces quatre vérités par « quatre vérités saintes » ou par « quatre
vérités mystiques ». Ces traductions sont incorrectes. Ces quatre ne sont pas des
vérités saintes, ni mystiques ni ésotériques, mais les vérités d’une analyse noble (ariya)
par rapport a des analyses ignobles (anariya).

Noble Voie octuple (ariya attharigika magga), chemin de la cessation de dukkha avec
ses huit sections : 1. le point de vue correct (samma ditthi), 2.1a pensée correcte (samma
sankappa), 3 la parole correcte (samma vaca), 4. 1’action correcte (sammakammanta),
5. le moyen d’existence correct (samma 2jiva), 6. I’effort correct (samma vayama),
7. I’attention* correcte (sammdsati), 8. la concentration correcte (samma samadhi). La
voie est une expression figurative. Les huit étapes signifient les huit facteurs mentaux. Ils
sont interdépendants et interrelatifs et, dans leur niveau le plus haut, ils fonctionnent
simultanément, et non 1'un aprés I’autre. La Noble Voie octuple est aussi appelée le
chemin du milieu (majjhima patipads).

Paribbajakas : groupe d’ascétes « brahmaniques » contemporains du Bouddha. Ceux-ci
appartenaient a plusieurs écoles. Certains jeunes brahmanes, ayant terminé leur éducation
traditionnelle, devinrent parfois paribbajakas 2 titre provisoire, avant d’entrer définitivement
dans la vie séculiere. Cependant, le plus souvent, les paribbajakas demeuraient
perpétuellement des religieux errants. En général, les paribbajakas étaient érudits et trés
ouverts aux idées philosophico-religieuses qui différaient des leurs.

Parinibbana (skt. parinirvana) : cessation compléte ; extinction compléte et définitive ; fin
totale de ]a série des existences ; terme employé pour désigner la fin de la vie des Bouddhas,
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des Bouddhas solitaires* et des Arahants*. Pour celui qui a atteint la cessation compléte,
il n’y a plus de redevenir (punabbhava) ni de renaissance. Le terme « mort » (pali
marana) n’est jamais employé pour désigner la fin de la vie d’un *Arahant ni d’un
Bouddhani d’un bouddha solitaire. En outre, la notion « entierement éteint » (parinibbuta)
est aussi employée pour qualifier I’état mental d’un Bouddha, d’'un Bouddha solitaire et
d’un arahant. C’est dans ce contexte que les textes canoniques emploient deux expres-
sions : sdpafisesa parinibbana (la cessation compléte avec reste des substrats [de la
vie] ) anup Adisesa parinibbana (la cessation compléte sans reste des substrats [de la
vie] ). La premiére correspond & I’ extinction compléte des souillures tout en gardant les
substrats correspondant 4 la vie, c’est-a-dire la paix int€rieure (I’extinction des souillures
mentales ) atteinte par un Bouddha, un Bouddha solitaire et un Arahant, et la deuxiéme
désigne la fin de sa vie. Selon la premicre expression, celui qui a déraciné les souillures
mentales est déja quelqu’un « entiérement éteint » (parinibbuta) méme avant la fin de
sa vie. Ainsi le sopadisesa parinibbana est considéré comme kilesa parinibbana
(I'extinction compléte des souillures mentales) et le anupadisesa parinibbana est
synonyme de khandha parinibbana (I’extinction compléte des agrégats). Il ne faut pas
confonde, d’une part, les substrats corrspondant a la vie (upadi) avec les approriaiations
(upadana), et, d’autre part, les agrégats (khandha) avec les agrégats d’appropriations
(up ddanakkhandha). En outre, les expressions telles que « entrer dans le parinibbana »
sont complétement éronnées.

Perfections (parami; pdaramita) : pratiques effectuées par un *bodhisatta afin d’atteindre
’*Eveil. Selon la tradition palie, elles sont au nombre de dix : 1. la générosité (dana) ;
2. la haute moralité (sia) ; 3. le renoncement (nikkhamma); 4. la sagesse (pafiia) |
5. I'effort énergique (viriya) ; 5. la patience (khanti) ; 6. L’honnéteté (sacca) ;
7. ladétermination (adhitthana) ;9. la bienveillance (mett3) ;10 I’équanimité (upekkha).

Petit véhicule : Voir Hinayéna.

Plaisir des sens (k2ma) : plaisir des cing sens ; plaisirs sensuels. Kamatanpha: la « soif »
des plaisirs sensuels.

Processus de re-devenir (bhava) : continuité de la série des existences ; continuité des
expériences que le *puthujjana s’est appropriées ; résultat de la saisie (upadana).
Dans la *coproduction conditionnée, il est expliqué: « Conditionné par la saisie se produit
le processus de re-devenir » (upadina paccaya bhavo).

Progres intérieur : progrés spirituel ; progrés dans la vie intérieure atteinte par une
compréhension permettant un changement radical du point de vue envers soi-méme et
envers monde extérieur.

Puthujjana (skt. pratagjana) : « individu séparé » [a cause de ses appropriations] ; individu
ordinaire qui n’a éliminé aucune souillure mentale. Ce terme est employé dans les
sermons du Bouddha pour désigner les personnes qui n’ont pas atteint au moins 1’ étape
de *Sotapatti. Assutava puthujjand: individu non instruit [dans le dhamma]. L’ antonyme
de cettte expression est sutavd ariyasiavako (le disciple noble bien instruit).

Quatre bases de ’attention (canaré satipatthana) : demeurer attentivement en
observant le corps physique selon les fonctions du corps physique (kdye kayanupassi),
en observant les sensations selon les fonctions des sensations (vedandsu vedananupassi),
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en observant la pensée selon les fonctions de 1a pensée (cirte cittanupassi), en observant
les objets mentaux selon les fonctions des objets mentaux (dhamme dhammanupassi).

Quatre bases de puissance surnaturelle (iddhipada) : 1. I’attention (canda),
2. la pensée (citta), 3. I’ éffort énegique (viriya) 4. I’investigation (vimansa). Celui qui
développe une forte concentration mentale dans ces quatre domaines, atteint un « savoir
faire » pour faire des miracles.

Quatre demeures sublimes (brahma vihara) : quatre états mentaux sublimes sans limites
(aparimapa) qu’un bouddhiste (laic ou renongant) doit développer: 1. la bienveillance et
I’amitié (merrd) a 1'égard de tous les étres vivants ; 2. la pitié (karupa) al'égard des
personnes en difficulté ; 3. la joie sympathique (mudita) pour le succes des autres ;
4.1 *équanimité (upekkha) vis-a-vis des ses propres expériences qu’elles soient agréables
ou désagréables.

Quatre étapes de la libération : 1. *Sotapatti, 2. *Sakadigami, 3. *Anagami 4. *Arahant.

Quatre nobles vérités : Voir Nobles vérités

Recueillements (Zyatana, samapatti) : quatre Spheéres atteintes par la haute concentra-
tion mentale fondée sur les exercices mentaux* : 1. la Sphére de I’espace infini
akasananciyatana), 2. la Sphére de la conscience infinie (viiimaricayatana), 3. la
Sphére du néant (akiicafnayatana), 4. la Sphére sans perception ni non-perception
(nevasainanasiiidayatana). Ces quatre états mentaux concernent les Sphéres sans
formes matérielles. C’est pourquoi ils sont appelés aussi Zuppa (skt. &upya). Pour
atteindre ces Sphéres mentales, il faut dépasser les quatre */4anas. Pourtant, ni jhanas,
ni recueillements ne sont des étapes essentielles pour atteindre le *nibbana®.

Redevenir (punabbhava ; skt punarbhava) : Voir Renaissance

Renaissance : redevenir; réexistence, réapparition des phénoménes mentaux et phy-
siques (nama-ripa santati) selon les conditions présentées et selon les circonstances
données. La renaissance du bouddhisme correspond, d’une part, 4 1a notion de la continuité
de la série des existences (sansara), et, d’autre part, a la doctrine de coproduction
conditionnée (paricca samuppada)*. C’est pourquoi le terme hindou « réincarnation »
1ié essentiellement 2 la notion de 1’4trman, ne convient pas pour désigner la « renais-
sance » bouddhique.

Sakadagami : deuxiéme étape de la libération. On arrive 2 cette étape en se débarrassant
partiellement de deux souillures mentales (parmi les cing liens inférieurs*) : le désir pour
les plaisirs des sens (kama rdga) et I’aversion (parigha). C’est en arrivant a I'étape
d’Anagami* qu’on se débarrasse complétement de ces deux souillures.

Sakadagamin (litt. « celui qui ne revient qu’une seule fois ») : celui (ou celle) qui a atteint
I’étape de Sakadagami*

Sakyans (litt. puissants ) : guerriers aristocrates ; parents du prince Gotama.

Sarkhara (skt. samskara) . Voir Conditions

Samsara (skt. samsara) : le cycle des renaissances ; transmigration ; la série des exist-
ences, ’errance dans le cycle des événements en s appropriant des sensations agréables
et désagréables.

Sept facteurs d” Eveil : Voir Facteurs d’ Eveil.

Soi (arrd, skt. &man) : Voir &man.



286 LE RENONCEMENT AU MONDE

Soif (tapha, ski. trsna) : terme désignant les désirs qui se produisent encore et encore : la
« soif » des plaisirs sensuels (kdmatanha) ; 1a « soif » d’existence (bhava taphd) ; la
«soif » de la non-existence (vibhava-tanha).

Sotipanna (litt. « celui ou celle qui est entré dans le courant [de la libération]»): celui ou
celle qui a atteint I’étape de Sotapatti*.

Sotapatti : premigre étape de la libération. On arrive & cette étape en se débarassant des
trois premiers des *cinq liens inférieurs : la fausse opinion de la personnalité (sakkaya
ditthn, le doute (vicikiccha) et I’adoration des préceptes et pratiques divers
(silabbataparamasa).

Souillures mentales (kilesa ; skt. klesa) : terme métaphorique désignant les états mentaux
negatifs qui engendrent *dukkha . Voir Cing liens infériers, Cing liens supérieurs.

Sphéres extérieures (bahirayarana) : les six organes sensoriels : 1. I'ceil (cakkhu) ;
2. loreille (s6ta) ; 3. le nez (ghana) ; 4. la langue (jivhd) ; 5. le corps (kaya) ;
6. la pensée (mana).

Sphéres intérieures (ajjhattikayatana) : les six objets sensoriels : 1. les formes (rapay ;
2. les sons (sadda) ; 3. les odeurs (gandha) ; 4. les saveurs (rasa) ; 5. les choses
tangibles (phottabba) ; 6. les pensées (dhamma).

Stiapa : Voir Thipa.

Sutta (litt. fil) : ) un surza (skt. sdtra) est un texte canonique court ou long contenant un
sermon ou une discussion du Bouddha ou de I’un de ses disciple laic ou religieux. mot
symbolique « fil » (sutta) signifie I’affinité entre divers textes canoniques, car un sufta est
souvent complémentaire.

Sutta-pitaka : Voir Canon bouddhique.

Tathagata : épithéte s’ appliquant au Bouddha. Ce terme est employ€ par le Bouddha dans
ses sermons en se référant a lui-méme ou aux autres Bouddhas. Le sens littéral du mot est
« celul qui est arrivé ainsi » ou « celui qui est parti ainsi ». Dans ce sens, tous les étres
libérés sont des Tathagata. Dans certains contextes doctrinaux, dans les Ecritures
canoniques, le terme Tathagata est employé pour désigner tout simplement 1"étre individuel
(sattd).

Tevijja (skt. trividya, trayi-vidyd): trois sciences, trois connaissances : 1. la connaissance
permettant de se rappeler ses propres vies antérieures (pubbenivas aussati-Aana) ;
2. la connaissance permettant de contater comment et oll les autres renaissent apres
leur mort (cutidpapara-fizna) ; 3. la connaissance permettant de détruire ses souillures
mentales (savakkhaya- 7idna). Ce n’est pas par hasard que les bouddhistes les ont
désignées par I’expression « trois sciences », puisque selon le concept brahmanique relatif
alaconnaissance, les « trois sciences » (trividya) véritables n’étaient autres que 1’érudition
concernant les trois Veda. Ainsi, le bouddhisme a apporté une nouvelle connotation pour le
terme « trois sciences ».

Theravada (skt. Sthaviravada) : dires des Anciens ; Ecole des Anciens ; le terme Theravada
désigne le tronc original du bouddhisme qui a été crée par les Anciens apres le parinibbana*
du Bouddha en présentant la doctrine de celui-ci sous les étiquettes monastiques et en
conferant aux laics une grande responsabilité pour soutenir la « religion » en tant que
défenseurs, critiques et donateurs. Trés t6t les Anciens (Thera; skt. Sthavira) ont établi
leur textes en langue pili. Rappelons en outre que seul, le Canon des Theravadins nous est
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parvenu dans son intégralité et dans sa langue originelle. De nos jours encore le bouddhisme
du Theravada estaccepté et pratiqué principale-ment en Biemanie, Thailande, Cambodge,
Laos, Ceylan, Chitttagong et une partie du Vietnam.

Thipa (skt. stipa) : tumulus a reliques, parfois appelé cetiya (singhalais : caityaya, séva).
Au début, le thipa était un ddme hémisphérique plein (andi), construit en briques ou en
pierres, reposant sur une terrasse circulaire servant méme de déambulatoire
(pradaksinapatha), a laquelle on accédait par quatre escaliers (s6pana). Le dome était
surmonté d’un kiosque carré (hermika) o venait se fixer une hampe (yas#) supportant
une série de parasols (cattravali). Au milieu du déme, se trouve une chambre murée
contenant des reliques (dhatu garbha). Au cours du temps, 1’apparence extérieure du
thipa devint différente.

Toxiques mentaux (&ava) : Voir Ecoulements mentaux toxiques.

Trois caractéristiques (rilakkhana ; skt. trilaksana) : trois phénoménes de la vie, de
I'univers et du cycle d’existences 1. I'impermanence (anicca) ; 2. I’insatisfaction
(dukkha) ; 3. le non-Soi (anatta). Dans la philosophie bouddhique, ces trois
caractéristiques correspondent a ces trois théories : toutes les conditions [et toutes les
choses conditionnées] sont impermanentes (sabbe sankhard aniccd) ; toutes les condi-
tions [et toutes les chosesconditionnées] sont insatisfaisantes (sabbe sankhara dukkha);,
toutes les choses conditionnées ou non conditionnées sont dépourvues de Soi (sabbe
dhammd anatta).

Trois joyaux : 1. Bouddha ; 2. son Enseignement (dhamma) ; 3. la Communauté des
disciples (savaka-sargha)*.

Trois refuges : 1. Le Bouddha ; 2. la Doctrine (dhammay) ; 3. la *Communauté des disciples
(savakasangha). Prendre ces « trois refuges » implique 1’acceptation implicite et explicite
d’imiter, d’admirer et de soutenir le Bouddha, son Enseignement ainsi que la Communauté
des disciples (laics et religieux) qui ont atteint une des quatre étapes de la libération :
*Sotapatti, *Sakadagami, *Anagami et *Arahant.

Upbdsatha : jours qui portent ce nom ; les huitiemes et les quinziémes jours de la lune
croissante et de la June décroissante, quatre fois dans le mois.

Vinaya-pitaka : Voir Canon bouddhique
Voie du milieu : Voir Noble Voie octuple.
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Brahmanas, 26 n.91 ; 35,52, 61, 137 n.86.

Brahmanisme, 34, 52, 136, 139n.98 ; 241,
242-244,272.

Brahmas, 137 n.86 ; 227, 274.

Castesdel’Inde, 60,61, 137n.86;138n.92 ;
246 n.76 ; 248-249.

Catharsis (vamana), 250, 257.

Celibat, 116-174.

Cénobites, 15-21, 28.

Cetiyagiri (monastére), 160.

Chasteté, 3,82, 116-117, 269.

Choses composées, 278.

Chrétiens en Egypte, 8.

Cieux des Brahmas, 227.

Cimetiére, 170-172, 188.

Cing agrégats, 226, 276.

Cingentraves, 219 n.165 ;278.

Cittila Pabbata (monastére), 105,109.

Coproduction conditionnée, 36 n.136 ; 279.

Communauté des disciples
(savaka sarngha), 27, 279.
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Communauté pakhémienne, 22 n.79.

Compassion, 55, 58,279.

Compréhension vécue, 224, 252.

Concentration mentale, 168,224, 266 n.136 ;
279.

Concile de Carthage, 136 n.80.

Concile de Chalcédoine, 160.

Concile d’Ephese, 16.

Concile de Jérusalem, 233.

Concile Vatican I1,35n. 131.

Conditions, 279.

Conduite pure, 111,139, 165,223,224, 245,
254-256, 274, 280.

Confiance sereine (saddha), 33, 211-223
279.

“Connaissance sans forme”, 240.

Conscience(s), 279.

Contemplation, 240.

Continence, 116-117, 125n.31 ; 131, 140
240.

Création, 229,234, 259.

Culture indo-greques, 34.

Cycle de renaissance, 226, 253 n. 101.

>

>

Débutants, 176-178.

Déclaration des fautes, 200-201.

Démons, 51,52, 87, 152, 260.

Demeures sublimes, 280

Dernier voyage du Bouddha, 25 n.89bis.

Désenchantement (nibbida), 169, 270
n. 224,

Désir, 91, 159, 280.

Désobéissance, 129, 130,209, 229,230, 270.

Dhamma, 139, 280.

Dhanunas, 169, 280.

Dhutanga, 111,

Diacres, 8.

Diable, 10, 45,51,52,238, 264.

Dieu, 44, 45, 47,50, 51, 87 n.100 ; 89, 95-
96, 115, 119-120, 129, 130, 131, 135, 136,
143,181, 183,210,211, 224, 229, 230,
231, 234,236, 245, 258,258,259, 261,
264,267,270,271,275.

Dieux, 139,227,274.

Discipline, I, 113, 115, 107, 187, 188, 203,
20s.

Dix liens, 137, 280.

Dix qualité d’un moine... 207 n.121.

Doctrine et Discipline, I, 112, 115,203, 205,

206-210,252 n.100 ; 269, 280.

Doute, 218.

Dukkha, 136,214,223, 224,226,227,228,
229, 280.

Ecoulements mentaux toxiques, 137n.85;
251,281.

Edits d’ Asdka, 31,

Egarement (moha), 28 1.

Emotions sexuelles,174.

Enfants, 87 n. 100 ; 125, 143-144, 150, 152
n.150 ; 182.

Entraves. V. Cing entraves.

“Epouse du Christ”, 132, 133 n. 65; 133
n.65 et n. 66..

Equanimité, 58, 281.

Ermites, 26.

Esclavage, 231.

Esprt, 2.

Esséniens, 25n.89 ; 30, 126n.35 ;237,272.

Etatd’ Arahant, 105.

Etats célestes, 227.

Eveil, 25, 281.

Eveillé, 281.

Evelill€ solitaire, 281.

Evéques, 8, 65-66, 69, 151.

Exercices mentaux (bhavani), 25n.89 ; 33,
39, 168,271, 189 n70; 265,272,279,
281.

Facteurs d’Eveil, 282.

Fidéles laics 27, 33, 62,66-67, 102, 104, 109,
110, 111, 114, 140 n.103 ; 161, 166, 192,
201,203.

Fin du monde, 127-128.

Filsde Dieu, 211,224,228, 234.

Fléche empoisonnée, 229.

Foi, 201,214-216.

Fot, don de Dieu, 230.
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Foirationnelle, 219.

Formation d*éléves, 27.
Fornication, 147-148, 155,234 n.25.
Fruit défendu, 164-165, 231.

Gilotre divine, 10, 228.

Gourmandise, 86, 110, 154,164, 166, 174.
Grand Monastére de Rohana, 53.

Grace de Dieu, 231, 238.

Grecs, 31.

Gnosticisme, 30.

Habillement, 74-79.
Hésychia, 21.
Huit vices, 86 n.92 ;

Infirmiéres, 151.
Inondations, 264,
Issaramaharamaya (monastére), 109.

Jainas, 140,237,253, 282.
Jatnisme, 52,252,271, 282.
Jardin de Dieu, 229.
Jatilas, 26 n.92 ; 247, 282.
Jeune, 79-84,106, 273.
Jhanas, 252,274, 282.
Joie sympathique, 58.
Justice de Dieu, 230.

Kélamas, 214.
Kammas, 98-100, 227, 252, 253, 283.
Kappiya-karaka,109.

Laics chrétiens, 8.

Libération, 210, 212,215,219, 220, 222,
226,230,231, 253,263,270, 273, 283,
285.

Liens (samydjana), 251, 279.

Liens humains et divins, 174.

Logements, 71-74.

Loi de Moise, 120.

Lokuttara-iapa, 216, 274.

Maha-thipa, 105, 160.

Maha-vihara de R6hana, 55.

Malédiction de Dieu, 231.

Manatta, 199-200.

Manichéisme, 31,

Manuscripts coptes, 16 n.57.

Mariage, 24, 118-124.

Martyrs, 9, 10n.25 ; 24,47, 128, 129, 134,
271.

Membership, 195.

Meurtre, 195.

Missions d’ Asoka, 31-32, 34, 68.

Moines de la forét, 67.

Moines jainas, 110, 237, 248, 253 n.101.
V. Niganthas.

Monastére Blanc, 16 n.57 ; 63,73, 84,179,
185.

Montagne Intérieure, 11, 20, 62, 87.

Mortifications, 9,79, 115, 146, 174,228,238,
261,269,270, 272.

Nibbana, 2,168 n.221 ;212,223, 224,231,
232,257,272,283.

Niganthas, 26 n.92; 283.

Nissaggiya-Paciniya (fautes), 192-193.

Noble Ami (kalyana-mirta), 133.

Nobles (khattiyas), 61.

Nobles vérités, 223, 283.

Noble Voie octuple, 252 n.100 ; 257, 283.

Nonnes bouddhistes, 29.

Notions d’Amta, 245.

Nourriture, 79-87, 154, 163, 188, 192, 245.

Novices, 187-190, 194-195.

Nudité, 72, 75-76,79,155.

Obéissance, 3, 54, 175-225, 228,269, 270.

Opinions spéculatives, 264.

Ordination majeure, 27, 33, 108, 188, 190-
192,194, 195.

Ordination mineure, 188 n.58.

Orgueil, 45,229, 265.

Pabb gjaniya-kamma, 202.
Pacirtiya (fautes), 192-193, 199-200.
Papa kamma, 200-201, 227, .
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Pargjika (fautes), 192-193,194-197.

Paribbajakas, 25n.91,26n.92 ; 110, 283.

Parinibbana, 25, 104n.180 ; 139, 206,214,
263, 283.

Parthenia et partheia, 131.

Partisans d’Origéne, 260.

Patronage royal, 33.

Paques, 82, 180.

Patidesaniya (fautes), 192.

Pafisaraniya-kamma, 203.

Pauvreté, 3, 70-115, 269.

Pays d’Asie du Sud, 1

Pays d’ Asie du Sud-Est, 1

Péchés, 200-201, 227,244,248, 252.

Péchés capitaux, 86 n.92.

Péché des origines, 230

Péché original, 230-231.

Pélagiens, 260.

Pére du monastére, 179-182, 184,206, 209.

Perfection, 23, 47, 258-266, 271.

Périodes de probation, 198-199.

Persécutions 8,9, 10, 48, 128,

Phénoménes mentaux et physiques, 232,
2541n.107 ;279.

Pouvoirs miraculeux, 11,207 n. 121; 238-
239,285.

Pratiques ascétiques, 110, 115, 128, 241,
261.

Préceptes, 175,192.

Précepteurs (upajjhaya), 27, 187-191.

“Priére pure”, 240.

Processus de ré-devenir, 285.

Progrés intérieur, 33, 55, 105, 106, 111, 112,
134,158,161,166,210,214,223,232n.15 ;
250, 253, 285.

Propriété commune, 107-109.

Propriété privée,70, 94.

Punitions, 184-186, 194.

Pureté du ceeur, 106,238-239,241.246,261,
275.

Purifications rituelles, 234, 235, 242-244.

Puthujjana, 285.

Quatre bases de I’attention, 169-170,
171 n.230 ;262-263,284.
Quatre demeures sublimes, 58, 137 n.86 ;
170n.224 ;274,285.
Quatre étapes de la libération, 285.
Quatre grands éléments, 170, 232.
Quatre nobles vérités, 252.

Rapports sexuels, 122, 136, 140, 141, 143,
145,148, 159,233 n.20 ;243 n.63 ; 270.

Recueillements, 285.

Rédemption, 226,227,230, 235.

Réhabilitation, 192, 194.

Renaissance, 36 n. 136 ; 285.

Réincamation, 37 n. 136.

Relations sexuelles illicites, 121.

République des Vajjis, 208.

Résidences monastiques, 27, 67.

Résultats kammiques du don, 98, 166.

Résurrection, 234.

Retraite de la saison des pluies, 53 n.97.

Réunions, 27.

Richesse personnelle, 24.

Rites purificatoires, 244-248.

Royaume des Cieux, 6, 95, 96, 100, 112,

124,231,241.
Royaume de Dieu, 44, 126, 173,231, 232,
235,264, 270.
Royaume indo-grecs, 34.

Sacrifice de Sdma, 245.
Saddha vimutta, 220.
Saddhiviharika, 188.

Saison des pluies, 53 n.97.
Sakadagami, 285.

Sakyas, 110.

Samana-kuttaka, 103.
Samatha-bhavana, 168 n.220.
Sanghadisesa (fautes), 192-193, 198.
Sansara, 58,226,227,285.
Sanyasi, 125.

Sarasins, 88.

Sekhiya, 192-193.

Self confidence, 265.
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Semi-anachorétes, 12-14, 25,27,

Sept puretés graduelles, 254-255.

Serpent, 231.

Simplicité, 96-

Solitude, 9, 11-13, 20, 21, 22, 23, 26, 29
n.101; 47, 49, 50, 52, 66, 114 n.219 ;
144, 158,

Sotapatti, 266, 285,286.

Souillures mentales, 105, 222, 227, 228,229,
230,253,264, 286.

Souffrances, 228.

Spiritualité d’ Asie, 36 n.131.

Stoicisme, 31, 126, 127.

Suicide, 195.

Tajjaniya-kamma, 202.

Thérapeutes, 30.

Theyya-samvasaka, 103, 187 n.55.

Thipa (skt. Stipa), 28, 104, 287.

Transmigration, 58.

Travaux manuels, 60, 66, 87-91, 102, 104-
107.

Trois caractéristique, 273 n.5 ; 287.

Trois refuges, 27 n. 94 ; 287.

Uggatasarira (brahmane), 247,
Ukkhepan iya-kamma, 203, 204-205.
Unanimité de la communauté, 206-208.
Upédsatha, 104, 197,200, 207, 287.
Upésathagara,104, 105.

Vaisyas, 61.

Vajjis, 208.

Véanaprastha, 125.

Vétements monastiques, 57, 109-112, 114,
192.

Viande, 85, 245.

Vices, 86, 152 n.150.

Vies antérieures, 99, 252, 253.

Vie contemplative, 42.

Vierges,7,38,71n.1; 128, 133, 136n.80 ;
141, 142, 270.

Vie sexuelle, 24, 142, 143.

Vimutti, 231.

Vin, 85-86,91.

Vipassana-bhavana, 168 n.220.
Virginité, 116-117, 123, 128, 129, 130, 131,
132,134,135, 136, 140, 145, 146, 234.

Visuddhi, 241.
Voie du milieu, 115.
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