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religions orientales

« Nous pouvons nous tourner vers les autres
religions dans une attitude marquée tout a la
fois par le respect sincére et par le fervent
témoignage du Christ en qui nous croyons.
Car en elles se trouvent les Semina Verbi;
le "rayonnement de [unique vérité" dont
parlaient déja les premiers Péres de I'Eglise,
qui sont vivants et travaillent au milieu du
paganisme, et auxquels le Condie Vatican II
a fait référence. Nous connaissons ce que nous
croyons étre les limites de ces religions, mais
cela n'empéche, en aucune maniére qu'il y ait
en elles des valeurs et des qualités religieuses,
méme insignes ».

JEAN-PAUL Il, Audience générale du 22
octobre 1986 (D.C., n° 1929, p. 105-1066).
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Hans-Urs von BALTHASAR

Vers le dialogue

LE présent cahier traite d'abord la question : comment un
dialogue entre christianisme et bouddhisme pourrait-il
¢tre possible ? Nous commencgons par le bouddhisme,
parmi maintes autres formes de religiosité orientale (de I'hin-
douisme jusqu'au shintofsme en passant par le taofsme), parce
qu'il s'agit de la forme de religiosité la plus cohérente et la plus
rationnelle, bien qu'elle ne compte fp us guere de tenants en
Inde, et parce que, sous la forme profondément réélaborée qu'il
a prise au Japon, tant dans la pratique que dans la spéculation
(Zen), il exerce une influence importante sur les pays de culture
chrétienne en Europe et en Amérique du Nord.

Ce phénomene extérieur renvoie a un phénomene intérieur.
Sil'on passe en revue les plus grandes formes religieuses de la
terre, face a ce qui se fonde sur la Bible (judaisme et chris-
tianisme) ou ce qui en subit l'influence (islam), il ne se dresse
plus, en fait de grande religion séculaire, que celle-ci, qui repré-
sente le complexe oriental. Cette religion exige du christianisme,
de la méme maniere que la spéculation subtile que les Peres
développerent a partir de Platon pour répondre au néo-
platonisme (quasiment disparu aujourd'hui), une confrontation
réfléchie. Et la ou le christianisme risque de devenir superficiel,
elle le mine du fait de sa force spirituelle et religieuse, et le
menace d'effondrement. Il est donc compréhensible que les
deux extrémes antipodes du christianisme, Plotin et ses succes-
seurs, et la mystique savante de I'école de Kyoto, entretiennent
une profonde affinité (on a soupconné Plotin d'avoir été
influencé, dans la cosmopolite Alexandrie, par des courants
indiens), en sorte que se fasse jour, pour les chrétiens d'aujour-
d'hui, l'exigence de comprendre comment les grands Peres de
'HEglise ont pu ésister a la séduction du néo-platonisme d'alors.
Sur bien des points, on devrait pouvoir apprendre beaucoup
d'eux en vue de ce nouveau dialogue. Mais on pourrait aussi
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se demander si, ici et la, en tant que chrétiens, ils sont allés
suffisamment loin et d'une maniére assez radicale dans leur
transposition des concepts et des comportements néo-platoni-
ciens. Certains des principes recus d'eux par les chrétiens dans le
domaine de l'ascese et de la mystique, comme par exemple
I'apatheia(absence de toute passion), ou la théologie négative
(nous savons Cfue Dieu est, mais ignorons ce qu'il est), conset-
vent a travers la longue tradition chrétienne une ambiguité qui
n'est pas parfaitement dominée.

Byzance qui, par sa spiritualité propre, était déja géographi—

uement prédestinée a un réle de médiation entre I'Est et
'Ouest, et ce qui en survit dans la piété et la liturgie orthodoxes,
ne peut étre negligée comme ¢élément essentiel dans le dialogue :
c'est un partenaire qui, il est vrai, participe peu aux congres qui
se réunissent actuellement.

LES causes de la présence toujours plus grande de la spi-
ritualité orientale dans les pays chrétiens sont claires. Le
malaise da a l'expansion forcenée des techniques occidentales,
jusque dans les formes qui menacent le plus I'humanité entiére,
ont renversé jusqu'a son contraire 'optimisme culturel du siecle
passé. Il a été remplacé, non seulement par une crainte de
l'avenir, mais aussi par un doute profond sur le sens de
l'existence. Pour le bouddhiste, I'existence est essentiellement
souffrance, et il n'y a de sens que dans l'effort pour la dépasser.
Bien évidemment, il ne prendra pas la voie facile du suicide,
mais une forme disciplinée de c%)épassement, beaucoup plus
sérieuse et moralement exigeante.

Il y a une seconde raison, moins profonde : le stress quoti-
dien. A I'heure qu'il est, 'homme civilisé, surmené, succombe
sous de nombreuses taches, et il cherche une compensation dans
le large éventail des méthodes de méditation otientales qu'on lui
propose. Clest la que 'occidental fait difficilement la ditférence
entre ces diverses formes et les conceptions religieuses et philo-
sophiques qu'elles recouvrent. Pour lui, elles sont un moyen
facile (c]]e ressourcement systématique, d'une recherche de la paix
due a la nécessité de se détacher de tout ce qui est fini, afin
d'accéder a un « vide » — un vide qui n'a pas grand-chose a voir
avec la facon dont le congoit le bouddhisme zen —, une grande
illumination. II suffit a I'occidental d'y trouver une pause psy-
chologique répétable, qu'll vit d'une maniére plus ou moins
religieuse, alors que cette méme phase, chez le bouddhiste,
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représente lexperlence métaphysique décisive. Certains maitres
orientaux de l'abandon se demandent a juste titre si l'occldental,
tellement pénétré de sa « personnalité », serait capable de s'en
déposséder de facon sérieuse.

Le troisi¢éme point, et c'est peut-étre le plus important, est
I'éloignement de beaucoup de chrétiens d'une certaine fagon de
présenter la vérité chrétienne. Celle-ci leur apparait comme une
multitude d'« articles de foi » isolés, sans aucun centre unifiant
qui en permette une vision d' ensemble. Plus ces articles sont
isolés, moins ils sont dignes de foi. Et I'on comprend que l'on
puisse considérer beaucoup de ces formules, depuis des siccles
tirées de la Bible ou imposées par le rnagistére comme rendues
caduques par une exégese rigoureuse, ou les ramener a des
conditionnements culturels par une conscience historique affi-
née, ou les supposer tirées d'une piété populaire non-biblique et
élevées ensuite au niveau de dogmes. é)ul plus est, on entend de
la part de gens qui auraient pour fonction de se faire les repre—
sentants officiels du donné recu plus d'un doute, plus d'une
version contradictoire : si les gens qui s'y connaissent ne sont
pas d'accord, a quoi le non-spécialiste doit-il se raccrocher ? Et
quand on voit les différentes confessions chrétiennes, qui sont
parties d'une unité, se disperser en une diversité toujours plus
grande, et connaitre ou admettre des interprétations toujours
plus différentes de la prétendue « Révélation », pourquoi ne
pas se tourner vers la tendance religieuse opposée, celle qui
montre et parcourt de facon décidée le chemin menant de la
pluralité des choses du monde a l'unité qui fonde toutes choses ?
Et quand pour finir on dit de ce chemin qu'il n'est pas, contrai-
rement a ce que I'on pourrait penser superficiellement, une fuite
hors du monde, mais permet de vivre dans le monde comme
quelqu'un qui en est delivré, pourquoi hésiter encore a accepter
cette offre qui simplifie tout ?

PAR suite, il ne faut pas s'étonner de ce que I'Occident
moderne se soit tourné de plus en plus vers la sagesse
orientale. Face a l'arrogance intellectuelle de I'hégélia-
nisme de toute tendance, Schopenhauer (1) a été le premier a

(1) Rappelons gque nous fétons cette année le bitainé de la naissance de Schepen

hauer, et que cet anniversaire est actuellememts s pays de langudlemande
l'occasion d'une recrudescence de l'intérét poyreoseur. Les auteurs cités ici sor
langue allemande — on pourrait leur ajouter Wagbeiecteur francophone ne doit
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donner le signal de cc tournant. On sous-estime aujourd'hui
l'influence énorme qu'il a exercée sur un large public dans la
bourgeoisie cultivée — en marge des intéréts politiques, impé-
riaux ou socialistes. On peut énumérer des éleves immédiats :
Frauenstadt, le jeune Nietzsche, Paul Deussen, dont les travaux
sur la pensée indienne eurent eux aussi un effet trés profond,
Eduard von Hartmann, qui chercha a concilier Hegel et Scho-
penhauer, Mainlander, Bahnsen, etc. Mais cela ne suffit pas.

11 faut encore suivre les racines souterraines de Schopenhauer
et du tournant vers I'Orient en général jusqu'a notre époque :
toute la premicre partie de l'oeuvre de Reinhold Schneider est
marquée par son « maitre de vie » Schopenhauer, et il recon-
naissait franchement que seule la personne de Jésus-Christ
l'avait finalement retenu de se tourner vers le bouddhisme. 11
avait « le désir passionné de voir lInde; les traditions de l'Inde
et de la Chine auraient pu étre pour mot une forte tentation,
st k sentiment toyjours plus attirant de Uhistoure européenne
ne mavait pas poussé a la rencontre du Christ » (...). « Les livres
de Heinrich Zimmer éveillérent a nouveau en moi la nostalgie
de lInde» (2). C'est en derniere instance la radicalité du
«Rien » (nada) de Jean de la Croix qui lui permit de trouver
pour I'élément oriental un abri dans le christianisme.

Un autre exemple : le docteur Albert Schweitzer, dont le
« respect de la vie » a des racines indiennes trés conscientes (3).
Comme phénomene extréme, pensons a Thomas Merton, qui, a
la recherche des plus hautes possibilités de la contemplation
chrétienne, et en dépit de bien des hésitations et des distinctions,
avangait a la rencontre de I'« advaita » de la « non-distinction »
du sujet et de l'objet, de Dieu et de moi. Parmi les nombreux
écrivains qui, dans 1'Ouest américain, regardérent au-dela du
Pacifique, vers les Indes, citons Aldous Huxley, Christopher
Isherwood, et d'autres, ou aussi le théologien mi-indien Rai-
mundo Pamkkar, qui finit par enseigner a Santa Barbara.

Si nous n'avons pas besoin de nous y attarder, il nous faut
par contre nommer des européens qui se sont engagés sérieuse-
ment et a fond dans la pensée indienne, surtout bouddhiste. 11

pas oublier ici les nombreux penseurs et écrivaieslangue francae qui ont sul
I"influence de Schopenhauer, traduit a partir deges60 du siécle dernier. Citons
exemple les fréres Goncourt, et jusqu'a Proust {NRd).

(2) Verhiillter Tag, p. 77 et 86.
(3) Voir son livreDie Weltanschauung der indischen Denker, 1935.
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suffit ici de citer les oeuvres d'Albert Cuttat (4), Heinrich
Dumoulin (5), Hans Waldenfels (6).

On peut aussi souligner les différences avec tant de netteté

uc tout dialogue en devient impossible (7), ou au contraire

onner de Maitre Eckhart une 1nterpretat10n a ce point pan-
théiste que le dialogue est fini avant d'avoir commencé (8).
Mais ce qui est essentiel, c'est que, du coté du bouddhisme Zen,
on chercC}lle un dialogue sérieux avec le partenaire chrétien. Clest
déja le cas du vieux maitre Keiji Nishitani (9), de Masio Abe, et
déja de Daisetz Suzuki. Il est caracterlsthue que l'intérét "de
ces japonais pour le christianisme ou I'Occident soit surtout lié a
deux noms : Maitre Eckhart (10) et Martin Heidegger, qui a
lui-méme mené un dialogue avec I'Orient. Quant a savoir si,
devant une confrontation qui cherche a surmonter de si pro-
fondes oppositions, on peut se permettre d'offrir des exercices
de Zen i)our chrétiens, comme le fait Enomiya Lassalle (11),
laissons la question de coOté.

LES différentes questions qui doivent permettre de présenter
et d'évaluer la proximité et la distance entre les deux voies de
salut seront traitées dans les différents articles de ce cahier, et il
n'est pas question d'anticiper ici sur les réponses.
On se contentera de conseiller une grande prudence et une
grande circonspection, de mettre en garde contre les jugements
tout faits. Au premier coup d'ceil, ce sont surtout les différences
(que l'on tend a recouvrir de slogans tranquillisants) qui doivent
frapper. En Orient : le monde comme illusion ; en Occident : la
création comme réalité créée %oar Dieu. En Orient : négation
d'une signification positive de I'individuation (comme Moi ou

(4) Cf. Expérience chrétienne et spiritualité orientale, Paris, Foi Vivante, DDB, 1967.
(5) Begegnung mit dem Buddhismus, 1982.

(6) Absolutes Nichts : Zur Grundlegung des Dialogs zwischen Buddhismus und Chris-
tentum, 1980. Citons aussi les ouvrages collectifs édités par lui, Sein und Nichts :
Grundbilder westlichen und dstlichen Denkens, 1981, et Begegnung mit dem Zen-
Buddhismus, 1980.

(7) Cf. H. van Staelen, Le Zen démystifié, 1985.
(8) Cf. les travaux du comte Diirckheim.
(9) Son ouvrage principal, « Qu'est-ce que la religion?s, est paru en allemand en 1982.

(10) Voir la-dessus I'ouvrage important de Shizuteru Ueda, Die Gottesgeburt in der Seele :
Die mystische Anthropologie Meister Eckarts und thre Konfrontation mit der Mustik
des Zen-Buddhismus, 1965.

(11) Zen-Meditation far Christen, 1971 (2¢ &d.).
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comme Identité) ; en Occident, surtout dans ce qui, en lui, est
rnarque par le christianisme : accent mis sur ce que la personne
a d'impérissable. Par suite, en Orient : effort vers la non-
distinction du relatif et de l'absolu (advalta) ; en Occident :
maintien de la différence insurmontable entre Dieu et la créature
jusque dans les plus hautes formes d'union mystique et de vision
béatifique au Ciel. En Orient (pour préciser ce @ quoi il a de]a
été fait allusion) : l'identification du Moi avec la « Soif » (d'étre
et d'avoir) ; en Occident : toute concuplscence n'est pas mau-
vaise et a effacer et le centre du Moi ne s'identifie en rien a
celle-ci. Par suite, en Orient : réincarnation ; en Occident :
ation se fondant sur le caractére unique de Ia personne. Et
%m a pattir de tout cela, I'alternative apparemment irréducti-
ble -- en Orient : 1rnposs1b1hte d'un message unique venant de
I'Absolu et marquant l'existence historique ; en Occident : la
démonstration que toute sagesse intérieure au monde doit s'in-
cliner devant le message unique et historique de Dieu en Jésus-
Christ, son incarnation, sa crucifixion et sa résurrection, qui
restent sans analogie dans le monde.

Toutes ces antithéses touchent une vérité incontestable, et
elles ne cesseront de refaire surface dans tout chalogue sérieux,
de telle sorte qu'il est exclu que leurs termes puissent venir
coincider (par exe C})le au sens d'une convergence aboutissant a
cette religion mondiale dont réve Hans Kung), et que l'on se
contentera d'un rapprochement dans une compréhension
mutuelle. Mais ce gul est d'une importance décisive est )uste—
ment ce dans quoi de tels rapprochements se font et ce par quoi
ils peuvent se justifier. Nous ne pouvons et ne voulons, dans
cette introduction, conclure que par quelques questions, en
souhaitant qu'elles donnent a penser.

a. Que signifie le fait que saint Paul décrive I'état du monde, tel
qu'il apparait aujourd'hui, par une série de cing mots : néantité
(mataiotés : vanité, absence de contenu, absence de permanence
et d'avenir), servitude (douleia), décomposition (phthora :
déclin, déchéance), soupirer (systenazein : gémir en commun),
étre ensemble dans les douleurs (synodinein), et qu'il inclue
dans cet état 'homme, pourtant déja racheté (« nous aussi sou-
pirons »), voire n'en excepte pas 1'Esprit divin qui « pousse des
gémissements inexprimables » (Romains 8, 20-23, 26) ? Devant
une telle expérience de l'existence, Eduard von Hartmann peut
risquer cette phrase : « ce qul y a dimmense, mais de fini dans
la douleur du monde s'éléve ainsi a linfinité de la douleur
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de Dieu » (12). Quel rapport y a-t-il entre cette déclaration de
Paul et des concepts comme Maya (« illusion cosmique ») ou
trishna (« soif »), et les tentatives pour dépasser I'état dont nous
faisons l'expérience dans le monde ?

b. Que signifie, quand on regarde 'opposition entre l'aperson-
nalité orientale et I'accent mis en Occident sur la personne, le
concept utilisé des deux cotés de « renonciation au moti » » Uni-
quement une attitude éthique ? Ou le concept renvoie-t-il en
Occident au souhait d'une philosophie approfondie et théologi-
quement fondée de la personne ? D'un point de vue trinitaire et
christologique, la personne est fondée par un rapport qui l'en-
traine au-dela de soi, ce qui signifie plus que cette simple « struc-
ture de dialogue », dont parlent surtout actuellement les per-
sonnalistes juifs, qui n'ont cependant pas comme arriere-fond
lidée d'un homme-a l'image d'un Dieu trinitaire. Sans doute,
dans le « au-dela de soi », on ne Feut pas laisser tomber le
« soi ». C'est pourquoi, dans le dialogue entre bouddhisme et
christianisme, la question ne cessera de surgir : ce qu'il y a de
kénotique (la « vacuité ») dans I'Absolu est-il Charité (ce que dit
le chrétien) ou une pure ouverture sur l'llimité ? Par ailleurs, on
devra demander a un théologien occidental de I'Etre d'expliquer
ce qu'il en est de I'Etre dans la kénose christologique, et, pat
analogie, dans la kénose trinitaire, si le mot « kenon » signifie
vraiment «vide ». Clest sans doute 1a autre chose qu'une simple
baisse en puissance (quantitative) de I'Etre.

c. A partir de ce dernier point d'interrogation se décidera aussi
ce qui tourne autour du probléme de l'advaita, de la non-
dualité. Si l'unification se tait par la charité, la distinction reste
présupposée, jusque dans l'essence de Dieu, une distinction qui
n'est pas annulée, mais plutot dépassée dans l'amour commun
de personnes distinctes, a savoir I'Esprit Saint. Si en revanche
l'unification n'est pas congue comme charité, mais comme une «
intuition » parfaite, comme une « illumination », alors il ne
s'agit que de la suppression du face-a-face du sujet et de I'objet
(noésis-noema). On comprend alors la négation de toute dualité
définitive : on n'en a plus besoin. La solution chrétienne et
occidentale ne s'oppose alors pas seulement au bouddhisme,
mais a toute philosophie mystique qui, comme le platonisme,
voit dans 1'Un la perfection, et dans le Deux une chute hors de
celle-ci.

(12) System der Philosophi¥|l, 79.
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d. Dans le domaine purement logique, les trois étapes, théolo-
gie, affirmative, négative, et d'éminence que connait I'Occident
ne peuvent pas se comparer a la négation des Orientaux, qui
n'est elle-méme nullement sans ambiguité. En eftet, le Nirvana
n'est certainement pas simplement le contraire de ce que 1'Occi-
dent désigne, soit sans réflexion, soit a,1a maniere de la dialecti-
que hégé%i%nne, comme Etre. Si cet Etre, en Occident, a son
sommet dans 1'Esprit, I'Orient oppose a cet Esprit un esprit
encore fini, mais prét a entrer dans le Nirvana (Amida, par
exemple), qui, a partir de I'état de sur-Esprit qu'il a atteint, dans
la compassion, se tourne, réflexivement, vers le non-esprit.

e. Si I'Absolu de I'Occident s'exprime de fagon essentielle (« au
commencement était le Verbe ») et St cette expression devient le
fondement de tout ce qui est dans le monde (« en lui tout a été
fait »), on peut comprendre qu'il s'exprime soi-méme de facon
absolue dans l'histoire, en Jésus-Christ. Peut-on découvrir en
Orient quelque chose qui corresponde a cette expression de
soi-méme ? La réponse dépend sans doute de 'explication de
l'origine de ce qui est fini, reponse que Bouddha a expressément
refusé de donner.

LE « dialogue entre deux mondes », la « communication

intermondes » entre les cultures, dialogue dans lequel il y
va de ce qu'elles ont d'incomparable, ne peut plus étre
remis au lendemain. «La future unité planétaire de humanité
ne pourra trouver une forme véritablement humaine ni dans
la voie occidentale ni dans la voie orientale, mais sans doute
seulement au moment ou lon aura trouvé le point
commun ou elles se répondent. Il faut sans doute donnet
raison a ceux de nos amis d'Extréme-Orient qui tiennent la
rencontre de la pensée occidentale et de la pensée orientale
pour un processus ausst important, voire plus important, que
la rencontre entre la pensée grecque et la pensée chrétienne
dou est sortie lhistoire de 'Occident » (H. Rombach).
Hans-Urs von BALTHASAR

(traduitdel'allemandpar Aude Dubarry de Lassale)
(titre original : « Dem Dialog entgegen »)

HansUrs vonBalthasarpéen 1905 a Lucerne (Suissgptreen 193¢
Membrede la Commissiofhéologique internationale ; membre assaléé
l'nstitut de France. Cofondateur gition alemarde deCommunioCar
dinal en 1988Derni¢respullications enfrancais :L’heure de/Fgiis,
«Communio », Fayard 986 etFspérer pour rous, DDB, 1987.
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La prison du regard

PASSIONNE par la découverte de 'Inde et de I'hindouis-

me, un missionnaire frangais se voit renvoyé par un de ses amis
hindous a sa propre foi chrétienne :« Ce que mon frere Acyut
me demandait, c'était tout simplement que je sois moi-méme.
Puisque jétais chrétien, je devais le devenir vraiment {..)
Acyut, mon frére inflexible, me pousse ainsi a retourner a
ce Jésus que je ne connaissais que par habitude. (..) QuAcyut
attendit de moi que je devienne plus totalement chrétien... ne
m'étonna plus des que je le connus mieux » (1).

Ramakrishna, mystique bengali du XIX" siecle, aprés avoir
parcouru les diverses voies spirituelles de la tradition hindoue,
décida de suivre le chemin de I'islam puis, quelques années plus
tard, celui du christianisme : « Rompant toute barriére de
croyance ou de religion, il pénétra dans un nouvel état dextase.
Le Christ possédait son ame... Il avait «réalisé » son identité
avec k Christ comme il s'était tour a tour identifié a Kali,
Rama, Hanumdan, Radha, Krishna, Brahman et Mahomet.
Entré en samddhi, Ramakrishna communia avec le Brahman
avec attributs. Il découvrit que k christianisme est également un
chemin conduisant a la conscience de Diew (2)..

Les conseils d'Acyut et le cheminement de Ramakrishna ont
de quoi intriguer et dérouter le chrétien, le prenant pour ainsi
dire a contre-pied. Hospitalité «nclusiver du mystique hindou
et prétentions «exclusivesy du missionnaire chrétien : allons-
nous donc opposer des religions inclusives (hindouisme, boud-
dhisme...) et (5) es religions exclusives (christianisme, islam...) ?
Encore faudrait-il préciser le sens de ces termes. Nous rappelle-

(1) Guy DeleurgRenaitre en Inde (Stock, Paris, 1976), p. 320-325.

(2) Solange Lemaitr&amakrishna et la vitalité de Uhindouisme (Seil, Paris, 1959),

p. 9-94

12

La prison du regard

rons rapidement quelques traits de 1'hindouisme et du boud-
dhisme avant de considérer le regard que ces traditions portent
sur les « autres », en particulier sur le christianisme. Faute d'es-
pace pour citer textes classiques et auteurs contemporains,
nous procéderons le plus souvent par allusions.

Hindouisme et bouddhisme : Quelques points de
repere

A la différence, par exemple, du christianisme ou du boud-
dhisme, I'hindouisme n'a pas de fondateur unique et reconnu ; il
n'a pas de date de naissance repérable. 1l est, depuis toujours et a
travers d'innombrables transformations, la dimension religicuse
de la civilisation indienne, creuset ou se mélerent des apports
divers, aux otigines parf01s insaisissables. Cette diversité est
telle qu'elle a amené quelques observateurs a voir dans 'hin-
doulsrne une nébuleuse ou une fédération de rehglons plutot

u'une religion unique. C'est accorder trop dlmportance a
I'unanimité dans le dogme ou au pouvoir unificateur d'une hi¢-
rarchie. C'est méconnaitre l'unité que lui conferent des mythes
et des symboles, des rites et des valeurs qui le parcourent de part
en part. Les courants nouveaux qui se développeront en son
sein pourront mettre en cause les institutions les mieux établies :
ils finiront presque toujours par trouver une place acceptable
dans le grand ensemble. Il n'en reste pas moins que cette diver-
sité interne et cette continuité avec la civilisation indienne ne
prédisposaient pas l'hindouisme a prendre une conscience nette
de son identité face a d'autres religions.

L'histoire de I'hindouisme est parcourue par une tension
constante entre l'un et le multiple. Dans les hymnes Védiques et
dans les rituels brahmaniques c'est le multiple qui semble I'em-
porter. On reconnait une multiplicit¢ de forces, de puissances, de
divinités et de manieres concretes (r1tuelles) d'entrer avec elles
en relations d'échange. La multlphclte n'est pas mauvaise en soi.
Elle doit cependant concourir a I'harmonie. I faut lutter contre
la dispersion, la désorganisation. Il faut résister a la poussée du
chaos, assurer I'harmonie du cosmos, maintenir ou restaurer la
cohérence de l'univers. I'harmonie se traduira dans le respect
d'une certaine hiérarchie : celle des niveaux de l'univers (cos-
mologie), celle du panthéon, celle des étres humains (échelle
sociale et rituelle des classes et des castes). Y a-t-il, au sommet
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de cette construction ou encore au-dela, un principe unique qui
fonde et rassemble ? Les textes les plus anciens en patlent peu ;
s'ls le font, c'est avec prudence et patfois une pointe de scepti-
cisme. Un verset antique et mystérieux sera beaucoup invoqué
}laar la suite : « Il est un, et pourtant les sages inspirés parlent de
ui sous des noms multiples» (Rigveda, 1.164.46).

Ce monde plein est clos sur lui-méme. Le regard que I'on
Eourrait porter sur lui de l'extérieur est quantité négligeable : les
arbares, qui ne parlent pas le sanscrit et ne pratiquent pas les
rites, ne seraient-1ls pas démoniaques ? Les voila maintenus a la
frange du monde pur et civilisé, mais intégrés par le fait méme a
la vision sociale et religieuse de l'univers brahmanique ! Le
re%ard vraiment extérieur, qui jauge et relativise, ne sera pas
ce

ui de I'étranger (3), mais du renongant (sannyasin.

Cherchant a échapper a la loi implacable du Karma et a la
roue des renaissances, le méditant des Upanishad n'a d'autre
petspective et préoccupation qu'une délivrance qui se situe au
plan de I'absolu. L'ancien enchaine : qu'elle soit dictée par le
plaisir, l'intérét, les convenances sociales ou les devoirs moraux
mmporte peu. Le chemin de la délivrance passe donc par le
renoncement a toute action, y compris les rituels, les sacrifices,
les observations religieuses de la tradition brahmanique. En
quittant le monde, le renongant ou le méditant quitte aussi la
religion «mondaine» : les rites pour obtenir la pluie ou la
naissance d'un fils, le souci d'acquérir des mérites ou de se
préparer une «bonne» réincarnation. Pour le renoncant ne
compte plus que le « Soi » (liman), ce principe par quoi il n'est «
pas-deux » avec I'Absolu (advaita : non-dualité). Tout ce qui
est relatif est provisoire ; environnement matériel, cadre social,
individualité physique et mentale sont appelés a disparaitre : les
fleuves, en se pergant dans l'océan, abandonnent leur nom et
leur forme.

Grace au renoncant l'hindouisme est désormais une tradition
compléte, capable de répondre a tous les besoins et toutes les
potentialités de I'étre humain. La religion « mondaine » aban-
donnée par le renongant demeure bien vivace pour la majorité
de la population. Cette religion mondaine est cependant expo-
sée en permanence a la séduction de I'Absolu. Tout le devenir
de I'hindouisme, depuis environ vingt-cing siecles, n'est peut-

(3) On peut se demander si ce regard porté pearigér a jamais retenu l'attention de
la conscience hindoue avant le Xiecle — et encore !
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étre que la quéte sans cesse reprise de «voies» capables d'inté-

rer le moins mal possible le pdle de ce monde-ci et celui de
%Absolu. La diversité propre a I'hindouisme ne cesse de s'enti-
chir : succession des étapes (@shrama) dans le cours d'une vie
individuelle ; succession des ages (yuga) du monde, avec les
Ecritures révélées et les hiérarchies de valeurs propres a chacun ;
diversité des roles dans la société t{caste, sexe...) ; particularités
régionales et locales ; traditions familiales ; juxtaposition de
"points de vue" (darshana : regard) — ce que nous sommes
tentés d'appeler écoles ou branc%es de la philosophie et de la
théologie ; possibilité, dans le culte et la méditation, de se choi-
sir tel ou tel visage de la Divinité ; variété des voies (marga) et
des traditions (sampradaya) se transmettant de gourou en gou-
rou et répondant a la diversité des tempéraments, des constitu-
tions physiologiques et mentales (guna). Dans la perspective de
la tension entre valeurs « mondaines » et renoncement, rien n'est
a rejeter totalement. Rien, non plus, n'a de valeur définitive. Tout
peut étre instrument, méthode, cheminement (4). Diversité,
tolérance, relativisation : ces principes, qui sont d'application
dans le cadre du monde hindou, pourront, le jour venu, s'éten-
dre a d'autres traditions.

Ainsi, le bouddhisme lui-méme, qui récuse quelques—unes des
doctrines et des installations essentielles de 'hindouisme, est,
jusqu'a nos jours, considéré par certains hindous comme une
branche de leur tradition. Un mythe puranique fait méme du
Bouddha un avatdra, une manifestation de Vishnu. Reconnais-
sance non exempte d'arriere-pensées : l'avatira Bouddha est
chargé de précher de fausses doctrines afin de conduire a leur
perte les adversaires des dieux. Récupération «théologique»
d'un bouddhisme qui sera par ailleurs lentement réabsorbé par
le monde hindou : s'il a incontestablement fait preuve d'origina-
lité¢ dans l'enseignement et de vitalité dans l'action missionnaire,
le bouddhisme indien est rentré lentement dans le giron hindou,
disparaissant en tant que tradition distincte.

Si I'hindouisme s'inscrit dans un contexte culturel, social et
rituel trés codifié, il ressent moins le besoin d'une unanimité
doctrinale. Il ne se préoccupe gucre de créer ou de maintenir des
institutions qui assurent le rassemblement visible de tous les
«élus» ou de tous les «spirituels ». La résistance active aux

(4) 11 est d'ailleurs concevable que le méme individuepiusieurs voies différentes
dans le cadre de renaissances successives :ralite du caractére relatif de ces voies.
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conversions d'hindous vers une autre religion est souvent dictée
par des intéréts socio-économiques plus que par des impératifs
théologiques. Les campagnes pour réintégrer (par « purifica-
tion » : shuddi)ceux qui se sont laissés sé§uire par le christia-
nisme ou l'islam se sont certes développées depuis le siccle der-
nier dans des milicux que I'on pourrait appeler — faute d'un
meilleur terme — un « intégrisme » hindou. Est-ce simplement
la réponse a ce qui est ressenti comme une agression mission-
naire, un prosélytisme importé ? Est-ce la radicalisation d'un
courant qui serait traditionnel, bien que mineur ? Est-ce au
contraire un modele nouveau injecté a I'hindouisme par les
religions « occidentales » et « prophétiques » (islam, cEristia—
nisme) auxquelles il essaie précisément de résister ?

Du bouddhisme on ne dira ici que quelques mots. Né en Inde
a 1'époque des Upanishad et des renongants, il se présente
comme une « Vole du milieu », une méthode de délivrance
rigoureuse mais équilibrée. Ne se pronongant pas sur la nature
de I'Absolu, refusant de faire appel a une révélation surnatu-
relle, le bouddhisme se base sur un enseignement que le Boud-
dha fondait sur sa propre expérience. Cet enseignement n'est
pas la propriété du Bouddha. D'autres maitres ont pu le ]l:>ropo—
ser avant et apres lui. Et chacun de nous peut refaire 'expé-
rience qui fit de lui un Bouddha (« éveillé », « illuminé »). Ecole
d'éveil par le détachement et la sagesse, le bouddhisme s'inté-
resse peu aux théories et se méfie par principe des dogmatismes
rassurants. C'est a cette aune qu'il mesurera les autres tradi-
tions. Une partie de I'i'mmense littérature qu'il a produite pres-
ue malgré lui tend a démontrer les contradictions internes
ges discours dogmatiques, déblayant ainsi la voie pour une
quéte plus essentielle. Voie de purification et d'illumination, le
bouddhisme considere d'abord I'éthique comme une propédeu-
tique. Une redéfinition bouddhique des valeurs et des institu-
tions sociales devrait se faire a partir de l'expérience de I'éveil :
les moines cependant, de par leur position en retrait de la
société, n'ont pas toujours eu ce souci de « retour » au monde. 1
faudrait en outre envisager ici la relation du bouddhisme aux
religions qui, en Asie du sud-est et en Extréme-Orient, lui pré-
existaient. Venant se superposer, de facon généralement non-
violente, a des religions « mondaines » déja lies a une vision du
cosmos et de la société, le bouddhisme a fait entendre son
message propre. Une fois que la perspective de la délivrance est
reconnue comme ultime, des relations de bon voisinage peuvent
s'établir et des accommodements sont possibles.
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L’hindou (ou le bouddhiste) et les autres

Le sens de la rencontre entre I'hindouisme et le christianisme
(ou entre un hindou et un chrétien) dépendra du niveau ou se
situe cette rencontre.

Le christianisme peut étre percu par 'hindou comme un sys-
teme rituel axé sur llgs valeurs et les biens de ce monde relatif et
passager. Religion « mondaine », il a ses lieux de culte, son
personnel sacerdotal, ses regles de pureté, sa hiérarchie sociale,
un code éthique de droits et de devoirs individuels et sociaux.
Cet ensemble est symétrique par rapport a I'hindouisme en tant
que religion mondaine. Il obéit a des lois comparables et pour-
suit des objectifs similaires.

Sur tel ou tel point le systeme chrétien peut se révéler supé-
rieur ou complémentaire. Ainsi la dimension caritative (oeuvres
sociales, éducation, santé, développement) serait-elle, au juge-
ment de nombreux hindous, mieux représentée dans le christia-
nisme. II pourrait s'agir la d'une supériorité intrinseque : la
religion chrétienne soﬁgﬁerait davantage l'importance de l'aide
organisée. Ou peut-étre le contraste entre hindouisme et chris-
tianisme, sur ce point comme sur d'autres, est-il soumis a des
fluctuations passageres. Le choc d'une autre société, d'une autre
culture (avec leur dimension religieuse propre) peut réveiller en
moi des valeurs dormantes. Ainsi, dés le fin du XVIII® siécle, le
choc de la colonisation britannique et de la mission chrétienne
a-t-il induit, au sein de la communauté hindoue, des mouve-
ments de réforme et de purification. Face a la proclamation de
foi monothéiste des musulmans, puis des chrétiens (parfois
déistes ou unitariens), on prend conscience des superstitions
polythéistes qui résultent d'un manque d'éducation religieuse ou
sont entretenues par les intéréts protessionnels de la caste sacer-
dotale. La bonne réponse ne se trouve pas dans la conversion au
message du Coran ou de la Bible. La bonne réponse sera, par
exemple, dans le retour au pur monothéisme — réel ou sup-
posé — des Veda. De méme, la tradition hindoue ne possede-t-
elle pas en son sein les valeurs de solidarité ou de compassion
indispensables a la réforme de la société ?

Ajoutons que I'empressement réformateur des missions chré-
tiennes est a la fois SuilPeCt et un peu dérisoire. Suspect, parce
ue la « charité », loin d'étre désintéressée, nourrit trop souvent
es visées expansionnistes. Ecoles, dispensaires et projets d'irri-
gation arrachent la conversion d'intouchables ou d'autres indi-
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vidus intéressés (5). La main gauche ne sait que trop bien ce que
fait la main droite : I'une batit et l'autre baptise... Effort déri-
soire, quand on découvre que la société occidentale est loin
d'étre la société évangélique que d'aucuns faisaient miroiter.
Dérisoire encore, quand on voit les valeurs occidentales de pro-
grés ou de démocratie exercer leur séduction partout dans le
monde sans référence aux racines chrétiennes que certains se
plaisent a leur attribuer.

Quoi qu'il en soit des mérites de 'hindouisme et du christia-
nisme en tel ou tel domaine, et quelles que soient les legons
d' expenence et de savoir-faire que chaque partenalre peut rece-
voir de 'autre, nous en sommes restés jusqu'ici au niveau des
valeurs de ce monde (fat-ce le « triple monde » : régions infer-
nales, terre, cieux). A ce niveau, ou les religions sont des ensem-
bles éthiques et rituels étroitement liés a des histoires particu-
licres, ades sociétés et des cultures, comment se pose la question
de la conversion ? Est-il possible de sauter par dessus son
ombre, de passer d'une société a une autre, d'une culture a une
autre ? Bt si oui, cela a-t-il un sens ? Un anthropologue en quéte
d'inédit, de «différence », ou un dandy amateur de sensations
fortes peuvent tenter I'aventure. Pour un groupe social plus
large, 'entreprise parait déraisonnable. La méditation trans-
cendantale peut faire fureur en Occident. Mais a-t-on jamais vu
des occidentaux entrer dans le systeme social et rituel des
castes ?

Si donc le christianisme a quelque chose d'essentiel a dire a
'hindou, ce ne peut étre a ce niveau relatif qui est celui des
hiérarchies sociales, du pur et de l'impur, des mérites et des
explatlons des droits et d[;s devoirs dans un tissu social et rituel.
Et d'ailleurs, ce tissu chrétien, ou I'hindou le trouyerait-il ? Son
lieu naturel au dire des chretlens est l'Eghse I'Eglise, cepen-
dant, n'existe pas. Il n'y a que des églises, qui se donnent cha-
cune le ridicule de prétendre représenter l'unique Eglise : 1a ot
I'hindou cherchait « Christianity » il ne trouve que « Churchia-
nity ». Un peu de modestie permettrait d'éviter le ridicule. De
sol, la multlphclte des églises n'a rien pour scandaliser I'hindou.
Elle ne fait qu'exprimer %a dimension historique, sociale et cul-

(5) S'il s'agit de conversions intéregséa l'islam, au christianisme, au bouddhism:
communauté hindoue n'a pas grand chose a perdregsalan des statistiques).
s'agit d'intouchables cherchant a fuir I'explodtatila communauté hindoue est app
a se réformer. Les convertis, quant & eux, découririte que le changement diiitte
religieuse ne suffit pas a améliorer leur imageadec
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turelle des communautés de croyants. Ainsi voit-on tout
naturellement, au niveau d'une région, les convertis de telle caste
entrer dans leghse Eresbyterlenne ceux de telle autre caste
rejoindre les catholiques romains. La division des églises
chrétiennes a ici 'avantage de réduire les tensions entre groupes
sociaux concurrents tout en leur donnant les moyens §e vivre
leur identité particuliere.

Tout cela n'est que trop humain. Ce qui est plus grave, du
point de vue chretlen c'est que beaucoup d'hindous ne situent le
christianisme qu'a ce niveau-la. Les raisons de cette image tron-
quée sont multiples. Les missionnaires des églises occidentales
¢taient souvent des constructeurs plutot que des contemplatifs,
des entrepreneurs et non des renongants. Leur vie contempla-
tive était-elle trop discrete ? Ou encore s'exprimait-elle dans un
langage et avec des gestes incompréhensibles pour les hindous ?
N' ou%hons pas le mépris d'hindous de haute caste pour une
«religion p%)ulaire» bonne a séduire les couches inférieures de
la société. A tout cela s'ajoute un réflexe de défense sensible
depms la fin du XVIII® siecle ; I'incontestable supériorité de
l'occident au plan matériel (economlque technolog1que mili-
taire) est contre-balancée par l'affirmation (ou I'illusion ?) d'une
¢vidente supériorité de l'orient au plan spirituel. Le cliché d'un
occident (chrétien et) materlahste face a un orient (hmdou—
bouddhiste et) spirituel s'impose partout et se répete jusqu'a la
nausée (0). Les biographies et les écrits d'occidentaux décus par
le christianisme et séduits par 'Asie spirituelle ne feront que
renforcer cette image.

Dans cette perspective le christianisme en tant que vie inté-
rieure, quéte spirituelle ou chemin de libération est pratique-
ment inexistant... et ne fait donc pas probleme. Il faut a tel
moine bouddhiste thailandais une incontestable autorité spiri-
tuelle, le prestlge du grand age et un certain courage personnel
pour aller 4 l'encontre des prejugés de la plupart de ses compa-
triotes et coreligionnaires (7). Le respect et la compassion invi-
tent le bouddhiste a reconnaitre avec joie ce qu'il y a de meilleur
dans la religion d'autrui. Qu'il ne se laisse donc pas décourager
par les apparences chrétiennes. Dans un vocabulaire inadéquat,

(6) Il découle de la que le spirituel hindou afficheeutcompréhension de Jésus
authentique et profonde que celle du missionnain®pgen ou du chrétiemdier
occidentalisé. Le vrai Jésus n'était-il pas asiatig

(7) Vénérable Buddhasaln bouddhiste dit le christianisme aux bouddhigtedésus ¢
Jésus-Christ », Desclée, Paris, 1987). Les lignesuivent s'inspent de ces conférences.
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sous le manteau d'un langage dualiste et mythologique, le
bouddhiste clairvoyant et généreux saura déceler une authenti-
que vie spirituelle ; il respectera l'expression maladroite et
inchoative de ce qui se trouve exposé avec une clarté souveraine
dans le Dharma enseigné par le Bouddha. Certes, avec le chris-
tianisme, nous avons une religion de dévotion confiante se
donnant 11mage d'un redempteur Mais le bouddhiste ne peut-il
pas y lire I'ébauche d'une authentique libération s 1r1tuel[p une
voie légitime vers la pleine victoire sur le désir et 'illusion ? Et
s'll ne peut ignorer dans le christianisme des conceptions sim-
plistes ou des tendances magiques, le disciple du Bouddha saura
se montrer patient et se rappellera que sa propre vie spirituelle
n'est pas toujours exempte de compromissions avec les survi-
vances des religions populaires pré-bouddhiques.

Beaucoup de penseurs hindous réagiront dans le méme sens.
IIs reconnaissent la légitimité et la complémentarité des trois
grandes voies : l'action désintéressée, la dévotion confiante
(bhakti), la connaissance unitive. Tantot ils prescrivent a cha-
cun la voie qui convient a son tempérament, tantot ils procla-
ment plus ou moins nettement la supériorité d'une voie sur les
autres. La plupart des renongants, des ermites ou des méditants
considerent la connaissance unitive comme la meilleure part. Le
christianisme est a leurs yeux légitime et respectable. Considéré
comme appartenant au type religieux de la bhakti, il leur parai-
tra convenir aux besoins spirituels d'un grand nombre. Estil
capable cependant de guider I'étre humain dans les dernieres
étapes de l'ascension spitituelle ? 11 est permis d'en douter.

Les hesnatlons ou les réticences hindoues, répondra-t-on,
s'ex hqhent pat' une profonde i 1%] orance de la tradition spiri-
tuel rétienne. Rares sont les hindous qui ont une connais-
sance intime de Grégoire de Nysse, de Ruysbroec ou de Thérese
d'Avila — sans patler de I'Ecriture et de ses multiples sens. Cela
est vrai. Mais nous ne sommes pas pour autant au bout de nos
peines.

1l est clair en effet ?u aussi longtemps que deux religions se
presentent comme différentes (et pas simplement équivalentes),
c'est qu elles ont une 1ma%e encore imparfaite du but dernier
qu'elles s asslgnent Les religions sont multiples et cette multi-
plicité peut étre légitime. Mais les opposer les unes aux autres
ne peut s1gmﬁer que deux choses :

— Ou bien c'est prétendre que l'une d'elles conduit plus loin.
Serait-ce le christianisme ? Le spirituel hindou pense sans hési-
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tation que sa propre tradition est 2 méme de le guider au moins
aussi loin que n'importe quelle autre. Lui manquerait-il quelque
chose ? Il n'y a, a ses yeux, rien d'essentiel qui ne puisse lui étre
offert par son herltage hindou. L'abbé Monchanin déplorait ce
qu'il appelmt « labsence d'inquiétude spirituelle de 'Hindou
typique » ; il ajoutait : « Et plus ils sont religieux, plus ils sont
loin du Chnst » (8}
— Ou bien c'est s'arréter a un stade ou les rehglons peuvent
encore ¢tre opposées les unes aux autres parce qu'on prend les
moyens pour la fin. Accepter des dlsposmons prov1so1res des
méthodes particulieres, des images de 'Absolu — clest sagesse
si 'on reconnait ainsi humblement le besoin d'une pédagogie
Mais s'attacher a telles dispositions prov1s01res a telles
méthodes particulicres, a telles images de 1'Absolu en les oppo-
sant a d'autres et en proclamant leur supériorité — c'est cher-
cher sa secuﬂte dans le relatif, c'est refuser de mourir a soi-
méme, c'est un manque de maturité spirituelle.

Lors donc qu'un hindou est prét a reconnaitre, en des mysti-
ques ou des saints chrétiens, des freres et des sceurs, c'est qu'ils
ont, les uns et les autres, atteint un point ou il n'y a plus deux
rehglons ou il ny a plus a proprement patler ni hindouisme ni
christianisme. Il n'est pas exact, dans cette perspective, d'affir-
mer — comme on le fait souvent — que «toutes les religions
disent la méme chose ». Elles ne diront la méme chose que
lorsqu'elles cesseront d'étre des religions. Mais alors elles ne
diront plus rien. En attendant, elles restent diverses tout en
étant — peut-étre — equlvalentes

Au sommet, la comparaison n'a donc plus de sens. En cours
de route, est- clle possible ? Peut-on imaginer que quelqu'un
soit, en méme temps ou tour a tour, pleinement hindou et
chrétien bouddhiste et chrétien, musulman et bouddhiste... et
que, étant l'un et l'autre (ou I'un’ puis l'autre), il soit 2 méme de
comparer ? S'agissant d'expériences successives, on se deman-
dera si leur ordre de succession ne commandera’ pas les conclu-
sions auxquelles on atrive : puis-je étre ce que je suis (par ex.
hindou) en affectant d'oublier ce que j'ai ét¢ auparavant (par ex.
chrétien) ? Avec les meilleures intentions du monde Rama-
krishna peut bien étre un hindou qui essaie de se mettre «dans
la peau» d'un musulman ou d'un chrétien. Mais est-il vrai-
ment devenu chrétien, ou musulman ? A-t-il pris le « risque »

(8) Jules Monchanir&riss spirituels(Centurion, Paris, 1965), p. 101, 100.
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d'étre chrétien ou musulman de telle sorte qu'dderit peut-

étre resté, qu'il ne serait plus « redevenu » hifl@ans doute

aurait-il répondu qu'il se trouvait déja daka de I'hindouism
au-dela de l'islam et du christianisme. Nous someme®uet...

Il semble donc que le croyant hindou ne puisse@eher d
poser sur tout étre humain un regard hindou. Cardegel
exclure — au plan social et rituel. Il peut égalatriaclure —et
de plusieurs facons. Si I'Eglise ne retient guatéshtion, Jést
lui, peut étre accueilli et interprété selon toutee série d
registres hindous. Beaucoup ont vu en lui une nestéftion

parmi d'autres de la Divinité, wwatdra. Dans un autre regis-

tre Jésus est umishi, un «voyant »qui eut la saisi
intuitive d'une dimension de la réalité, ouvrant ainsi umipdé
vue ouune perspective capable de compléter et d'eni
d'autres pimts de vue. Mais son rdle de gourou, apparerr
plus modeste, ne vailtpas plus loin ? Jésus est souvent rec
comme unvogin ou comme un renongant. Il a « réalisé
non-dualité avec le Pére : « Le Pére et moi, nous s@nme»
Il introduit ses @sciples a cette méme réalisation de leur
filial (pour prendre une image encore dualisantpere/fils)
Comme gourou, Jésus ne peut que diriger les regardsla d
lui-méme ; il s'efface devant la source d'identité dlovient e
vers laquelleliretourne : « Le Pere est plus grand que m
S'arréter a Jésus, c'est interrompre le mouveniann'est pe
la particularité historiqgue de Jésus de Nazaretrcgupte, so
individualité empirique. Gandhi n'aurait pas étéubhié d'ap-
prendre que Jéswn'est qu'une fiction des évangélistes. Cer
figure particuliére de Jésus peut séduire certagesibilités
certains tempéraments, alors que d'autres sonmgatpa
Krishna, le Bouddha ou Francois d'Assise. Maisdala dt
cette valeur d'incitieon pédagogique, ce qui importe en Jé
comme en chacun de nous, c'est ce par quoi il «'pasdeux >
avec I'Absolu. AJésus, comme a chacun de nous, un g¢
peut dire la parole des UpanishadTat tvam asi : toi aussi tu
es Cela ».

Jésus, on Il&oit, n'est jamais «unique» et il n'intervient
« une fois pour toutes », devenant le centre dadire. Ou bie
son identité se fond dans I'Absolu, deka des noms et d
formes. Ou bien sa figure particuliére est recontm@me un
figure parmi cutres de notre devenir spirituel. Il se confi
ainsi que la pente de l'esprit hindou tend a aeroute valel
absolue a la doctrine qui enseigne le caractestifrelt provi-
soire de toutes les voies. Chacun est libre d'eygrun attache-
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ment préféentiel & la tradition dont il se réclame. Quelg
pourrait-il présenter sa voie comme supérieure auxes ? Per-
sonne, en tous cas, ne devrait présenter sa religimme urgue
exclusive, nécessaire ou absolue. La « toléranbincboue ne
tolere gere la foi qui se proclamerait seule authentiqt
seule salvatrice. Elle ne supporte pas davantagerietentior
d'un quelconque « peuple élu ». Elle rejette tonéeliation uni-
gue. La tolérance peut tolérer tout, sauf ce quialpparai
intolérant — mais qui n'est peétre intolérable que par s
refus de se laisser assimiler.

Le bouddhiste n'aura probablement pas une facendiféé-
rente de situer le chrétien. Pour lui qui chemineune voie d
renoncement et dillumination en quéte de la datlige ultime
c'est seulement a ce niveau que le christianisreé geir ur
sens. Les rites et les préceptes n'‘ont qu'une nadelagogiqueu
thérapeutique, a moins qu'ils ne soient I'expressipontaée
de notre gratitude a I'égard de ceux qui ont ouveé voie(le
Bouddha, Jésus...). Plus encore que l'hindou, lelditsteser:
circonspect en paroles : du But on ne peut rier.dinquoi
consiste la Voie ? C'est la réalisation en noudadgérité di
Dharma ; c'est voir les choses telles qu'edmst, sans plus ; c'
reconnaitre notre potentiel d'éveil, notre "boudtéiéorigi-
nelle ; c'est laisser la paix et la compassion saifaster e
toutes choses. Cela n'est possible que par I'txtindu désir et |
déracinement d'illusions telles queela est mien », « je suis ¢
ou cela ». Le mouvement par lequel le chrétienépeeshd de s
pour s'en remettre a Dieu et servir ses frereseneipcontribue
a l'extinction du désir et de l'illusion ? N'estygasalors que
dans le chrétien aussi, le Dharma se manifesteéeié, l¢
bouddhéité originelle arrive a maturité ? Le Bdhiste, dor
I'idéal est de compatir a la souffrance de tousétess vivant
et de se réjouir de leur vrai bonheur, ne peutsgheer avec jo
la délivrance a l'oeuvre chez son fréere chrétiéruil arrivere
cependant de se demander si la voie ouverte Buedha n'e:
pas, méme pour le chrétien, plus slre et pamde. Il aur
donc a cceur de proposer cette voie a tous, ldamesure de s
moyens : grace aux communications modegteaux échang
entre les peuples, I'enseignement du Bihad déja propa
de I'Asie du Sud au Japon, se fait désormais ergerdOccider
tout comme il retentissait en Inde il y a vingecsiecles : «a
porte de limmortel est grande ouverte a tous les auditeurs;
que ceux qui ont des oreilles entendent... »
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La perspective hindoue englobe donc l'univers entier. Du
moins est-clle en mesure de le faire des que la quéte de I'Absolu
et la voie du renoncant lui permettent cclle prendre distance par
rapport a son environnement social et cultuel. Se situant d'em-
blée au plan de la libération définitive, la perspective bouddhiste
englobe également l'univers entier. Le proselytlsme agressif n'est
ni requis ni souhaitable : il serait plut6t lindice d'une crispation,
d'une affirmation illusoire du petit moi. La diffusion du mes-
sage et de la «voie» est souhaitée, surtout du co6té bouddhiste :
la compassmn nous pousse 2a gulder les étres vivants sur le
chemin de 1'éveil. Mais souhaiter la victoire de la lumiére ne
signifie pas nécessairement que l'on identifie les autres religions
aux tenebres Si la « voie » chrétienne comporte lumicre et déli-
vrance, c'est que la bouddhéité originelle ou le prmc1pe libéra-
teur de la non-dualité avec I'Absolu sont partout a l'ocuvre.

Il semble que, depuis quelques dizaines d'années, la position
chrétienne (ou celle de certains groupes chretlens) ait eu ten-
dance a passer de l'exclusion a I'inclusion, se rapprochant ainsi
de la perspective traditionnelle de lhmdou ou du bouddhiste.
Mis a part quelques textes de Péres de I'Eglise sur les « semences
du Verbe », le regard chrétien sur les autres communautés
croyantes et Jeurs traditions religieuses €tait franchement néga-
tif. Beaucoup de chrétiens estiment aujourd'hui que le boud-
dhiste ou I'hindou, sans étre disciples du Christ et membres de
son Eglise, ont une relation essentielle au Christ : en Lui tout a
été créé, en Lui seul est le salut, en Lui le retour vers le Pere.
Hindous et bouddhistes ne sont pas chretlens mais c'est le
Christ en eux qui marche vers le Pere, c'est le Christ en eux qui
— ils le reconnaitront un jour dans le Royaume — est la voie, la
vérité, la vie.

Cette fagon de voir est-elle plus ouverte, plus accueillante,
plus respectueuse ? Ou bien faut-il y voir une maniére subtile
d'annexer, de « récupérer », d'assimiler ? Le chrétien, tout
comme l'hindou ou le bouddhiste, répondra sans doute qu'il n'a
pas d'intention cachée, de plan machiavélique — qu'il obéit
seulement a sa vérité. Le chrétien voit les autres dans la lumicre
du Christ. Le bouddhiste les voit dans celle du Dharma ou de
'Eveil. Selon le dévot de Krishna tous les cultes s'adressent a ce
seul Seigneur (9). Méme si la cage est dorée, chacun peut avoir

(9) Ce qui n'est peut-étre, dansBhagavadgit&(7.21-22 ; 9.23-24), qu'une éblogie
krishnaite des cultes ndaishnaites peut aisément s'élargir en une théelbgidou
des religions non-hindoues.
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l'impression d'étre ainsi prisonnier du regard de l'autre. Une
« délivrance » est-elle possible ? Peut-on faire encore un ou deux
pas ? Nous nous contenterons de les esquisser :

— Notre regard est limité et limitant. Il ne nous est pas donné
de transcender nos points de vue particuliers. L'autre sera tou-
tefois moins rigoureusement prisonnier si nous reconnaissons
sans retlcence cette partlcularlte limitée. Avouer qu'aucun de
nous n'a le dernier mot, c'est maintenir une ouverture (10).

— Le regard est de lordre du relatif ; il est marqué par ce qui
est précaire et passager. Ce dont il nous est donné de vivre — ce
que nous appelons délivrance, éveil, agape... — cela appartient
au monde qui ne passe pas.

Jacques SCHEUER

(10) « Puisque le Christ est mort pour tous et lqueocation derniére de I'homme
réellement unique, a savoir divine, nous devong tgue I'Esprit Saint offre a tot
d'une fagon que Dieu connait, g@ssibilité d'étre associé au mystére pas¢@audium
et Spes22).

P. Jacques Scheuer, né en 1942, Etudes aux Indes Eixtrémedrient
Professeur a I'Institut d'Etudes Théologiques emném Vitae (Bruxelles
Bibliothécaire-en-chef du Centre de Documentatibdee Recherche Reli
gieuse a Namur. Theés&hiva dans le MahabharatBaris, PUF, 1982.

Pensez a votre réabonnement. Merci
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Hans WALDENFELS, s j.

Les conditions spirituelles
de la rencontre

DURANT les derniéres décennies, le dialogue entr
christianisme et le bouddhisme a gagné en inten
Apres I'amorce au siecle dernier d'un intérét stifeyue
pour le luddhisme en Occident (1), on distingue aujour
plusieurs niveaux de rencontre dont le développémsind( e
particulier & des facteurs non religieux qui, dépas l'intéré
religieux commun, ont mis en rapport des groupesdins tre
divers sur ls plans professionnel et touristique, grace a
mobilité croissante, a un flot accru d'informatioes a un
communication interculturelle croissante méme aledoud-
dhisme.

Les quatre niveaux

Dans les rencontres entre les religions, on dis&ngujour-
d'hui généralement quatre niveaux : 1) le niveadico
politique ; 2) le niveau intellectuel et scientiiig; 3) le nivea
« philosophique » et « théologique » ; 4) le nivdada spiritua-
lité ascétique. Certes, ces niveaux de rencontnet pas st
tous les plans des frontiéres tres nettes les igrawis de:
autres, ils mettent l'accent sur certains pointgontants de |
rencontre.

(1) Au niveau socigolitique, les représentants des religior
rencontrent pour répondre aux provocations dedeodu

(1) Alire a ce sujet I'ouvrage récapitulatif deMly, Vom Vergleich zut VerstSndi-

gung: Der unstete Geschichte der Vergleiche zwisdBeddhismus und Christentt
1880-1980ZMR 66 (1982), 58-66.
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moment et (dans le sens des exigenceNaltra aetate, 1, a
I'égard de I'Eglise) pour, de leur c6té égalememomouvoir
lunité et lamour entre les hommes et donc aussi entre les
peuples ». Ainsi est mis avant tout en évidence ce
unit les hommes. En un certain sens, les religaies-ménes
perdent un peu leur identité, & partir du momens®@pose po
elle la question de leur contribution a la paidxada justice ent
les peuples. Souvent, il s'agit de démarches piegicet d
secours. Il s'ensuit que la question, pour chaaligion er
particulier,de sa conception de la paix, de la justice, ¢
liberté, dumonde, de I'homme et de I'humanité, de I'histaie
son conmencement et de son accomplissement, ne se posi
'on s'interroge sur la motivation et la justificet de
I'engagement temporel de ces religions.

(2) Au niveau intellectuel et scientifique se pourdigtfort
pour une meilleure connaissance de I'étranger, da@soncep
tion phénoménologique et a partir des difféerentsifsode vu
des sciences, de ['histoire, ldesociologie et de la psycholog
Ce niveau intellectuel évoque les premiers paslgseience
faits dans le domaine de la comparaison des rabgilb est vre
gue la position d'«wdépendance vis-a-vis de liens normatifs:
(H.-J. Klimkeit) (2) appaait depuis lors de plus en plus con
un trompe-I'ceil lorsqu'il s'agit de la question ldecompréhen
sion dans le domaine « religieux ». L'essence derédigion » n
reléve, sur le plan purement descriptif, ni du gmé@ne ni de
comparaison histague ; pour la définir, il faut des disciplit
aux normes intermédiaires.

(3) Nous appelons le troisige niveau « philosophique »
«théologique », parce que nous voulons faire renaarque |
séparation (et non pas seulement la distinctios) diix disci
plines qui a cours en Occident n'est toujours pasye de |
part des philosophes occidentaux comme une cargedeu
attitude philosophique. Le dialogue (concret) aleeboud
dhisme, mais aussi avec les religions chinoisesffreobeau
coup de ce que, comme toujours, la discussionesurdpparte
nance a la « philosophie » ou bien (et en méme deraplk:
«religion» reste insuffisante. Un bon exemple enuascollo
gue germano-japonais au cours duquel des philosophe
mands et des penseurs japonais ont discuté deitéuniver-

(2) Cf. Art. «Religionswissenschaft» (H.J. KlimKeitexikon der Religionen (£R),
éd. H. Waldenfels. Fribourg, 1988, 560.
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selle » (un sujet que, d'apres K. Nishitani, « de tout temps ['Oc-
cident et [Ornent traitent sur les plans religieux et
philosophique »), et cela sans mettre sur le tapis, parmi les
différentes disciplines, la discipline bien spécifique que
constitue la théologie (3). Clest avec clairvoyance qu'une critique
de la documentation de ce colloque a patlé de « la ]‘%rme délétere
de la réflexion » et rangé les articles allemands dans « la tradition
du monologue érudit » (4). Inversement le concile Vatican 11,
dans sa déclaration Nostra aetate, 2, a, en l'absence de toute
réflexion et d'une manicre tout a fait spontanée, rangé le
bouddhisme parmi les religions.

(4) Lorsque le bouddhisme est reconnu comme une voie spi-
rituelle de tout premier ordre pour atteindre une libération glo-
bale, c'est alors que l'on rencontre le niveau de la spiritualité
ascetique. Etant donné la multiplicité des terrains de rencontre
possibles, on trouve alors un intérét accru pour toutes les
méthodes de méditation véhiculées par le bouddhisme. Celles-ci
ont donné dans les dernicres décennies (dans quelle mesure
est-ce justifié? Ce n'est pas ici le lieu d'en discuter) (5), une
immense impulsion a un retour de la pratique de la méditation

ui s'est assez largement répandue, méme dans I'Eglise. Mais,
gans le dialogue entre le bouddhisme et le christianisme, on est
encore loin d'avoir fini de réfléchir a la signification théologique
et religieuse que revét le fait que des maitres du bouddhisme ont
qualifié et qualifient des chrétiens de maitres éclairés et donc de
guides sur leur chemin commun. On se demande si, du c6té des
chrétiens, la critériologie développée jusqu'ici tient suffisam-
ment compte de cet événement significatif dans I'histoire des
religions. Cette question a une portée beaucoup plus vaste que
l'autre question que l'on se pose, a savoir si un chrétien peut ou
ne peut pas méditer a la maniére du zen.

En considérant les quatre niveaux mentionnés, on se rend
trés bien compte que les décisions futures interviendront de
préférence aux troisieme et quatricme niveaux. Or, comme a ces
deux niveaux l'identité de 'engagement religieux fondamental

(6)Cf. la documentation de D. Henrich (édd)|-Einheit : Wege eines Gedanken
Ost und West (= Verdffentlichungen der Internationalen Hedereinigung 14) Stutt-
gart, 1985 ; on y trouve aussi la citationideNishitani, 13.

(7)Cf. H.-G. Holl, Die tddliche Form der Reflexiof,A.Z. 70 (23 mars 1986), Il.

(8)Cf. avec plus de détails mes réflexions précédesdesFaszination des Buddhis-
mus, Mayence, 1982, 92-137, ainsi que dans un nouvel apergn der Grenze d
Denkbaren: Meditatio— Ostund WestMunich, 1988.
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de chaque participant au dialogue est mise en cause, ils méritent
également une attention particulicre. En approfondissant ce qui
a déja été dit dans un premier examen, portons notre regard sur
quelques moments qui concernent aussi bien la méthode que le
contenu du dialogue.

« Philosophie» et religion »

Qu'on ne sache pas bien si le bouddhisme releve plutét de la
« philosophie » ou est 2 compter parmi les religions, ce n'est pas
le fait du hasard, car la question centrale est ici de savoir quel
role on y attribue a Dieu. Il n'est pas douteux que Bouddha
n'avait aucune idée du Dieu auquel la tradition judéo-
chrétienne nous a habitués. Ni la notion d'un Dieu unique et
personnel ni méme la notion du divin ne jouent le moindre role
dans ses propos. L'idée d'un Créateur est absente. Déja, il ne
saurait absolument pas étre question que Dieu se soit révélé.
Méme ce que reflete en Occigent une «théologie naturelle » n'a
dans la vie de Bouddha aucune signification.

Or, Bouddha se place au-dela de notre vision des choses,
lorsque pour lui ce qui compte, c'est de maitriser un état général
qu'il qualifie de « douloureux ». 1l s'agit pour lui de libération et
de salut. Avec d'autres théologiens asiatiques, A. Pieris a mon-
tré que, dans leur champ d'action, « culture et religion sont des
facettes de couverture dune sotériologie indivisible qui
représente en méme temps une conception de la vie et un
moyen de libération ; il s'agit a la fois d'une philosophie qui
est au fond une vision religieuse du monde et dune
religion qui est une philosophie de la vie » (6).1l s'oppose
formellement au mod¢le de pensée marxiste, selon lequel il est
possible que la « religion » meure et que la « philosophie »
survive (7).

La question que doit se poser la philosophie occidentale a
propos de l'originalité¢ d'une autocompréhension philosophique
des Asiatiques, c'est : quelle sagesse cherche-t-elle exacte-
ment (8) ? Quelle signification cette sagesse a-t-elle pour

(3) On le trouve dans son livi&heologie der Befreiung in Asien : Christentum in
Kontext der Armut und der Religionen (= Theologie der Dritten Welt, 9), Fribourg
1986, 80 p. ; cf. aussi 155 spmtssim.

(4) Cf.ibid., 155.

(5) Il faut s'attendre a une nouvelle conjoncture dianséflexion sur la sagesse.
comparer entre elles la brochure commémorativéégiar moi-méme et par

29



Hans Waldenfe

I'homme ? Est-elle son ceuvre ou n'est-elle pas finalement
comme chez Thomas d'Aquin un « donum » (cf. Somme Théo-
logique, 11-11, a. 45) ? Inversement, il reste au théologien a se
demander ce que signifie une « religion » a laquelle manque le
« théos ». 1l est certain que le bouddhisme est a sa tacon
davantage que la philosophie qui nous est famili¢re, et cela
dans la mesure ou, pour lui, il s'agit essenticllement de
l'exercice d'une pratique radicale du détachement, pratique
qui, en ce bas-monde, supprime tout repere, toute manicre de
voir. Ce n'est pas sans raison que les formes radicales de la
négation pratique aussi bien que théorique ont été comparées
aux différents aspects de la théologie négative du
christianisme (9). Or, le détachement, l'abnégation, le
silence ne sont-ils pas ces moyens de dépassement, a partir
desquels la présence de Dieu peut étre percue et s'exprimer
dans le « langage », la «théologie» devenant alors possible?
Lorsque les Peéres du Concile Vatican II ont rangé le
bouddhisme parmi les religions, ils se rendaient sans doute
compte que, si Bouddha ne parle pas de Dieu, il n'en est Fas
§>our autant tout simplement un a-thée, mais que, dans la «
umiere du néant » (B. Welte) (10), celui que, nous chrétiens,
nous appelons Dieu sannonce sans se nommer.
L'émerveillement que le chrétien éprouve a la pensée qu'il peut
prier avec {)ésus en disant : « Que ton nom soit sanctifi¢ ! »
n'a-t-il pas beaucoup trop souvent disparu ? Inversement, il ne
faut pas oublier qu'a la base de l'expérience de Bouddha, la part
la plus négative se méle a la part la plus positive : le nirvana

Th.Immoos pour H. Dumoulin Femdstliche Weisheit und Christlicher Glau
Mayence 1985, (spécialement les articles de R.J. Zwi Wevbky et J. Van Bragt),
brochure de Ratzanger éditée par W. Baier entnesiWeisheit gotte®Veisheit de
Welt, St. Ottilien, 1987 (spécialement les articles mofthiqgues de J. Moller et
Schaeffler), ainsi que la tentative de H. Kong, @annavis malheureuse dans
schématisme, de qualifier les religions chinoisesnparées au systeme prophétiq
des Sémites» et a la «mystique hindoue », de «ardureligieux empreint ¢
sagesse»; cf. H. Kling-J. Chin@hristentum und Chinesische Religidviunich,
1988.

(9)Ce que j'ai moi-méme thématisé dans mon litresolutes Nichts. Zur Grundle-
gung des Dialogs zwischen Buddhismus und ChristerFribourg, 1980, ne concel
qu'une petite tranche et en méme temps une trateckdéeve de I'histoire de ce!

négation dans le bouddhisme. Le livre auquel jedfire avant tout a été depuis tradui

en allemand : K. NishitaniWas ist Religion ?Francfort, 1982. Il a subi aussi
confrontation avec leuvre de M. Heinrichs publiée malheureusement bmgutrog
tard, Christliche Offenbarung und religidse Erfahrung Dialog, Paderborn, 1984.

(10) Cf. B. Welte,Das Licht des Nichis. Von der Moglichkeit neueigiéser
Erfahrung, Dusseldorf, 1980.
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s'allie a I'llumination, le vide a la sagesse, la sortie du cycle des
renaissances a la délivrance et au salut.

L'unité universelle et la langue

Parmi ce qui distingue surtout la philosophie occidentale de
la pratique bouddhiste, il y a, du coté occidental, I'accent mis
sur le concept et sur la logique, et du coté du bouddhisme, la
renonciation au concept et I'accent mis sur le silence et la sigéti-

ue (11). Autrement dit : ce qui distingue la pensée occidentale
je la pensée bouddhique, c'est I'exaltation de 1'idéal de la non-
différenciation et donc le refus de toute différence ; en termes
positifs : l'accent mis sur l'unité universelle. Tout ce qui releve
du langage devient ainsi la béquille dont se servent des aveugles
pour f%anchir a tatons un précipice jusqu'a ce qu'ils soient sau-
vés en attei%nant la rive opposée et puissent alors abandonner
leurs béquilles. Tout ce qui sépare et limite devient par consé-
quent une barri¢re. La suppression de ces barric¢res est poussée
st loin dans la tradition bouddhique que, contrairement aux
traditions classiques hindoues, elle nie méme tout ce qui se
rattache au moi (en sanscrit dtman). De ce méme contexte de
négation fait partie également le refus de ce qu'en Occident on
désigne par le mot « personne ». Dans l'esprit de 1'Asiatique
moyen, le mot « personne » exprime jusqu'a présent différence
et séparation, et non pas dignite et caractere unique. A partir de
la, on s'explique facilement pourquoi, en face Ccll'une idée pré-
existante négative de la « personne », la notion d'un « Dieu pet-
sonnel» ne peut que rester inintelligible (12).

Dans son article « Parole et silence », Hans-Urs von Baltha-
sar a éctit : « l y a chez les chrétiens une fatigue du positif. Il est
ancré sur des paroles et sur des faits, sans espoir de pouvoir un
jour s'en dégager » (13). En face de cette fatigue du chrétien,
le coté radicalement négatif du détachement chez les
bouddhistes exerce une immense fascination. Et pourtant,
I'homme ne peut pas vivre d'éléments purement négatifs. Du
reste, il est également simpliste de ne voir dans le langage et son

(11) Cf. a ce sujet pour plus de détails H. Waldenfélenze(note 5), 88-108.

(12) Il'y a deux exemples précis ou une longue pratipita pensee occidert a men
2 une réévaluation positive de la compréhension geetaonne : Sri Aurobindo en Ir
et K. Nishitani au Japon.

(13) Hans-Urs von Balthasav,erbum caro (= Skizzen zur Theolodig Einsiedeln,
1960, 136.
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adaptation au concept et au « jugement » que la voie menant a
tous les péchés de clivages, de divisions, de séparations et de
différences. Pour vivre, 'homme a besoin de communication.
Or ici, le langage se trouve étre le moyen fondamental de la
relation, de la bonne entente, de la réconciliation et de la
concorde.

Peut-ctre le résultat des questions en retour constamment
posées aux bouddhistes se fait-il déja sentir, lorsqu'a coté de la
figure de sagesse de I'homme inspiré, se trouve, juxtaposée, la
figure de compassion de Celui qui, inspiré, éclaire le monde et
qui, en attendant, gagne a nouveau en netteté et en relief. De
fait, le destin de Bouddha ne se réduit pas a son inspiration.
Celle-ci au contraire s'est traduite en action dans sa vie, ou il a
fait tourner la roue de son enseignement pour amener sur la
voie du salut I'humanité qui marche en aveugle parmi les téne-
bres. Prajna et Karuna (14), sagesse et compassion, sont les
deux piliers de méme importance dans la vie de Bouddha.

En ce qui concerne le langage, cela signifie que la vie de
Bouddha ne s'est pas achevée dans le silence ; mieux, encore, son
inspiration a suscité un nouveau langage (15). A ce propos, la
figure de Bouddha peut justement amener le bouddhiste lui
aussi a se rendre compte que le langage n'est pas seulement un
élément de séparation et de discrimination, mais en méme
temps et davantage encore, un moyen de dénomination, de
liaison et d'engagement. Le réle qui revient au langage dans la
communication entre les hommes ainsi que dans leurs relations
responsables avec le monde nécessite justement, dans le dialo-
gue entre bouddhistes et chrétiens, une attention soutenue (16).

Les propos sur la « responsabilité-réponse» devraient alors
rappeler au chrétien une réalité, a savoir que l'ordre qui le porte
lut est toujours transmis par le Logos de Dieu et que le christia-
nisme professe que le Logos de Dieu est celui que Jésus de
Nazareth a incarné en ce monde. L'idée que la réponse et la
responsabilité¢ de I'homme se trouvent précedées par la parole

(18)Cf. a ce sujet les deux articles dans LR 508 338ts.
(19)CH. a ce sujet, pour plus de détails, H. Waldenfgtenze(note 5), 69-108.

(20)Cf. ace sujet également H. WaldenfelSprechsituationen : Leid - Vernichturg
geheimnis: Zum buddhistischen und christlichenech-verhaltendans H. Walden-
fels-Th. Immoos (éd.)Weisheit(note 8), 289-312 ; du mémaYeltreligionen, viel
Kulturen, Sprachen und Syste— und die eine Welt des Mensche®.: Hunoic
W. Korff (éd.), Die Welt fir Morgen : Ethische Herausforderung imspruch de
Zukunft,Munich, 1986, 357-266.
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de Dieu, il est urgent que les chrétiens d'aujourd’hui en pren-
nent conscience si, dans le dialogue avec les bouddhistes, ils ne
veulent pas rester sans voix et donc incapables de dialoguer.
Qui dit « dialogue » dit aussi « langage », ce qui suppose qu'il
discute aussi de la signification qu'a pour lui le langage. 11 est
opportun de rappeler ici les propos d'Hans-Urs von Balthasar,
discernant depuis déja longtemps que la réalité originelle (« Au
commencement était le Verbe ») ne peut étre comprise que dans le
silence et ne peut méme pas étre éclairée par des paroles
humaines (17). Mais il faut passer par le Verbe incarné (per
Christum Dominum nostrum) (18) pour qu'il soit manifeste que
«la "parole" a beau avoir dans la Révélation un effet aussi
positif, historique et réglé qu'on voudra, elle n'en exprime pas
moins, et cela dabord et dés le début, le connubium entre Dieu
et lThomme, connubium dont laccomplissement est nécessaire-
ment au-dela de toute parole et en tout derier lieu non pas le
rapport entre toi et moi, mais l'éclair qui les confond
ensemble ».

Dans ce contexte, a bien réfléchir, on ne peut qu'admettre
que la résistance a la croix, au sujet de laquelle on cite
constamment l'incompréhension de D.T. Suzuki (19), a entre-
temps, chez les bouddhistes, fait place a un intérét incontestable
our la christologie de la kénose (20). C'est justement la radica-
té du dépouillement personnel de Dieu dans la mort sur la
croix de Jésus (cf. Philippiens 2) qui aujourd'hui devient un
point de rencontre entre chrétiens et bouddhistes. Un « Dieu
crucifié » ébranle les images divines répandues par I'histoire des
religions. On ne peut que se demander dans quelle mesure le
christianisme lui-méme porte réellement, imprimée dans la
conscience, la marque de l'image de Dieu telle qu'elle se rend
visible dans la personne du Crucifié. La sagesse de Dieu, telle

(14) Cf. Hans-Urs von Balthasaverbum cardnote 13), 142 ; citation suivantéid., 151.

(15) Comparez a ce sujet l'article fondamental de camathéologico-mystagogique de
makKontextuelle Fundamentaltheologkaderborn, 1985.

(16) Cf. le chapitre bien connu, «Kreuzigung und Erldualg», dans D.T. Suzuki,
Der Westlich und der 6stliche Weg : Essays ubeistithe und buddhistische Myst
Francfort, 1974, 121-129.

(17) On pourrait montrer qu&. Nishitani a renforcé cette idée dans les tradustion
européennes par rapport a l'original japonais.&C¢e sujet mes indications dans

Absolutes Nicht(note 20), 197-207 Faszination(note 5), 130-134, 138-151 passim ;
Der Gehreuzigte und die WehreligioneZurich, 1983 ; égalementModelle christliche
Soteriologie in ausser-europiiischem KontexMR 71 (1987), 257-278, surtout 262-
266, 272-274.
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qu'elle apparait dans le Christ crucifié (éfCorinthiens 1,
17-31) n'est-elle pas toujours en chemin vers desnhes?

Inspiration, libération et compassion

Si, au point ou nous en sommes, NOUs résumon:
réflexions, il en ressort ce qui suit :

(1) I n'y a pas de véritable dialogue entre les refigi sar
que (du moins du coté des chrétiens) Dieu ne péissemis e
jeu. D'ailleurs, a ce set, il importe peu que cela se fasse
'amour de 'homme et du monde ou de Dieu lui-méme.

(2) Du point de vue chrétien, 1a ou la discussion pstti
lui, Dieu n'est pas un concept abstrait ou univemsais le Diel
de Jésus-Christ, un Dieu concret qui se manifeates d'his-
toire et que, nous chrétiens, le regard tourné Jésus, nol
reconnaissons comme le Dieu trinitaire.

(3) Il s'ensuit que, nous chrétiens, nous devons, nuane
le dialogue avec les bouddhistes, confesser ennatwe qu
Dieu est vivant dans son Esprit et queesentement il est ¢
l'oeuvre. Dans la théologie chrétienne, nous naustbns mal-
heureusement toujours a la dualité de la pneunwitolet de |
spiritualité. Mais, dans la mesure ou toute réfiaxsuppos
I'expérience, orest en droit d'attendre également du chr
une réponse a la question de son expérience sgiatau d
son expérience d'enfant de Dieu, et cela d'autast que l'en-
seighement de Bouddha est essentiellement |'ensmign
d'une voie qui méne a l'eépence d'une inspiration globale
d'une libération radicale. Avant toute pneumat@odg chrétie
a donc tout d'abord besoin d'une spiritualité pFopr

Or, pour le bouddhiste, le nirvana (21) est le seuttime et, d
ce fait, en méme temps le refils toute expression orale. Ce
en partant directement du mot, s'impose (évanaueseabsolt
anéantissement absolu) a été naturellement intérfmégtemp
par les norexpérimentés comme une forme radicale
nihilisme et un regard pessimiste surn®nde. Le refus ¢
Bouddha de s'exprimer sur les questions métaptgsict dor
de se laisser entrainer dans une discussion tlh&oeigphiloso-
phique, a en outre aggravé l'impression de retiitmonde. /
vrai dire, ce n'est qu'a partir du bouddhistituent Mahayan
gue le discours sur l'expérience originale de Bbadabénéficié

(21) Cf. Art. Nirvana (A. Thannippara) : LR 461 f.
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d'uneaura lumineuse. En tout cas, le discours suréeeil ot
sur l'inspiration que comporte également le tigpandu d
Bouddha est, dans ses éléments positifs, plus solees
I'Occidental. Il en est de méme pour le discourdasiibération
Mais il faut tenir compte de ce que ni la libératimi
I'inspiration ne sont dotées d'un contenu dont oaorit
domer une description positive. Pour ce qui est déb&ation
il s'agit surtout d'une libération qui mene ensaitene ouver-
ture universelle, laguelle ne supporte plus la dptson. De
méme l'inspiration, elle aussi, dans son contef@nonce pz
aure chose que la conformité de l'apparence etedsdhce (
toute chose.

Précisément a ce point de réflexion, I'Occidentaérfe s'
risque par la de se voir reprocher encore unedeiae pas ét
« illuminé ») est tenté de demander ce que sigrifiessence di
choses », eu égard a I'expérience de la disparité e2alité ¢
idéal. Le risque de laisser tomber le caracterectiff de Iz
réalité historique douloureuse en faveur de l'idéadi'ur
mondea l'abri de toute souffrance et de réduire la souffea
du monde aux stigmates des événements que le nueu
connaitre, ce risque, face au bouddhisme, a étéhjel
constant de discussion. C'est pourquoi la respditéagthique
dans la société actuelle, l'interprétation de tdite comm
étart une histoire conduite par les hommes, l'intefiigeedu me
et de la faute et autres choses du méme genreasisst de
sujets dont le bouddhisme n'a pas encore jusquigiconnais-
sance avec une acuité suffisante. On ne peut pasplus )
apporterune solution si on n'arrive pas a résoudre d
maniére satisfaisante le probléme des vraies efalsses dis-
tinctions, des différences justifiées et non jigsti§. || convier
pourtant de concéder au bouddhisme la prétentiopodeoil
orienter I'honme vers ce point absolu et crucial a partir du
la lumiére éclaire la réalité tout entiere. La dioesde savoir
ce point peut étre atteint avec les seules forcesaines owa
l'aide de forces étrangéres reste vaine. La digimalans I'his-
toire du bouddhisme entre la branche méditative et ladbe
amidique laisse apparaitre que ce n'est pas uriéprebseule-
ment entre le bouddhisme et le christianisme, maés ce pro-
bleme est a I'oeuvre a l'intérieur méme du bouddhiVostra
aetate, 2 a taduit correctement cet état de chose en disane
bouddhisme enseigne une vogux laquelle, dans un esprit de
piété et de confiance, les hommes peuvent ou bien atteindre
l'état de parfaite libération ou bien, soit par leurs propres
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efforts, soit grdce a une aide supérieure) parvenir au plus
haut degré dillumination ».

Deux textes ont, chacun a leur maniére, exprimehoe
dans les deux religions entre force inhérentendiVidu et force
venue dailleurs :

— Jusqu'a présent, du cdté chrétien, I'observatien
Romano Guardini concernant Bouddha reste inégalé&n
seul homme a essayé avec sérieux de saisir létre lui-méme :
cest Bouddha. Ce qui voulait, cétait plus que devenir
meilleur ou, en s‘évadant du monde, trouver la paix. Il a
entrepris linconcevable, cestd-dire, tout en étant dans
lexistence, la soulever telle quelle hors de ses gonds. Ce quil
entendait par le nivana,par le demier réveil, par la cessation
de lillusion et de létre, aucun chrétien ne la sans doute
encore compris ni ne sest prononcé a ce sujet. A qui voudrait
le faire, il faudrait avoir acquis, dans lamour du Christ, une
liberté parfaite, et en méme temps étre, dans un profond
respect, lobligé de cet homme mystérieux du siaéme siecle
avant la naissance du Seigneur (22) ».

— Drégale valeur est le texte audacieux d'HansvdrsBal-
thasar dans lequel on lit :Ge n'est que dans la foi que nous
pouvons ldacher la rampe de la parole pour cheminer dans
lespace de liberté sans éprouver de vertige; ce n'est que
dans lespérance liée a notre foi que nous pouvons avec
Pierre oser sortir de la barque pour affronter les vagues
infinies de [Esprit de Dieu. Soudain, il n'y a plus aucune
formule, l'Autre qui se tient devant nous ne pourrait ni la
comprendre ni lutiliser; il exige autre chose, quelque chose
qui ne connait pas luirméme et que nous ne CoONNAISSONS
pas non plus et dont seul l'Esprit damour créateur peut nous
faire don a tous les deux. Cet esprit est souffle et non pas
figure visible ; c'est pourquoi il veut seulement nous pénétrer
de son souffle et non pas se faire objet a nos yeux, i ne veut
pas étre vu mais voir en étant en nous leeil de la grace et il
lui importe peu que nous le priions si nous prions avec lui
: Abba Pére,avec au fond de notre ame un simple
acquiescement a son soupir ineffable. Il est la lumiére quon
ne peut voir sauf sur lobjet éclairé, il est lamour manifesté
en Jésus entre le Pére et le Fils » (23).

(22) R. GuardiniLe Seigneurr. fr., Alsatia, Mulhouse, 1954.

(23) Hans-Urs von BalthasaBer Unsesante jenseits des Wortes, et SpiritustGrea
(= Skizzen zur Theologie, Il1), Einsiedeln, 196001
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La ou nous en sommes apparait un curieux paradee
regard dirigé vers Jésus mene dansdi«dela de la parole »
(HansUrs von Balthasar), dans l'amour indicible de Di€u
I'inspiration indicible de Bouddha I'amene a unédicatior
pleine de compassion dans laquelle il montre auda@veug|
et souffrant la lumiere qui éaire le monde et indique a
hommes le chemin de la lumiére. La ou l'illuminatexige d
I'nomme le plus haut degré de détachement, elfaignde pa
la sagesse qu'il atteint, un étre radicalement wi&\et sympa-
thigue envers tous les malheureux dande. La sagesse e
compassion s'interpénétrent.

Il 'y aurait ici bien plus a dire, et a poser beayca'autre
questions. Mais le chrétien ne devrait pas ouldiex tous le
deux, Guardini et Balthasar, lorsqu'ils se risquértoucher
l'ultime desvoies humaines, ne peuvent le faire sans jet
regard sur l'amoudivin manifesté dans le visage de Jé
D'apresdean (1, 9), il est la lumiere qui éclaire tout hom
Méme si, face au dialogue qui s'amorce entre @mgtet boud-
dhistes, cela peut toujours donner l'impressionalijprovoca-
tion, le bouddhiste devrait y voir non une arrogantovolon-
taire du chrétien, mais plutét son humble témoignagr il sa
que la rencontre avec Jésus est le gage certasalk dt
monde. Inversement, le chrétien peut reconnaitns tka boud-
dhiste un compagnon de route qui, dans le reco@sualdhe
a son enseignement et a la communauté qui lui sle;c
acquis la certitude que le malheur qui caracté&eeanonde ¢
dissipera. Pour les deux parties, la chance ré&ads I'ouver-
ture a une plus grande réalité qui, dans le sileoreme dar
les cris et 'allégresse, pourra de part et d'asitrsciter de
témoins.

Hans WALDENFELS, s.j.
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Le salut réalisé
« une fois pour toutes »

Comment le rendre comprehensible
al'Asie ?

LA guestion que pose notre titre renvoie au prob

central sougacent a tous les themes d'une théol¢
orientée vers la mission dans sa rencontre aveAdediques
Pour bien des représentations, valeurs, ritesagfegsdes granc
religions de |'Asie, nous pouvons, au sens de la ?mm oncil
Vatican Il a fixée au dialogue avec les adhéreatsgrds religions (2
trouver des points d'ancrage, et les mettre aiceete la compréhen-
sion et de l'assimilation du message chré@@ntrouve justement
Asie des exemples impressionnants d'une théolagaikurative » d
ce genre. Quant a savoir si ces différents essaigraduction» par-
viennent & communiquer le mystere de I'Incarnatams un mode
de compréhension et un type d'expérience marquéseales reli-
gions asiatiques, ou s'il s'agit uniqguement d'asnéinterprétatic
Isolés et, au meilleur sens du mot, de «pierrégiata », c'est ce ¢
devra décider le probleme que nous posons.

DEPUIS Ram Mohn Roy (17721833), «peéere de I'ln
moderne », la question de l'apparition historique
Jésus comme le Christ est la véritable barriéres daproces-
sus de la communication missionnaire et de sati@sepu fond, ¢
qui gagne ici encore en acuité, c'est encergui, comme Sc
«vilain fossé >(Lessing(1}, constituait un probléme central de el
gie protestante des deux derniers siécles et auldetecherche du

(1) « Elle exhorte donc ses fils pour que, avec prudence et charité, par le dialogue et par
la collaboration avec ceux qui suivent d'autres religions, et tout en témoignant de la foi
et de la vie chrétienne, ils reconnaissent, préservent et fassent progresser les valeurs
spirituelles, morales et socio-culturelles qui se trouvent en eux ». (Déclaration sur les
relations de I'Eglise avec les religions non-chrétiennes, par. 2).
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Jésus historique, détache de la foi de 'Egliseirephénomene typi-
guement occidental. Elle suppose un interét paclaerche histori-
gue qui est des le départ étranger a la pensda eiéie asiatique
L'accent y est placé exclusivement sur les prepaesesprit et |
uissance (cfi Corinthiens2, 4), telles que I'on peut les éprouve
acon immédiate. Ce poids de I'expérience presensaldtine lais:
aucune place pour un intérét portant sur son foadervéme la o
comme c'était le cas du brahmane R&m Mohan Ra@staronvainc
gu'on a affaire au Jésus qui a vécu entre |'ai'dndio, l'intérét <
concentre sur sa doctrine. Elle esirxguide vers le bonheur et

béatitude»et fonde de nouveaux «commandements» pour une nou-

velle fagon de s'orienter dans le monde, que leemiéd rend en M
un besoin urgent (2). Ce n'est pas le « Jésuscd'éamps-la »
qui émeut dans ce cas le caalien. Dans I'expérience du bic
sur lequel, d'apres l'usage brahmanique, sa eesceur faisati
etva dans la mort avec son mari decédé, le Jésusrthos su
la montagne devient un « gourourgvolutionnaire. Il do
montrer a I'lnde la voie qui mene hdesliens millénaires vers L
nouvelleimage de I'homme. Les missionnaires de Serampd
trop vite rejeté cette expérience de Jésus comsuffisante (3
IIs firent preuve de pede compréhension pour le point de de
herméneutiue dun R&m Mohan Roy, et ils contribuerent pards
3ue la voiede cette premiere réception «inculturative » deis

evienne une voie menant a une réforme de laasiigiindiennt
Elle devint ladate de naissance d'un hindouisme renouvelé, ¢
pour les besoins du futur état indien et de set

La barriere qui bouche l'acceés au fondement higtergu'est I'In-
carnation peut d'autre part mener a cette interfowétmystique «
intemporelle de Jésus que nous rencontrons chez des men
Vivekananda, Radkrishnan, etc. La figure du Jésuhidtoire pren
les traits d'un saint hindou, qui, dans une pafaibsorptio
(moksha)recoit la révélation de son identité essentiellecdiiztre
divin (brahman).Le caractére unique de la filiation de Jésus (
Pére et moi sommes unteanl0, 30) devient une identité intempo-
relle, dans laquelle celui qui «contemple» prenasc@nce de
divinité de son essence au sens de lidentitémden etdu brahmar
La aussi, le véritable probléme est que, fauteegiassibilité préexis-
tante dans sa propre tradition d'avoir acces é@n&went qui fonde

(2) The Precepts of Christ : The Guide to Happiness and Peace, est le titre de sc
ceuvre publiée en 1820, et dans laquelle la figaréédus trouve sa signification actt
dans une doctrine qui Iégitime les réformes sosiatenationales de I'Inde :Get abrég
de religion et de morale est si merveilleusement propre a régler le comportement du
genre humain et a remplir les divers devoirs envers soi-méme et envers la société que je
ne puis attendre de sa publication sous la forme ici présente que les meilleurs effets »
(cité par O. Wolff,Christus unter den Hindus, Giitersloh, 1965, p. 12).

(3) J. Marshman, « Reply to R&m Mohan Roy's Final Appgainst the Atonement
and the Deity of Christ », dafi$ie Friends of India, Serampore, 1824.
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I'histoire du salut, le caractére unique de ceh@wént est rempla
par la vision mystique, possible en tout tempsuet chacun pe
accomplir.

-
g “T‘\UELS sont les obstacles internes qui se trouvemiede
,HHcette problématique du seuil, que l'on ne faitgeies-
%ﬁ quisser en un premier temps ? Dans ce premiergoasa
réflexion, il nous faut mediter les plus importatésces « problén
du seuil». C'est seulement quand ils seront devenus clai
les rend des obstacles que I'on pourra par |la sfléehir sur le
chainons qlui s'offrent pour aider a combler ledfolss dialogue est
service de la communication de la foi. Mais celllee peut reussir g
si 'on n'oublie pas par la les contenus signiiattles présuppos
herméneutiques dans leurs origines différentesu€guoi on pel
réfléchir est, comme le dit notre titre, la facendhire comprendre
La compréhesion de ce qu'a d'unique la_proximité du Pére tk
Fils demeure le miracle qui fonde la foi. La oselproduit, tout effc
missionnaire pour que l'on léve les barriéresideompréhensic
trouve sa réalisation par grace.

Pour la fa%on asiatique demprendre le temps, le retour cycli
de toutes choses est déterminant. Les renaisssmoesssives d
individus correspondent au circulit infini dans leljes créations
relaient. Dans limmensité parfaitement inimagieadé ces séri
d'éres quse succédent régulierement (4), la vie de l'indigidvanoL
dans linsignifiance. De ce fait, les voies dets#du'hindouisme et (
bouddhisme concernent essentiellement la maniesertiehors d
temps. Elles sont des voies qui ménent « veredarts» et qui, de
une méditation qui le transforme, soustraient lfmenaux conditior
spatio-temporelles. Par la s'offrent a 'hommeptaques d'auto-
libération avec l'aide desquelles il parvient &dirie cercle infern
(samsaradu perpétuel «meurs et deviens ». Fixer par étiévéne-
ment historique, s'en tenir & ce qui S'est déxaté le temps, doit
ce fait passer pour un obstacle sur les différemties qui ménent
salut. Ce qui est historiquement apparu relévéapaéme du carac-
tere illusoire de cet étre figinaya).Dans la suite ininterrompue (
scénes du je(iila) dans lequel le principe diviprahman)se déploi
dans la pluralité du monde de l'apparence pouretieer a nouvea
les individus disparaissent comme la goutte d'aas tbcéan.

A ceci correspond le fait que les descentes diyiesaras)que
connait la mythologie indienne appartiennent justérau domaine

(4) Le systeme des ages du monde propre a I'hisiheuidoit d'une part aiguiser ch
I'hnomme lareprésentation de la briéveté de sa vie par rappant durées gigantesqt
de tout devenir cosmique ; il doit d'autre part dem clair que toute existence, grande
petite, est soumise a des lois inaltérables auxegieli la créature la plus humble, le
sublime Brahma ne peuvent se soustrairgi»von GlasenappDie fanf grossen Reli-
gionen.1. DUsseldorf. 1952. p. 57).
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du mythe, non a celui de I'histoire. Tout le padssur le «main-
nant» du culte. Dans le rituel du temple, dansuespral et dans
danse, dans les différentes formes d'adoratioa deihité présen
dans limage, ce n'est pas un événement histogigiuest raﬁpel
mais la réalité immémoriale et répétitive transrdizes le mythe
devient présent exclusif. La tative théologique, trés tentante
recourir au conceptavatarapour éclairer I'événement de l'incarna-
tion reste du coup un malentendu. Le mystére dén&ment d
Christ pleinement Dieu et pleinement homme, événemelusif €
historiquement uniag) daté, y perdrait ce qu'il a de plus propret
sous la figure d'un telvataraqu'un dieu du panthéon indien, pe
des roles changeants et a chaque fois differesisgoussi prendre
forme d'un homme. On pourrait ici parler plutbéti@éacon dat se
masque un dieu qui, a coté dincarnations animades,aussi entr
sous forme humaine sur la scene de ['histoireapparitions peuve
ainsi changer selon la forme adoptée. Une incamathique e:
exclue aussi pour une autre raison : degathanifestations, de t
avataras,se produisent chaque fois a nouveau d'apres diétad

ériode du monde. Krishna a maints visages, &st luiméme qu
a facon d'apparaitre de I'Etre diyitahman)qu'aucune forme |
peut saisir.

Nous nous travons ici devant une barriere décisive qui blog
compréhension, quant a la confession de la foitaist@ui « devir
semblable aux hommes. Sa vie était celle d'un hom{Piglippiensl,
7). Tant que cet événement est placé dans et soulsdedes représen-
tations asiatiques du temps et du retour, il déiegsairement-
comme cela se produit dans les interprétations meslele Jésus cl
les penseurs neo-hindouistesrester un processus que l'on |
relativiser. D'autres fagons que la diviritéle se rendre prése
devraient s'y adjoindre, au méme niveau. Et méetieseci lui sem-
bleraient supérieures, dans la mesure ou, rencai¢anst les attribt
des apparitions humaines, elles représentent i ation intérieur:
pure et impersonnelle avec un principe divin anaay8ouvenons-
nous a ce moment que nous devons notre image ddereird
I'histoire a ce gu'a d'unique I'événement de Isepice unique de Di
dans le Fils, événement situé dans I'histoire ataot lui-néme un
histoire. A ce centre de l'histoire, événementicios qui la quali-
fie, on pouvait ordonner de fagon sensée touttdlre antérieure
postérieure.

La fonction du mythe recut dans sa liaison ave@wp@ement ui
siﬂnification nouvelle. Il n'en resta pas a I'é&t« vérité intempo-
relle ». Ce qui prétend a une valeur éternell@sadans ce que ci
présence de Dieu a d'unique, comme temporel. Auice a u
intérét unilatéral de la théologie de I'Occidentrpes questions
l'étude historiquele cet événement et de ses conséquences, not
de bonnes raisons de remettre aujourd'hui I'astene seul mytt
qui perdure, le mystére transcendant temps eteedpda présence de
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Jésu-Christ, autant nous en avons peu, face a I'Asigidevaloir I
dimension mythique « sans mélange », c'eteasans un amarre
historique. Les archétypes dont se sert la pengéeque peuvel
étre aussi semblables qu'on voudra, la reineavec I'Asie nol
oblige, & cause de ce gqu'a d'unique I'événemedéafear, & neg
abandonner l'histoire comme «le sol sur lequel n@rshons » (5).

Le salut réalisé « une fois pour toutes »

péché et de pardon dans le rapport de I'hommeadien‘a plu
cours. La question et la réponse d'Anselme retriwapendarieul
ertinence entiére si I'on considere 'homme gsiatiUne fagon
on marché» de comprendre la grace (7), qui nal e le péct
au serieux, pas seulement dans ses conséquentedgejaalans
réalité, se heurte chez l'oriental pieux a yiids de I'expérience

la vie gu'il s'est luméme infligée. Rien n'y est embelli ou méme
Ce qui a éete produit, il faut le supporter. De reaux interprete
indiens attachent a ce point la prétention selgndie la religiosit
indienne, a laifférence du christianisme, ne contredit pas dé&
causales des sciences modernes de la nature (B)apabogétiqu
accessoire que nous ne signalons ici qu'en paBsantpoint de vL
théologique, et par rapport a notre theme, une abtrse est impor
tante : la causalité du péché rencontre dans &éwemt de la Croix
réalité indépassable. Le probléme de la médiatiosiste ici aus
dans le fait de son caractére unique. L'orientabptdemande : com
ment les effets de la vie de beaucolhmes et en tous ten
peuvent-ils étre effacés dans l'unique acte exygadain unique des
tin ? L'hindouiste pieux connait certes différerftasnes d'acte
expiatoires destinés a effaceklema. Mais ce sont tous des actes
l'individu en faveur d'une vie individuelle. Et awdout, il faut néces
sairement qu'on puisse les repéter. Le «une fais foutes» o
Epitre aux Hébreux (9, 28 ; 10, 10), qui constituait déja un scar
pour la foi juive, prend pour I'nomme marqué pae ualigiositt
orientale une dimension problématique toute specfalénverse
pws%ue, pour lui, le rapport de la cause et ffetl'gaut sans restric

POUR les grandes religions de I'Orient, en un asémsque
dans la foi du peuple de l'ancienneliahce, le
« schéma faireariver » (K. Koch) joue un role décisif. Di
celle-ci, c'était Dieu qui punissait la transgressie ses commande
ments en tant que péché, mais qui était aussh pé@tdonner (6). |
guestion décisive quant au salut, darsdiiuisme et le bouddhisr
est : comment 'homme parvieh& se libérer des suites de sa pr
action ? Pour la compréhension de la causalitééploie ses effe
dans lekarma, la .réponse est : pas autrement qu'en subissi
conséquences de sadtion. Ce processus a des conséquence:
richesse incalculable. Il ne s'étend pas seuleawedestin unique
cette vie présente ; il se poursuit bien plutdésdarsuite immense ¢
renaissances a venir. Sur ce fond, on voit nettetoahce qu'ale
difficile la communication par la mission de I'éeément de la Cro
comme du sacrifice de réconciliation unique ethialpour tous l¢
temps et tous les hommes. La réponse dAnselmamterBury a |
guestion de la raison qui rendait nécessaire téisaclu Christ «ne

i » ici 5 i m i . P DA . !
fois pour toutes» touche ici la conséquence in de la loi o tion dans la foi, il rencontre I'événement du VeddSaint avec (

karma. |l est exclu gu'une suite permanente d'effets péise s . 2 . Ay ;
primé% une fois poﬂr toutes parrl)a «causalitéa o o Sup quoi fonder une comprehension. Cet ele_rr)entqgmmr lui toute <
_ _ ' _ vigueur quand tout le poids de la causalité, ag derla problémati
Pourtant, cette causalité depresailles, dans la pensée orier gue d’Anselme, demande téme lintervention de Dieu. De ce p
par son serieux, pourrait sergirappeler a une conception théologi e vue, et compte tenu de tout le probléme deetea la compré
gue aux accents tres actuels une dimension dédsile doctrin hension de ce qu'a d'unique le sacrifice expiatigrdesushrist
chrétienne du salut. Dans la discussion actugila, spuvent limpres nous avons le droit de considérer la conscientz fdgon dont la v
sion qu'e ne pourrait plus faire accepter a 'homme d'adjoui le humaine est déterminée paktema comme une expérience religiet
représentation d'une faute originelle et du péahergrésulte, de te qui prépare le message de la Croix.
sorte qu'on devrait plutot partir de ses angoissds leur condition
nement psychologique (Drewermann). En méme teques I
conscience du rapport a Dieu, c'est aussi lagelindamentale de
(7) «Une grace a bon marché signifie unégg au rabais (...). Une grace sans prix,

ne codte rien (...) équivaut a une justification pitché, et non du pécheur(®. Bon
hoeffer,NachfolgeMunich, 1952, p. 1).

(8) On peut dire la méme chose des nouvelles intetfmétadu bouddhisme. Res
ten@tives pour présenter la doctrine du Bouddha daes datégories de la sciel
moderne de la nature et de la psychologie se fdanden l'intérét de présenter
bouddhisme a l'occidental comme la religion scfente, dans laquelle le dilemme d
sépaation de la foi et du savoir, non seulement estadép, mais ne peut méme
naitre » (K.-J.Notz, Der Buddhismus in Deutschland in seinen Selbsteluisgen

(5) La réinterprétation de I'événement du salut au genls. psychologie des profon
deurs, bruyamment exprimée de nos jours, par exeritpiz E. Drewermann, devi
de ce point de vue encore plus douteuse. Elle bbetane interprétation en termes
psychologie des profondeurs de la tradition hisjol qui ne cesse de ramener
figures historiques aux séquences organisées enasiés d'archétypes situés
I'hnomme lui-mémexXE. DrewermannTiefenpsychologie und Exeges®|. | : Die
Wahrheit der Formen, Traum, Mythos, Mdrehen, Skggende, Olten, 1984, p. 332).

(6) Sur la fagon dont K. Koch dégage la significatienld sphere de I'action com Francfort/ Berne/ New York, 1984, p. 218). Cf. Eeri2, Buddhas Wiederkehr und
entrainant un destin, cf. son travail, « Gibt as ¥ergeltungsdogma im Alten Testa Zukunft AsiensMunich, 1963, ch«Le bouddhisme et la science moderr
ment?», dangeitschrift fier Theologie und Kirch&2 (1955), p. |-42. p. 171-180.
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St I'on cherche en Orient une précompréhension du- prin

cipe, sougacent a la mission de Jésus, de la substit
vicaire devant Dieua la place de 'nomme, on pensera au
des boddhisatvas dans le bouddhisme du grand ieHicslagit d
ces étres parfaits qui, au sens de la doctrineodddBia, ont atteint
but, mais qui, pour pouvoir aider les hommes guat gmcore €
chemin, ne revendiquent pas pour emémes l'état de salut gu'ils
obtenu. D'un certain point de vue, on peut patiet'une théolog
kénotique, dans la mesure ou il s'agit d'une di@mnat d'un abaisse
ment volontaires de soi en faveur d'autrui. Maisnéme temps, «
voit apparaitre ici toute la difficulté de notrelpieme herméneutig
des barriéres. Il y a d'une part la pluralité deaides placés sul
chemin du salut bouddhiste. Eu égard aux besomgu@sits particu
liers de 'homme, ils onine fonction et une signification différel
Certaines figures se sont développées, dans eedesit«postulant:
I'état de bouddha », et jouissent d'une dévotioagionnelle. De
fait, il vaut mieux comparer la signification gutéa leur pourd
bouddhiste croyant a celle des saints dans I'Eglised'essayer
tirer de leur compréhension une aide pour la dbogte. Ici auss
nous nous heurtons au probleme de la multipli¢itied'unicité d
lindividu, de la répétition et de l'unicité dargémps.

Comme cela s'est passé dans les traditions indieleneénératic
d'un dieulbhakti),on a cru pouvoir trouver dans ce « culte des st
un troisieme terme de comparaison pour la chrigild.a tentativ
est justifiee dans la mesureles pratiques de piété du bouddhisir
grand véhicule, a la difféerence de celui du péiitieule, sont traver
sées par l'attente de graces immeritées attrilauksegorateur. Si ['c
tient compte du fait que I'amour désintéressé e dans la pié
de labhaktiapparait a la méme époque en Inde que le cul
boddhisatvas dans le bouddhisme, on comprendralayssrent
entre les textes des deux especes de cultes dagsriau'on 'y a de
tourner vers les dieux dans un abandon mystiquemtant :
« Tends-moi, 6 Jina, ta main pleine de grace et+aidi ! Ta grac
envers les hommes ne fait pas de difféerence ;lieadelina, purifi
moi, qui suis souillé de péché» (B¥aut pourtant tenir compte
contexte et de l'arriere-plan sur lebse détache la «grace », de ¢
Idu]lf donne son cadre de compréhension spécifiqude ete fa

ifférent.

Le .caractere répétitif et la pluralité des chengjpsmenent &
sommet d'une nature de boddhisatva sont des voiesemnen
«d'en bas ». B'agit de ce que I'on peut atteindre, d'apresdtide
du Bouddha, et de ce dont celui qui recoit cesiréépouille sur s
chemin, par compassion envers I'hommeescmérites accumulés
de nombreuses existences antérieures conferemuaupbddhisatva

(9) R. Otto,Vishnu-Naravanal928, p. 191.
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une« souche» (gotra)qui est formée des gerng§ia) des vertus g
sont propres a son état (...). Afin de réalisen but de salut univers
le boddhisatva peut opérer le transfert des mégimanés de <
actions vertueuses sur les autres étres» (Epoddhisatva est pc
ainsi dire la surélévation de l'idéal indien dsckde. Il peut donner
sa surabondamcaux autres, la leur communiquer. Son essen
d'aider au salut, mais il n'est pas I'événemesitié¢ en personr
événement dans lequel I'étre nouveau de I'homraé géanté d
fagon réelle, comme un renouvellement a dpartirodigihe. Le prin-
cipe est ici celui de la delégation a partir dejge I'on a somem
réalisé. Cette barriére ne peut étre dépassed,geis le mode
commun de ce qui est donné par grace, on peutifefgont qui mer
a lidentité nouvelle de 'homme dans sa pp&t@n a la mort et a
résurrection de Jésus.

UN theme qui a une signification centrale dansdatrihe de

Bouddha est I'expérience de la souffrance. La souf-

france est le signe de l'existence malheureuse wlarsmond
qui doit sans cesse changer, attaché a I'existetnse perdant totale-
ment dans l'existence ». Le chemin gui méne ati ence par
compréhension des causes qui déterminent I'exéstemaffrante
« Conditionnée par toutes les ambitions humaina#,aette souf-
france; mais <I'on dépasse tout attachement, aucune souffrar
eut plus se produi » (11).La souffrance est ici une dimens
ondamentale de l'existence ; son dépassement eatl lidujour
nouveau «déracinement de toutes les espéeces de,désextinctio
de la soifd'exister. Celui qui réclame le salut doit échagptaus le
«facteurs existentiels » qui causent la souffra@etii qui sS'en doni
la peinepeut se défaire des entraves qui le lient a ursteexie ¢
douleur. Peut-on, a ﬁartir de la coéimnsion bouddhiste de
douleur, béatir une arche du pont qui menexaine compréhensi
du sens de la souffrance dans I'Evangile ? Maie lui-néme
mene alors dangne direction essentiellement différente. |l fanut
d'abord reprendre un couratéterminé de la tradition de I'Anc
Testament sur laouffrance. La aussi, la souffrance est un
fondamental de la vieC'est avant tout le juste qui doit beauc
souffrir (Psaume34,20). « La ou I'on souffre dans la crainte
Seigneur, la est la vie ¢Proverbes22, 4). L'autre téte de pc
indispensable pour la comprébEm chrétienne de la souffrar
réside dans le centre de la christologie. « Naitfdlpas que le Chri
souffrit pour pouvoir entrer dans sa gloire 2.mc(24, 26). Das le
sacrifice subi par le Fils, ce queslauifrance a de négatif se che
en du positifA partir de I3, il existe

(10) A. BareaupPer indische Buddhismudans C.M. Schrdder (édDje Religionen
der Menscheityol. 13, Die Religionen Indiens Hl, Stuttgart, 1964146 s.

(11) Udana, 111,190, cité dans K. SchmidBuddha : Die Erldsung vom Leidet921,
p. 24 s.
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une souffrace pleine de sens, nécessaire. La particiﬁaﬂrgléire
du Christ inclut une participation a sa souffraneeoheéritiers d
Christ, si nous souffrons avec IyiRomainsB, 17) ; «pas seulem
croire en lui, mais aussi souffrir & cause de (Bhilippiens1, 29)
«réjouissez-vous, d'avoir part aux souffrances lahist (1 Pierre4,
12). La connaissance sans illusions de la soufraians I'analy:
bouddhiste de I'existence devient, lorsqu'on Jﬁatﬁa_anglle,.la souf-
france transfigurée en paipation a la gloire du Christ. Mais dan:
contexte aussl, la question (%ue contient notes Gelle de I'« une fc
pour toutes » est d'une signification décisivea Alce d'un proces:
d'approche progressive vers une prise de distanf@its navelle
répétitive, par rapport aux facteurs de l'existenséeausent la souf-
france, apparait le caractere unique de I'événeopsre par Dieu, i
la métamorphose de la souffrance dans le Serdeeieu éleve s
la Croix. Ce qui porte la promessest pas la durée d'une asces
modifie graduellement une vie déterminée par ldfisnce et s'e
détachant intérieurement. En Christ, c'est le «adjbui, quan
vous entendez sa voix(Bsaumed5, 7) qui a force de loi, et dans
gu'il a d'uniguest de non répétable. La transformation dans
nouveau du Christ est alors en méme temgs lagefise expérien
de la souffrance qui n'est pas seulement bouddhisgetransforma-
tion dans le triomphe de sa Croix.

LA signification de I'événemerfbndateur, advenu une f

pour toutes dans I'histoire, dans la rencontre niss
naire avec la tradition de la piété orientale réa pa moindi
pertinence dans le contexte de lecclésiologigétdée et missionna
de I'lnde du Sud, St. O. Neill, #igé I'attention sur le fait qu'il ne

trouve dans le monde indien a peu pres aucune piattente pour

compréhension de ce qu'est 'Eglise. La comprébemnsilienne d
dharmastabilise les liens sociaux naturels dans la feratillla cast
Dans les communautés de vie deisamsil s'agit, de fagcon analoc
au Samghabouddhiste, d'institutions dans lesquelles, par«uaetior
concentrée », on prépare les conditions commurgesdgens Pa
lesquels chague individu pourra réaliser ce queekeigoie du salu
Le confucianisme chinois fait fond sur une «théelale I'ordre» (I
Opitz) qui se tient au service de la stabilisaibde la sanctificatic
des rapports corporatifs dans |'état et la fanelre les génératic
et les sexes. Les gab naturels en recoivent un étage de plu:
assure le «salut» de l'individu comme celui ded#se en son tout.
faut considérer, parmi d'autres dans le mondeiqssatcette forn
de communauté a sanction religieuse, quand, ducbdédien, o
parle de 'Eglise comme de la nouvelle commun@rié I'expérien
de nouvelles « affinités » fondées sur une pratigigieuse commui
qui, avant tout dans Eamghabouddhiste, ne sont plus identiq

aux liens reposant sur la naissance. Dans le danisime, on rencon-

tre une expérience corporative englobant plusigéingrations, et
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dans laquelle l'individu trouve, en tant qu'il pattie d'un tout plt
grand, sens et satisfaction. Nous avons ici deepid'attente hermeé-
neutiques qui peuvent trouver a s'utiliser comréenéhts partie
dans une ecclésiologie chrétienne. Mais, mémeuorsgrocede air

a une transposition dans un contexte de comprémeeassentielle-
ment différent, il faut garder en vue l'existerd'une barriére ¢
empéche de comprendre ce qu'est I'Eglise. Elkusedains ce qu'a
particulier le fait historique sur laquelle elleferde, et de ce fait ell¢
un rapport central avec la question de I'« unefdoig toutes » q
mentionne notre titre.

On ne reconnait pas encore cette altérité tantagquse déplace,
point de vue de la sociolo%e comparée des religian niveau d
communautes religieuses. Depeent de vue, la fagon dont le Con
a fortement mis l'accent sur 'Eglisomme «peuple de Dieu»
certes un ancrage tout trouve avec les ex én@el%ses de com-
munautés antérieures et extérieures au christianlgiais on n'arri
a communiquer pleinement ce qui confére a I'Eglimeessence nou-
velle et autre — ereprenant et accomplissant ce que I'Asie, aw
religions, n'est pas seule a connaitre en faieations communau-
taires — que la ou I'on fonde la description de I'Egliseson centi
christologique, plus exactement, la ou elle esepegn vueomme I
« Nouveau » dans l'unicité de son identité avetrest luiiméme (12
Le fait qu'elle soit « corps du Christ », et ga'@bnstitue une un
inséparable avec sa téte présente aux cieux kaulisens de no
théme,au « une fois pour toe de son origine (13). Ce n'est gu'
que I'Eglise en Asie, méme si on la rattache arsidgeformes (
communauté dont chacune est marquée par son disttigieus
Bassée dans ce continent, ne risquera plus dierice de travel

n des malaiendus qui pesent le plus lourd sur sa tache mjssie
se produit [a ou, selon une fagcon de comprendiitidranelle, I'Eglis
est comprise comme le « peuple » des chrétiensneame sorte
« sous-caste » chrétienne, comme antenne d'une woemite reli-
gieuse extérieure intégrée dans le spectre pherales rites et d
cultes asiatiques. C'estdassus que se fonde la philosophie tolé
de certains penseurs hindous modernes (14), msss éel boud-

(12) A. Grillmeier a déja mis en garde contreeuacclésiologie comprise de fa
unilatérale au sens du «peuple de Dieu», dans soTmentaire a la constituti
dogmatique sur I'Eglise : kiidée de' peuple de Dieu"ne doit en tout cas j@macevoi
I'accent d'une facon si unilatérale que le contewdotestamentaire de I"Eglise"sel
réduit au contenu vétérotestamentaire du "peupleDgri"(Lexikon far Theologie ui
Kirche,vol. 12, p. 178).

(13) « Dans ce corps, la vie du Christ est diffusée dassctoyants, qui par les sacre-
ments sont unis d'une fagonystérieuse et réelle au Christ dans sa passiose
résurrection» (Constitution dogmatique de I'Eglise, 3, 7

(14) Cf. la-dessus S. Radakrishn&rie Gemeinschaft des GeistBsden-Baden, s.d.,
ch. 8, « La rencontre des religions », p. 321 s.
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dhistes japonais (15). C'est aussi ce qui se gratins la théoloc
du dialogue intérieure a une religion, quand ell&se de se compren
dre elleméme et qu'elle n'est plus disposée a percevosituaéion d
blocage. L'interprétation universaliste du messdgétien —il ne
s'agit de rien d'autre dans la compréhension tirha missionnai
— reste ainsi, au Be de notre théme, lié au « une fois pour tout
son origine, et du coup, a ce que son contenurégde. Ne plu
vouloir percevoir ceci ne menace pas seulemertisdogue ». Ce

roduirait le contraire de ce que l'on attendvaleur universedl de
'étre nouveau dans le Christ ne serait pas repidaeexplicite, ma
au contraire déformée. Face a la maniere dontulessareligion
forment des communautés, I'Eglise est quelque clgodéfinitif. C'e:
dans son unité sacramentelle avec le Seigneuredoade son mfrs
tere d'accomplissement de l'histoire, voire sorntérgcosmique (1t
C'est pourquoi elle partage le caractere uniqusbdeseigneur. |
promesse faite &' Pierre, qu'aucune puissance ddame pourra
détruire(Matthieule, 19), exclut que I'on meéne le dialogue de |
au prix d'une atténuation du «une fois pour toutedais cela ¢
produit la ou les éléments antérieurs ou extériaurshristianisn
qu'il s'agit d'interpréter ne sont plus au serdicéémoignage chré
tien, mais deviennent eurémes des éléments dominants g
déterminent. Mais la ou les abimes qui interdisdigrces au « u
fois pour toutes» de la réalité du Christ se redatrdans la foi, C'e
[& aussi que I'Eglise se montre comme ce qu'¢lleveveille pour le
peuples.

Horst BURKLE

(traduit de I'allemand par Rémi Brag
(titre original : « Wie kann man asiatischer Meitéldas ephapax des He
im historischen Christus ntherbringer

(15) H. Nakamura, « The Indian and Buddhist ConceptaW », dan<€.F. Gallahus
Conference on World Religions : Religious Pluralisnd World Communit
Princeton, 1966.

(16) H. Schlier, « L'Eglise, mystére du Christ, d'apigitre aux Ephésiens », dalrs
temps de'Eglise (Recherches d'exégese), Casterman, 1961, p. 302-3009.

Horst Birkle, né en 1925. Depuis 1968, professeumissiologie et ¢
sciences des religions a la Faculté de théologiteptante de I'Université
Munich. Converti au catholicisme en 1987. Spksie des religions africair
et de I''nde moderne. A notamment publi@infiihrung in die Theologie des
Religionen, Darmstadt (WB), 1977 Missionstheologie, 1979.

48

Communio,n® XIll, 4—juillet-ao(t 1988

Julien RIES

Vingt siécles de rencontre

EN cette findu XX° siecle, les Occidentausémoignent u

grand intérét pour tout ce qui vient d'Orient : needd¢
vivre, alimentation, médecine et santé, art etucaltlittératur
et religions. L'impact de certaines pratiques teien sur le compor-
tement de beaucoup de nos contemporains est paréowent pro-
nonce : yoga, zen, méditation transcendantalepibite de soulign
aussi I'expansion récente de sectes qui prétesidepirer de la reli-
giosité orientale. Nous récoltons I'héritage du %Xdikcle avec s
besoin d'exotisme ainguie 'apport des colonisateurs européens,
au début du XIXsiecle que s'est imposé dans notre vocabul:
mot «orientalisme », utilisé pour désigner la smedes choses, (
langues, des littératures, des arts et des raigiedOrient. Endlit, ce
mot dérive d'une prise de position géographiqueEtdespéens p
rapport a I'Asie. A I'heure actuelle encore, leardalistes sont I
chercheurs et les savants qui s'occupent de légetess cultures
des religions asiatiques. On a coutudiyeajouter I'Egypte ancien
Mais les slavisants et les hellénisants ne sed&éesit pas comme (
orientalistes.

Nous allons nous attacher a une partie seulemevdaste domair
des«eligions orientales », une expression que nousdrts régulie-
rement dans le discours actuel au sujet de la nérecdu christia-
nisme avec les religions de I'Asie. D'entrée degeelques précisio
s'imposent.

Il faut d'abord constater que la religion chrétearses racines
Proche-Orient. C'est a partir dePalestine qu'elle s'est propagée
I'Est et vers I'Ouest. Au lendemain de la Pentedétechrétiens !
sont trouvés en contact avec les juifs et avaediesns. En ce domai
la lecture degctes des Apdtraast particulierement révélatrice. T
au long des siecles de I'Empire romain, les chigtier rencontré d
adeptes de la pensée orientale : les fideles delsreox cultes d'As
apres Alexandre ; les initiés des cultes osirikssgnostiques, |
manichéens. La copieuse littérature daedPde I'Eglise est un tém
privilégié de ces rencontres auxquelles nous n&fpas nous arréter
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ici (1). Dés le VIf siecle se pose le probléme de lislam venu d'A
propagé par I'épée et qui s'étend rapidement darmgdions chré
tiennes du Proche-Orient et du monde méditerramémus n'aber
dons pas ce probléme (2). Le présent apercu e Bnfé rencont
des chrétiens avec I'hindouisme et avec le boudehidepuis I'épo
gue du mouvement missionnaire de I'Espagne et ugBbaux XV
et XVI° siecles (3).

L La mission chrétienne et les grandes religions de I'‘Asie

1. Les premiéres rencontres avec le bouddhisme japo  nais

Envoyé du roi Jean du Portugal et |égat du papecbisXaviel
débarque a Goa en 1542 et arrive au Japon en U&4@uddhism
I'y a précéd neuf siécles auparavant. Les populations sotesd
connaitre les technigues occidentales et se moimmpressionné:
par le message de I'EvangiléEurope s'est intéressée sans tarde
civilisation japonaise, mais les rivalités politguetcommerciales d
nations européennes furent a l'origine des grapelesgcutions (
1597 et de 1614, ce qui ferma le Japon a touteeinde chrétieni
durant deux siecles.

2. L'entrée du christianisme en Chine

En 1368, I'empire chinois s'était rallié adiamastie Ming fondée [
un ancien bonze bouddhiste. A partir du Xsiécle, la Chine ét:
gouvernée par des mandarins, vassaux de l'emf 5 & Pékil
En 1579, le jésuite napolitain Michel Ruggieristéie & Macao, p«
fondé par les Portugaet il se met a I'étude du chinois. Il est rd
par Matteo Ricci, qui inspire confiance aux auésrithinoises,
présente commeun lettré venu du grand Occidemtacceptdes rite:
traditionnels et montre aux Chinois les points algfarmité ddeurs
doctrines avec le message évangélique. Lorsquericrt, le 11 m
1610, plus de deux mille lettrés chinois convarighristianisme sont

(3) J. Ries/Les chrétiens parmi les religions : Des Actes deStrés a Vatican IlIParis
Desclée, 1987. Huithapitres du volume sont consacrés aux premiectesiehrétien
p. 11-193.

(4) Voir J. RiesLes chrétiens parmi les religionsp. 222-247.

(5) J. Delacroix (éd.)Histoire universelle des missions catholiquésyol., Paris
Grund, 1956-1958 ; G. Duboscq, A. Latreille et aés réveils missionnaires en Fra
du Moyen Age a nos jours (XlI°-XXiécles),Actes du Colloque de Lyon, Pai
Beauchesne, 1984 ; J. Richakd, Papauté et les missions d'Orient au Moyen Ag¥-(X
XV siécles)Rome, Ecole francgaise, 1977.
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échelonnés en petits groupes de Canton a Pékgi.aRarmulé un
méthode d'évangélisation qui est devenue le fonotedes missior
d'aujourd’hui : «'adaptation du christianisme dans les pay:
grande cultur » (4).

3. Les missions chrétiennes en Inde

En Inde, les missionnaires jésuites venus daiiltatesde Francois-
Xavier se répartissent les missions depuis Codsiujau Bengal
Sous le regne du Grand Mogol Akbar (13885), ils sont invité
avec les brahmanes, les soufis persans et lehepllasulmans a L
réunion théologique hebdomadaire tenue au palaisi@iparticiper
la création d'un «divin monothéisme ». En 1595,akies appée ¢
Lahore et leur permet de construire des églisdssécoles. Mais
situation va se détériorer, car les missionnagdsesirtent a l'organi-
sation de la société hindoue et de ses casteRoesgjais cherchen
incorporer a leur groupe occidahles hindous convertis et, a I'é¢
des musulmans, Ils utilisent la force allant jusda'destruction d
mosquées. Aussi, le christianisme est regardé conmmeeligiol
étrangeére, celle désanguis,terme méprisant donné aux chrét

ar les musahans, déja a I'époque des croisades. C'est l'imnziss
Ia « portugalisation » du christianisme sur le node I'Amériqu
atine.

En 1605 arrive un jeune missionnaire toscan, RateeNobili. I
comprend la situation et voit que l'initiation aecets de la pens
religieuse de I'lnde s'avere indispensable (8gdlde de vivre comr
les moinesannyasirindigénes : longue robe de toile jaunatre,
blanc ou rouge sur les épaules, semelle de baidoes des brah-
manes, solitude, alimentatimégétarienne. Son influence s'éi
rapidement grace aux nombreux visiteurs hindousieanent discu-
ter avec lui des grands problémes religieux : Bida divin, la trans-
migration, la vertu, la gloire céleste. La méthddesaint Paul, « gr
avec ks Grecs », réussit parfaitement au Péere de NBbikffet, de
brahmanes deviennent ses disciples, passent atiectisime et

(1) Voir H. Bernard-Maitre, «Le P. Ricci et les missate Chine (1578644) », dar
Delacroix, Histoire...,Il, p. 19-37 ; J.H. DunneChinois avec les Chinois : Le Pére R
et ses compagnons jésuites dans la Chine du > .VRaris, Centurion, 1964. J. Gen
«La politiqgue de conversion de Matteo Ricci en @hi dandArch. soc. des Relig36.
1973, p. 71-89. Il faut aussi voir les ouvragesseonés au Pére Lebbe : L. Levalg,
Pére Lebbe, apbtre de la Chine moderne (:-1940),Bruxelles-Paris, Ed. Universi-
taires, 1948 ; J. Leclercyjie du Pére LebbeRaris, Casterman, 1955. Une import
publication est en voie de réalisation : Cl. Sosf&ecueil des archives de Vinc
Lebbe Louvain-laNeuve, Faculté de théologie, depuis 1982: 6 faduli¢s. Voir aussi
Gernet,Chine et christianismélaris, Gallimard, 1982.

(2) A. RocariesRobert de Nobili ou « le sannyasi» chréti@ioulouse, éd. Priere et
Vie, 1967.
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mortrent quiils gardent leur dignité de gens de cé&seNobili es
considéré comme un authentigueu, maitre en science religieus
dans les choses divines. Dans ses effoddagtation, il a nc
seulementmaintenu des symboles hindous, mais aussi des
auxquelles il a donné une tournure chrétienkelintérieur de
I'Eglise, le « sannyashrétien » est bientdt dénoncé comme « co
au paganisme », mais le pape Grégoiél lui donne sol
approbation. Malgré cela, lesmous ne cessent pas : des cano
et des théologiens occidentausnt s'en méler et la controve
s'amplifie.

4. La querelle des rites

Il s'agit d'une véritable querelle autour des piersnde I'adapta-
tion. En Chine, Ricci avait accepté les rites tiawinels. Pour parl
du vrai Dieu, il utilisait le mofrien-tchou. « Seignewlu ciel »
employé dans le taoisme et dans le bouddhisneiité de cet
terminologie, Ricci a adopté certains rites comegesaluts, des pros-
ternements, des encensements. Les missionnairitssésalignent s
la tendance de Ricci. Dans un rapport officieleitpliquent que e
honneurs rendus a Confucius et aux défunts sonté&tésonie
civiles et n'ont rien a voir avec la religionlérs yeux, l'insertion
message chrétien dans une culture totalementetiftéde la cultu
chrétienne est possible et souhaitable. lls estiméen perdant let
références aux valeurs paiennes, les rituels shpeomettent la subs-
titution du sacré chrétien au sacré paien. Lesanisaires d'autr
congrégations se montrent résolument adversaigestde paier
adaptés au christianisme. lls mettent l'accenfastonversion total
ce qui, a leurs yeux, implique le rejettdat éléement emprunte &
pratiques de I'ancienne religion. La controvergtist et fiit pal
mobiliser la Sorbonne, les jansénistes, Bayle #alvm De Chine ¢
passe en Inde et le travail du Pére de Nobili@shs a une séve
discussion : c'esh querelle des rites malabars. Le 11 juillet 1Te
Pape Benoit XIV publie la Bullex quointerdisant l'utilisation chré-
tienne de termes religieux ambigus, ainsi que $deate oblations
autres cérémonies empruntées aux rituels du @sgtarmtétres.

Cette querelle autour de I'adaptation du chrigiagi aux religior
des grandes cultures s'est prolongée au cours \diis ¥t XIXe
siécles. Elle a eu sa solution définitive gracmstiuction romaine ¢

8 décembre 1939, par laquelle I'Eglise autoriseHeitiens a partici-
per aux cérémonies en 'honneur de Confucius etreumfestatior
de respect devant les images des défunts. En gamtriiss rites ances-
traux, les chrétiens s'étaient présentés commitebasta culture

(5) A. RocariesRobert de Nobili ou « le sannyasi» chrétigoulouse, éd. Priére et
Vie, 1967.
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chinoise. Par ses décisions, le Pape Pie Xl a@one nouvell
impulsion a la rencontre des religions de 'Asia etivert la voie al
orientations de Vatican Il au sujet de la missibrétenne etle l¢
rencontre de I'Evangilavec les cultures 569) Une étude histor
avait préparé les décisions romaines de 1939. dbigmne analogt
s'était presenté a I'époque de I'Empire romainijetide certains rit

aiens. En 303, le concile d'Elvira apis aux chrétiens d'exercer
onctions de flamine associées au culte impériaé Etude de de
spécialistes des antiquités chrétiennes a mongréadigne qui sépa-
rait la discipline chrétienne de lidolatrie se ifiadl par suite d'un
laicisation de lidolatrie (7). Les études récentes sur dmelja des rite
montrent que dans les tatonnements de I'Eglisanstlds discussic
entre missionnaires, théologiens et canonistésmint importar
était 'absence d'une vraie connaissance degoraide I'Asie. |l
fallu plusieurs siecles pour arriver a mettre eniduie la pensée reli-
gieuse de la Chine et de I'Inde.

Les références historiques que nous venons de rdéant indis-
pensables pour bien comprendre les positions dialijwi. A pré-
sent, nous pouvons aborder les problémes actuesroant les chré-
tiens face a I'hindouisme et au bouddhisme.

II. Chrétiens et hindous aujourd’hui

1. La complexité de I'hindouisme

Le mot «hindouisme» est trompeur car I'ensemble@&gons
des meeurs et des coutumes des hindous constitogpartant fais-
ceau religieux avec, d'une part, un dénominateurmam et, d'aut
part, de nombreuses variantes. Le vocabulaire nndrecien ¢
moderne ne parle pas d'hindouisme maisadétana dharma, c'est-a-
dire d'un ordre permanent des étres et des clRsascomprend
I'hindouisme, il faut deux approches complémerdaire

_La premiere, historique, s'attache aux grandesgeside I'évolu-
tion du phénomene religieux hindou : période veslidnde du Noryl
ou dravidienne (Inde du Sud) de 2 000 a 800.4C. avec les grands

(6)Sur la querelle des rites on peut consulter lesatra suivants : J. Brucker, «Chi-
nois (rites) », dan®ict. th. cath.,11, 1923, col 2364-2391 ; E. Jarry, E. Preclin,sdan
Histoire de I'Eglisede Fliche et Martin, 19, Paris, 1955,p. 173-192 BernardMaitre
«Chinois (rites) », danBict. hist. Géog. ecclésl?2, pans, 1951, col, 731-741iet, dan:
Concilium, 27, Paris, 1967, p. 76-77. Un ouvrage récent rettaatela controverse

G. Minamiki, The Chinese Rites Controversy from its BeginnindMtwern 7Fme
Chicago, Loyola Press, 1985. Le texte du décretanorde 1939 se trouve daAste
Apostolicae Sedit. 32, Rome, 1940, p. 24.

(7)L. Bréhier, P. Battifoll_es survivances du culte impérial romain a propes dtes
shintoistesParis, Picard, 1920.
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textes dweda, desBrahmana et desUpanishad ; la période de réac-
tion contre le ritualisme des brahmanes et coatnerhystique intel-

lectuelle (600 av. J.-C. a 300 apCl); une période caractérisée p
bhakti, ou religion de la dévotion, formulée dans les gsdagtes ¢
la Bhagavad Gita', du Bhagavata Purana et du Gitagovinda ; la
période depur/Ma et des systémes (30200) au cours de laquelle
différentes tendances ont opéré une harmoniegriade récente et
période contemporaine (de 1200 a nos jours), détiodes marqué
par la présence des musulmans d'abordcalesisateurs ensui
C'est au cours de cette derniere période que &&@d&mdoue a pris

Vingt siécles de rencontre

mystére divin et lexpriment par la fécondité inépuisable des mythes
et par les efforts pénétrants de la philosophie ; ils cherchent la
libération des angoisses de notre condition, soit par les formes
ascétiques, soit par la méditation profonde, soit par le refuge en
Dieu avec amour et confiance » (Nostra aetate, 2).

Ce texte trés dense donne un apercu de la pendédaepratijue
de I'hindou. Il montre gu'en Inde, les mythes regméent ['histoit
sainte, I'histoire des origines, le sens du cosrhds la vie. Dans
littérature sacrée, d'une trés grande profondégietese, la quéte
la vérité se présente dans les grands systémesaqgitiiques, ledar-

configuration actuelle. shana, qui donnent des vues sur le divin, sur Thommelesmonde ¢

i : N . indiquent les voies suivre, c'est-@lre I'orthopraxie menant a
La seconde approche de 'hindouisme est a la falytigque € hérati A e R AT T A AL
synthétique. Elle s'attache a I'étude des nomisenggriences reli- libération. Le yoga classique offre des techniglgeibération. Acoté

gleuses de I'hindou au cours de quatre millénainestaiie et de vi des sysimes et des mythes et du yoga, linde présenge/uis d

ne ) S e : salut : la voie ducarma insiste sur la purification de I'homme
culturelie et religieuse : experience ved[ciueediahmanlque, gnc l'ascése qui s'attache a la destruction de lagrassidu désir ;

et mystique des penseutigvotion du fidele de Shiva, de Vishnu bhakti est une voie orientée vers 'amour de la divin@énana ou
Krishna, culte des temples et voies spirituelless Qverses expe- sagesse cherche l'union avec le divin par le mdgdiextase ou de
riences religieuses, realisées dans une toleracg:mdque, ont consti- gnose

tué la richesse de I'hindouisme et ont permis detemér les grandk '

intuitions centrales en présence desquelles seettelchristianisme
importance duDharma, du Divin, du Cosmos, et libération

I'homme engagé dans le cycle des transmigratidns (8

Nostra aetate affirme que «catholique ne rejette rien de ce
qui est vrai et saint dans ces religions » Ce texte constitue u
reconnaissance de Vérités et ldeprésence de la sainteté «
I'hindouisme. De plus, le texte dit que I'Egliseoxsidére avec un
respect sincére ces marieres dagir et de vwre, ces régles et ces
doctrines qui, quoiquelles différent en beaucoup de points de ce
quelle-méme tient et propose, cependant apportent souvent un
rayon de vérité qui illumine tous les hommes », (ibid). En prenant ¢
considération <es facons de vivre, les préceptes et les doctrines »,
I'Eglise rejoint les recherches actuellestustoriens des reIi<r;1ions_, ¢
I'expérience existentielle du sacre et de la séin®ur les rite
d'initiation et sur les données éthiques (9).

2. Vatican Il et I'hindouisme

Dans la Déclaratiolostra aetate sur les relations de I'Eglise a
les religions non chrétiennes, le concile Vatidaektpenché sur I
religions liées aux grandes cultures de I'Asietexte insiste sur |
exigences de la rencontre : patience, doigté ligeece et effor
incessants en vue de pénétrer a l'interieur deriage religieuse
laquelle ces cultures someés historiquement. Le Concile cons
que ces religions donnent une réponse aux questiotisomme, s| 3. Orientations actuelles dans la rencontre et dans ~ le
le sens de la vie, sur le probleme du bien et dusorda souffrance dialogue chrétiens-hindous
sur le bonheur, sur la mort et la survie. A prap@$hindouisme,

texte conciliaire déclare :Rans l'hindouisme, les homme scrutent le . e .
Au cours du XX siécle, une série d'initiatives ont ren@wéc I

méthode du Pére de Nobili, a savoir un rapprocheenat la reli-
?lon hindoue par une adaptation a la vie conteiwplat mystique ¢
Inde. Cette approche spirituelle est surtout @édans lesishrams
chrétiens. Sur les bords de la riviere&ad<averi dans le Tamil Ni
Jules Monchanin (1895-1957) et Henri Le Saux (11®I{B) ont fonc
lashram Shantivanam, « bosquet de la paix », dans leguakihaient

(8) Bibliographie sommaire en francais Gbnda,Les religions de I'Inde, 2 vol., Paris
Payot, 1962 ; L. Renon/L’hindouisme, Paris, PUF, 1974 ; R.C. Zaehi
L’hindouisme, Paris, DDB, 1974 ; G. Deleury,e modéle hindouParis, Hachett
1978 ; 0. Lacombe,Indianité, Paris, Belles Lettres, 1979; M. Biarde
L’hindouisme : Anthropologie d'unecivilisation, Paris, Flammarion, 1981. P
une initiation rapide, voir les articles de M. Dmatre, dansDictionnaire des
religions, Paris, PUF, 1984. Pour une étuajgprofondie, on peut utiliser L. Rer
et J. Filliozat (éd.),L'Inde classique,2 vol., Paris, 1952 (2éd., Paris, #

Maisonneuve. 1985 (9) E. Vornélis Valeurs chrétiennedes religions non chrétiennesParis, Cerf, 1955.
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une vie de priere et d'étude (10). Dans la lign€e&he de Foucau
qui estimait que I'Eglise contemplative est missag, ils ont repri:
a lintérieur de la vie chrétienne, la longue %déEU anishad. Dan
leur optique, le jour ou I'Inde verra dans I'EgtiseC _
trice silencieusement recueillie devant la maj@st®ieu, elle s'ouwvri
au message pasdall). Aussi, leur rencontre avec I'hindouisme
vécue dans une vie consacrée a la connaissantdediedt de ¢
pensée, dans la contemplation et la priered#imivre l'incarnatio
du christianisme dans les modes indiens de vide @&périenc
corstitue un véritable essai d'intégration chrétiettenes la traditio
monastique hindoue. En 1955, deux moines européeRsre Bec
Griffiths, né en GrandBretagne en 1906 et converti au catholic
apres ses études a Oxford, et le Pere Francisévatiei Scourmo
en Belgique, fondaient dans le Kerédahram du Kurisumala et

implantaient la regle bénédictine de la strictecolnce (12). |

adopterent l&avi, vetement desannyasin renongant au monde p
chercher Dieu, et firent le choix de la liturgigiague du ritenalan-
kara, marquée par un sens extraordinaire de la majesté ét de |
sainteté de Dieu, Dans une vie de pauvreté, de @igle péenitenc
cessannyasin chrétiens vivent un dialogue a la fois intérieusxde-
rieur, élénent essentiel de leur rayonnement spirituel. Qeveroer
du monachisme chrétien cherche a s'inscrire ddigedades péres

désert egyptien des premiers siécles chrétieran n Cassien,

monasteres d'Egypte et de Palestine auraient étésfalurant |
prédication apostolique et auraient subi linfleedes Thérapeu
dont parle Philon d'Alexandrie. On a posé la qoastiles moin
d'Egypte ne seraient-ils pas déja les successesisuanyasin de
lInde ? (13).

Une deuxieme voie de reng¢anentre christianisme et hindouis
consiste en une recherche philosophigue et th(’TDlegAnangue
l'oeuvrede Peres de I'Eglise tels que Justin le martyrmere
d'Alexandrie et Origéne, des penseurs chrétieneméme étuc
comparée des documents hindous et des textesecistéiin Inde,

(10) J. Monchanin, H. Le Saugrmites du Saccidananda,Tourn&aris, Casterma
1957 ; H. Le Saux,.a montée au fond du coeur (Le journal intime duneahrétien-
sannvasi hindou)Paris, O.E.l.L., 1986 ; H. de Lubaknages de I'Abbé Monchar
Paris, Aubier, 1967 ; M.-M. Daviilenri Le Saux, Le passeur entre deux ri\Resis
Cerf. 1981.

(11) J. MonchaninM’stique de I'lnde, mystere chrétidraris, Fayard, 1974.

(12) H. Le Saux,Sagesse hindoue, mystique chrétierfrais,Centurion, 1965
B. Griffiths, Le Christ et I''ndeMulhouse, Salvator, 19671d., Expérience chrétienr
mystique hindoueRaris, Cerf, 1985.
(13) J.-Cl. Séguy (éd.)JJean Cassien, Institutions, textstr., trad., S.C. 109, Par
Cerf, 1965. VoirAux origines du monachisme chrétien]l. « Spiritualité orientale
30. Abbaye de Bellefontaine, 1979.
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I'Eglise catholique dispose d'institutions théajogs de haut nive
comme leVidyajyoti de Delhi, le centre théologique de 'Poor
récemment Idharmaran College de Bangalore. La réflexion théolo-
giqgue comparée prend aussi une grande extensisriagaécoles
dans les universités d'Europe et d'’Amérique : gnseient, publica-
tions diverses, colloques, séminaires et congids Dk nombreus
pistes ont & ouvertes par des chrétiens. Nous en citerons He
premiere est celle du grand indianiste Olivier lnalbe (15). Dans
rencontre du christianisme avec I'hindouisme, hit@nce par pos
un préalable : ®ue le sens littéral des documents hindous soit rigou-
reusement scruté et interprété ». La valeur indienne privilégiée sem
étre le chemin de la dévotigshakti), vue comme pierre d'attente
de nombreux savants chrétiens. Cependant, ilegialissi de pren
en considération une nouvelletle® chrétienne du brahmanis
Mais, ajoute O. Lacombeijl @nporte par-dessus tout que la théologie
sache assumer dans la vérité de la foi et le feu de la charité, la rencon-
tre du christianisme et de lardente sagesse indienne» (16). La seconc
positionest celle de Raimundo Panikkar (17). A ses yeurnieontr
du christianisme avec I'hindouisme doit se situanigeau existenti
En effet, les doctrines des deux religions soférdifites, mais leur t
est identique : la divinisation de 'hommeset union avec I'Abso
De plus, les deux religions prennent comme poindéfgart un
situation anthropologique identique : une existat@gouillee luttal
afin de parvenir & sa plénitude et a sa perfeconr Panikkar,
Christ est présent dansitidouisme, mais sa présence y reste c:
En Inde se réalise aussi un travail de recherd@nizé en commi
par des prétres catholiques, des pasteurs anglitanstestants et |
des laics. Dans une atmosphere de piété et deesilnétudientd:
grands textes sacrés et les comparent aux textggenl. Des expé-
riences faites a Almora, a Nagpur, a Rajpur, a Blaram on
permis des contacts fructueux avec des pensediaLsi(18).

Dans la rencontre, il y a une troisieme voie t celledu chrétien «
de I'hindou, chacun enraciné dans sa foi, qui ci@rhensemble de
le sacré vécu de la vie quotidienne. Grace au Be@épour les

ﬁ?) R. Desmedt et J. Neuner (éd.agguéte de I'éternel : Approches chrétiennes de
‘hindouismeBruges, Paris DDB, 1967.

(9) O. Lacombel 'élan spirituel de I'lndeParis, O.E.l.L., 1986, p. 143-176.

(10)0O. Lacombel-"élan..., p.175.

(11) R. PanikkarLe mystére du culte dans I'hindouisme et k chnssime,Paris
Cerf, 1970 ;Id., Le Christ et 'hindouismd&aris, Centurion, 1972 ; R. Smég pro-
bléme d'une théologie hindoue-chrétienne selon nivend PanikkarlLouvain-la-
Neuve, Centre d'hist. rel., 19¢

(12)J.-A. Cuttat,la rencontre des religionRaris, Aubier, 1957 ; H. Le Sauka
rencontre de I'hindouisme et du christianisrRaris, Seuil, 1966 ; D.S. Amalorpava-
dassResearch Seminar on Non-Biblical Scriptuf@angalore, Biblical Centre, 1974.
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non-chrétiens institué par le pape Paul VI eBalletin qu'il publie
nous connaissons l'existence de trés nombreusatviende rencon-
tre et de dialogue. Les expériences récentes faitésde montre
une certaine méfianakes hindous a I'égard des réunions auxq
les invitent les chrétiens (19). Au XdXiécle, au moment ou I'hin-
douisme déployait de grands efforts en vue degadau monc
moderne, des chefs religieux avaient invité leétiems a la réalisati
d'un travail commun. A I'époque, I'Eglise restait f@ticente. /
I'heure actuelle, ce sont les chrétiens qui oatlpritiative de l'ouver-
ture aux hindous. Les 10 et 11 février 1972 S8t & Alwaye ¢
Kerala un symposium interreligieux sur «les déituels a la reli-
gion », au cours duquel les catholiques ont laimoétation a un
collaboration avec les hindous (20). Depuis l@snouvement a p
de I'ampleur et des rencontres s'organisent damssktutions, dar
les paroisses et dales écoles. On sait que I'lnde moderne
marquée par la tradition millénaire des castesi'atiqniveau soci
une besogne immense attend la jeune génératiochtétgens n'ol
pas hésité a s'engager dans cette voie. Mére Jauéssiune popula-
rité peu commune et son oeuvre fait tomber des realdus et de
meéfiances séculaires.

I/l. Chrétiens et bouddhistes

Il'y a deux mille cing cents ans, le Bouddha agprisaux homm
un chemin de libération qui a eu un immense ratient, d'abc
dandles vallées du Gange et de I'lndus, puis s'estdépapideme
dans tout le subcontinent. Au tournant de notreléreouddhisir
s'est etendu a la Chine, puis il a gagne leEtiasiatique, le Japor
le Tibet. A 'heure actuelle, il est presentslEnmonde entier. On
doit jamais perdre de vue la double orientatiors darrommunaute
le Hindyana,bouddhisme ancien ou Petit Véhicule, avec son-insis
tance sur la vie monastique, eMahayanaou Grand Veéhicule, ul
forme de bouddhisme qui négliglutét la vie monastique, mais pl
l'accent sur le réle démddhisatvabu «sauveurs» dans la libérat
de 'humanité entiere et développe la sagessaudarigne religieus
et mystique. Au cours des siecles, les deux fomoes cessé d'évo-
luer. LeMahayéanaest a l'origine de la double orientation du boud-

(19) Voir J. Hirudayam, «Le dialogue interreligieaxMadras », danBulletin du
Secrétariat romain pour les non-chrétiens, 5, Rd@&0, p. 4048, et vol. 8, Rom
1973, p. 68-72 (relation d'une rencontre entredusdet chrétiens).

(20) P.-Th. Paul, « Inde, Kerala : Symposium imtligieux sur “Les défis actuels a la
religion"», dansBulletin du Secrétariat romain, 7, Rome, 1972, p. 80-84.
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dhisme chinois que nous retrouvons au Japon newec son insis-
tance sur lillumination et I'amidisme marqué padévotion (21).

1. L'Occident a la rencontre du bouddhisme

La rencontre du Christ et du Bouddha date de Ig&lesation d
Japon commencée par Frangois-Xavier en 1549. ditdstes mis-
sions chrétiennes nous permet de suivre les pédpdtscontact
entre les fidéles de I'Eglise et ceux du SanghauCee mangue p
d'intérét, c'est la rencontre du bouddhisme avpenaée occident:
au cours du XIXsiecle. Le Pére de Lubac a retracé magistrale
cet événement majeur, ponctué de controversesenlis idéologi-
3ues, d'enthousiasme et de rejets qui nous osélaise copieu

ocumentation, plus romantique que scientifique).(d8squ'a
milieu du XIXe siécle, les orientalistes s'égaraient dans lessed
distinction entre I'hidouisme et le bouddhisme. Certains rationa
allaient jusqu'a prétendre que le christianismeit'qu'un boud-
dhisme occidental. Pendant que les travaux sdoprg d'Eugér
Burnouf clarifiaient les données, se créait en BReraur
néobouddhisme puoilaire animé par des poétes, des philosop!
des amteurs d'exotisme. Il faut redire que l'ouvrage leoten
fantaisisteLa Lumiére de I'Asieg(1879), dans lequel Sir Edv
Arnold présentait leBouddha comme le sauveur du mo
arrivait a sa cinquantién@ition anglaise en 1930, au double
U.S.A. Heureusement, lecoles orientalistes francaise, alleme
anglaise, autrichienne, suissgsse, italienne et belge se pench
sur les textes authentiques, si bien qu'au débXXtusiecle, i
pensée bouddhique apparaissait de facon clairee@ccident.

2. L'Eglise regarde le bouddhisme

Le concile Vatican Il a jeté sur le bouddhisme emard lucide
|olein de sympathie :Rans lebouddhisme, selon ses formes var
'insuffisance radicale deecmonde changeant est reconnue ¢
enseigne une voie par laquelle les hommes, avecaumdévot €
confiant, pourront soit acquérir I'état de libérati parfaite, so
atteindre [illumination supréme par leurs propeorts ou par u
secours venu d'en-hasiNostra aetate?).

(21) E. LamotteHistoire du bouddhisme indiehpuvain, Peeters, 1958, 1967 |
trad. angl., 1988 ; H. de Lubagspects du bouddhismearis, Seuil, 19501d., Amida
Paris, Seuil, 1955 ; R. de Berval (édRygsence du bouddhism8aigon, 1959, col

« France-Asie », p. 153-157°(&d., Paris 1987) ; J. Langlaise Bouddha et les de
bouddhismesMontréal, éd. Fides, 1975 ; J. Massbg, bouddhisme, chemin de libéra-
tion, Paris, DDB, 1975 ; A. Bareatn suivant le Bouddh&aris, Lebaud, 1985.
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Le texte conciliaire louesl bouddhisme d'avoir reconnu la radi
insuffisance de la précarité humaine et du mondegdant. Cet
affirmation semble faire écho aux gémissementsman$ sur lim-
puissance humaine et rejoindre le théme de I'éraoftirétienne. Or
pu dire que l'accent mis par le Bouddha sur legfisances ontologi-
gues de I'hnomme et son implacable analysaaiwnt détruit I'idol
de I'homme et rendent ce dernier disponible. Lec{imsoulign
certains aspects positifs de la doctrine : libérgtillumination
dévation. Il rencontre ainsi deux grands courants & I'heur
actuelle, repartent a la conquéte du monde : gartele bouddhisn
zen, dérivé dehanchinois inspiré par le tacisme et qui a la préten-
tion de transmettre I'essence du bouddhigmeserait une prise
conscience intuitive de la «natureleuddha» inhérente a cha
homme ; d'autre part, Ehaktibouddhique, dans laquelle la dévc
scrute le monde céleste, implore et attend l'dideshuveur. Comr
pour I'nindouisme, le Caile exhorte les chrétiens a entamer av
bouddhisme un dialogue prudent et empreint detéledril les invites
la collaboration en vue de faire progresser leswal spirituelle
morales et socio-culturelles qui se trouvent ceezlisciples du Boud-
dha(lbid.).

3. La confrontation de la pensée chrétienne etdel a
pensée bouddhique

Le remarquable travail accompli depuis plus d'é@clsipar le
orientalistes et par les historiens des religi@mmpt a 'Eglise d'enta-
mer un véritable dialogue satifique et theologique (23). Dans ¢
perspective, 'oeuvre du Pére de Lubac, qui a é&blyon en 193
revét une tres grande importance. Dans trois oasrpgbliés ent
1950 et 1955, I'éminent historien et théologiemera d'abord le
errements apologétiques (24). Il constate que rpastde fait chre-
tien, «le bouddhisme est sans doute le plus grand faitusgi de
I'histoire ».Le Bouddha se dresse comme un rival du Chris
«héritier présomptif», disailietzsche. Avec Romano Guardlite
Pére de Lubac estime que I'hémisphére spirituattatide I'humani
reste marqué de I'empreinte de « I'Eveillé », sjupeutétre le derni
génie religieux avec lequel le christianisme aws@xpliquer. A part
de ces données, il méne de front une véritabletai®&ni du boud-
dhisme et I'aborde & partir d'une profondeur a@waé qui permet
parler d'un dialogue entre le Christ et le Bouddha.

(23) E. Lamotte, D.L. Snellgrove, J. Masson (éd.)la rencontre du bouddhisme,
2 vol., Rome, Ancora, 1970 (Document du Secrétavia@ain pour les non-chrétiens).
(24) Voir notes 21 et 22. Voir aussi A.-Cuttat, « Fait bouddhique et fait chrétien s
I'oeuvre du Pére de Lubac », ddiflomme devant Dieu, 3, Paris, Aubier, 196
p. 15-41.
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Apres un critére sévere de la double tendanceesiméten face (
bouddhisme au XIXsiécle (a savoir, d'une part, une tendance néga-
tive de rejet et d'autre part, un accueil tellensehousiaste par
traditionalistes chrétiens qu'il y a le risque d'dBrive dans le syncré-
tisme), le Pere de Lubac examine les doctrines kaggect d
contraste d'abord, sous l'aspect de la conver ite. De cet
double confrontation, il dégage guelques conclgsemsentielles.
lintériorité boudhique, faite d'ampleur cosmique et métacosi
répond l'intériorité chrétienne, faite de profondpersonnelle |
interpersonnelle. Le Dieu de la Bible transcenéieiment la dimen-
sion d'intériorité et d'ubiquité de l'expériencedidhique. La chas
bouddhique ressemble a la charité chrétienne cdenréee ressemt
a la réalité. Dans le message de ce « Pémgental, le Pére (
Lubac voit «une sorte d’Ancien TestamentDéfinissant 'attitud
de l'apétre du Christ en terre bouddhique, rii?agbe a s'éveiller
fort et sitotalement au fait chrétien que le bouddhiste, a
regardant, se découvre devant Jésus.

4. La rencontre monastique

L'histoire du Bouddha et de sa communauté est amabfe d
monachisme. Dans les textes, dans la peietuiians la sculpture,
fondateur est représenté comme un moine entowEsdiisciples et
communauté s‘appeléanghalinstitution monastique appari
comme un élément constitutif de la société boudehigjrois caracté-
ristiqgues marquent la sfiualité du moine : séparation du mor
ascése mesuree, aspiration mystique. Vécue de dédf@mente selc
les époques et les pays, la vie monastique canstite donnée per-
manente de deux millénaires et demi d'histoireorhait a I'heu
actuelle un véritable renouveau a l'intérieur delamunauté boud-
dhigue mondiale.

La vie monastique est une des voies actuellesndentre entre
christianisme et le bouddhisme. On peut dire qyuolenier de cet
voie est le Pére Thomas Merton, né en ¢gan 1915, converti
catholicisme en 1938, moine trappiste dans le Kepfulecéde acci-
dentellement & Bangkok le 11 décembre 1968, alotpepnait part
la rencontre multimonastique organisée par « laigemonasteres-
dialogue intermonastique(AIM-DIM), une organisation née de
méditation de I'encycliqueidei donunde Pie XII (1957) (25). Par
ses objectifs, Thomas Merton a donné la prioriggcéation d'un

(25) G. Twomeg (éd.)Thomas Merton. Prophet in the Belly of a Paraddgw
York, Toronto, 1978 ; J. Leclerctjouvelle paged histoire monastique, Histoire de
I'A.LM., 1960-1985Vanves, A.l.M., 1986.
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monachisme chrétien en Asie, un continent danlélgdécouvrait

I'élément contemplatif caché du christianisme. Bessage s'enracine

dans la tradition des moines du désert d'EgypigestPéres de
I'Eglise. Ce qui le frappait dans le bouddhismétad' la valeur de
I'expérience vécue. Selon pareille optique, il vbglans le mona-
chisme chrétien une expérience vivante d'unité @a@G#rist. Tout en
dégageant les nombreuses facettes communes auxrdditions,

Merton insistait sur le danger du syncrétisme. Oarnzen, il était

frappé par I'état d'éveil. A l'instar des Peresiégert, qui cherchaient
une parfaite pureté de caeur tout en évitant de daifa connaissance

une fin en soi, le zen aide 'homme a se défaimplEement du je et
de toutes ses oeuvres. Cependant, la ou le chegteChrist et la
Croix, le bouddhiste zen n'a pas Bouddha, maiglé&e sunyata (26).
Lors de sa derniére conférence, faite quelquesseawant sa mort,
Merton a mis en relief la transcendance du chnistiae. Mais en
méme temps, il montrait I'élément commun aux moisauts de
toutes les religions : la tendance vers un dépasgenme libération
du moi en ce qu'il a de limité, afin d'obtenir une pusdfion, une
pacification et une communion avec un au-dela peedcet universel.

L'organisationAIM-DIM prend chaque année des dimensions plus
grandes. Elle organise des rencontres intermoesstéis'engage dans
un dialogue interreligieux ou les moines bouddhistent des parte-

naires privilégiés.
5. Chrétiens et bouddhistes au service de la paix

Le Bouddha a enseigné la compassion ; le Chrishfiéca se
disciples un message et un commandement de cliaaité. les det
cas, il s'agit d'une impulsion donnée aux hommeguerde la pai.
Déja, au cours des réeunions Blirlement des religions, tenu a Chi
cago du 11 au 27 septembre 1893, le theme deXaapzdnnu d
nombreuses interventions. Dans la déclaratiastra aetate, Vaticar
Il revient quatre fois sur l'unité, sur la chargér la paix en le:
peuples et les hommes. Depuis les efforts de patidn de I'Inde

(26) Th. Merton,Zen, Tao et Nirvana : Esprit et contemplation etr&xe-OrientPans

Fayard, 1970 td., Le retour au silenceRaris, 1973, préface de J. Leclercq, p. 7-18.

(27) Bulletin du Secrétariat romain, 8, Rome, 1973, p. 151 ; Hakk,Religion fo
Peace : Proceedings of the Kyoto Conference orgReliof PeacéNew Delhi, Bom
bay, 1973. Voir l'ouvrage de J. Spdehristian Corridors of JapanTokyo, Oriente
Institute, 1965.

(28) Un collectif Paix aux hommes de bonne volonté : Les grandegiaes au rendez-
vous d'AssiséRaris, Centurion, 1987.
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entrepris par 'empereur Ashoka au milieurdusiecle & J.C.
usqua nos jours, les bouddhistes consacrentaahelgefforts a I'éta
lissement de la paix. Des lors, il ne faut pasrgr de voir en «
domaine un terrain privilégié pour leur rencontrecales chrétiens
de constater qu'une action commune se déploiecasion de confé

rences interreligieuses comme ce fut le cas a éjasu Liban,
Geneve et a Kyoto, en 1970. A Genéve, 'encouragiedeela pai
dans le monde a été abordé de plusieurs facor@onfarence mon-
diale des religions pour la paix a organisé a Kyoto au Japon (26-
octobre 1970) un congres au cours duquel les reaplas religiet
ont cherché a faire de leurs échanges sur la pabplateforme el
vue d'une action mondiale. Ce theme fut aussi iaiwecd'une rencen
tre entre le pape Paul VI et@alai Lama le 30 septembre 1973 (
Au cours des deux dernieres décennies, les reasplas démarctk
et les manifestations se sont multipli€ées. Unepties spectaculair
fut le rendezrous d'Assise le 27 octobre 1986, une initiativepar
Jean-Rul Il : réunion de priere, de pelerinage et daggiour la pa
entre les nations. La delégation bouddhiste avmiist une prier
rédigée par Shantideva, un saint bouddhiste dd siditle (28).

Conclusion et perspectives

Le mouvement de rencontreds dialogue du christianisme avec
religions orientales inaugure une étape nouvelléhgoire. Com
mencé de maniere systématiquePadement des religions a Chicag
en 1893, ce mouvement a connu une longue matuddionle cod
ronnement esWostra aetate de Vatican I, le 28 octobre 1965, qu
termine (8 5) par une déclaration sur la fratemit&erselle exclua
toute discrimination entre les hommes qui se femraitaison de le
race, de leur couleur, de leur classe ou de léigiae. Palant dt
salut des hommes des autres religions, le Corffiilm@que «tout ce
qui, chez eux, peut se trouver de bon et de vrai, lEglise le consideére
comme une préparation évangélique et comme un don de Celui qui
illumine tout homme pour que finalement il ait la vie» (Lumen gen-
tium, 2,16). L'allusion da praeparatio evangelica montre le regard (
Concile sur la tradition patristique conservée dansiémoire d
I'Eglise et spécialement remise en honneur auf Xi&cle dans It
travaux de John Henry Newman.

(27) Bulletin du Secrétariat romain, 8, Rome, 1973, P 151 ; Hakek,Religion for
Peace : Proceedings of the Kyoto Conference orgigaliof Peace New Delhi, Bombay,
1973. Voir I'ouvrage de J. Spaehristian Corridors of JapanTokyo, Oriental Insti-
tute, 1965.

(28) Un collectif Paix aux hommes de bonne volonté : Les grondegiares au rendez-
vous d'AssiseRaris, Centurion, 1987.
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Les Peres de I'E?Iise n‘ont cessé de proclamebDaiea créé
I'homme pour une fin divine, a son image, en vuéaseener a sa
ressemblance. La théologie patristique éetablittquehomme a un
lien organique avec le Christ : il s'agit d'un @pprimordial, essen-
tiel et inaliénable. Dés lors, dans sa foi au GHitglise doit intégrer
tout I'effort religieux de I'humanité. Dépositaife la plénitude de la
vérité, I'Eglise confesse le Christ qui est «laeyta vérité et la viex»
(Jeanl14,6), mais reconnait qu'il existe dans toutesdiigions des
eléments de vérité qui n‘auront leur pleine valgiar lorsquiils seront
intégrés dans le Christ. En ce domaine, elle senpesvec attention et
prédilection sur I'hindouisme et sur le bouddhistieex lumieres qui
n'‘ont cessé de guider durant des millénairesrbeslg peuples de
I'Asie. Nostra aetateest inséparable deumen gentium etle Ad
gentesLe Concile proclame la foi en ['unicité du Chrigiv@lateur et
Sauveur et, ce faisant, il regarde avec respeatrairation I'histoire
spirituelle de 'humanité.

Julien RIES

Julien Ries, né en 1920. Prétre du diocese de Ndraancié en philologie et
histoire orientale, docteur en théologie de I'Ursité catholique de Louvain.
Directeur du Centre d'histoire des religions de Jain-la-Neuve. Membre du
comité de rédaction dDictionnaire des religions (P.U.F.gxpert étranger au
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teur au Secrétariat romain pour les religions nurétiennes de 1979 a 1985.
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Georges PYTHON, o.p.

Bouddhisme et christianisme :
contrastes

L'ETU DE comparative des religions exige une juste

connaissance non seulement des ¢éléments particuliers
mais de la vision d'ensemble de chacune de ces religions :
la portée d'un élément particulier dépend de son rapport avec
l'ensemble et de son intégration dans le tout hiérarchisé ; si le
raEport d'un élément avec le tout est le méme dans les deux
religions, cet élément peut étre légitimement considéré comme
commun, et cette condition est absolument requise pour établir
une similitude ou une analogie. L'étude comparative a ceci de
particulier qu'elle tourne au bénéfice des deux religions compa-
rées et a l'estime et au respect réciproques de leurs ressem-
blances et de leurs divergences. 1l ne s'agit pas de démission, de
reniement de I'une vis-a-vis de l'autre.

Pourquoi étudier les religions orientales ? Dans l'espoir de
connaitre une vérité plus profonde, plus exaltante que la vérité
chrétienne ? Clest dans bien des cas I'espoir de la majorité des
enthousiastes occidentaux attirés par les doctrines indiennes,
des gens décus de tout ce que la civilisation occidentale leur
apporte. Mais cet espoir est bien illusoire. Illusoire, car il est
impossible pour un Occidental d'assimiler totalement 'attitude
d'un Oriental, de méme que le contraire n'est pas possible pour
un Oriental. Dans les deux cas, il y a une double trahison et une
double perte : renoncer a son propre mode de penser et adopter
une attitude faussée. Il ne suffit pas d'assumer une doctrine
étrangere, — ce qui d'ailleurs serait un effort inutile, car de part
et d'autre nous pouvons trouver facilement des systémes quasi-
ment identiques —, mais il faut se convaincre de la différence
irréductible entre 1'Occident et 1'Orient, entre la pensée euro-
péenne avec son prolon%ement américain et la pensée indienne,
différence reposant sur les maniéres divergentes de saisir les
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concepts et les termes les plus simples et pourtant les plus fon-
damentaux. Les notions comme vérité, étre, esprit, pensée,
individuel, universel, ne signifient pas la méme chose ; sur ce
niveau élémentaire il est tres difficile (parce qu'un systeme de
références encore plus élémentaires n'existe pas) d'expliciter les
nuances associatives ou subconscientes qui distinguent ces
notions. Bref, les évidences de part et d'autre ne sont pas exac-
tement les mémes.

1. Le bouddhisme et les conceptions traditionnelles
de l'Inde

Méme si le bouddhisme, au départ, est considéré comme un
mouvement hérétique aux yeux é)e la tradition indienne, parce
qu'il a rejeté les Ecritures sacrées (1eda, Brihmana,...), le Panthéon
et les cultes, il est tributaire dans sa conception du monde et de
I'homme de tout un fond de conceptions indiennes. Il
s'impose d'examiner ces dernieres avant de procéder a 1'étude
des éléments originaux du bouddhisme. A ce niveau-la déja
apparaissent de grandes divergences entre 1'Inde et 'Occident.

Connaitre en vue du salut et de la délivrance, et non par pure
curiosité intellectuelle est typique de toutes les écoles et tous les
systtmes de I'Inde. Les mouvements de pensée indiens ne sont
pas nés de la curiosité, ni ne sont mus par le besoin de savoir et
de spéculer pour speculer comme c'est le cas de philosophies
occidentales, mais ils se présentent comme voies de délivrance ;
méme l'école matérialiste indienne se donne comme telle.

La connaissance qui procure le salut ne peut étre qu'une
connaissance mysti ue et non le fruit de la raison raisonnante.
D'ou le primat de I'expérience mystique, de l'intuition sur la
raison : celle-ci est faillible, celle-la ne trompe pas. L'Inde tend a
déprécier le travail de la raison qui ne permet de saisir I'objet et
le réel que de l'extérieur, au protit d'une identification mystique,
directe, intuitive, supra- ‘rationnelle et incommunicable avec la
réalité intérieure et cachée. La raison se trouve reléguée au
méme plan que les facultés sensorielles, affectives, psychologi-
ques, alors que l'intuition mystique est séparée de ce plan par
une coupure radicale, car elle saisit le Soi (dtman) qui est iden-
tique a I'Absolu (bmbman) En Occident, le principe suprerne
ne peut étre saisi que par la raison qui seule est capable d'ex-
traire une loi, un ordre régissant les relations de la multiplicité
des étres ou des choses. Dans la hiérarchie des facultés psychi-
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ques, la raison occupe la place la plus haute, mais elle n'est pas
séparée des autres facultés qlu 'elle est appelee a diriger, a domi-
ner et méme a utiliser (dans 'empirisme rationaliste).

Savoir pour un hindou ne signifie pas connaitre un ob]et une
réalité du dehors, mais plutot atteindre, s'identifier avec l'objet, le
lier et se lier avec lui. Il ne s'agit pas Four les anciens penseurs de
I'Inde de rechercher tranquillement les criteres de la vérité ; leur

Plstemologle est une pro]ectlon de Texpérience mysthue

L'intensit¢ de l'expérience, de l'intuition mystique qui fait
considérer toutes les autres impressions et sensations comme
secondaires, comme inexistantes, constitue pour eux le critere
de vérité. Cette attltude ep1stemolog1que qui privilégie I'intui-
tion mystique, s'imprégnera si fortement dans la mentalité
indienne que, méme plus tard, lorsque les Indiens auront éla-
boré les méthodes du raisonnement discursif et rationnel, mal-
gré la plus grande maitrise qu'ils obtiendront dans ce domaine,
ils considéreront le raisonnement analytique et rationnel tou-
)ours comme la source d'erreur, voire méme la force qui crée
l'llusion.

De cette attitude découleront les axiomes fondamentaux de
toute philosophie indienne : le monde connaissable par la per-
ception et la raison est une réalité secondaire, moins vraie que la
réalité interne, saisie intuitivement par lexperlence mystique ;
cette réalité interne est une et indivisible car l'expérience psychi-
que de T'extase impose une solution moniste (toute la diversité et
multiplicité des étres et des choses se réduit a une réalité uni-
que), et toute pluralité et tout devenir sont nécessairement faux et
mauvais : 'Inde su%)pﬂme la multiplicité au profit d'un principe
unique, tandis que la Grece accepte la multiplicité des étres tout
en lintégrant dans un tout organique et hiérarchisé ; le but de la

connaissance est de se délivrer de ce monde contlngent qui est
mauvais et victime de la souffrance et le salut n'est pas un
affrontement avec le monde mais une fuite de cet univers ;
comme, enfin, lexpenence ‘mystique connait plusieurs étapes
dapproche de l'extase, la vérité, elle aussi, comporte plusieurs
degres qui possedent tous une valeur relative, et il en résulte la

fameuse pluralité de vérités reconnue par la philosophie
indienne : pour un Indien, tous les systemes ont quelque ¢ 0se
de relativement vrai et les points de vue contradictoires ne s'ex-

cluent pas, mais la vérité absolue transcende les contraires et est
ineffable.
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L'expérience mystique aboutit a cet axiome : |dimésion
de la réalité absolue et de la réalité contingeBtegit alors la
guestion : y a-t-il un rapport entre ces deux téslil'une trans-
cendante, l'autre immanente ? La réponseldasnishad (les
plus beaux textes mystiques) est affirmative élité supréme
estl'atman-brahma (le soi individuel, le soi cosmique ou ame de
l'univers et le principe supréme ne sont qu'unditaet la
réalité contingente ou monde empirique est ce mébs®lu,
mais devenu contingent, c'est-a-dire, divisé emafité d'étres,
sujet au changement, au devenir, & la souffranee.réalité
immanente (de ce monde) est donc absolue dansssence et
contingente dans sa forme. Le monde n'est dondlpsaire ; il
est simplement défiguré (la mort du Soi). Et ce deomle la
contingence et du devenir est régi par la doctduneKarma,
c'est-a-dire de l'acte et de ses conséquencesddtsnotions
du devenir et des actes avec leurs fruits deviemddes
axiomes, sinon des dogmes de tous les systeméaadie |

Cette explication du rapport et du lien entre Hité absolue et
ce monde contingent et fluent n'est pas satisfes&e n'est pas
étonnant, car les penseurs de I'Inde n'avaienbpaéficié de
cette perle de la Révélation judéo-chrétienne gieedogme de
la Création. Ces deux réalités de Création et desdhame
(divine et humaine), si familiéres au Christianisreent étran-
geres a la pensée indienne. La Création sauvdodsléa réalité
de Dieu et la réalité du monde (si imparfait sbij-i

Un autre systéeme, cette fois dualiste, $mmkhya propose
aussi une solution du rapport entre les deux mgndass cette
solution de compromis ne satisfait pas I'espritendEn consé-
guence, l'axiome inébranlable de I'existence dhéaété abso-
lue, une, indivisible, immuable et inactive et dumeéalité
contingente, caractérisée par la pluralité, le gearent, I'im-
permanence imposait une autre solution : il n'yaa ¢ee contact
entre les deux réalités. C'est ainsi que naisssnddctrines dites
positivistes et réalistes qui professent que l¢itééeontingente

(samsara) existe en dehors et indépendamment de I'Absolu. Ces

doctrines sont celle de I'atomisme et celle duigéed pluraliste
(bouddhique) ; elles donnent une analyse détailéeette réa-
lité, tout en la reconnaissant mauvaise, faussgpparente. Au
lieu d'y voir le reflet imparfait ou la déformatiate I'Absolu, au
lieu d'essayer de ramener la pluralité des chosgseaunité,
elles procedent dans le sens contraire en disstdgmrobjets
empiriques qui se composeraient soit d'atomes,dsoftacteurs
psycho-physiques. Il y a la une recherche de I'Abasebours
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—non plus dans l'unité englobant le tout, mais danglément,
le plus simple, parce qu'indivisible. Mais ces @@t derniers
sont impermanents et ne représentent pas le visdlAbCelui-
ci est relégué en dehors de toute connaissandsutke notion,
de toute définition ; c'est la transcendance aksduNirvana.
Le monde est encore plus évanescent, dans cesrgstear
il est absolument tronqué de sa racine qu'estdiibs

Cette conception du monde n'encourage pas a Yilteaya
le faire progresser alors que I'Occident s'occupestamment a
ceuvrer dans ce monde, a le promouvoir. La notiomené'ac-
tion, d'activité est dévalorisée en Inde. Pourqu@ieut-étre
parce que I'Absolu est sérénité et inactivité, @ang'il n'est pas
question de Création dans toute sa grandeur, gpred'élé-
ment actif dans l'univers n'est jamais le prindppréme mais un
principe subordonné tel que la Nature, etc. — Damsautre
domaine, en contraste avec la tradition judéo-gmee, il
manque a la psychologie religieuse indienne laevraition de
péché, de repentir et de pardon.

2. Le bouddhisme dans ses aspects originaux

Dans une perspective comparative, les points stdvsonta
signaler dans le bouddhisme originel. C'est un seds mou-
vements de I'iInde qui se veut universel et par équsnt mis-
sionnaire ; la preuve historique est faite. C'eastmbuvement
démocratique faisant fi du systéme des castesralygant en
Inde ; en cela, il était audacieux et révolutionmamais il ne se
fait pas faute, a l'occasion, d'entretenir des ogppprivilégiés
avec les classes supérieures et avec les biersnanti

Il a développé les oeuvres sociales, les oeuvranisi&ricorde
(pour pauvres, malades, transfuges, condamnés/ahmi ; 1a
encore il tranche avec l'incurie sociale de I'lndle encouragé
les autorités politiques a réaliser de grands trayaublics. Sur
un plan plus gratuit, les grands monastéres ondegé&oyers de
culture et des beaux arts. Les moines copisteséaaignt de
grands mérites non seulement en lisant et psalmkiia textes
liturgiques, mais en les recopiant et en les détgrae méme
pour les artistes en sculpture et en peinture.

L'aspect le plus original du bouddhisme primitit e se
présenter comme une thérapeutique psychique etoome
une religion ; il se passe de dieu, n'a pas de ocilie prieres, et
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Bouddha ne se donne que comme celui qui a découett
thérapeutique indiquée dans le « Sermon des Qibdes
Vérités ». En médecin expeen thérapeutique adéquate
idoine, le Bouddha pose le diagnostic suivant aucdnditiol
humaine : tout est souffrance (Premiére Véritéjyedherche |
cause de la souffrance (étiologie) qui est le désit'attache-
ment et, plus radicalement, tigrance (sur la nature des étre
du monde) (Deuxiéme Vérité). Il propose le remédapé& o
antidote : le détachement et la pratique du videigie me
Vérité). Enfin, il ordonne la cure ou purificatiales différent
facteurs d'existence (Quatriéme Vérite) :

« Voic, 6 moines, la vérité sainte sur la douleur : la
naissance est douleur, la vieillesse est douleur, la maladie est
douleur, la mort est douleur, l'union avec ce quon naime pas
est douleur, la séparation davec ce que lon aime est douleur,
ne pas obtenir son désir est douleur, bref toute la trame de
notre étre est douleur.

Voici, 6 moines, la vérité sainte sur lorigine de la douleur :
cest la soif qui conduit de renaissance en renaissance,
accompagnée du plaisir et de la convoitise, qui trouve ¢a et
la son plaisir : la soif du plaisir, la soif d'existence, la
soif dimpermanence.

Voici, 6 moines, la vérité sainte sur la suppression de la
douleur ; l'extinction de cette soif par lanéantissement complet
du désir, en bannissant le désir, en y renongant, en s'en déli-
vrant, en ne lui laissant pas de place.

Voici, 6 moines, la vérité sainte sur le chemin qui méne a la
suppression de la douleur : c'est ce chemin sacré, a huit
branches, qui s'appelle foi pure, volonté pure, langage pur,
action pure, moyens d'existence purs, application pure,
mémoire pure, méditation pure » (Vinaya, |, p. 10, trac
Foucher).

Dans ce sermon, pas question d'intervention divileegrace

car 'homme se sauve lui-méme et par lui-méme ;skeuboud-
dhisme n'a pas taéda étre vécu comme une religion, n

méme un dieu ou Bouddha ne peut nullement aidéroummea

se sauver. D'emblée, la thérapeutique prénée gasuddhism

originel se présente comme une thérapeutique pumé

humaine et méme purement individuelle : étre leguidde soi-
méme et on ne peut rien pour autrui ; les actesntalresqui

déterminent le destin des étres sont strictemasbpaels
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et incommunicables : ¥i dans le royaume de l'air, ni dans le
milieu de la mer, ni si tu tenfonces dans le creux des mon-
tagnes, nulle part tu ne trouves sur la terre un lieu ou tu
puisses échapper au fruit de tes mauvaises actions
(Dhammapada, str. 127). Il s'ensuit que le bouddhisme
orthodoxe n'est pas une religion en ce sens gefihedir
étranger a toute idée d'un étre supérieur (divont @n puiss
craindre ou espérer quoi quesmat, a toute idée d'un Creéat
et d'un Juge, a toute idée dgeéce et de priére : la destinée
créatures est fixée par leurs actes propres Le«moi est
protecteur du moi ; quel autre protecteur pourrait-on
avoir que soi-méme ?»

De plus, le bouddhisme se présente comme un che&mle
seul chemin, de la délivrance de la douleur ; ivaat étre gL
cela, une discipline toute pratique, une méthogmsitiviste »
étrangére au souci de la chose en soi, un «pragmetiqui
subordonne toute idéologie aux exigences pratigiuesenon-
cement, du « non-désir ».

Bouddha s'abstient de toute discussion oiseusefrgs sou-
vent observé le silence et s'est donné comme agunessurtot
sur la question de la personne et leegtion du nirvana. L
Maitre, par un effort de bon sens et en réactiartreola ten-
dance de son époque, a défini les vérités nécesgau salut) ;
s'est refusé a livrer le « moi », le nirvana ettéaa I'exame
philosophique, examen incompatébhvec le renonceme
moral et intellectuel. Ses disciples auraient diiagne de mém
Bouddha le dit expressément Mais moi, j'enseigne comment
on peut, des cette vie méme, sassurer de ne plus renaitre pour
remourir. En effet, je mabstiens de choisir parmi les hypothéses
métaphysiques ; je ne dis pas « lame est différente du corps,
l'dme est la méme chose que le corps » : je ne dis pas : « le
nirvana est existence, non-existence»; jécarte des opinions
dont aucune nlest salutaire, conforme au renoncement,
favorable au dégotit des choses sensibles, a la destruction des
passions, a la paix, a lintelligence, a lillumination et au
nirvdna. Ce que jexplique, cest la douleur, sa cause, sa
destruction, car cela est utile au salut. Et i faut que vous
distinguiez ce que jai promulgué et ce que je me refuse a
promulguer » (Majjhima, |, p. 426).

Le bouddhisme apparait, dans un premier temps, eoom
foi en I'enseignement du Bouddha qui proclame O&itg
supréme de sa parole ; Bouddha a rejeté les Egiacrées ¢
I'ilnde pour leur substituer sa propre doctrine @atssource ¢
vérité pour ses disciples.
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Mais si Bouddha, dans un premier temps, en appelle 4 la foi de
ses auditeurs, il n'en fait pas moins appel, d‘zms un second
temps, 2 la raison, au bon sens, et plus encore a I'expérience de
ses auditeurs, comme lui-méme a expérimenté sa doctrine et sa
méthode. D'ailleurs sa doctrine n'est pas une révélation sur une
Réalité transcendantale, mais un constat d'une loi psychologi-
que ct empirique régissant la transmigration des étres. I
recommande a ses disciples de ne pas accepter la Loi par respect,
mais de I'éprouver comme l'or a la flamme. Il se vante de ne pas
enseigner, comme font les brahmanes, en vertu du principe
d'autorité : ses déclarations sont accompagnées d'arguments,
son enseignement porte en soi- méme sa démonstration. Il exige
l'aveu formel d'une conviction spontanée.

Un point particulier : pourquoi Bouddha s'attaque-t-il avec

une telle véhémence au désir et le condamne-t-il en bloc avec sa
source d'attachement qui est le « moi » ? Pourquoi ne distin,
t-il pas les désirs légitimes et les désirs illégitimes ? Probable-
ment arce que dans ce monde tout est vain, tout est vide et tien
n'est désirable. Et l'ignorance est plus grave que le désir car elle
croit a la réalité de ce monde. L'existence douloureuse a donc
double cause : I'ignorance qui, donnant une opinion fausse de la
nature des objets des sens, les presente comme consistants et
désirables, et la soif qui attache I'étre a ceux-ci. Donc 'enchai-
nement est le suivant : I'ighorance — le désir — I'acte — nais-
sance douloureuse.

La morale bouddhique contient des analyses tres fines au
point de vue ]1:>sycholog1que Ainsi l'analyse de l'orgueil, qui est
un vice capital autant pour le bouddhisme que pour le christia-
nisme : lorgueﬂ magni‘ie soi et déprécie autrui ; il comporte
deux poles : lexaltatlon du moi et le mépris d' autrui. L'orgueil a
en propre de s'attaquer 4 ceux qui sont avancés en perfection ; il
guette les parfaits. Alors que les autres vices sont, censés étre
¢liminés dans les hauts degrés de purification, le danger de l'or-
gueil subsiste : plus parfait est un homme, plus grande est la
tentation de l'orgueil.

Mais a c6té des « super-oroueils » dune haute spiritualité des
textes abordent une forme %uen terre a terre mais non moins
insidicuse, celle qui consiste a s enorgueﬂhr tout en se recon-
naissant 1nfer1eur a un autre : c'est l'orgueil d'humilité d'un
homme qui _pense qu il n'est que légerement inférieur a une
personne qui lui est tres supérieure.
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Un aspect remarquable de la morale bouddhique est d'insis-
ter sur la valeur intentionnelle de I'acte humain (cf. la théologie
morale), et seul l'acte motivé, réfléchi et volontaire, porte un
fruit de rétribution. S'allient a cet aspect la notion d'engagement
et I'importance des veeux, car un acte humain découlant d'un
voeu est beaucoup plus méritoire que ce méme acte accompli en
dehors de tout engagement. Lla moralité en général consiste a
s'abstenir du péché et de ses séquelles, mais cette abstention n'a
pas la méme valeur chez tous les hommes. Il peut y avoir une
abstention fortuite et purement négative, quand, par exemple,
I'homme évite le péché parce qu'il n'en a pas l'occasion ou parce
que son état le rend incapable de commettre une faute ; une telle
abstention n'est pas digne de considération. Ou bien l'absten-
tion peut ¢tre consciente et voulue lorsque, par simple gout
naturel ou pour des motifs plus ou moins nobles, on prend
soi-méme la résolution d'éviter le péché en général ou tel péché
en particulier ; c'est la simple honnéteté naturelle, interdisant les
huit péchés : meurtre, vol, amour défendu, mensonge, médi-
sance, paroles injurieuses, paroles oiseuses, usage du vin. Enfin
I'abstention du péché peut dériver de motifs religieux et d'un
engagement public et formel, contracté au cours d'une cérémo-
nie de prise de veeux ; cette troisiéme sorte de moralité caracté-
rise les adeptes du bouddhisme aussi bien laiques que religieux.

Inventeur d'une doctrine de salut, Bouddha fut encore fonda-
teur d'un ordre religieux et d'une confrérie de laics. Le boud-
dhisme demeurera avant tout monastique (avant tout les
moines, car les nonnes leur sont soumises) et sa spiritualité
monastique laisse trés peu de place a une spiritualité laique.

Absence de magistére dans I'Eglise bouddhique : Bouddha
laisse sa communauté sans maitre et sans hiérarchie, ce qui
aura une répercussion sur toute l'histoire du bouddhisme. 11
jugeait que 'homme ne peut constituer un refuge pour
I'homme, qu'aucune autorité humaine ne peut s'exercer utile-
ment sur les esprits, que l'adhésion a la doctrine doit reposer
exclusivement sur le raisonnement personnel, sur ce qu'on a
soi-méme feconnu, vu et saisi. En effet, dit un texte bouddhi-
que, lorsqu on s'appuie sur le raisonnement et non pas sur l'au-
torlte d'un homme, on ne s'écarte pas du sens de la réalité, parce
qu'on est autonome, indépendant d'autrui, face aux vérités
examinées rationnellement (Bodh. bhiimi, p. 108, 257).

Dans les monasteres bouddhlqbes les charges particulicres
¢taient confiées aux religieux capables de les remplir, mais ne
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leur conféraient aucune autorité sur leurs confréres. La seule
préséance admise était celle de I'ancienneté calculée sur la date
de l'ordination. Si le Bouddha refusa d'instaurer dans les
couvents une hiérarchie de fonction, il entendait encore moins
donner un chef spirituel a la communauté tout entiere. Le
voyant vieux et 4gé, son cousin Devadatta s'offrit a le remplacer
a la téte de la communauté : « Seigneur, disait-il, vaquez donc
tranquillement a la méditation délicieuse de la Loi et confiez
la congrégation a ma garde ; jen aurai soin. » Bouddha
repoussa loffre intéressée : « Je ne confierais méme pas la
congrégation a Sariputra et a Maudgalydyana. Encore moins
a toi, Devadatta, qui es si nul et si méprisable » (Vinaya, 11, p.
188).

Peu de temps avant la mort de son Maitre, le doux Ananda
exprimait l'espoir que le Bienheureux ne quitterait pas ce
monde avant d'avoir donné ses instructions a la communauté et
s'etre désigné un successeur. Le Bouddha lui répondit en subs-
tance : « Quattend de moi la communauté, 6 {manda ? Nayant
jamais voulu la diriger ni la soumettre a mes enseignements,
je nai point dinstruction a lui laisser. Je touche a ma fin.
Aprés ma mort, soyez chacun a vous-méme votre propre
ile, votre propre refuge; nayez point dautre refuge. En
agissant de la sorte vous vous placerez au sommet de
lImmortel » (Digha, 11, p. 100). « La loi que jai préchée, la
discipline que jai établie pour vous seront votre maitre
aprés ma disparitiorv (Digha, 11, p. 154).

POUR parvenir au salut, il faut croire a la transmigration
déterminée par la moralité des actes, cultiver un profond
dégotut du plaisir, écarter toute idée sur la nature du moi
et du nirvana, renoncer a tout désir d'existence ou de non-
existence, telle est, dans sa substance, la doctrine du Bouddha.

Vu dans son ensemble déja, le bouddhisme se préte difficile-
ment Q une comparalson avec le christianisme ; il est plus en
contraste qu'en accord, a cause de 'antithese de Ta nostlclsme
et de la foi, du salut dans les mains de I'homme et du salut
la grace du Christ, d'un étre qui ne se veut quhomme et d un
ctre investi de puissance divine, d'un monde livré a lui-méme et
d'un monde porté par la Eulssance créatrice et la grace régénéra-
trice. Quant aux rapprochements partlcuhers ils sont bien rela-
tifs et laissent l'esprit perplexe, car s'il y a des similitudes de
détails, ceux-ci sont néanmoins charpentés différemment dans
le bouddhisme et dans le christianisme. 1l est préférable concre-
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tement de patler d'émulation, de stimulation et méme de défi
(lecon de courage, de sérénité, de désintéressement et de beauté
morale), plutot que de se creuser la téte a imaginer des analogies
tirées par les cheveux : il n'est gua voir, par exemple, comment
se vivent trés différemment, dans le christianisme et dans le
bouddhisme, ces deux vertus maitresses, la bienveillance et la
compassion.

Quelle est, en effet, la portée de la bienveillance et de la
compassion bouddhlques alé dgard de 'homme qui souffre ? La
bienveillance impartiale bouddhique est tres différente de la
charité chretlenne La personne vivante n'est aux yeux des
bouddhistes qu'un agrégat illusoire de phénomenes perpétuel-
lement instables ; la negation de l'ame et de toute substance
impérissable est un de leurs dogmes favoris. Or c'est justement
sur cette négation de la personne que les dialecticiens boud-
dhistes Cf)retendent fonder le respect de la personne d'autrui, le
devoir de bienveillance a I'égard de tous les étres vivants, et une
morale de compassion universelle. En effet, disent-ils, tous les
étres sont également atteints de cette impermanence fonciere

ui cause leur tourment : entre toi et moi, nulle différence au
ond car tu n'existes pas plus que moi, et tous deux nous souf-
frons de cette inexistence ; derriere la diversité des phénomenes
apparents nous sommes donc identiques ou égaux.

Les deux vertus bouddhiques de bienveillance et de compas-
sion n'ont, de plus, que de lointains rapports avec la charité
chretlenne vu le caractere beaucoup plus affectif de cette der-
niére, fondé sur l'amour de Dieu et du Christ en ses créatures.
Entre I'amour passionné et l'amour sans passion, les boud-
dhistes préferent le second et condamnent le premier comme
entaché de désir. Et le second a pour condition un désintéres-
sement, une indifférence qui se rattache au rincipe de la neu-
tralité du sage (cf. Paul Demiéville, Choix d'études sinologi-
ques, E.J. Brill, Leiden, 1973, p. 118).

Georges PYTHON, o.p.

Georges Python, né en 1917. Entré chez les Dormsicen 1940. Etud
supérieures de philosophie a Rome et a Fribourgddst de langues et civili-
sations orientales a I'Université de Fribourg et.desanne. Thése : Editior
traduction d'un texte bouddhiquEextemoral du grand véhicule.Depuis
1969, chargé de cours a I'Université de Fribourg Hnstitu de Missiologi
et Sciences des religions. Membre de la Sociétatigie de Paris et d
Etudes Asiatiques (Suisse).

75



Communio, n° XIIl, 4 — juillet-aolt 1988
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Christ, Sauveur universel :

scandale pour les religions
orientales

DANS le cadre de ce cahier sur «le christianisme atekgions
orientales », il importe tout d'abord de défités termes ¢
présent article. Il ne se réfere pas — du moingramté — aL
christianisme, a savoir a I'Eglise institutionnefleelleque soit la manié
dont on congoit théologiquement son rapport ankévént JésuShrist
Que l'on envisage IEglise comme médiatien 'événement sauve
comme sacrement du Régne de Dieu, @amme missic
annonciatrice de la Bonne Nouvelle, une choseeesire : I'Eglises
sa raison d'étre en dehors d'elle-méme ; ellenéstement rapporté:
l'événement Jésus-Christ dont la tradithrétienne affirme le caraci
unique et central dans l'ordre du spluir tous les hommes et 'hume
entiere. C'est de cet événensaniveur, décisif et en ce sens final,
s'agit ici directement. Lauestion qui nous est posée est dc
comment faire percevoir l'événement Jé3uigst et sa portée univers
dans rlhistoire du salux multitudes dhommes et de femmes ¢
réclament des traditiomsligieuses orientales ? Par religions orientak
entend celles, origaires de 'Asie, et d'abord de I'nde, I'hindoaigtls
bouddhisme en particulier, quéonl a souvent caractérisées
«mystigues », par rapport amig religions « monotheistes », dites
«prophétigues *.es proportions énormes du défi ainsi posé éclate
yeux si l'onsonge seulement & la situation religieuse du eor
asiatique. En dépit du nombre majoritaire desiehséhux Philippiree
des prg‘rés notoires enregistrés par 'Eglise en Cor&idpaujourdh
méme le christianisme représente a peine 2 % migoldation totalelL
continent le plus populeux du globe ; au Japorexample, ldractior
chrétienne de la population reste infinitésimale.

Le défi, méme siil a pris avec éclatement degailation mondiale —ef
en particulier asiatique — des proportions inédiest cepetant pa
nouveau. Paul était déja conscient du fait quehlesCcrucifie,quiil
annongait comme « puissance de Dieu et Sagesseue,Btait
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« scandale pour les juifs et folie pour les pabeiis Corinthiensl,
2;:;?. La tradition post-biblique, elle aussi, sfirtgeasur le plan divin ¢
salut en Jésus-Christ, en particulier sur le essartiversel que revétait
événement historique particulier, localisé darternps et dans lesp
Sans doute les proportions du monde et de leisitaientlles limitee
aux yeux des Peres ; elles n'ersei@nt pas moins probléme
composante historigue surtout. liisenandaient donc pourquoi, selc
plan divin de salut, 'evénement JéQsist avait eu lieu si tard. En gt
de réponse, ils faisaieappel a la pédagogie divine qui voulait
lThumanité soit préparéa 'événement. Basée comme elle [était <
chronologie biblique et sur une connaissance teédess proportions
loikumene, limitéte aumonde méditerranéen, cette reponse |
aujourd'hui de faire sdte. La théologie, quant a elle, a toujours fdia
signification universelle de l'événement Jé&usst sur le sens du mys
de lncamation. En JésGwist, Dieu et lhumanité ont été unis de f
aussi intime et profonde qu'elle est irréversib@mme le dit la Constitu-
tion Gaudium et Spefn® 22), «par son Incarnation, le Fils de Di
s'est en quelque sorte uni lui-méme a tout homnsi donc, en luiles
rapports entre Dieu et 'humanité entiere ontl&@éges, Dieg'étant ul
toute [humanité par un lien décisif que rien ng pltererL'humanité d
Fils de Dieu est ainsi constituée le «sacrememversal et — au sens |
plus fort —le symbole parfait du salut pour tous les hommesi
particulier que lévénement Jésus-Christ soitldéesps et l'espace, il n
a pas moins une signification universelle et gesecassions cosmiques.

Cette théologie chrétienne de I'lncarnation sumptielle pourautan
le scandale évoqué plus haut ? Si, d'une pacartiatiorsemble étab
entre Dieu et 'humanité le lien le plus étrgicamme il a été dit, en Jésus
Christ Dieu s'est fait « Dieu-pour-'homme » deorfaglenemer
humaine, la singularité concrete de [événement ralste pas moi
deroutante. Ne privilégie-t-elle pas de facon stanse une portic
réduite de I'humanité, a savoir cellgui l'événenent historique ét
facilement accessible ? Cest dans le monddental que le message
Jésus de Nazareth s'est répandu en priorité lagelita trouve le terre
congénére ou se développer. Dieu egldls partial? Sa volonté
rencontrer 'humanité a son niveau propre ne destaelie pas gel de
manifestations divines analogwgant lieu dans les diverses grandes
culturelles de 'humanité ? Et ['Orient mystiquaitil pas spécialeme
qualifié pour recevoir pareille manifestation? Aimsague —eomme |
pensent spontanément les adeptes des grandemsatigentales —tel
ait bien éte Ieas en effet, le Mystére Absolu s'étant en faitifiesia, «
maintes reprises et sous maintes formes », enQBgag en Krishn
en Gautama le Bouddha, et en d'autres encore &aatecsunique d
I'événement Jési@rist, et la christologie chrétienne sur laquiekgos:
traditionnellement, ne cessent donc de faire steanda
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Serrons |eprobleme de plus pres encore, pour en faire resiss
diverses dimensions, telles qu'elles sont vécyearellnui. On peut
faire & un triple point de vue : culturel, philob@pe, et religieux.

1. Christianisme et culture

Dans son livre intituléhrist and Culture (1)H. Richard Niebut
distingue divers modeles de relation entre chnistine et culture.
les caractérise comme suit Christ contre la culture» ; « Christ de
culture » ; « Christ au-dessus de la culture» ; kri€t et cultue er
paradoxe» ; « Christ transformant la cultureSans qu'il soit néces-
saire de spéecifier chaque modéle, on peut dirdaitieide officielle-
ment promue par I'Egltse — aujourd'hui surtoutcembine le
modeles : Christ au dessus de la culture gatesformant. Ain:
—pour nous limiter a un texte — le pape Paul VI exm-til dans
I'Exhortation apostoliquEvangelii Nuntiand{n® 18-20) que le mes-
sage chrétien est au-dela de toutes les cultureaihes, ne s'identi-
fiant a aucune d'elles en padlier ; ce caractére transcendan

ermet de pénétrer et de sinsérer en chacuresgfiur les élever
es transformer de l'intérieur. Rien n'est plus.vEacore faufi
reconnaitre qu'il s'agit la d'un idéal dont I'Eglisaujourd’hui un
conscience plus aiguisée que par le passé et aaqéelité historigu
n'a pas toujours correspondu. Sans doute la mishigtienne a-t-
elle connu, en Asie surtout, des exemples émidents qu'on appe
aujourd'hui I'« inculturation ». Les noms diedRen Chine, de Nok
et Beschi en Inde, sont trop bien connus pour spitilbesoin de i
rappeler. Reste cependant qu'a I'observateur ialiet!'histoire d
la mission, la réalité historique apparait a teahgre fort différent
On aurait tor de se formaliser du fait que, pour les membre
autres religions en pays asiatiques, le christiagia au cours d
siecles projeté l'image d'une religion étrangéremage que le mou-
vement actuel d'inculturation, d'ailleurs justeuéthe et sujet des
résistances non négligeables, a peine a dissipatoRer le coura
de I'histoire est une entreprise ardue. Et, $'Wres que la mission
importé en Asie un modéle européen du christianifmdonner u
visage authentiguement asiatique est aauvre a long terme
s'agira de distin%uer a nouveau le contenu du esial'envelopy
culturelle dont 1l fut affublé et, faisant retoulaparabole de
semence qui se nourrit et croit a partir du soltGentesn® 22), di
semer un «évarigisans mélange », capable de se développer d
indigéne et organique (2). Telle est la tAche andais nécessaire

(1) H. Niebuhr,Christ and CultureNew York, Harper and Brothers Publishers, 1956.
(2) Voir J. DonovangChristianity Rediscoveredondres, SCM Press, 1978.
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des églises locales d'aujourd'hui.

Pour notre propos il suffit — mais il importe debserver que
gu'on a stigratisé, non sans exagération, dimpérialisme cltier&
mission chrétienne ne favorisait guére la recosaace, par les peu-
ples asiatiques concernés, de l'unicité histosfjuie la valeur univer-
selle de 'événement Jésus-Christ, centre vivamedisage chrétiema
méme été suggeré que l'unicité du mystére du ealdesushris
fut mise a profit pour renforcer la suprématie deatale sur le
peuples colonisés. En tout état de choses, |'aitbiguiturelle de
mission semblait faire violee a l'aspiration légitime des peupl
l'autonomie et I'essor culturels ; elle obscurdiggaur autant la por-
tée universelle de I'événement dont elle étaitepse. On ne pe
sousestimer ce premier obstacle a la vision chrétiehnealut e
Jésus-Christ.

2. Christianisme et philosophie orientale

Ce n'est cependant ni le plus important ni le giessif. Qu'on |
veuille ou non, on est force de reconnaitre queteeption chré-
tienne du salut en Jésus-Christ véhicule un comulgeftistoire, héte
du judaisme, qui est en profonde contradiction &sphilosophie
orientales. Est garante du sens occidental deifkiga critique histo-
rigue deployée par I'exégése moderne au sujehdmément Jésus-
Christ. L'effort, toujours repris et jans acheve, pour retrouve
partir des écrits nétstamentaires, les évangiles en particuli
Jésus de l'histoire, part de la conviction inélafalel que le Christ «
la foi ne peut en dernier ressort étre établi qguéésyénement histori-
gue de Jésus de Nazareth ; en d'autres termésgléent luméme
est I'objet obligé de la foi, et c'est a cet évér@méme que la 1
chrétienne attribue une signification décisiveyesaine valeur absol
et universelle.

Or, une pareille prétention contreditdicalement le concept
I'histoire des philosophies orientales, de la sidie hindoue ¢
particulier, a laquelle on se réfere ici. S'agisdar'événement Jésus-
Christ, la philosophie hindoue substitue, a laqré historique ¢
l'exégese chrétienne, une critique bien plus redi= 'histoire elle-
méme. Selon elle, I'histoire ne peut par définit@partenir qu
l'ordre relatif des phénoménes éphémeres et toaesitvyavaha-
rika) ; jamais elle ngpeut prétendre s'inscrire dans I'ordrd’Allesolu
(paramartha).Un événement historique de portée universelle
valeur transcendante apparait ainsi un conceptactictbire. L'his-
torigue, comme Henri Le Saux (Abhishiktanandajplsait observ
de facon équivalente, reléve des « noms et fornjesmarupa) soil
de l'ordre de la manifestati@gnyavahara) etde I'apparencéila); il
n'a pas de consistance ontologique réelle, mdensent apparente
relative. L'Absolu, lui, seul est, et jouit d'urraie consistance ontolo-
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%jgue, awdela des épiphénomenes vehiculés par I'histolestetnps
bhishiktananda conclut de fagon perspicace queriacience aig

gu'a I'hindouisme de la relativité essentielleals mythe ou phéno-

mene religieux I'améne ilétablement a reprocher au christiani

d'absolutiser en vérité derniere ce qui relevéoddré de la manifesta-
tion, éphémere et transitoire, en l'occurrencériément Jésus-Christ

Q).
On n'échappe pas a cette contradiction profonde Entlensé
3ue le christianisme attribue a I'histoire, lagukll permet de revé

‘absolu I'engagement personnel de Dieu dan®itkistes homm
en Jésu§hrist, et la vacuité qu'au regard de I'’Absolundlouism:
attribue au temporel, qui ne représentergeux gu'une apparer
épiphénomenale. On se trouve ainsi confrardéux visions de
realité (world-view, Weltanschauung)pposées et contradictoir
Sans doute s'ests parfois évertué a réduire la contradiction, &«
s'efforcant de montrer quéihdouisme moderne n'est pas exe
d'un concept d'histoire apparenté au concept ateidesoit —de
fagon plus paradoxale -eh suggérant que le _christianisme pet
aussi s'accommoder aussi bien d'un modele «spigalhistoirt
apparenté au modele hindou, que du modele «limcairguel I'Oc-
cident chrétien I'a associé (4). On pensait powaiclure :

« Il reste encore a montrer de fagcon conclusives ga soit e
Occident ou en Orient, en s'appuyant sur d'ancisninaditions ol
sur des positions plus modernes, que la foi chméteet ses inter-
prétations (théologiques) sont liées nécessaireraam quelconqt
concept de I'histoire, c'estdire, a la particularité d'une certail
culture et expérience de la réalitg(5).

Il faut reconnaitre, cependant, d'une part quereept historici-
sant de I'hindouisme moderne n'est pas sans abollirfluence de |
philosophie occidentale ; et que, par aiIIeursi@/igﬁation chré-
tienne de I'événement Jésus-Christ est, qu'orul non, indis-
sociablement liée & un concept de I'histoire capddbldonner toute
densité a I'engagement personnel de Dieu dansithides hommes.

On aboutit ainsi & une impasse : pour les unsieepd chrétien (
I'histoire est un mythe occidental ; poess utres, quelqu'ouvert
le message chrétien se veuille a toutes les @ylilre peut renonce
une vision du monde et de la réalité en dehoragieslle I'événeme
qui le constitue se trouverait dépourvu de son sesiset de s
signification véritable. Tout chrétien qui a cotales fréres hindous

(3) Voir notreIntroduction a Henri Le Saux (Swami Abhishiktananda), In#ériorité €t révélation :
Essais théologiques, Paris, Présencel 982, p. 22-23.

(4) Voir S. Rayan, « Indian Theology and the Problem of History », dansR.W. Taylor (éd.),
Society and religionyladras, 1976 ; Id., « Models of History », Jeevadharan 73 (January-
Februaty), 1983, p. 3-26).

) Ibid., p.21.
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aura été frappé de leur indifférence vidgsadu caractere «historigt
de Jésus de Nazareth en comparaison avec le caractgthique
de Krishna. Que l'un soit un personnage clairesiamé dans I'his-
toire, tandis que l'autre, méme s'il n'est paskmient dépourvu
tout fondement historique, n'en demeure pas mainsetsonnag
mythique, cela ne les frappe pas comme établissdre les deu
sauveurs une différence significative : histoirengdhe appartienne
en derniere analyse au méme ordre, celui de laf@estetion, de
apparences, qu'il faut finalement dépasser pcmbﬁtédans I'Ab-
solu. C'est dire combien le sens plénier de I'éuéne Jésu€hrist
son caractére universel et sa valeur absoluequeldes entend
tradition chrétienne, échappent a I'expériencechimalu monde et
la réalité et méme la contredisent.

3. Christianisme et pluralisme religieux

On ne s'étonne dorpas de voir suivre la conclusion : les différe
religions, tout comme les diverses figures sabegtrautour desquel
elles tournent, appartiennent toutes a l'ordrdifrela la manifesta-
tion du Mystere absolu ; elles ont toutes valeatague, mais rela-
tive. On sait que la valeur équivalente et |'égdtindamentale
toutes les religions constituent le «dogme» fonddalale I'hin-
douisme moderne, augquel on peut a nouveau serrigiécemme .
un représentant attitré des tendances qui canusernent : de mél
gue toutes les rivieres aboutissent a l'océan, taungs les religior
meénent équivalemment a Dieu. Ce dogme fondamevgddatmi
Gandhi luiméme y adhéra toute sa vie, en dépit de l'influenhde |
fascination qu'exerca sur liai personne de Jésus. Gandhi n'hé
certes pas a voir en Jésus une manifestation divthentique ; el
n‘avait pourtant a ses yeux rien d'unique. iéime était voué
l'imitation du Jésus du sermon sur la montagnétait égaleme
averti de & place centrale qui, en contexte chrétien, reaelésus
mais il ne pouvait admettre le jugement de valebjectivant €
absolu, que le christianisme posait sur la persdenkésus. Il consi-
derait pareil jugement offensif et agressif. Hinttoyal & ses convic-
tions profondes, il basait sa théologie des relgsur le principe
leur égalite fondamentale : chacune avait sa vprigre et éte
ég{_alement digne de révérence et de respect. Ainsitil : « Chagur
religion a sa propre contribution a apporter a l@ution de Huma-
nite. Je considéere les grandes fols du monde comuatant d¢
branches d'un méme arbre, chacune étant distinegeaditres tout ¢
ayant la méme source(6). Un commentateur attitré a récemn
explicitt comme suit la pensée de Gandhi :

(6)  Harijan, 22 January, 1939, cité par 1. Jesudasan, A Gandhian Theology of
Liberation, Maryknoll, New York, Orbis Books, 1984, p. 131.
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« Toutes les religions sont enracinées dans la fioD&u; cepen
dant, chacune manifeste cette croyance & sa mapiépe, adapée
de facon unique pour son propre peuple. Gandhi miaupas
souhaité voir les différentes fois se fondre ensede religion. Mais
prévoyait clairement le temps a venir ou les peugles difféente:
religions auraient vis-ads des autres fois le méme respect ¢
portent a la leur propre. Enfants d'un seul et méieu, ils
devaient découvrir I'unité dans la diversit€7).

Cette analyse ne réveéle rien de foncierement redeznant |
position du Mahatma sur la théologie des religicses position elle
méme ne comporte non plus rien de tres originas sigscrit plutt
dans la mouvance du néo-hindouisme. Encorelfé@ugluer & tout
sa mesure l'obstacle que souléve le dogme néothaeldegalit
fonciere des religions, contre la croyance chrageiondamenta
%%npernant la valeur décisive et universelle detiément Jésus

rist. -

Peut-étre faul-cependant ajouter que l'attitude fondamenta
Mahatma et sa prévision pounEair d'une reconnaissance mutt
a base égale entre les religions comportaientiearf&lément pro
phétique. Car, tandis que le dogme néo-hindowest fidele a lui
méme, on assiste depuis quelque temps, en théolugienne, a |
débat sur la théologie des religions au sein dugnesposition libé
rale, dite «pluraliste », risque de faire éclater le centriadei. Tou
semble se passer comme si un courant théologigjterétrain de
développer, qui tend a rejoindre dans ses grar lla convictic
fonciere du nedindouisme. L'obstacle ultime a la reconnaissaai
les autres de la valeur unique et universelle&detiement Jésus
Christ semblerait ainsi provenir des rangs chreteixmémes. C'e
ce dont il faut maintenant rendre compte.

Il est devenu coutumier, en l'espace de quelqueseande distin
uer trois positions ou attitudes fondamentalesitgiuda relation ¢
evénement Jésus-Christ aux autres traditiorgigales. On distin
gue ainsi trois perspectives, respectivement éocégrique, christo
centrique, et théocentrique ; ou, équivalemmeni positions dite
exclusiviste, inclusiviste, et pluraliste. Encoaetfil bien entendr
guel est ici I'enjeu. La perspective ecclésioaguntyi et le modéle appa
rerté de I'exclusivisme, semblent avoir été décidérdépasseés f
Vatican Il ; le courant théologique le plus répaadjourd’hui let
substitue une perspective christocentrique et smela a%{'oint, lin
clusivisme. Cela revient a dire qu'a I'axiome riegatHors de I'Eglis
point de salut », on substitue celui, plus sobpsitif ; «Tout salt
est en JésuShrist ». Mais tel est aussi le point précis ouwcouran
nouveau, plus radical, est en voie de se dévelepgeurd'hui, tant

(7) 1. Jesudasaap. cit.,p. 131.
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chez certains théologiens catholiques que parnpriaestants.
s'agit, pour ce courant, de substituer a une peingpehristocentri-
gue, desormais jugee intenable, une perspectivedhttique ; ou, ¢

‘autres termes, de passer du modéle inclusivisteadutre que, p
manque d'un terme plus précis, on se contentestéapppluraliste -
En fait, il s'agirait pur le christianisme de renoncer a toute préte
d'unicité pour I'événement JéSDirist et de reconnaitre en lui <
amba(ljges une autoanifestation divine parmi d'autres. Il ne s'el
pas, dailleurs, qu'on ne parlera plus d'unicitdéis-Christais i
s'agira d'une unicité relative, telle qu'elle digpp a toute persont
unique dans sa différence, et a toute traditiagieeise, égaleme
unique par rapport aux autres. Il ne s'ensuit maspius qu'o
renoncera désormais a l'universalisme de Jésust@hde son mes-
sage ; mais cela s'entendra, non plus au senspmissanne et si
évenement sont considérés constitutifs du saluttpos les homme
mais pour autant que son message reste, commeed,atapab
d'exercer sur les homset les femmes d'aujourd’hui un vérit
attrait.

Ce n'est pas ici le lieu d'exposer en détailsdasiderations divers
qui, de l'avis de leurs promoteurs, appellent tageetive théocentri-
que et le modele pluraliste, seuls capables ayeusse promouvo
un dialogue honnéte, d'égal a égal, entre lestivadireligieuse
diverses de I'humanité. Il importe, par ailleuss nsesurer toute
distance qui sépare cette nouvelle théologie tigons — et la chris-
tologie sur laquelle elle s'appuie de ce qu'ont affirmé de facon 1
équivoque tant le Nouveau Testament que la traddimétiennt
C'est pour mesurer cet écart que John Hick, uprdésgonistes de
nouvelle théologie chrétienne des religions, lda¢arme de «volu-
tion copernicienne enchristolo?ie (8). L'intention était de faire res-
sortir que Jésuéhrist n'était plus desormais a considérer com
centre autour duquel évoluent les diverses relgdinmonde, p.
plus que la terre n'était, comme l'avait penséRiéeé le centre d
monde. A la révolution copernicienne de I'héliodente correspon-
drait la révolution christolod%que du théocentrisrdéautres or
parlé plus modestement dechangement de paradigme plus
récemment, afin de faire ressortir le changemmoJ)d (?e perspec-
tive théologique et christologique vise, on a palfié «Rubicor
théologique» a passer (9). ®asser le Rubicon >g'est alors laiss
derriere soi résolument et une fois pour tout@sdgention chrétien
a l'unicité de Jésus-Chtj pour reconnaitre enfin pleinement la v
et signification équivalentes de toutes les t@ultireligieuses, au s
méme de leurs différences et originalité respective

(8) Voir par exemple J. HickGod and the Universe of Faithdew York, St Martin's
Press, 1973.

(9) Voir P.F. Knitter, « Hans King's Theological Rubice, dans L. Swidler (éd.),
To;vzir%fo% Universal Theology of religioMaryknoll, New Yok, Orbis Books, 198
p. -230.
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Le modele théocentrique et « pluraliste » estlelad un mode
mouvant. En réponse a l'objection selon laquell@dgection d'a
univers théocentrique risque dimposer comme meRir&rité u
concept de Dieu dérivé des religions « monothéistesis inaccepta-
ble aux traditions orientales, il a été suggéréleneodele théocentri-
que lui-méme reste sujet a dépassement : amgeiment ultérieur
paradigme s'impose, que l'on définit cette foiteemes de I'human
commune de tous les hommes : le critere de véntet alorshu-
manumliui-méme ; en est porteur ce G’UI, dans les traditiggause
diverses, est suscépe de conduire a la complete humanite (10)
de fagon plus vague encore, le paradigme nouvéaomsg! comm
« centration de soi sur le réel(11).D'autres, partant du fait que tot
les religions sont en quéte de salut ou libératioquel que sible
contenu du terme dans les traditions diverses -éfinggsent le para-
digme en termes de libération humaine : est podewerité dans |
traditions religieuses ce qui promeut la libératiarthentique ¢
I'homme (12). Quoi qu'il en soit, pour laateurs qui sont ici «
guestion, comme I'exprime l'un d'eux,

«l'inclusivisme chrétien... représente un attachenuépassé
une christologie traditionnelle qui ne sert pluss letéréts ni d
monde ni de I'Eglise... Nier la diversité, refules altenatives, évite
les disjonctions et les ruptures dans le tissu homasister su
l'unité —tout cela méne a l'idolatrie. L'idolatrie consisteaffirmer &
tout prix qu'il n'y a qu'une voie, une norme, udeité. C'est le reft
d'étre corrigé et informé par l'autre”(13).

Point n'est besoin de s'étendre davantage sumucantehristolo-
gique libéral, de provenance surtout occidentales'gst dévelop)
récemment autour de la théologie des religionspeisaces dernie
temps un regain d'importandefallait cependant I'évoquer si I
voulait faire face en toute loyauté aux obstaalesrgncontre aujour-
d'hui l'affirmation centrale de la foi chrétienng Bevénement Jesus-
Christ. Deux livres récemment publiés, auxquelsnmamus somm
référés ici, constituent en emémes un symbole éloquent de la 1
dite « pluraliste ».

(20) Voir L. Swidler, « Interreligious and Interiglegical Dialogue : The Matrix for all
Systematic Reflection Today », dans L. Swidler)ép. cit.,p. 5-50.

(112) Voir J. Hick, « The Non-Absoluteness of Chesity », dans J. Hicke.F. Knitte
(éd.), The Myth of Christian Uniqueness : Toward a Plwstd Theology of Religior
Maryknoll, New York, Orbis Books, 1987, p. 16-36.

(12) P.F. Knitter, «Towards a Liberation Theology of iBieins », dans J. Hick-P.F.
Knitter (éd.),op. cit.,p. 178-200.

(13) T.F. Driver, «The Case for Pluralism », dans JkHRcF. Knitter (éd.)pp. cit.,p.
204, 216.
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Christ, Sauveur universel : scandale pour les religions orientales

Le premier, intituléPour une théologie universelle des religi
gl4)_, reprend la thése avancée précédemment par Wilathvell
mith (15) selon laquelle une « théologie chrégattes religions es
un concept dépasse. Ce que l'avenir demande etté ie com-
mune de la religion, élaborée en collaborationgsafois religieuse
diverses. Pareille théologie, sans diluer la foétienne, la transcen-
dera néanmoins ; idéalement, la future théologietselle de la reli-
%IOD devrait étre acceptable aux diverses traditibe projet d
mith n'a pas manqué de rencontrer oppesitiaucuns l'ont jur
utopique ; d'autres ont surtout fait observer guiinéologie com-
mune aux diverses traditions religieuses n'était@eable qu'a par
d'un concept réductif du contenu de toute foi relige (16). Il e:
cependant repris et @&fdu (non sans réserve de la part de ce

auteurs) dans l'ouvrage collectif précité.

Le second et plus récent volume s'intitubemythe de l'unici
chrétienne : Pour une théologie pluraliste desgielis(17). Est repris
ici la théese mise en avapar John Hick a travers de nombre:
publications (18). Cette these, évoquée plus paut, étre réesum
comme suit : révolution copernicienne en chrisielogn vue d'ur
théologie des religions & perspective théocentrejledoptant
modele pluraliste. Le prix a payer est considérablevient a l'aban-
don de la foi néotestamentaire et traditionnelieléaus-Christ Sau-
veur, la vérité contenue en chaque tradition religeé ne pouva
désormais s'établir qumsteriori apartir de lapraxisdu dialogus
interreligieux, et étant soumise a vérification fagsraxis humani-
sante et libératrice de chacune d'elles.

ON était parti d'une question : comment faire pera
I'événement JésuGhrist et sa portée universelle di
I'histoire du salut aux multitudes d'hommes et denf
mes qui se réclament des traditions religieusentaies ? L'au-
thenticité culturelle, la problématique philosoplgicet la perspecti
religieuse pluralistes se sont révélées étre adtabstacles a u
réponse aisée. Il faut cependant esquisser un deodponse.

84) L. Swidler (éd.),;Toward a Universal Theology of Religidvlaryknoll, New York,
rbis Books, 1987.

g.S)W.C. Smith,Towards a World Theology : Faith and the Compasatiistory of
eligion,Londres, Macmillan, 1981.

(16)Voir par exemple F. Whalinghristian Theology and World Religions : A Global
Approach Londres, Marshall Pickering, 1986, p. 103-112.

(17)J. Hick-P.F. Knitter (éd.)The Myth of Christian Uniqueness : Toward a Plusali
tic Theology of Religiondjaryknoll, New Tork, Orbis Books, 1987.

(18)0On a fait plus haut référenceGod and the Universe of Faitl{sf. note 8). Voi
aussi, entre autresGod Has Many Name®hiladelphia, Westminster, 1982T'he
Second ChristianityLondres, SCM Press, 1983Problems of Religus Pluralism
Londres, Macmillan, 1985.
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Disons d'abord qu'il appartient a Dieu et a somigs@n a nou:
de « faire percevoir » JesGéwist et la portée universelle de
événement pour l'histoire humaine. C'est une questiofoi ; or I
foi, si elle se démontrait, cesserait d'étre relene. Saint Paul le
clairement, en touchant directement & notre propos : /et
dire : "Jésus-Christ est Seigneur", que saadtiéin de I'Espr
Saint »(1 Corinthiensl2, 3). Le sens de JédOkrist ne_se démon
pas ; il se vit par la foi et se montre par le %Etre:hrétien
c'est donc tout d'abord avoir personnellement decodésushrist
guelle que soit la roetsur laquelle la rencontre a eu lieu ; c'est &
lui porter témoignage par la foi vécue, laquelletgenouveau suiv
des voies diverses.

Pour ce qui est de la théologie chrétienne degioek, il fau
admettre qu'elle a trop souvent consistérendémarche purem
déductive et priori : on se demandait, & partir du donné révélé
centralité de I'événement Jégiisrist, quel discours théologique

pouvait tenir sur la signification dans le planidiges autres tradi-

tions religieuses. Cetdémarche demeure valide et nécessaire
elle gagnera a étre complétée par une démarcheséneductive
basée sur lpraxisdu dialogue interreligieux. La vérité et la sintd
d'un tel dialogue, loin d'ailleurs de supposerikerantre parehése

de la foi propre, requiérent au contraire qu'orestyage dans linte-
grité de cette méme foi. D'une démarche doublecing et déduc-

tive a la fois, on peut espérer en théologie @maé des religions ¢
résultats plus positifs. Loin de s'évanouir, I'@réant Jésu€hris’
prendra en fait sa dimension universelle véritabl@esure qu'on
découvrira la présence et l'action, mystérieuss dante mais ne
moins vraie, non seulement dans les cadesshommes, mais at
dans les traditions religieuses — orientales aegaut-auxquelles il
appartiennent.
Jacques DUPUIS, s.j.

Jacques Dupuisiéen 1923 prétreen 1954 professeuriedogmatiquea
I'Université grégorienngRome).

ERRATA

Dans le numéro précédent de Communio (XIII, 3 — mai-juin 1988) :
1. Page 26, note 29, lire The Road (et non The Roads) of Science and the
Ways to God (dans la pensée du P. Jaki, si la science suit une seule route,
les chemins vers Dieu sont multiples).

2. Page 85, note 2, l'article de Newman dans The Rambler a été reproduit
(avec %uelques abréviations) dans la note V des Arians of the Fourth Cen-
tury (3° éd., Londres, 1871). De plus, a la fois le texte du Rambler et sa
version abrégée ont été repris dans I'édition critique de John Coulson (G.
Chapman, Londres, 1961).
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De 1'Inde au Christ

C'ETAIT vers la fin de la seconde guerre mondiale. J'aliais
huit ans. Je vivais dans une ville de province
depuis ma naissance, je n'avais pas encore quiMées
parents, artisans, m'avaient d'abord mis a I'écofencunale
puis a l'école primaire supérieure. Jugé dignecdi@der au
honneurs redoutables du baccalauréat, j'achevalgcae me
études secondaires.

De culture classique, je n'en avais guere. Le pescsinueu
de ma scolarité m'avait tout juste permis de gre$ie uni
culture populaire, nourrie de récits d'aventuresdetroman
feuilletons, les oeuvres de Victor Hugo et de [Riebwoti.
Romantisme et symbolisme présidaient a ma pubééida
Aux « orages désirés » de Chateaubriand se mélait larsol
bien douce» de Verlaine. Une découverte récenta deisiqu
symphonique procurait & mes fermentations intinreprécieu
bain sonore sous le signe de Beethoven.

Culture d'autodidacte comme l'est au fond toutéucellado
lescente, en rupture avec un enseignement queapoustle
recherche. Faute de discernement, le moins bontoyaid le
meilleur. Je ne I'évoque pas seulement pour mémbaes i
mesure ou la culture véhicule une foi, la mieétat vide d
christianisme et riche en déisme et en panthéiPaesa mora
kantienne et son exaltation rousseauiste, ellétegfla pensé
et le coeur du milieu ou il m'était donné de vivre.

Les parents étaient indifférents a I'Evangile néss'en inquié-
taient pas plus que du Coran ou du Tao Te Kingseale
distinction étant qu'ils en avaient plus entenddepaMais ils
rejetaient tout cela comme relevant d'un discoeiigieux qu'il
n'estimaient pas crédible ni méme utile cAtte exclusio
s'ajoutait une méfiance sur 'aspect politique aléol chré-
tienne, trop souvent liée a une bourgeoisie coaséce.
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J'aurais été élevé dans une parfaite ignorance du christia-
nisme si on ne m'avait présenté au baptéme a quatre ans et mis
au catéchisme sept ans apres avec un an de retard, lenteurs bien
significatives. Pourquoi ce souci d'instruction religieuse ? Pour
faire comme tout le monde, ainsi que me l'expliqua mon pere.
J'apptis mon « caté » avec le méme z¢le que la table de multipli-
cation, car j'étais un éleve consciencieux. Mais le lendemain de
ma premiére communion, l'affaire était classée.

Naivement incroyant de tous les dieux, j'entrai en adoles-
cence sans qu'il me fat nécessaire de braver un culte officiel ni
de remettre en cause un dogme précis, comme il arrive fré-
quemment lorsqu'une foi personnelle se construit. Le terrain
était vierge, du moins pour ce qui concerne les religions établies.
Je n'avais pas a m'en délivrer, mais a les découvrir. C'était un
avantage, car je partais les mains libres, voyageur sans bagages.
C'était un handicap, car je manquais de repéres pour baliser ma
route.

J'en aurais eu pourtant grand besoin dans la crise qui me
bouleversait. La puberté opére une mutation a diftérents
niveaux : physique, affectif, spirituel. Mieux vaudrait dire qu'a
travers le changement psychosomatique se dproduit un renouvel-
lement ontologique, une métamorphose de I'étre, qu'on aurait
tort de réduire a ses dimensions glandulaires. Comme tout
« passage » décisif offert a I'existence, le phénomene exige une
initiation que pratiquaient les sociétés anciennes et dont les
sociétés modernes ont perdu le sens.

Enfant insouciant et joueur, porté au bavardage et aux
échanges, je devins solitaire et célébrai en des lieux retirés un
culte ingénu fait d'élans passionnés, de ferveurs enivrantes,
d'adorations balbutiantes, qui montaient vers une présence
dont j'ignorais le nom. A la fois intérieure et extérieure, cette
réalité jaillissait de mon ame et me venait de partout. L'événe-
ment personnel avait un répondant objectif. Il suffisait que je
sois seul pour que, telles deux splendeurs accourant l'une vers
l'autre, I'univers et mon ame se fondent en un brasier d'amour.

Mystérieuses noces qui s'accomplissaient un matin de prin-
temps ou un soir d'été, par une pluie d'automne ou une nuit de
neige. Je déambulais dans les rues de ma ville, étranger aux
passants qui me croisaient. |'arpentais la campagne alentour,
sur les collines qui me rapprochaient du ciel. Je n'éprouvais
aucune excitation sauvage ni démesure hallucinée, mais une
hauteur lumineuse et tendre qui mie transfigurait.
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Cette extase prenait bien sir le visage d'une femme que
j'avais ¢lue, lointaine, et a laquelle je n'al jamais parlé. Par elle
me venait, 2 un point de concentration ultime, le méme secret
que je l}ljortais en moi. Je ne la confondais pas avec cette joie.
Mais elle en était médiatrice comme je 1'étais aussi. Nous nous
allumions I'un a l'autre pour étendre a 'humanité entiere notre

éblouissement.

Je voyais 1a une vocation et trouvais dans l'art et la poésie le
moyen de la vivre. J'étais appelé a répandre cette béatitude qui
me dilatait follement. 11 était inconcevable que j'en profite seul.
La nature du miracle le rendait contagieux, explosif. Je n'étais
pas maitre de le garder pour moi et n'en avais d'ailleurs nulle
envie, tant sa fraicheur résurrectionnelle était communicative.

UN camarade de mon age, fils du peuple comme moi, me
préta un ouvrage dont la lecture donna a mon
intelligence le méme ébranlement décisif qui secouait
mon ceeur. LEssai sur la mystique et laction de lInde vivante,
de Romain Rolland, fut mon premier contact avec la spécula-
tion religieuse, la premiere rencontre du moins qui souﬁ)eva en
moi un écho et provoqua mon adhésion, a la différence du
catéchisme romain resté lettre morte.

Plus qu'aucun autre, les cheminements spirituels empruntent
des voies inattendues. Par quelle conjonction la parole de I'Inde
retenait-elle mon attention Ia ou la parole de Jésus m'avait laissé
indifférent ? Encore plus exotique que 'Evangile par rapport a
mon milieu, I'hindouisme ne benéficiait méme pas, a l'epoque,
de la notoriété relative qu'il s'est acquise depuis en Occident. Il
était le fait d'esprits marginaux. Mon camarade I'avait recu d'un
dentiste occultiste et theosophe dans la fréquentation duquel il
était entré.

Plus qu'une analyse objective, I'essai de Romain Rolland se
présentait comme une biographie lyrique de Ramakrishna et de
Vivekananda, suivie d'un exposé de leur doctrine. Le livre était
fondé sur une information sérieuse, puisée aux meilleures
sources, mais obéissait surtout aux criteres de 1'épopée didacti-
que. D'ou sa fascination et ses limites.

I]e fus conquis. Les barrieres de ma maigre culture volérent en
éclats. Plus profondément, je fus projeté hors du nid douillet de
mon enfance, au large de mes hagitudes de pensée, a l'écart de
mes certitudes acquises. La méme chose s'était produite lors de
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l'invasion extatique. Mais cette premiére révolution appartenait
a2 ma vie nocturne, clandestine. Elle s'inscrivait sur la face
cachée de mon étre. La seconde amenait le phénomene au
grand jour. Elle avait un caractére diurne, réflexif,

Elle me donna un malaise. Le vertige éprouvé était certes
positif. Je le ressentais comme une fantastique évasion, une
extraordinaire délivrance. Mais je tatonnais dans le vide ainsi
créé. J'avancais a pas tremblants dans ce no man's land. Le vent
de I'absolu me coupait le souffle. Il n'était pas cordial, mais
inquiétant. Il avait beau, en déplacant mon centre de gravité,
ouvrir 2 mon esprit des horizons insoupgonnés, je lui en voulais
de relativiser du méme coup mes idées, de déstabiliser mon
intelligence.

Autant I'émerveillement du cceur m'avait découvert la ten-
dresse de l'infini, autant I'éclatement de 'esprit me communi-
quait la peur de la transcendance. L'amour me révélait un
accord spontané, la connaissance une différence fondamentale.
Sous peine de chavirer, il me fallait unir identité et altérité,
proximité et distance. J'y serais mal arrivé si dés ce moment,
sans toujours me garder des errances du sentiment, je n'avais
comptis que l'autre est le véritable méme et I'amour la vraie
connaissance.

En termes hindous, je me sentis plus « bhakta» que gnanin
et plus proche de Ramakrishna que de son disciple Viveka-
nanda. La lecture de leurs ceuvres, traduites de l'anglais par Jean
Herbert, me confirma dans cette orientation. En fait, il n'existe
aucune divergence entre les deux hommes. C'est plutot une
question d'accent. Tourné vers 1'Occident rationaliste, Viveka-
nanda se réfere a l'intellectualisme védantin. S'il se fat adressé a
I'Occident chrétien, il elt sans doute mieux mis en valeur le
caractere central de la dévotion.

Mais le disciple et le maitre se rejoignent dans 1'ambiguité
essentielle de I'hindouisme qui porte sur la nature divine.
Depuis des millénaires, I'Inde oscille entre un Dieu personnel et
un Dieu indifférencié. Elle a une trop juste conscience de la
Divinité pour la confondre avec ses multiples représentations,
incarnations et métamorphoses. Un apophatisme inlassable la
pousse a confesser que Dieu est au-dela de Dieu, Non-Visage
au-dela du Visage. Mais une crampe la retient d'affirmer que
c'est peut-étre le Visage qui est vrai et ce que nous en concevons
qui est en défaut et en retrait.
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De cet apophatisme, le bouddhisme offre une version
extréme dont j'eus connaissance patr les livres d'Alexandra
David-Neel et de Daizetz-Teitaro Suzuki, prétés par le méme
ami. Le lamaisme et le zen se situent a 'opposé I'un de l'autre,
mais traduisent un identique bouddhisme fide¢le a l'intuition
premicre des Upanishads, reprise par le Védanta : Brahma est la
manifestation dun Brahman non manifesté, le vide de la réalité
se résorbe dans la réalité du Vide.

Ce « nirvana » n'exer¢a sur moi aucun attrait. J'étais trop
attentif a la promesse des signes pour célébrer la vanité des
apparences. Le monde, la nature, les hommes me renvoyaient
sans doute a plus profond qu'eux, me relancaient vers leur
racine. Mais une fois le but entrevu, je ne rejetais pas les média-
teurs au néant. Au contraire, je débordais pour eux de grati-
tude. Sans leur intervention, comment aurais-je €u acces au
Royaume inconnu ? Loin de me cacher l'indicible, la beauté des
créatures m'en attestait la présence adorable.

Je fus par contre séduit par un relativisme religieux ou se
retrouvait I'équivoque centrale de I'hindouisme. « I n'y a qu'une
Réalité Supréme », disaient « yogins » et « sannyasins » « mais i
Y a plusieurs chemins pour y parvenir. Les religions sont autant
d'asdjgects dune aventure unique. Pratiquées sincérement, avec
un don absolu de soi, toutes aboutissent au salut, quelle que soit
la maniere dont elles limaginent. Telles les rayons d'une roue
convergeant vers un moyeu commun, toutes se réunissent en un
seul centre ultime. »

I est vrai que la grace du Christ n'exclut personne et que
chaque indiviccilu ausst bien que chaque société la regoit a travers
une culture personnelle ou collective dont les formulations sont
diverses, hétérogenes et parfois antagonistes. Mais cela ne signi-
fie Fas que toutes se valent et sont interchangeables. Elles sont
égales en dignité, non en maturité. Certaines sont plus adultes
que d'autres et portent I'accomplissement de la Parole a un plus
haut niveau.

L'hindouisme et le bouddhisme, religions universalistes, sont
les premiéres a soutenir qu'il y a un développement de la science
sacrée, une hiérarchie de la connaissance mystique, et a se pla-
cer elles-mémes au sommet de I'échelle du salut. Qu'en est-il du
christianisme ? C'est ce qu'il me restait a découvrir.
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JE n'évoquerai pas ici les circonstances dans |dequie fus
amené a Jésus. Je les ai relatées ailleurs (1)s Ratte
nouvelle étape de ma conversion, le seul pointtogrit a
mon sujet est que, hésitant encore a franchir $¢ jearecus de
Ramakrishna sinon l'injonction, du moins le conskeldevenir
chrétien. Plutét que de me déraciner, la meilldagon pour
moi de rencontrer Dieu était d'obéir & ma culture.

A vrai dire, l'ouvrage de Romain Rolland avait déjitamé
une confrontation. Avec un lyrisme puissant et cenf'écri-
vain francais sacrifiait @ un syncrétisme qui, scosvert de
religion universelle, s'inscrivait en fait dansdidlage poly-
morphe de I'hindouisme. Mais il drainait du mémeigdes
noms d'Eckhart, de Ruysbroeck, de Jean de la Ceapogsait
la doctrine de Denys I'Aréopagite, et opposait fegstiques

francais du XVIf siécle retrouvés par Henri Bremond aux

prétentions d'une psychopathologie réductrice.

Le christianisme devenait une réalité intéressantees yeux,
bien différente des histoires de curés que j'awaisnues de
mon catéchisme. Il recevait ses lettres de noblessee propo-
sant des équivalences aux vertigineuses supputatbnaux
expériences éblouissantes de I'Orient. Une po#séilslouvrait
de rencontrer chez moi, dans mon propre pays.elevél d'or
des révélations divines.

Je poussai une reconnaissance du c6té de Thérbgad'

Son Chateau de l'ame me découragea par un symbolisme que je

jugeai aride. Je fus plus sensible iFioretti de Frangois d'As-
sise, d'une poésie concréte et ou la lumiere d'@minit mer-
veilleusement la joie au dénuement. A Ramana Mahatsa
Gandhi j'associdilmitation de Jésus-Christ et le Cantique des

cantiques, marquant ainsi une des constantes de ma quéte :

I'indisp(_ensable lien entre renoncement et élarmDeENt comme
en Occident.

Mon adhésion au christianisme s'effectua de laese#ns
rupture, comme une option faite dans limmense phate
I'expérience religieuse en faveur d'une penséaiptalite beau-
coup plus proches de moi que ceux de I'hindouismédion sens
me dictait cette démarche qui m'agrégeait & unenutorion
charnelle et non plus livresque, avec un prétre poenseigner,

(1) Cf. « Une histoire arrivée a la chair », ddnséraires vers Dien, ouvrage collectif
publié par I'Association des Ecrivains Croyantsldegue Frangaise, Ed. Médialogue,
1985, p. 25-33.
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des fideles pour m'édifier, une liturgie pour meaumo. Tout
cela donné par un accident de santé qui, au ménmentp
m'assignait a retraite en compagnie de quelques anthenti-
guement chrétiennes.

Ma foi nouvelle ne m'incitait pas a renier I'hindoue. Mais

elle m'en éloignait. Opérant sincérement mon apissage du
christianisme sans abandonner le passé, mais sasnfondre
avec le présent, je prenais mes distances parntappes spécu-
lations qui m'avaient permis une premiere priseclearge du
mystére ontologique. Ce qui restait intact, c'é&it moi le

tressaillement de la gloire et I'explosion de lI'amda fidélité

serait acquise a la religion qui assumerait cecfaiplénitude.

Mieux que la parole de Ramakrishna, celle de J&pendit a
mon attente. « Dieu est amour ; et nous avons neeon
lamour que Dieu a pour nous, et nous y avons craette
confession du disciple bien-aimé, dans sa prengigitee, sigha
pour moi le terme de la révélation. Il n'y avagtiriau-dela. Tout
eétait récapitulé dans le mystére de Jésus, mystai@ire dont
je ne percus que beaucoup plus tard la lumineuiskegee. ||
faut étre tine pour aimer : l'un, l'autre et, brisant le miroir
['autre des deux. Trois est le chiffre de l'al&ritar il efface le
reflet.

La vérité totale m'était donnée dans I'Evangilé;n@&me
fruit de la bonne nouvelle annoncée aux patriarobegux
prophétes. Les deux alliances étaient indissocakdepremiere
préparant la seconde qui ne I'abolissait que paacomplir.
N'y en avai-il pas alors une troisieme, ou plutdt une
antécédente aux deux autres, constituée par legions
paiennes ? A travers leurs obscurités et leursffisgnces,
celles-ci n'étaient-elles pas aussi des prépasaéida révélation
biblique culminant dans le mystére du Christ ?

Des Peres grecs l'ont pensé, comme Clément d'Aderan
Tradition persistante qui, au long des siécless'est pas satis-
faite d'un pur et simple bannissement du pagandams les

ténebres du péché. La vérité est accessible ahtmaie de

bonne volonté, malgré le voile de la superstitioignorance

n'‘est pas une faute, quand elle est due aux cianmes. Les
chrétiens eux-mémes n'en sont pas exempts, paruaahiqs-

truction. A plus forte raison ne saurait-on la megrer aux

paiens sinceres. Mieux vaut éduquer les uns etlé®s au
discernement et les acheminer selon leur mesurs her
plénitude.
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Fort de cette conviction, je revins a mon hindo@isque je
n‘avais pas oublié et qui demandait place dans maetle
configuration intime. Le Pére de Lubac m'aida g suvrages
sur le bouddhisme, en particulier I'admirable somntéulée

Amida etdédiée au bouddhisme d'adoration. La méthode était

celle des grands missionnaires jésuites : ouvestiecarnation
en vue de la conversion, recapitulation « kénotigugii assume
les religions paiennes a travers un anéantissguasoal.

Le Pére de Lubac me fit aussi lire les écrits de ami, I'abbé
Jules Monchanin, d'ou me vint le secours décisiffus parmi
ceux, dans les années cinquante, qui eurent egren&ins ces
feuilles polycopiées, rares et bréves, ou en déssrfalgurantes
l'auteur déblaie des tonnes d'incompréhensionsndsa rendra-

t-on compte que l'abbé Monchanin est un des plustsha

mystiques chrétiens, nourri des Péres grecs etigentielle-
ment appelé a accorder le génie de I'Inde au neysiartaire ?

Par ces lectures, je compris qu'il existe une histdu salut
plus complexe qu'on ne l'imagine. Telle un arblie, @ousse en
tout sens de multiples ramifications. Mais c'estadore généa-
logique, comme l'arbre de I'évolution cosmiquesdl produit
des avancées, des impasses, des reprises. Toubiselane et
peut sembler tatonnant. Un axe mystérieux gouveamatant
cette croissance. Une seve secréte monte a tia@gerameaux et
déploie progressivement I'énergie puisée en Dielegsaracines.
Surgissant du ventre de l'humanité, l'arbre deélgsste au
sommet le Christ.

Jean BASTAIRE

Jean Bastaire, né en 1927, marié. Ecrivain, seiceéggenéral de I'Amitié
Charles Péguy. Nombreuses publications sur Péguyra@es récentsLe matin
de I'Eternité,Centurion, 1984Péguy e la cultura del popolilella, Lecces,
1987. Collabore ®anorama, France Catholique Radio Notre-Dame.

Et pourquoi pas un abonnement de soutien ?
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La religion populaire
en Extréme-Orient

Témoignage d'un missionnaire

LE premier souvenir qui me revienne en mémoire, CORTEr
mon contact personnel avec d'autres religions t&xgéme-
Orient ou je me trouve depuis de nombreuses années,
sont certaines veillées dans les villages que mtais en
Birmanie au cours de mes tournées missionnairexi Ce
remonte & vingt-cing ans en arriére.

Les catéchistes qui m'accompagnaient, ainsi queHeiiens
qui venaient éventuellement grossir notre petiteipeE aposto-
ligue, logeaient avec moi dans la méme maison, whdqgis
gue c'était possible. Il faut dire que les maistesampagne de
la Birmanie méridionale étaient habituellement &&sur pilo-
tis, ne comportaient qu'un étage, et méme pouri aire
gu'une salle commune, plus ou moins compartimer@éequi
fait que les hétes qui nous accueillaient et noésgs, nous
restions ensemble toute la soirée et méme jusqdedtns la
nuit, chacun se retirant ensuite dans son coin goumir.

Portes et fenétres restaient toujours ouvertegjucetait une
invitation pour quiconque le désirait d'entrer etglinstaller,
sans aucune formalité, au milieu de nous. Les asatiens
allaient bon train et semblaient méme quelquefeigit s'éter-
niser. Les gens qui venaient ainsi « causer » ages étaient
pour la plupart des paiens, des bouddhistes. Emdire, la
grosse majorité de la population appartient au 8bisthe du
« petit véhicule », le plus rigoureux au point des\doctrinal.
Mais pour le menu peuple, le Bouddha equivaut @ian, non
exclusif d'autres divinités.
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Les conversations les plus serrées, pour ne pas dire les plus
fréquentes, tournaient autour de la religion. Ils nous exgh’—
uaient volontiers ce qu'ils savaient dire de la leur, c'est-a-dire
ju bouddhisme, et nous écoutaient tout aussi volontiers parler
de la notre. Mais quand nous nous hasardions a faire quelques
comparaisons, il valait mieux étre prudents pour ne pas cho-
quer leurs convictions profondes. Et nous pouvions nous esti-
mer heureux quand, avant de nous quitter, nous leur enten-
dions dire : « Vous avez le méme 'coeur que nous ! » Cela n'allait
généralement pas plus loin.

UN autre souvenir, au sujet de la Birmanie et du bouddhisme
que, missionnaires, nous y coOtoyions chaque jour,
c'est renseignement « ex cathedra » que les bonzes
aimaient donner aux foules de leurs adeptes, dans les grandes
occasions en particulier.

Quand nous nous promenions le soir dans la ville de Ran-
goon, aux abords de certaines grandes pagodes, il n'était pas
rare d'y entrevoir un bonze enseignant. S'il était haut placé dans
la hiérarchie, il avait une position équivalente matériellement
Farlant. Je veux dire qu'il enseignait assis dans la position du
otus sur un siége haut placé, qui ressemblait assez a un trone,
mais pas du tout a une chaire comme dans nos églises au temps
passé.

11 était impressionnant de voir, sous un éclairage puissant, ce
bonze drapé dans sa robe safran, la téte totalement rasée, ensei-
gner de facon magistrale, et quelque peu théatrale, des centaines
et des centaines d'auditeurs assis 2 méme le sol devant lui, sut de
simples nattes faisant office de t%pis. 11 arrivait assez fréquem-
ment que cet enseignement durat des heures.

Je me souviens qu'une fois, lors d'une grande féte boud-
dhiste, ou des milliers de pélerins se pressaient dans les parages
d'une pagode de renom, un prétre catholique avait été invité,
impromptu, a patler a la foule. Il s'agissait du Pere Morane,
lI'un des rares prétres purement birmans de I'archidioceése de
Rangoon, un prétre réputé pour avoir la parole facile et le geste
expressif, au point de captiver facilement son auditoire. Le
bonze principal de la pagode savait tres bien qui il était : une
véritable attraction pour les foules.

Ce jour-la, le Pére Morane parla durant quatre heures d'affi-
lée. Les gens qui I'écoutaient paraissaient ne pas s'en porter plus
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mal. Au contraire, ils lui savaient gré de leur donner d'un tel
show ala Billy Graham. Le Pere ne patla que de religion, veilla
bien a ne pas trop égratigner les sentiments profonds, leur
asséna quelques bonnes vérités de la religion chrétienne ; mais,
apparemment, il ne réussit pas a en inquicter beaucoup concer-
nant leur propre salut.

UN troisiecme souvenir, toujours sur ce méme sujet, concerne
un de nos vieux missionnaitres francais de Basse-Birmanie, le
Pere Philippe, un homme de Dieu au service des chrétiens
tamouls (indiens) du delta de I'Trrawaddi. Ce prétre est resté
soixante ans dans sa mission, sans jamais revenir en France.

Les Birmans le considéraient comme l'un des leurs et tous,
sans distinction de religion, le respectaient comme un véritable
homme de Dieu. Or il habitait tout pres de 'embouchure du
grand fleuve birman, a un jour de bateau de la capitale, Ran-

oon. 1l avait construit pour ses chrétiens indiens, avec l'aide

'un autre prétre plus jeune, le Pere Gagelin, un magnifique
ensemble paroissial ou, les jours de grandes fétes, on pouvait
voir affluer des foules de chrétiens, et pas seulement ceux de
race tamoule.

De l'autre c6té du large fleuve, presqu'en face de Kyaylat, la
mission du Pére Philippe, se trouvait un ermitage bouddhiste,
occupé par un bonze d'age aussi vénérable que le Pere. Ce
bonze avait lui-méme une certaine réputation de sagesse. De
nombreux bouddhistes ne craignaient pas de faire le voyage par
bateau, pour venir le consulter et recevoir de lui conseils ou
enseignements.

Or, ce bonze avait coutume de dire a ses adeptes : « Mais,
allez donc voir mon frere, de l'autre coté du fleuve | » Et clest ce
qui se faisait effectivement, car de nombreux bouddhistes com-
plétaient leur visite au vieux bonze par une visite au vieux
prétre.

J'AT d'ailleurs vu un peu la méme chose a Saigon (Vietnam),

uelque douze années plus tard. Du haut de sa tour-pagode,
jans la banlieue, un bonze bouddhiste avait I'habitude de
haranguer ses fidéles par haut-patleur, ou plutot par porte-
voix. Il se tournait alternativement dans les quatre
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directions pour faire ses proclamations, un peumenun
muezzin appelle a la priére du haut de son minaret.

La veille de Noél, il avait eu la riche idée d'tevises fidéles a
participer aux célébrations chrétiennes dans laigse d'a coté.
Le curé, un Peéere des Missions Etrangeres de PlariBere
Troger, avait organisé une veillée en plein air abgrds de son
église, trop petite pour accueillir tous les cleési que l'on
attendait pour cette occasion. Une estrade avéaipgiparée
pour la partie théatrale qui devait précéder I&aamie reli-
gieuse. Cette méme estrade devait servir ensuite lpanesse
de minuit.

Il 'y eut tellement de monde, cette nuit-la, que lfee savait
plus ol mettre les gens. Les quelque 400 chaiségapées
avaient été prises d'assaut des le début, sangpergenne ne
puisse faire la distinction entre paiens et chmétie

Evidemment, avant la cérémonie religieuse proprémiée, le
Pére curé avait pris soin de prévenir les gens'istiter les
chrétiens a s'approcher du podium, tandis quedeschrétiens
se retireraient. Mais il resta un tel nombre dedmgiers pendant
tout le temps de la messe qu'il fallut finalemexgliguer que la
communion au Pain eucharistique n'était permisauguseuls
baptisés. Je me souviens davoir entendu un jeusienp
interroger a mi-voix son compagnon : « Alors, tuvas pas la
recevoir comme tout le monde, la pastille ? ». Cmmlde
paiens s'approchérent-ils de la table sainte, cefitela ? Nul
ne peut le dire.

Ceci m'améne a noter qu'en 1971, quand la Viertgzipé de
Fatima est venue faire le tour du Sud-Viétnam,'yl eut pas
gue des catholiques pour l'accueillir. En effedstofficielle-
ment, des grands-prétres de la secte caodaistedqmyte deux
millions d'adeptes au Sud-Viétnam) ont demandébé&tnu de
l'avoir pour quelques heures a Tai-Nin, ou se ®daur centre
religieux et ou réside leur «pape ». C'est aing gous avons
pu voir, en direct sur la télévision nationale n@hienne, les
magnifiques cérémonies organisées en I'honneuradéidrge
Marie par des gens qui n‘avaient pas grand-choshrééen.

EVOQUO NS encore dautres souvenirs, de ceux qui montle

plus margué pendant ma vie missionnaire. L'un se
situe_a Seoul, en mai 1984, lors de la visite dpda
Jean-Paul Il en Coreée a 'occasion de la canoorsdé
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103 martyrs de ce pays. Je m'y étais rendu, fajsanmie d'un
groupe de 300 chrétiens de France apparentés ad'lautre
des saints martyrs francais.

A lissue de la cérémonie de canonisation, quitaailieu sur
I'immense esplanade Youido de Séoul, j'étais mdatés un
taxi avec quelques amis. Parmi eux, Colette, uaadaise qui
parlait coréen, eut lidée de demander au chauffdwsavait ce
qui s'était passé a Séoul aujourd'hui. La réporeseetl humble
paien fut magnifique : « Et comment donc ! L"ensguet des
chrétiens s'est deplacé de Rome pour venir nous Moius
l'avons tous écouté a la radio, ce matin. Il a méméa bonté
de nous dire quelques mots dans notre langue ».

Il faut dire que, ce 6 mai, la place Youido étali¢gipe a
craquer et que, si on ne l'avait pas interditeraux chrétiens, il
aurait fallu compter deux millions et non pas urllioni de
participants, tant les gens de cette ville étagectrisés par la
yisiteI:\dU Saint-Pere. Il etait un peu le Pere dg k® monde, ce
jour-la.

L'AUTRE souvenir se situe a Nagasaki, quelques jours

plus tard, car notre voyage comprenait une coursétes

au Japon. Je m'étais rendu dans cette ville aveRele

Quennouélle, mon ami, et nous avions participéearénnion

de priére dans une famille japonaise. Quand nosrss sortis
de 14, vers 21 heures, nous n'avions encore riemg@mae

soir-la. Le Pére m'invita donc dans un tout petstaurant pour
y manger une soupe chinoise, en compagnie de Cécitede

ses collaboratrices. Il parlait avec elle en japmnaut en man-
geant, sans s'apercevoir qu'une des serveusesiéamitqu'il

disait avec de plus en plus d'intérét. Le Péranme Dieu, ne
faisait point mystéere de sa foi et en parlait alissement que
d'autres parleraient de leurs affaires.

Tout a coup, furtivement, la demoiselle du compteoyant
gue le dernier client allait se retirer, ouvrit troir, en sortit
deux livres et les montra timidement au Pére. Sbmornain et
sa conversation l'avaient convaincue qu'il s'agidsan d'un
prétre. Quelle ne fut pas la surprise du bon Péreahstater
gue l'un des livres contenait la vie du Pére MaliémiKolbe, et
gue l'autre était un livre de priere, tous deujaponais !

Alors il fit parler la serveuse, et c'est ainsiilgapprit d'elle
gu'elle était paienne, mais qu'elle allait a lssghussi souvent
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gue son travail le lui permettait. Au début, eflesait pas. Elle

entendait les cloches sonner, et elle avait ligse que ces
cloches l'appelaient, elle, personnellement. Unie jpaienne lui avait

alors dit : « Mais, vas-y donc. lIs te laisseranitez. Tu n'as rien a
craindre ! ». Et c'est ce qu'elle s'était décidé@ey un beau jour. Et
depuis, elle continuait de le faire, imitant de soeux les gestes et
les paroles des chrétiens. Et elle s'en trouvait. lpuand elle

rentrait dans sa pauvre chambre solitaire, apnesesace au milieu

de la nuit, elle ne pouvait se décider a alleritagulapres avoir

récité toutes les priéres quelle s'était fixéadie-danéme.

Depuis, j'ai su qu'elle avait finalement recu |et@me.

UN autre exemple, pris a Macau, pres de Hong-Kandore
aux portes de la Grande Chine. Dans une villeegalésialement
parlant, vit encore de ses acquis de I'ere catogtiast tombée comme
en léthargie du point de vue apostolique, avegopelation qui a
décuplé depuis la Deuxieme Guerre mondiale, owetraomme il
arrive souvent en ces cas-a, des pépites d'a@rasach

Héléne Frong en est un exemple. Sa conversion e—esdl la
premiere chrétienne de sa famille — fut un longnohement. Toutes
ses études secondaires, €lle les a suivies sgide les Soeurs
Franciscaines Missionnaires de Marie, au CollegateéSRose
de Lima de Macau. Elle en a toujours gardé unlestsbuvenir.
Et cependant, elle a différé sa conversion au tCiiitise bonne
dizaine d'années. Attirée par la renommée de EadhidPére Mario,
prétre salésien, I'apbtre de lle de Coloane (frédacau), elle est
allée le voir, plusieurs fois méme.

Puis, un jour, le Pere M m'a dit : « Cette fille serait un bon
élément dans votre future_ communauté de laiquesac@ées ».
Mademoiselle Frong n'était pas encore baptisée. alait ses
prieres, pour les avoir apprises chez les Soears,alie n‘avait pas
suivi de cours de catéchisme.

Finalement, le Pére Mario conseilla a sa protégéemr me voir,
afin que je la prépare au baptéme. Elle le fit pahgresque un
an, venant régulierement tous les dimanches aui€shgour une
heure d'instruction religieuse. Elle ne manqualgug ou trois fois, et
pour des raisons familiales. Apres mon départ dealvjaelle
continua avec un autre prétrejuia son baptéme,
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qui lui fut conféré en méme temps gue la confionad la
paroisse Not-Dame de Fatima, le 13 octobre 1987, jour du
soixante-dixieme anniversaire des apparitidratima.

Depuis, elle est venue a Taipei (Taiwan) rFour yresuine
retraite de chrétienté de six jours, et nousridias’ mainte-
nant pour une entrée définitive au Foyer de Chguitélébute
dans cette ville.

DEUX fois par an depuis quatre ans, le Pére Thétadeilt
I'Equateur), le Pere Quennouelle (du Japon) et noai
nous sommes efforcés de donner, avec laide
collaborateurs fideles, religieux ou prétres drgéldocal, des
retraites de chrétiente, comme il sen donne demgsiante
ans dans tous les Foyers de Charité du monde. rResixla
jours, dans le silence et la priére, ces retrageseillent de
Personnes de toutes conditions, croyants et int\@ui ve-
ent recevoir la Parole de Dieu transmise en pldgitpar
I'Eglise, et qui viennent chercher le Dieu Vivant.

Je suis chaque fois étonné, et méme bouleverse, tganoi-
gnage de quelques-uns de nos retraitants, quieviedmecte-
ment du paganisme et en sont au tout début deHeamine-
ment chrétien. L'une d'entre elles me disait : «cMeDieu.
Merci a vous pour tout. Il fut si doux pour moité&(parmi
vous). Beaucoup de choses m'ont impressionnée mdada
retraite. Mais j'aimerais vous dire que je n'otdiligmais deux
d'entre elles : la premiere eut lieu a la chapglland j'étais en
adoration”. Je me suis sentie si proche de Jésus'éfait
comme si nous étions, Lui et moi, face a face, patant l'un a
lautre. Je n'avais jamais connu cela auparavanielixieme
arriva au cours du « chemin de croix ». Je meisquigte a
fondre en larmes et je faisais limpossible pairdéenir. Une
fois revenue dans ma chambre apres cela, je l@isss libre
cours, et je ne m'arrétais plus de pleurer. Jd@aimmémes
sentiments que lorsque jai perdu mon propre ibére, quel-
ques années. Cela me faisait si mal que, la aptas, je ne
pouvais pas dormir

Ces personnes sont souvent les seules convertiesirde
famille, comme je I'ai vu bien des fois. Elles &sgade leur
mieux, ensuite, sinon de mener l'un ou l'autrdeles a la
conversion, du moins de résister a tous les cswantraires a
leur foi et & leur nouvelle espérance.
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Ceci m'ameéne a dire qu'il est rare de voir en Asie se produire
des conversions en masse, ou méme seulement par familles
entieres. Dans les meilleurs cas, il faudrait parler plutot de
conversions en chaine, mais de facon le plus souvent lente et
laborieuse.

JE me souviens que, dans les années 70, un livre était paru
sous le titre : Dieu aime les paiens. Ce titre méme fut une
révélation pour moi, car combien de fois, dans ma vie
missionnaire, n'ai-je pas eu l'occasion de vérifier cette vérité ? Ce
n'est pas eux qui ont mis en leur cceur cet Hote redoutable, cette
exigence de dépassement, cette conscience morale que Gandhi
compare tour a tour a une petite voix silencieuse et a une
colonne de feu. Ce n'est pas pour rien que le prophete a dit :
«Le peuple qui marchait dans les ténebres a vu une grande
lumiere » (Isaie 9, 1).

Le bouddhisme que nous cotoyons quotidiennement en Asie,
et qui est souvent mélangé a d'autres croyances, a pris pour base
l'agnosticisme qui dissout toute consistance de pensée et aban-
donne l'espoir d'une certitude religieuse. Comme premier
moyen de salut, il substitue aux rites une morale. Il n'y est
question que de moralité, du respect de toute existence et des

récompenses d'une vie future, garanties par l'obéissance au
Bouddha.

Mais, pour la masse des fideles, le Bouddha remplit intégra-
lement les fonctions d'un dieu, bien qu'il ne soit pas un dieu. On
le prie, et il vous écoute. C'est le plus grand des dieux. II est

lacé fort au-dessus des mille et une divinités ou des génies
ocaux des anciennes religions. A ces derniers, on continue
occasionnellement a demander des faveurs. En ce sens, on peut
dire que les paiens au milieu desquels nous vivons en Extréme-
Orient ont vraiment une «religion », une religion Polythéiste
avec un dieu supréme qui est le Bouddha. Mais ce n'était pas la
pensée des fondateurs ni de leurs disciples immédiats.

| I D E E du Bien, génératrice d'obligation morale, indique on
origine divine d'une manié¢re quelquefois éclatante chez
un homme (fui suit les appels de sa conscience. Elle est une
aspiration, elle est une vocation commune, elle peut donner
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son vrai sens a toute vie humaine, pourvu qu'elle ne soit pas
obnubilée par son contraire, I'attrait du mal. Elle est une pierre
de touche, elle est un jalon, elle est une semence de ce qui doit
venir.

La plupart des hommes que nous cotoyons ne percoivent de
l'action de Dieu dans leur vie que des aspects multiples et
fragmentaires. Ils sont comme les fragments d'un miroir brisé.
Un jour, par 'action providentielle de Dieu, tous ces aspects
se rejoignent, tous ces fragments se réunissent pour redonner
un vrai miroir ou se reflete Celui qui méne toutes choses
selon Sa Sagesse. 1l ne faut jamais oublier qu'un jour, « la terre
entiére se souviendra et reviendra vers son Seigneur, toutes
les familles des nations se prosterneront devant Lui »
(Psaume 22, 28).

Guy de REYNIES, m.e.p.

Guy de Reyniés, né en 1932. Ordonné prétre auxidnssEtrangéres de
Paris en 1960. En Birmanie jusqu'en 1966. Appatti@n'oeuvre des
Foyers de Charité depuis 1967. Au Viét-nam jusqd'®@n5. A Macau de
1984 a 1987, et depuis a Taiwan, ou il a ouveptdenier Foyer de Charité en
terre chinoise.

Souscrivez un abonnement de parrainage au profit
d'un séminariste, d'un missionnaire, d'une per-
sonne agée (tarif réduit voir page 131).
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Francoise JACQUIN

Hindouisme et christianisme

le t¢émoignage de Jules Monchanin

LA tunique sans couture de I'Eglise universelle porte

aujourd'hui toutes les diaprures des cultures du monde. Ce
n'était pas le cas il n'y a pas si longtemps, quand le christianisme
¢tait facilement assimilé a la civilisation occidentale. Ceux qui
s'insurgeaient contre cette grossicre perception faisaient alors
figure de prophctes. Dans la cohorte de ceux et celles qui,
expatriés et solitaires, offrirent leur vie pour qu'ad-vienne une
véritable catholicité, apparait un prétre lyonnais dont Jean-Paul
II a cité le nom parmi les grands apotres de la ville : Jules
Monchanin.

Nous pourrions nous contenter de rappeler I'itinéraire de ce
pionnier de la rencontre de 'hindouisme et du christianisme.
Mais faire mémoire c'est aussi rendre actuel son message. Parmi
les urgences de notre temps se place l'apprentissage du plura-
lisme et de la liberté auquel s'ajoute pour un chrétien le devoir
d'évangélisation. Plus que d'autres, I'Abbé Monchanin a com-
pris cette exigeante vocation : il en a assumé dans sa chair
d'humaniste raffiné, dans son ame de baptisé et dans son coeur
de mystique toutes les éprouvantes tensions. Toute sa vie fut
ordonnée a ce but, tous ses écrits aussi (1).

Né en 1895 dans le Beaujolais, ordonné prétre en 1922 a
Lyon, Monchanin exerce une quinzaine d'années en paroisse,

(1) En dehors de deux livres parus de son viaat]esthétique a la mystique, 1955, et
Ermites du Saccindananda, 1956, Monchanin publia de nombreux articles, notarmtm
dansDieu vivant. Apres sa mortMystique de l'Inde, mystere chrétien, 1974, sous la
direction de S. Siauve, &héologie et spiritualité missionnaires, 1985, sous la direction
de J. Gadille et E. Duperray, présentent diverdiig.éSur lui, voirL'’Abbé Monchanin
(témoignages), 1960Ecrits spirituels présentés par E. Duperray, 1965 ; H. de Lubac,
Images de l'Abbé Monchanin, 1967 ; J. PetitLa jeunesse de Monchanin, 1983. A
paraitre aux Editions du Cerf,Gorrespondance de Monchanin avec sa mére, présentée
par F. Jacquin.
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d'abord dans un milieu ouvrier a La Ricamarie, puis en ville, a
Saint-Maurice puis a Sainte-Croix. Toutes sortes de milieux,
ceux de la Société lyonnaise de philosophie, ceux qui gravitent
autour de 'Abbé Remillieux a la recherche d'un renouveau
liturgique et d'une avancée de I'oecuménisme, divers groupes de
jeunes ont vite fait de repérer ce prétre discret, au regard de
feu, au courant de tout et toujours a l'affat de syntheses
tellement élargissantes pour des générations encombrées par le
conflit mal résolu du spirituel et du temporel et confrontées
aux nouvelles questions posées par la colonisation. Avec son
ami I'Abbé Edouard Duperray, aumoénier du Foyer de
I'Institut franco-chinois, il est a l'origine de nombreuses
vocations laiques et religieuses d'un type nouveau ou le
dialogue et l'écoute reléguerent dans un autre monde la
comptabilité des conversions-, des écoles et des dispensaires.

En 1932, a la suite d'une grave maladie, il fit le voeu de
donner sa vie a I'Inde. Il pressentait combien l'apport de
cette terre, pétrie de contemplation et d'offrande, pouvait
féconder un christianisme encore meurtri des contre-coups
de la crise moderniste. Il savait aussi que l'avenir de 1'Eglise
allait désormais se jouer hors d'un Occident frileux ou la
nomination des premiers évéques de couleur, par Pie XI en
1920, n'avait pourtant guere suscité l'enthousiasme.

Il commenca alors ses études de sanscrit et d'indianisme en
attendant que son évéque le laissat partir. Il ne s'agissait pas
d'un départ provisoire du genre Fidei Donum, mais, d'un
adieu définitif au diocese puisqu'il demandait a servir I'Eglise
de I'Inde sous la juridicion d'un évéque indien.
L'autorisation lui fut accordée en 1938, par Mgr Getlier et
l'incardination dans le diocése de Tiruchirapally ne se fera
3u’en mai 39, apres quelques mois passés a Louvain au sicge

e la Société des Auxiliaires des Missions, la SAM, fondée par
le Pere Vincent Lebbe pour le service des jeunes Eglises.

Sit6t débarqué, du prétre renommé qu'il était (son apostolat
en Belgique ou se succéderent a une cadence éreintante
prédications et conférences venait de le prouver), il devint, a
44 ans, moins qu'un jeune missionnaire anonyme, ne portant
meéme pas

plétiquette dune Congrégation. «Apreés avoir tant
communiqué ar la pensée, la parole, lécrit, je me sens
sourd et muet. Je voudrais menfoncer dans ce silence;
nétre qu'adoration et louange » 1l se met au tamoul,
accompagne son ¢veque dans ses tournées d'ou il revient
toujours « rafraichi par la foi des hum-
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bles villageois » 1l apprend a vivre en solitude et redoute de
rabacher, « exposé a me nourrir de ma propre substance, pres-
que sans communication intellectuelle profonde avec personne
et presque sans livres. Je voudrais que ce ne soit pas autophagie
mais enfoncement dans le double sens dapprofondissement et
d'incarnation... »

De la fin 39 au début de l'année 50, Jules Monchanin rem-
placera vicaires ou curés momentanément sans jamais se fixer.
Il se met a I'école des plus pauvres, incompris des clercs, tant
Indiens qu'Européens. « Il me semble que peu a peu l'Inde
dépose en moi et se recueille. Le rythme est celui des choses.
Tout est plus naturel: Thomme s'est accordé, au lieu de simpo-
ser et finalement de se substituer a la nature. Et il redevient
possible de penser a Dieu comme au Créateur... » Au milieu de
cette vie dénuée de tout confort, il rassure sa vieille maman :
« Ce que je fais est infiniment peu, quelques minuscules actes de
miséricorde. Le reste du temps, je lis, jécris, je pense, je prie et
me repose aussi » (il était grand asthmatique).

L'angoissante coupure avec la France, imposée par les cing
années de guerre, 'amene a se concentrer encore davantage sur
son projet de vie érémitique, de plus en plus persuadé que seule
une vie contemplative menée dans le renoncement pourra étre
comprise du peuple qu'il adopte et que seule l'adoration et
l'imploration de la Trinité permettront d'intégrer les difficultés
qu'il pressent avec de plus en plus d'acuité sur le chemin de la
rencontre de 'hindouisme et du christianisme.

A la stupéfaction de tous, I'hiver 46-47 le voit revenir en
France comme accompagnateur de son évéque, Mgr Mendocga,
venu faire sa visite ad limina. Monchanin est alors fété, ques-
tionné, encouragé. Il donne plusieurs conférences remarquées,
¢tonne par sa compétence les milieux indianistes.

Son retour en Inde ne voit aucun changement. Il est « ballotté
de-ci, de-la, » attendant avec une «géologique espérance» l'ap-
probation en faveur de l'ashram de Kulitalai, ce gros village au
bord du grand fleuve sacré de 1'Inde du Sud, la Kavéry ou il
passa les meilleures années de son ministere paroissial, faisant
fonction de curé. Mais qui dit ashram dit vie cénobitique. Ou
trouver les compagnons ? Alors qu'aucune réponse ne se pré-
sentait, Mgr Mendoga se voit sollicité par un jeune bénédictin
breton, Dom Henri Le Saux, désireux de susciter une fondation
bénédictine authentiquement indienne. Cet appel va combler les
veeux de Monchanin méme s'il ne répond pas exactement a ses
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réves : il eat préféré accueillir des moines ou des religieux
autochtones...

Le 21 mars 1950, en la féte de saint Benoit, a lieu la fondation
officielle de l'ashram. Les ermites habitent dans des huttes —
seule la chapelle sera construite en dur — adoptent le kavi (nom
de la couleur ocre du tissu dont se revétent les sannyasi), s'en
tiennent a une nourriture végétarienne, intégrent dans leurs
offices des textes sacrés de 1'1n§e et s'adonnent passionnément a
la recherche de passerelles entre 'essence de l'hindouisme, l'ad-
vaita (principe fondamental de non-dualité, affirmant l'identité
de I'Absolu — brahman, et du soi — atman) et l'essence du
christianisme, la Trinité ou éclate I'altérité des personnes.

Ils vont visiter les sages de la région, notamment Stri Auro-
bindo et Sti Ramana Maharsi, avec la mentalité de disciples qui
se mettent a l'écoute de leur maitre et en reviennent tres impres-
sionnés. Ils rédigent ensemble une brochure justifiant leur
entreprise car le scepticisme regne sur elle, méme de la part
d'amis de Monchanin. A benedictine Ashram (1951) s'étotfera
]?lus tard en Ermites du Saccidananda (1956). Le nom de

‘ashram reprend une expression traditionnelle du Vedanta qui
évoque l'infinitude sous ses trois modalités : Sat, étre — Cit,
pensée — Ananda, béatitude, et de ce fait, oriente vers de
possibles prolongements trinitaires.

L'ashram accueille toutes sortes de gens, pour des durées
indéterminées : des chrétiens des environs, des mendiants, des
sages hindous, des européens marginaux, des errants de toute
caste, des penseurs occidentaux, des intellectuels de la colonie
francaise de Pondichéry... Ces derniers se montreront de plus en
plus friands des entretiens de Monchanin et se tournent vers lui
lorsqu'ils se trouvent ébranlés par des événements aussi divers
que l'assassinat de Gandhi, l'interdiction de publication des
oeuvres du Pére Teilhard, la mort d'Emmanuel Mounier sur le
fond de la décolonisation, etc. Clest a lui aussi que des organisa-
teurs non-chrétiens de colloques ou congres interreligieux
demandent une présentation synthétique de la doctrine et de la
mystique chrétiennes. Tout ceci I'oblige a s'absenter. Lorsqu'il
revient, son compagnon disparait dans les villages pour s'initier
a la vie des pauvres ou dans la montagne pour se livrer a des
exercices d'ascese et de méditation. La vie communautaire s'en
ressent et décourage les postulants éventuels, notamment un
trappiste belge, le Pére Francis Mahieu qui ira fonder, sous le
nom indien de Swami Acharya, l'‘ashram de Kurisumala. C'est
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donc dans une atmosphere d'échec que Monchanin, dont la
santé s'est brusquement dégradée, sera rapatrié en France pour
moutir quelques semaines plus tard, a I'hopital Saint-Antoine, le
10 octobre 1957.

Tel fut le douloureux chemin de ce prétre hors du commun.
Mais plus que ce témoignage de vie offerte « en mystique substi-
tution » pour la conversion de I'Inde, comme et dit son ami
Massignon, il nous faut retenir quelques pistes de discernement
pour la difficile confrontation proposée par ce Cahier. Deux
voies sont généralement retenues par ceux qui explorent les
points de jonction entre I'hindouisme et le christianisme : I'apo-
phatisme ou théologie négative et le yoga, cette discipline cor-
porelle et spirituelle séd%lisante, parce qu'unitive, hors des
contingences conflictuelles. Les extraits que nous avons retenus
prouveront que la réflexion de Monchanin sur ces questions
délicates n'a pas vieilli. Le premier texte est tiré d'une confé-
rence réclamée par le directeur de 'Ecole Francaise d'Extréme-
Orient, Jean Filliozat. Le second reprend de bréves notes en
style télegraphique destinées a argumenter un article qui ne vit
jamais le jour, sans doute parce qu'elles ne lui paraissaient pas
satisfaisantes. Pourtant, c'est un des sujets qui I'a le plus
constamment taraudé. N'écrivait-il pas, quelques mois avant sa
mort, a son ami Dupetray : « Je técrirai sous peu sur le yoga
chrétien dont on commence a parler a tort et a travers. On
sattache a la pelure, en rejetant le noyau et on baptise verbale-
ment ce qui n'est plus quune peau morte. Il faudra bien que je
me décide a publier quelque chose sur ce sujet... »

Apophatisme et Apavada (2)

« L'apophatisme se situe sur un triple plan, lagigatologique et

existentiel.

_Sur le plan logique, I'apophatisme signifie I'éhation d'une
idée ﬁ)our l'accession a une idée plus compréhetiaivihese qui
appelle la synthése. C'est la dialectique. Logiomer un Grec
implique logos, l'intelligibilité de I'étre. L'apophatisme logiqse
prolonge en ontologie négative, soit du monde —sra@me —,

soit de Dieu — théologie négative. Une telle théiglosi elle est

vécue, se mue en mystique négative.

(2) Entretiens1955, publications de [l'Institut francais d'indagr 4, Pondichéry,
1956, pp. 23-34, repris par Suzanne SiauMystique de I'Inde, mystere chrétien
(Fayard1974), p. 118 4 130.
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Comme le rejet d'un terme est fonction de ce tetrigerejet d'un
ensemble coloré par cet ensemble, il y aura ademhodalités
d'apophatismes que de variétés de métaphysiquate fhe;tacf)hy-
sique porte sur le moi, l'univers et I'Etre : lei mpai, inscrit dans
I'univers, s'interroge sur I'Etre, et par cetternrdgation méme
découvre la signification du monde et de soi-m@rmerapport de
I'Etre aux étres, autrement dit de I'Un au multgdel'axe de cette
problématique.

...L'Apavada désigne I'élimination successive des formes déter-

minantes et limitatrices, jusqu'a l'obtention deidue Réalité sans

qualification. Cette voie négative s'acheve damwdita de Gauda

f\)/lada et Sankara, et dans I'Absolu imprédicable aduldthisme
ahayana. Toutefois ce serait méconnaitre gravelagrgnsée de

I''nde que de la réduire tout entiere a cette naiité et surtout de

la qualifier uniformément didéaliste. Elle s'agpau contraire sur

gn Itrlp![e réalisme, celui du monde, celui de lanessance et celui
e l'acte.

Certes ily a dans les Upanishads bien des courants et plusieurs

époques, et ce serait les mutiler que de voulpirdduire a toute
force a l'unité. Leur coloration d'ensemble estndpnt nettement
apophatique. On méconnait #ahman quand on prétend le
connaitre, et on le connait guand on ne le corpzaEt On ne
I'approche qu'en le cernant de négationsti, neti (ni SOUS ce
mode, ni sous cet autre). Les correspondances érareme,
microcosme, et l'univers, macrocosme, y sont comstnt évo-
quées. Elles conduisent a affirmer qu'il y a eontime par-dela
toutes les diversités psychologiques un fond imieygbire éternel :
latman, le soi. Et quil'y a pareillement dans l'univers alddiz
toutes les apparences un fond inchangeant, riggement un, le
Brahman, le Soi absolu. Des textes célebres qui sont conésent
médités sans cesse identifient cet atman unigteistes hommes a
cet unique Brahman. Ce sont les équations fondaieenttat
tvam ast Stu es toi-méme celajham brahmdsmi (moi-méme je SUiS
Brahman)...

. Comment se pose sous cette perspective monisteblerpe de
l'un et du multiple?»

Monchanin développe alors les réponses «denses et obs-
cures» apportées par les différentes écoles. Parmi elles, celle de
« Madhya (3), théologien, philosophe et mystique du
dualisme, dvaita, semblge entrevoir au moins un troisieme
terme analogue a une doctrine de création. »
« Le christianisme s'oppose a toutes les philossgia presque
toutes les religions en ce qu'il est historique pamaccident mais

(3;1) ,Voir1 gaeghése de Suzanne Sialedoctrine de Madhya, dvaita-vedanta, Pondi-
chéry,1968.
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par essence. On y entre et on y demeure par da fane révélation
progressive : connaissance de Dieu communiquéBiparméme
sous modes humains & un peuple, Israél, et soussnmomnains
encore, mais en plénitude, pour tous les peuplEsisties temps,
par celui qui est en son unique Personne, Dieuwlesdiomme
absolu, Mediateur entre le Créateur et la créatibmficateur du
monde en Dieu. Par rapport a cette réveélation legphie si
nécessaire qu'elle soit est déficiente. Elle a fomation de permettre
au croyant de se représenter a lui-méme en tentedigibles et
sinon adequats du moins analogiguement vrais,eeco de sa
foi. Historiquement il y a une pluralite de philpbges chrétiennes.

Le Nouveau Testament énonce les deux mystérefuesmpe-
nétrables a la pensée humaine, celui de lintidat€Etre divin, la
Trinité, et celui du don de lui-méme au monde fiacdrnation
rédemPtrlce du Verbe et I'envoi de I'Esprit. Catrexé, ferme et
tranquille, nimpliqgue pas de tentative délucmfatphilosophique.
On en découvre seulement quelques amorces. @ostdlle texte
synoptique (Matthieu et Luc) sur la connaissancgréque du

lls par le Pere et du Pere par le Fils. C'estiterigffirmation par le
guatrleme Evangile (Jean, 1, 18) que nul jamaisitnBieu. Pour

aul... « I'hnumanité du Christ est le milieu erutdcgt par lequel
I'essence divine est appréhendée. Il affirme dufen- le Christ —
«habite et s'incorpore tout le plérome de la Déité». C'est le seul
passage de toute la Bible ou le mot abstrait déitthéotes — est
employé (Colossiens, 11, 9). Ce terme de déité igmié dans le
contexte bibligue suggére une conception singuofiene apophati-
gue de Dieu. Il est d'autant plus remarquablelgelt associée a
I'une des affirmations les plus claires de la pl@ivinité du Christ.
Loin d'opposer une mystique de la déité a une questdu Christ,
Paul découvre a la fois le sommet du christocemgrist le sommet
du théocentrisme. »

Suit un historique de la réflexion théologique sur ce théme,
une analyse de son effort a saisir Dieu en dehors de tout anthro-
pomorphisme et de tout retour sur soi.

«...Mais a l'idole du concept risque de se sulestitidole de
I'anticoncept. Si I'étre n'égale point le Dieu vityde non-étre,
I'appelat-on «Néant superessentiel », ne I'égalel@eantage, et si
Dieu n'est pas a la maniére des étres, il est bepunoins juste-
ment encore comparable au néant, ce monstre lodiquaystére
transintelligible n‘abolit point lintelligence, lth suscite et l'aiguise
plutot. L'apport spécifique de I'apophatisme carégn relation a
une théologie et une mystique de I'éminence a q@gjet lintimité
de 'homme participant a lintimité de Dieu. Lagueme humaine
peut se figurer par une ellipse a deux foyers iEs#ité (son «pour

sob, SON «esse sihi ») iIncommunicable et sa relation, son essentielle

communicabilité (sonesse ad »). Métaphysiquement elle n'est pas
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moins constituée par sa relation a l'autre, a kesiutres et au
Tout-Autre que par son ipséité méme, et peut-&sedlle davan-
tage encore. En Dieu les deux foyers coincidddllgise se change
en cercle. L'ipséité méme du Pére est sa commionicat Verbe et
I'Esprit. Lipséité du Verbe est le don qu'll reghi Pére et le don
qu'll communique a I'Esprit. L'ipséité de 'Espst le don double et
unique qu'll recoit du Pere par le Verbe et quthaunique sous
modes finis au monde. L'unité de l'essence diudieatique aux
Hypostases, est une unité de-esse, de communion... Ainsi
« Dieu est Amour » de I‘évan%ile johannique apparait comme la
définition métaphysique de Dieu en sa réalité iatitdne telle
théologie implique une mystique qui peut revétit Eomodalité

ositive d'ascension vers Dieu a travers la créasioit la hate vers

ieu a travers la négation. Frangois d'Assise @t de la Croix
sont mystiques chrétiens d'égale authenticité.efme de l'une et
de l'autre voie la personnalité de la personnenasttenue ; main-
tenus aussi les liens de connaissance et d'ameriespersonnes.
L'unité du Corps mystique de I'Eglise temporelle€ternelle est
unité non d'absorption mais de communion, non rmquadmnais
pléromatique : Dieutout en tous ».

Yoga chrétien ? (4)

Contre : 1. Le yoga draineoutes les forces physiques et men-
tales, « réalisation » mentale et, en un sens, qus@ique. Par la
obnubile la nécessité, la notion méme de «Véritexpérience
seule importe. Refus d'une problématique. Fuiteadeves
problemes.

2. Adogmatisme renforcé péextension du yoga au bouddhisme,

au zen.

3. Indifférence au vrai renforcé par le mono-idéisrae,gle soi,

engendre le yoga. Concentration sule représentation — ou
méme, plus éleve sur 'absence de toute repréeantat

4. Habitue a se passer de la grace. Ataraxie, autirgiegi qui
doit tout a la force de sa volonté...

5. A se passer de Dieu méme : lidée de Dieu, sesflenaintenue,
est adventice — extrinseque au yoga lui-méme. Bdnssion
étrangeére, le yoga est un pragmatisiée ». De fait historique-
ment : origine théiste ou athée ? Développemegeaifhéisme
tardif

6. Longue imprégnation du yoga théorique — SamkhyaDieu y
est, soit absent, soit, du moins, inerte : La sdymamique est
Prakrti. Pente au naturalisme. Or le yogi n‘apprécie ledyna-
misme dompté, non la quiétude.

(4) Ces notes sont sans doute de 1948-1949 ;ositeité publiées dans la reviiees
d'octobre-novembre 1969, p. 29-30, et repriseSp&iauvepp. ci:, p.241-242.
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7. Longue imprégnation tantrique. Sexualité subtile Sjasinue
jusque dans les fonctions mentales. Sublimatioivéque dans

une paix et béatitudephysiques», «coenesthésiques ». Méme

aprées la «nort »,disent les crédules.

8. Recherche du merveilleusiddhi,du pouvoir thaumaturgique
ou de ses apparences.

9. La notion de péché n'a pas de place dans le systéme

10. Suppose, pour étre tenté, une «époché» de lardiasine.
Reddition au guru sans defense. Donc mixte de stiggeet
d'auto-suggestion.

Autant de contre-indications.

Pour : 1. De soi le yoga, par son adogmatisme mémdisasiciable
du contexte hindou. De fait : bouddhique, jainensque méme
chez certainsufrs.

2. Diminution panindiennecoextensif a I''nde dans le temps (peut-

étre méme antérieur : Moahenjo daro) et dans tespia deborde
méme (Asie centrale., Tibet, Chine, Japon : paolaldhisme). Siil
n'est pas christianisé, tout un aspect essentiéhde — réalisation
dans le corps — échappera au Christ.

3. Asceése corporelle fraye les voies a la maitrisesees, de l'ima-
gination, de la mémoire, de la pensée méme. Phaplete que par
aucuneméthode occidentale.

4. L'Hésychasme s'en est approché, I'a peut-étretrejoi

5. Selon 3, permet donc uacueillementun rejet des appréhen-
sions distinctes plus total qu'aucune méthode. Doadispositiona
l'accueil mystique. Ame vacante.

...Le yoga chrétien ne peut étre que limité — méames le temps
qui lui est consacré — dans sa fmalité : subord@trtéujours
ouvert a la grace — n'exclure (exigeant plus quautee voie) la
priere et 'abandon —kumilité de l'esprit epureté cristalline. La
passivité mystiqueontrepoids a l'auto-création du yogi autarcique.

Sous la conduite d'un sageru. Et s'il s'avere nocif —stop».

Le lecteur aura deviné par ces passages allusifs la complexité du
dialogue entre des systémes de penseée. Si la culture d'un peuple
passe nécessairement par sa philosophie et sa religion, on ne
peut faire I'économie dun travail approfondi. Mais la grace du
Christ opére des merveilles. L'une des plus grandes joies de
Monchanin aura été d'échanger sous le signe méme de la fidé-
lité, avec tel ou tel chrétien pleinement indien.

Francoise JACQUIN
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Georges CHANTRAINE, s |.

Le Synode de 1987 :
expérience et bilan

L ES souvenirs du Synode de 1987 sur la vocaticm et |

mission des laics dans 'Eglise et dans le monuenemcent sans

doute a s'effacer. Je me propose non seulememsdeiver,

mais de vous communiquer les souvenirs d'un ténd@ineu en
effet la chance et la grace d'assister comme eapegt Synode.
Clest une expérience profonde, qui reste gravée ldamémoire.
C'est l'expérience de la présence du Seigneur 3Esis son
Eglise. Une telle expérience n'est pas réservéeua qui ont
participé au Synode. Elle est destinée a toushigsiens et aussi,
dans un certain sens, a tous les hommes. Avec cateurs, je
m'efforcerai ici d'en faire part.

La presse a justement dit que le Synode avai waitirois grands
sujets : la femme, les ministeres et les mouverri2atglus, il n'a cessé

de considérer la relation entre I'Eglise et le mon@est le
guatrieme grand sujet. Avant de vous les préseetenqus ferai
entrer dand'aula synodale et nous apprendrons a connaitre les
personnes qui strouvent, puis le déroulement des trav

I. L'assemblée et son déroulement

Quand le Pape entre ddtaila synodale, il voit devant lui 232
Péres synodaux, 20 experts et 60 laics. |l sisgeble de présidence.
A sa gauche, Mgr Jean Schotte, secrétaire perndun&ynode. A sa
droite, les trois présidents délégués : le card@n&iironio, président
du Conseil pour les Laics, le cardinal R.J. Vidied Philippines, qui a
remplacé le cardinal Trinh van Can, archevéque @ok
empéché de venir a Rome pour des raisons de sargé&ardinal
M.l. Lubachivsky, archevéque de Lvov O1Ukraine). Gesis
cardinaux proviennent de trois continents diffé&senfmérique,
Asie, Europe. A la gauche de Mgr Schotte, le caitdid.
Thiandoum, archevéque Dakar, qui représente un quatri
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continent, I'Afrique, et qui est le rapporteur din&de, Mgr P. Eyt,
archevéque coadjuteur de Bordeaux, qui est seergtaneral de ce
Synode, et deux experts laics nommes secrétaiesugp adjoints :
Mlle M. da Graga Sales et M. J.-L. Dherse.

Aux premiers rangs gauche du Pape, les patriarches orientaux et

d'autres représentants degses orientales dans leurs robes aux cou-
leurs variées. A méme hauteur qu'eux, au centiedatite du Pape,
les cardinaux : sur le méme rang, le cardinal GBBne, archevéque
de Westminster et le cardinal J. Ratzinger, pdada Congrégation
pour la Doctrine de la Foi. Plus haut, 'un & cfi#é'autre, le cardinal
G. Danneels, archevéque de Malines-Bruxelles,riéneh C. Martini,
archevéque de Milan, et le cardinal J. Glemp, aéthes de Varsovie.
Derriere les cardinauy, les évéques : 154 elukpaonférences épis-
copales et 27 désignés par le Pape, plus quat@vaqoes . un prétre
faisant fonction d'evé%ue en Tchécoslovaquie, é&apdel'Opus Dei,
Mgr A. Del Portillo, 16 fondateur de « Comuniongikerazione »,
Mgr L. Giussani, et un charismatique américairRIdh. Forrest.
Viennent ensuite les dix supérieurs généraux qaoae cooptés au
sein de I'Union romaine des Supérieurs générauxicbe eux, les
dix-huit autres experts. Au centre et a gauchegldsics, hommes et
femmes (26), venus de tous les continents. Notansentre, la pré-
sence de Chiara Lubich et, a gauche, celles deVagaer et de Kiko
Argiello (Néo-catechumeénat). Parmi les laics, denes, supérieurs
généraux de leurs congrégations, et plusieursaetigs

Les trente jours que nous avons passés ensensdatseivisés en
trois phases. Apres les préliminaires, nous emesslidu 3 au 14
octobre, 232 interventions de Péres et une doudargoses faits par
des laics. Les Péres parlaient a raison de huittesichacun, soit plus
de trente par jour. Les laics parlaient de la tdblprésidence, et non
de leur place comme les Péres. lIs disposaierd @e2D minutes. Ils
exposerent les divers aspects de l'apostolatlatggritualité des laics
selon leurs activités propres : pastorale diocés@ratricia Jones),
syndicalisme (Exique Marius), groupes d'étudiants (Etienne
Bisimwa), mouvements (Chiara Lubich). D'autrestérant encore
des moyens de rendre une paroisse dynamiqueapdessance de la
Résurrection dans le traitement des handicapés.

Quant aux Peres, certains lurent, au nom de |lsafé@nce épis-
copale, des remarques sur I'« Instrument de traf@dcument qui
presentait tous les themes du Synode en 70 p&jasires parlerent
en leur nom propre d'un ou plusieurs paragraphe® dmcument
(tous les louérent vivement) ou bien d'un autretsjautres encore
présentérent la situation de leur Eglise. Ceupﬁrent des Eglises
persécutées ou des Eglises connaissant des tifiar pays musul-
man furent ecoutés avec une attention religieupardis applaudis.
Durant cette premiére période, les Peres abordegegitands thémes
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du Synode : la place et le réle de la femme d&ggide et dans
monde, la restructuration des ministéres en vuaedipius
(r;[an_de participation des laics, la place des moawesndar
Eglise et dans le monde. Les femmes eurent dialaovedett
dans les discours ; puis on s'intéressa aux miasténfin, les
mouvements passionneérent les esprits.

Le mardi 13, un jour et demi plus t6t que prévuwsnentendimes
rapport du cardinal Thiandoum sur toutes les imtetions. C
résumeése concluait par une série de questions, qui éfaieposée
aux cercles linguistiques. Ce rapport avait étgoéfapar Mgr Eyt s
la base des résumes rédigés par les experts deaveollaboratior
puis traduits en latin, gui fut la langue deéréhce du Synor
comme aussi la langue d'une majorité relativeattiehtions.

Avec ce rapport commenga la deuxieme phase dul sgmadal :la
discussion en cercles linguistiques. Péres etdhisirent une desix
langues suivantes : latin, italien, allemand, asgéspagnol, fragais
Si dans la méme langue il fallait constituer plusiecercles, ils
répartissaient entre ces groupes suivant l'orgrebétique. Result:
douze cercles : un latin (peu nombreux, sans |aiositalien (tré
nombreux), un allemand, trois anglais, trois esplagortugais, tro
francais. Les experts furent répartis dans ceesesuivant leur lan
gue préférée et les circonstances. Il y en eutideax par cercle.

Aprés avoir élu leur président et leucs#aire, chaque grou
travailla de maniére assez autonome sur la daspiestionnai
annexé a la fimu rapport. Les laics collaborerent a la discu:
commune. Suivant les cercles, les experts se mamitgius ou moit
discrets. Il s'agissait d'apporter des élémentgmiense a des ques
tions soulevées lors de la discussion généraliigudarement sur le
trois grands thémes déja évoqués, mais aussi géfiétion du laic
sur sa vocation, sa mission, sa formation, le copnar la justice te
la paix, l'inculturation, la famille, la jeunessd;. La doctrine socie
était une référence commune avec au centre I'apnéfdrentiel de
pauvres. L'urgence en était fortement ressentielgzatatine
Ameéricains. Dans un monde sécularisé, a I'Esi tOuest, les dro
de la personne humaine permettent a I'Eglise dégepl'’homm
contre luiméme, les faibles contre les puissants, et d'assures
défendre la liberté religieuse dans le domaina delcivile.

C'est sur cet ensemble didées dps Péres discutérent avec lai
méme experts jusqu'au 17. Le 19, les secrétaisesedeles présente
rent un resume des échanges. De méme, des lasenten@nt L
résume d'échanges qui s'étaient faits paralleleatat plus ent
laics. Aprés pe discussion générale de ces rapports, chacumng
dans son cercle et on se mit a élaborer des ptigpssgui seraie
présentées par I'assemblée au Pape. Il étaitetrapfiaru qu'auc
sujet n'etait mar pour une déclaration finale efqoar leSynodt
lui-méme. On décida de rédiger un « Message augdaieu »,
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dont on confia la rédaction a cing évéques. Ort akais dans la
troisieme semaine du Synode. La derniere seméaiiagdrait voter
sur ces propositions, adopter ou non le «Messagaussi élire le
conseil des évéques aupres du secrétariat permanent

Ainsi le rythme changea-t-il durant cette troisieseenaine. Les
discussions furent 2plus vives, les gens plus psestsparfois plus
fatigués. Le jeudi 22 octobre apres-midi, premiand exercice pour
Mgr Eyt et les experts : extraire des propositides douze groupes
linguistiques, avec l'aide de leurs secrétairgsentss, un catalogue
unique de propositions. La composition de ce ®@e prolongea
tard dans la nuit. Aprés leur presentatidassemblée, ces proposi-
tions furent discutées dans les cercles et ameniééadant que la
%Iupart des Péres et des laics écoutaient un dooftert par la

A.l, le cardinal rapporteur, le secrétaire géhét les évéques
secrétaires des cercles, aidés par les expelisréient le cataloc?ue
définitif des propositions. Ils durent reprendner lavail le lende-
main dimanche, jusqu'a 14 heures. Ce fut le seg@mdl exercice.

Le troisiéme et dernier eut lieu la semaine suiyaagires le premier
vote de ces propositions. Les Peres gardaientedrieefiroit d'amen-
der encore individuellement — en fait par groupeses-propositions.
Il fallut pendant toute une nuit, et jusqu'a 10rbsle lendemain pour
certains, accepter ou rejeter les amendementsdunte les amen-
dements acceptés dans un nouveau texte et pradusecond livret

ui contenait la liste des amendements et laigedibn des rejets.

'est dans le méme temps qu'eurent lieu les ébsctio conseil et
I'adoption du «Message au peuple de Dieu ». JourEiERssantes»
pour tous, épuisantes pour certains. L'air était pette raison a la
déception. Les journalistes, qui n'avaient plus degnouvelles depuis
le 12, approcherent des Peres dont certains saesgrftustreés. lIs
répercuterent ces opinions d'autant plus volonteligs avaient a
juste titre mal pris Iblack-outdécidé par les présidents des cercles et
que le texte des propositions, qu'ils avaient p&mse réussi a se
procurer, était dpour eux presque herméthue Halifavoir fait I'ex-
périence synodale pour le comprendre et I'expliquer

En quoi consiste cette expérience ? D'abord dgrertiaipation au
déroulement des travaux : c'est une épreuve d@aréget d'endu-
rance, comme I&iro —pas de vitesse. Ensuite, elle consiste a voir
I'Eglise dans toute sa diversité et a se demamdais:comment tous
ces morceaux épars, si mal ajustés l'un a l'digineent-ils cependant
ensemble ? C'est évidemment grace au Seigneur fésas son
Esprit. Cette vue de foi devient a certains momenéssorte d'évi-
dence physique : elle vous entre dans le corps.siins combat ni
souffrance. Car lI'assemblage, 'ajustement neitggafasans mal. |l
faut parfois se taire et prier. On ne peut pas. iefin, elle consiste
pour le théologien a se taire et a éprouver juggne sa chair que ce
sont les évéques qui ont la parole qui garde$&gdians l'unité, fait le
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corps de I'Eglise et entre dans le corps de I'&gldéme s'il
arrive que cette parole apparaisse aux théologleagpauvre, elle
est plus intérieure a la vie du Verbe telle quafiene le corps de
I'Eglise. Elle s'est enrichie de bien des suggestenues des laics
et S'est parfois précisée grace aux théologienstefias, ce fut
fréqguemment au Synode une parole trop humaine, fp
nourrie d'Ecriture sainte. C'est un grave défgions le courage de
le reconnaitre. Malgré tout, cette Parole est doarié=glise pour la
construire. Il y a la, je ne sais comment, un rmgstie la Parole
uest le Seigneur Jesus. Mystere dhumiliation aessi
'exaltation. La foi le reconnait. Elle en est apée. Et cette
épreuve de la foi a tourné en joie lors de 'Eusti@rgui couronna
I%I/I Saint-Pierre le Synode et le repas de féte quibtara a Santa
arta.

Pour moi, cette expérience synodale ressemble@étience des
Exercices spirituelde saint Ignace de Loyola, qu'on fait pendant
trente jours. C'est aussi une expérience de cooneds coeur et
de découverte progressive du Seigneur Jésus tels'qat fait
connaitre par son enseignement, par sa Passianset Résurrection
jusqu'a solAscension. Qu'on fasse une telle expérience daesile
a-seul de la retraite ou dans cette assembléeagriathorte peu.
Car le chrétien qui prie seul est toujours dartgi$g, et I'Eglise est
dans son cceur. Réciproquement, au sein de |'assesyiodale
est donnée la solitude de la priére. Cette exmérida communion
est aussi une expérience de solitude.

Cette expérience a eu, je vous l'ai dit, quatreadgdhemes : la
femme, les ministéres, les mouvements et la relakol'Eglise et
du monde. En gardant a l'esprit cette expérienppreaons
maintenant a les connaitre dans leurs grandesligne

Il. La place et le réle des femmes
dans I'Eglise et dans le monde

Pour tout observateur, il est évident que les fesroneune place et
un réle_hors pair dans toutes les Eglises : ceadlmst qui, unies
certes a leur mari, transmettent la fol a l'intérige la famille, qui

procurent a la famille son atmosphere propre ditigmne, qui

assurent des services dans beaucoup de paroiskeslieteses,
etc. Les Péres se sont plu a les en remercier.

En entendant les Peres africains et asiatiquesj\wit dans des
sociétés qui n'ont pas été christianisées, nous sommes
rendu compte plus vivement d'un fait qui, de nasgotend a
étre oublié dans certains pays occidentaux. Cedaiait majeur de
la vie sociale, c'est que, grace au christianidgnfemme a vu sa
dignité reconnue et son egalité de personne aecept@lement.
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Ce grand fait ne nous autorise évidemment pasl@métlﬂappoter
a des situations injustes ou a des inégalités es/ée8 solutions qui

araitront adaptées et possibles. Le Synode aitogba soit accrue
a participation de la femme dans la vie de I'eglien particulier, il a
paru souhaitable que les décisions qui les conuesoént prises en
concertation avec des femmes compétentes et gg'aohsulte aussi
sur des questions ou joue leur intériorité proyme songe en particu-
lier aux questions éthiques, spécialement dansr@ide du mariage
et de la famille.

Ce grand fait, que nous venons d'évoquer, estegteerime a été
libéree de l'inegalité et des contraintes qui erodiient. Il tend
aujourd'hui a étre oublié au sein des societédasisges qui se sont
arrachées a leurs racines chrétiennes. C'est ldacasl'Allemagne
protestante, dans la Scandinavie luthérienne, a&ats-Blnis et au
Canada, ainsi qu'en Australie. Dans ces contrésisdgveloppé un
féminisme plus ou moins radical et virulent, plusmoins conta-
gieux. A lintérieur des communautés chrétienrles,groduit la
revendication du pastorat pour les femmes. Onasaqiiel point
I'Eglise anglicane est divisée a ce sujet. maoytades femmes ont
accedé au pastorat.

La ou catholiques et protestants sont mélés, eaufaénisme est
pratiqué, cette revendication féministe est padaéedté catholique.
C'est la premiere raison pour laquelle les AnglreBa ont au
Synode posé avec insistance des questions relatixesinisteres de
la femme et & ses responsabilités dans I'Eglise.

Jusque vers le Concile Vatican Il la religieuseé@raine ou cana-
dienne était au service du prétre — service soulventble d'un
prétre paternaliste, car la communauté catholiqueait que ses

prétres aient ustandingcomparable a celui des 8gsteurs . réflexe

tnyique d'une minorite. Depuis les années du Cengilace a un
effort prodigieux, la communauté catholique nordedoaine s'est
élevée socialement. Une classe moyenne-supérlesreanstituée et
donne désormais le ton. Elle a adopté les idéawette classe, quiils
soient catholiques ou non. Ces idéaux sont cenr daligion « éclai-

rée », semblable au protestantisme libéral du®XlXcle. De plus,

beaucoup de religieuses ne veulent plus étre, cdeurgeanciennes,
dans une position inférieure et, participant &&éidde la classe
moyenne-supérieure, elles veulent que ne leupasiinterdit I'acces
au sacerdoce — du moins certaines d'entre ellés,emassez grand

nombre. Et lesnediafournissent des relais pour gonfler encore le

phénomene.

Engagés par leur fonction dans cette dynamiquelsplgs évéques
anglo-saxons se sont faits les porte-parole deszﬁnlll: veulent la
liberation de la femme dans I'Eglise. Deux questibment posées
avec insistance. D'abord, pourquoi la femme ne-gilleupas devenir
diacre, c'est-a-dire recevoir le premier degréadresnent de I'Ordre,
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dont le presbytérat et I'épiscopat sont les detigsadegré® Ensuite
pourquoi esttinterdit aux femmes de servir & l'autel ? Orpoavai
éevidemment demander que le presbytérat leur seérgyuisqu
I'Eglise s'y refuse au nom de sa Tradition, au sypaur le moment.

Il'y a, 1a un dilemme apparent : au ndmsa Tradition, I'Eglise
libéré les femmes et veut encore les libérer ;@u de la mérn
Tradition, elle leur interdit 'accés au sacerd@e peut étre tenté
dénoncer lincohérence de I'Eglise actuelle etrdimi@lité a sa prop
Tradition. Dass leur immense majorité, les Péres n'ont pas céel
tentation. Ils ont percu la nécessité et l'urgetiapprofondir |
contenu de la Tradition, pour mieux comprendrewe cest d'ét
homme et femmddommeet femme, epas seulement homnu
femme car Dieu a créé I'étre humain homme et femmee Eju'ul
certain homme sécularisé, ce que nos sociétésagééak ne com
prennent plus, c'est précisement que 'hommeé@sipar Dieu et gt
est créé comme homme et femme. Cette anthropatbgitianne
n'est pas a inventer. Bien des éléments s'en tropkécisement da
la Tradition. Les Péres ont assez souvent renvig&atéchese
JeanPaul Il sur ce sujet. lls ont affirmé la nécesditimifier tous ce
éléments en une anthropologie syntidi qui fera comprendre
sens de la différenciation sexuelle a un hommeuaedemme viva
dans une société sans Dieu.

Cette anthropologie éclairera nos Occidentaux aésak. Ell
contribuera a leur rendre le goQt de la vie etatedur véritablegui
fonde le mariage et la famille. Elle ne sera pamsnatile pour le
Africains et les Asiatiques. Elle leur permettrangieux faire com
prendre aux noohrétiens ce qu'est la femme dans le desseinwr
et rédempteur de Dieu. Elle leur permetteapurifier ce qui, dal
leurs réflexes sinon dans leurs conceptions, dégdendeux fon
humain qui regarde la femme comme un étre inféri@entains Afri
cains ne voulaient pas entendre parler de minigtirela femme.
n'est pas sdr qu'ils étaient inspirés par le pangne.

Le Synode a da accorder autant c_‘(ue possible desmdgoe
sociales opposées ou fortement diversifiées, qresmmondent de pl
a des moments distincts de I'histoire spirituelleanment ou I'o
apprend au non-chrétien ce'est 'nomme dans I'amour de Diel

moment ou l'on rappelle au « pasirétien » la vérité méconnue
'homme et de la femme.

Les ministéres

Le probleme des ministeres avait été soulevé prdps femme
Il fut traité plus amplement pour lai€me. Pourquoi ? D'abor:
cause d'une inflation des ministeres. Comme letdisaPée ave
humour, il y a aujourd'hui une telle inflation quize voit pas pourquoi
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on refuserait au cuisinier le ministere de cuisini# chantre dar
une église voudrait que son office soit reconnurneran ministere.

Nous touchons ainsi a une seconde cause. Je \éemglaler les
mots «office» et «ministére ». Ajoutons-y encorsewvice » et
«charge» en pensant a la charge de mere ou ddepfmille. Ces
mots, « office, service, charge et ministére » sonfondus. Et dans
l'esprit de beaucoup, tout service, tout officaauie charge est un
ministere. Or apprendre a parler a un enfant estharge (impor-
tante) pour une mere, mais ce n'est pas un miejstar nous ne
traitons pas une mere comme un ministre. Un migigtgt un service
durable, confié par I'Eglise a une personne adégeatreconnu
comme tel.

Troisieme raison : |®&lotu proprio Ministeria quaedarl971) de
Paul VI. Par ce document, Paul VI a supprime ldgesrmineurs, y
compris le sous-diaconat, et il les a remplacéslparministéres
institués,c'est-a-dire des ministeres non-ordonnés, doncaora-
mentels, mais conférés par l'ordinaire, évéqueedudu supérieur
majeur, au cours d'une cérémonie liturgique. Cesstares sont le
lectorat et 'acolytat. lls sont laics, car ilgregent pas le ministre au
clergé. Mais ils sont réservés aux hommes. De Igligape accordait
aux conférences épiscopales de créer d'autregamasigmstitués, avec
l'approbation du Saint-Siege. Effectivement, lé&gées zairois crée-
rent lesmokambisresponsables laics des paroisses ; les Latino-
Américains, leslelegados de la Palabregesponsables laics des com-
munautés en l'absence de prétre. Il existe ausgPaigoralrefe-
renten erAllemagne et des « travailleurs pastoraux» aux-Bags

Ce Motu propriosouleva trois difficultés. Premiérement, les éveé-
ques, representant les conférences épiscopalasajeit appliqué ce
Motu proprio, redoutaient qu'une révision de ce document n‘amene
une restriction ou une suppression de la faculidegu avait été
accordée ou des droits acquis. Réflexe doublai: deltout homme
ou de tout corps devant un changement possibleotty chais aussi
réflexe centrifuge de conférences épiscopalegiartiede Rome et
désir d'affirmer et de garder son autonomie.

Deuxiemement, I'exclusion des femmes, alors quenieisteres
étaient considérés comme laics. A seize ans dacistle document
parut discriminatoire. Un grand nombre désirérarﬁupé)ression
d'une telle discrimination : les femmes devaient/pd acceder a tous
les ministeres visés.

D'ou une troisieme difficulté : dans la pratique effet, le lectorat
et I'acolytat n‘avaient été conférés qu'a des aeégges qui se prépa-
raient au sacerdoce. Ces ministeres étaient it eias étapes vers
le sacerdoce ministériel. Dés lors, si on les daiforux femmes, on se
donnait l'air de mettre les femmes sur le chemisasherdoce. Cette
difficulté d'ordre subjectif fut soulignée en pautier par ceux qui
repoussaient tout ministere féminin.
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Comment aboutir a une solution ? Quand tous leaefits de ¢
probleme furent rassemblés, il fut clair gu'unerréé du droit et ui
clarification des notions étaient indispensablefallait définir le
terme de «ministere» en le distinguant de «chaetjebx office »
définir un type de ministére institué qui seradgre a des laics

réparant au sacerdoce ministériel, un autre typeogviendrait a d
aics ne s'y préparant pasgeli serait en principe accessible
femmes, sauvegarder en meéme temps les ministétiséa par le
conférences épiscopales... Tout cela dépassapieité et la compé
tence d'une assemblée synodale.

Le travail du Synode n'a-t-il eu pour autamtun résultat ? 1l er
eu un, et tres important. En commengant le Syrladaupart de
Peres n'avaient qu'une idée approximative de lgplexité de c
probléme. IIs ne pouvaient pas connaitre non pludiversité de
approches et des réactions. Dutesittchanges, qui furent parfois
dans les cercles, certains d'entre eux eurentyemde s'informer d
données du probleme. Ainsi s'est formée une coscEmMMuNe
ce gu'est le ministére et de ce que peuvent &tdifiérents minister
pour les laics, hommes et femmes.

On peut espérer aussi de ces travaux un autrgatéstihflatior
des ministeres provient du cléricalisme et l'aliteerpar un dés
legitime en soi, d'associer les laics a leur néir@spastoral, évéque:
prétres saient préts a conférer volontiers un ministere sldie:
dévoués et il arrive que certains laics aspirgaraille reconnais
sance. Cellei peut sans doute étre convenable dans centainsira
celui du responsable d'une paroisse sans prétriensmt, une tel
reconnaissance ne devyait pas devenir la regléa parrticipation de
laics a la mission de I'Eglise et au ministérersiatal ne la requie
habituellement pas. Plus le laic estrhéme, sans lien officiel av
I'Eglise visible, miey il sert Dieu et se dévoue au bien de tou
freres, chrétiens et nawétiens. En multipliant les ministéres, e
ministéres laics, on en viendrait a cléricalissrdécs. Et cela n'ir:
pas de plus sans laiciser les clercs. Comme lesmies, les minis
téres viennent d'en-haut. Méme s'ils sont institc/ést-a-dire non
ordonnés, ils sont reliés a la réalité sacramentigl'Eglise et air
avec le sacerdoce ministériel. A multiplier les istéres inconsidé
rément, on oublierait cette gmréalite divine et sacramentell
on risquerait, sans l'avoir voulu expressémentratsformer I'Eglis
en une vaste administration bureaucratique deelafdisance. L«
laics n'y auraient plus de place et on n'auraitypasin de prétre
Une telle extrémité était loin des esprits lorsSymode. Peugtre
certains ne se tinrent pas assez en garde coigrgdsion de s'oceu
per plus de l'organisation interne que de la misstependant,
travail accompli prémunira les laics contre undaaiésation, et leL
laissera la liberté d'étre des chrétiens dans ldm@lutbt que d
ministres dans I'Eglise.
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IV. Les mouvements

La discussion concernant les mouvements a atelle aussi, i
éviter une cléricalisation du laicat. Plus quealetses, elle fut labo-
rieuse et vive. Elle se débattit dans un essaifudstions : ces nou-
veaux mouvements, quels sont-ils ? Des Peresaiafiocotamment,
ne le savaient pas. En quoi différent-ils des mmerds d'Action
catholique ? Ce n'est pas facile a voir quandlemadele de I'Action
catholique dans I'esprit, comme c'est le cas pisd@pat francais et
italien. Pour les différencier de I'Action cathoiéy on crédite ces
nouveaux mouvements d'un charisme. Mais qu'estiten g¢cha-
risme ? Quel est le réle de ce charisme dansd&gliJusqu'a quel
point peut-on se fier & un charisme particuliee8 Questions réglees,
d'autres surgissent : c1ue faire dans la pastoratetal ou tel mouve-
ment ? L'accepter ou le refuser ? Et l'accepteebeqcondition ?

Nul d'entre nous n'ignore l'existence de mouvemeetgsque les
Focolari, « Comunione e Liberazione », le Néo-datgeenat ou le
Renouveau. Mais plusieurs seraient sans doute emsbas pour
définir exactement ce qu'est un mouvement. On pessez vite des
différences entre ces nouveaux mouvements etdicatholique.
Celle-ci regroupe des laics collgborant avec leattiéie et portant
dans le monde la présence de I'Eglise. Leur apbs&t organisé. En
Italie, en France, ailleurs, il occupe un secteuladpastorale d'en-
semble. La plupart des mouvements récents sortdieés-bas» :
d'un prétre (comme Don Giussani), de laics ﬁcomhmré:Lublch ou
Kiko Argiello). L'idée ou l'intuition qui est a lewrigine vient d'un
besoin du coeur humain, d'une aspiration de I'andéerime a rendre la
foi plus intense pour mieux répandre le Christne'grace recue «
d'en-haut », bref d'un charisme. C'est dans lesoiamu'est comme
précontenue la présence au monde des membres gamai, alors
que dans |'Action catholique, cette présence dstrdiéée par un

rogramme pastoral. S'il est authentique, le aarisst intérieur a
'Eglise et il met les membres du mouvement dagardia service de
tous ; mais il reste a régler avec I'évéque lesaremnd'exercer I'apos-
tolat dans son diocese. Enfin, les mouvementsogagent par une
sorte de sympathie ou de contagion, sans tenir teo limites
diocésaines, au moins dans un premier tempsniisisac difficiles a
identifier, alors que I'Action catholique a sa diion. Celui qui a
dans l'esprit le modeéle de I'Action catholiqueuesgle ne rien com-

rendre aux mouvements ou de les comprendre dergrasar de
'une aux autres les perspectives sont inverses.

Dans la plupart des mouvements, le fondateur awegharisme.
Le mot et la chose ont fait difficulté. «Charisnmessignifie pas un

122

Le Synode de 1987: expérience et bilan

don humain, comme legharisme du chef ». Il ne signifie pas
plus, du mans pas dans tous les cas, des manifestationssgeit
Saint, comme la priére en langues, le don de guersc. S'agisse
des mouvements, «charisme» signifie un don regchdet par ur
Bersonne (celle du fondateur d'ordinaire), gracgielle mysere d

ieu est pergu et mis en pratique sous un aspeicLper, en vue ¢
donner acces a son intégralité et de mobilisengssovice tout |
dynamisme chrétien. Ainsi, la priére pour 'unitéz Chiara Lubic
le « sens religieux » (1) chez DonuSsani, la conversion che:
fondateur de FTEmmanuel...

Sous l'impulsion du charisme recu par le fondaies, chrétier
s'associent. Le baptéme leur en donne la libert@&ete les y invit
Bour autant que cette vie commune soit intérieligglise et contri

ue a sa croissance. A quelgques évéques, qui sEmhbdevoir oublié
le cardinal R.J. Castillo Lara, président de la @ission pour l'in
terprétation authentique du Code de droit canonicgpela |
liberté qu'ont les laics de s'associersdambut de charité ou de pi
OuU encore en vue dgromouvoir la vocation chrétienne dan
monde»jl les renvoya au Canon 215, qui affirme la libefs&ssocia
tion des fideles, donc aussi des laics. Commeiatens de fidele
les mouvements ont leur place dans I'Eglise, lewepde droit.

Puisque la vie chrétienne se tourne en apostddat Eecharism
du fondateur, les membres des mouvements rencbuatrgaur ol
l'autre le curé et 'évéque : comment lB1se mettre au service
commurautés locales ? En raison du charisme du fonddezu
expérience chrétienne contient quelque chose IG'est en prin
cipe légitime. Mais dans la pratique, au contastfdis et des réac
tions favorables ou défavorables ? Cette épreuverena la catholi
cité de I'expérience chrétienne formée grace aadsme. Le but d
mouvements n'est pas de ramener a eux le peugtenhmais d'ag
comme un levain dans la pate. C'était déja le roadré de I'Actio
catholique. Tout le peuple doit\@ir disciple du Christ, non de
ou tel. Pour arriver a ce but, l'effort des undest autres est requ
l'ouverture de la part des évéques, curés, comrémbncales, sa
parti-pris contre la nouveauté, contre l'impréwantre ce dont I'au
torité ecclésiastique n'a pas le controle ; et de tadlparmouvemen
service humble, sans imposer sa sensibilité, sgpaser sa force, st
chercher a s'assurer un pouvoir matériel ni splritu

Au fond, nous venons d'énoncer dans leurs graiglesslles cri
teres d'ecclésialité dont on a discuté au SynoelriRaissons toute
fois que le Synode I'a fait dans une perspective pstrictive :
s'agissait d'abord de vérifier si les mouvementsidpnaient authen
tiguement a I'Eglise. Mais ces critéres sont les pour l'action.

(1) Le sens religieux est précisément le titre du livre de Don Giusspaiu en traduc-
tion francaise chez Fayard, Paris, 1988 (N.d.l.R.).
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L'existence des mouvements met en cause les ralaidre Je
évéques dans l&siises particulieres et le Pape qui veille sur I'Eglise
universelle. Les mouvements débordent en effet laoplupart les
limites d'un diocese ou d'une région. Qui donedesnnaitra? Pour
éclairer cette question, on a évoque le précédsnrdres mendiants
au XIlI° siecle. Eux aussi échappaient par leur prédicatideur
enseignement a l'autorité épiscopale, et sembldaeTd un premier
temps perturber la pastorale locale. Comme ilgigiét tres vite
répandus dans I'Europe, le Pape les reconnut, cquasteur de
I'Eglise universelle. Mais il incombe a chaque éeédiaccepter et de
régler la collaboration des ordres mendiants ourdBgieux
« exempts ». Il en va de méme pour les activitésopales des
mouvements.

Avec cette comparaison entre les mouvements erdiees men-
diants, nous abordons la derniere q)uestion ; ELEEgt'UN mouve-
ment ? Quel est son statut ecclésial ? Seul lsmahrdamer a affronté
cette question en demandant : les membres des meuatg&qui se
consacrent a Dieu a l'intérieur de leur mouvenmexanmaissent-ils
dans leur expérience la forme de vie propre auKutsséculiers ?
Cette question a un c6té administratif : de quellegrégation rele-
vent ces membres ? Du Conseil pour les laics (c ujourdhui
le cas), ou bien de la Congrégation pour les Religet les Instituts
séculiers ? Mais cette question touche aussiatital : la place de la
consécration religieuse a l'intérieur des mouvesnesttelle structu-
relle ? Les mouvements peuvent-ils durer dansripdesans se char-
penter grace a la consécration a Dieu de leurs resrii.'expérience
des mouvements est trop récente pour que I'Eglissgorépondre a
ces questions. Le temps ?Pportera bien des irafisatilais pour se
préparer a résoudre la difficulté, il convient diawine conscience
plus aigué du charisme de la vie consacreée.

Cette conscience, disons-le franchement, a mangqu@eres du
Synode. On peutljusqu‘a un certain point I'explidue Synode avait
pour théme non les religieux, mais les laics, avdit |a assez de
matiére. Cependant, les instituts séculiers se @senpsoit de prétres,
soit de laics qui se consacrent a Dieu sans denedigieux. On ne
sortait donc pas du sujet en parlant des instgataliers. Au
contraire, on trouve en eux un pont entre la vidadiu et la vie
consacrée. Toutefois, cette forme de vie caratitgresdes instituts
séculiers est encore peu connue ; quoique déjaddpaelle n'est pas
encore entrée dans les mentalités. Aussi n'esivl que tardivement
% I'esgrit des Peres que les instituts séculi¢raient dans I'objet du

ynode.

Il est une autre raison pour laquelle les Perepamparle de la vie
religieuse. La plupart d'entre eux avaient en egddics «engagés»
dans le monde et les laics faisant partie d'orghois ecclésiales.
Peut-étre les membres des mouvements leur sentlii@oins inté-
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ressants ? Au fond, ils gardaient en téte la diéfinia plus stricteiL
laic : le fidéle qui n'est ni prétre ni religielis. avaient pourtant pei
pour éviter une approche aussi rigide, qu'ils axtaggialifiée d
«négative », et pour €laborer une definition pasitPeut-étre peatr
dire que la définition du laic est de n'en avos. izette boutade a
la vérité. On n'est en tout cas pas loin de laevén disant ceci : ce
qui recoivent le sacrement de I'Ordre sont miseatcg des baptisé
ceux quisont appelés par le Christ & se consacrer adaigptent ¢
n‘avoir d'autre relation avec les baptisés etugssthommes que ct
du Seigneur, et par la aussi ils sont mis, damgpknsonne meme,
service de la fraternité. De ces deux manidrstinctes, clercs
consacrés mettent leur liberté au service de fieues, les laics. Le f
de n'étre ni clerc ni consacré signifie par conséguon une diminu
tion de valeur,. mais un jeu de relations qui tiesseommuniora
lintérieur de I'Elise. Prisonniers malgré eux de la définition rié?;
les Péres n'ont guére entendu l'appel du cardenahéls : n‘oublir
pas les religieuses ! lls les ont presque oubliaetgnt que e
religieux.

Cet oubli s'explique par une derniere raisono8iVa plus a for
dans l'analyse du Synode, on osera penser quéacette refléte ui
pensée plus tournée vers I'engagement social geéeseaéalités der
niéres. On peut se demander enfin si cette omigEenhpas aussi L
conséquence du fléchissent de la vie religieuse dans les gr:
ordres et dans de nombreuses congregations. Pligshpressiont
encore par ce silence quand on observe quundpgaReres étai
des religieux. La vitalité chrétienne, en partautielle des laics, neye
que patir d'un tel oubli, signe d'un déficit degérance chrétienne.

V. La mission de I'Eglise

Jai évoqué plus haut quelqueses des questions que soulé
rencontre de I'Eglise et du monde : justice, pagxlturation, famille
jeunesse, écg, etc. Le Synode ne pouvait qu'effleurer ces gures
en les marquant de certaines insistances selpayst les sensibili
des Péres ou des conférences épiscopales. It pasa innover et
ne l'a pas fait. Peut-étre a-t-il heureusementemiimiere l'impor
tance de la doctrine sociale de I'Eglise, en ltad#at intérieure a
formation et la spiritualité chrétiennes. Il eshlen effet d'affirme
fortement que nul n'est chrétien pour soi seulyithaellement, ma
pour les autres et avec eux dans la communion.

Reésultat appréciable, en ce qui concerne la miskiditglise : |
Synode a mis en lumiere une verité aussi anciaméechristianisn
— I'Eglise est «dans ce monde, sans étre du moride y.est, parc
guelle y est envoyée. La mission est la raissageésence et de son
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action dans le monde. Aussi, précisément a causa dassior
I'Eglise se distinguedie de toute autre société civile temporellee
ne saurait s'identifier avec l'une d'entre elles aillir a sa mission.

Cette vérité premiére, je la croyais acquise segiaht dans
monde entier. Or, en entendant les évéques d'Asiéfeque (e
peut-étre certains Latindméricains), j'ai percu que tel n'était pe
cas. Les grandes religions orientales ignorentalieedistinction enti
la religion et la sociéte civile, et les religiafscaines traditionnell
sont liees aux s@es auxquelles elles donnaient leur cohésiomt
a lislam, on sait c?u'il entend déterminer les aomegments sociaux
I'organisation de la société. Plus libres que Vés|ges orientaux, |
Africains habitant des pays musulmans n'ont pasécks« cordol
sanitaire» dont l'islam entoure les communautéstiennes. Et I't
d'entre eux a lancé un appel aux Occidentauxtervenez aupres
vos gouvernements, a-tdit, pour que ceuxi ne construisent pas
mosquées sans clause de réciprociténetre faveur, afin que nc
puissions, nous aussi, construire des égliseLe silence sur l'islar
classiqguement observeé par les Orientaux, a étéu@uBynod:
C'est un fait significatif.

Nulle part, donc, en dehors du monde occidentadjgnction
entre religion et société, et par conséquent Eiglise et société civil
n'est inscrite dans les pratiques communes etlesamnsentalités. (
qui veut dire que, sur le terrain, I'Eglise n'alf@space de la missit
qu'elle doit encore l'obtenat se le donner. Avant tout autre, te
l'objet de sa mission en ces continents.

Or une telle distinction entre Eglise et sociétdei nous autre
Occidentaux, nous l'avons élaborée en vingt sidelegflexion et ¢
combats, au milieu des larmes et du sang. DepdigdBeVil au
XIe siécle, I'Eglise, conduite par les successeursatiePa combat
pour sa liberté par rapport a 'Empire, puis lés, nouis les Etats
méme démocratiques. Depuis les accords du Lat@g9)1cett
liberté est aagjse en droit. L'espace de la mission s'ouvre dewars
Allons-nous nous y engager ? La question n'est pas déeieseu
partout en Occident, les croyants ont diminué enbe, les voca-
tions sacerdotales et religieuses ont décru, ldda foi afléchi sou
le poids de la sécularisation de la société etomss

D'ou la question que je porte depuis le Synodemament préc
ou l'effort de I'histoire aboutit, allomsus baisser les bras ? Le ca

gue nous offrent des générations immenses deetfgdtaccepterons-

nous ? Le recevronsus de leurs mains, pour le transmettre
seulement a nos descendants, mais eadous nos freres des Egli
d'Asie, d'Afrique et d/Amérique latine ? Nous nedsgnons trop Vi
a penser que nous sesdnientbt évangélisés par des Africains
Asiatiques ou des Latindméricains. Or il n'y a aucune raisor
penser que nous nous laisserons évangeéliser par BOMS ne nol
reprenons pas en mains pour rendre notre Europeveau chreé-
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tienne. C'est de nous-mémes que viendra I'évaatigis«Annonce
I'Evangile pour s'évangéliser soi-mémedit, le cardinal Danneels.
«nouvelle évangélisationgue Jean-Paulll a lancée depuis m
ays,, la Belgique, est d'une nécessité vitale pows, chrétiens. E
'‘est pour I'Europe, qui ne s'unifiera pas sansecetnouvell
évangélisation ».

Elle ne I'est pas moins pour tous nos freres d/Adrique e
mémed'Amérique latine. C'est de nos mains gu'ils doiverevoir |;
distinction entre I'Eglise et la société. Ce quesravons fait dept
des siéecles pour libérer I'Eglise des entravesalgscice que no
continuerons a faire dans les conditions non mdifficiles d'un
société sécularisée, voire anti-chrétienne soudete®s souvent neu-
tres, tout cela convaincra nos fréres lointainsoetrtant si prochi
guiils ont la grace et la force de le faire ewsieaségard des socié
marquées par I'hindouisme, le bouddhisme ou le dels ancétres.

Ne les croyons pas du reste a l'abri de la_sésatam qui nov
frappe de plein fouet. Déja, elle les atteint, arplus que certai
d'entre eux n'en ont conscience. Ce sera nousensotidaires ol
de nous convertir a Dieu par Jé€lisist, Fils de Dieu fait chair, q
en nous rendant la vie divine, nous donne aussedenir veritable-
ment et complétement humains.
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