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Liminaire

Cet ouvrage est destiné a toute personne qui souhaite explorer
le phénomene érémitique bouddhique contemporain : moines,
ermites, novices, laics en monastére ou non', étudiants,
enseignants, chercheurs de silence, guerriers du Dhamma’.

Les données informatives ont été recueillies lors d’une étude
anthropologique de terrain.

Les chapitres 1 et II permettent au lecteur d’évaluer la
méthodologie adoptée, sachant que les observations, leur
restitution et leur analyse ont été effectuées selon une exigence
académique. Le bilan global et le résultat sont consignés dans
les chapitres VII et VIII.

La carte géographique, les 4 figures et les 11 tableaux insérés
dans le texte principal sont de I’auteur. De méme pour 39 photos,
couverture et page de dédicace comprises. L’illustration n°® 35
fait exception.

Tous les ermites rencontrés méritent respect et bienveillance
pour avoir partagé leur quéte sur le noble chemin, sur les pas du
Buddha. Esseulés et isolés en montagne ou en forét, dans une
hutte, dans une grotte ou dans un cimetiere, ils pratiquent le plus
souvent la méditation et leur asceése dans de rudes conditions
matérielles. Les rencontres se sont parfois déroulées en pleine
jungle le long de la frontiére birmane, sur les plateaux qui
surplombent le Mékong ou dans 1’ancien Triangle d’or.

!'en Thailande, des laics, homme ou femme, vétus de blanc, crane et sourcils rasés,
peuvent résider et méditer dans les monasteres.
2 Dhamma : la doctrine, la vérité du Buddha historique.
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Les ermites bouddhistes contemporains

Garder I’anonymat est une garantie pour eux de pouvoir
suivre les enseignements et la discipline monastique sans étre
incommodé par d’éventuels fureteurs.

Pour une meilleure appréhension de 1’objet de recherche, il est
préférable de lire le récit des entretiens qui est proposé dans
I’ouvrage suivant :

MAUGER Luc, Chez les ermites bouddhistes, Paris, Editions
Imago, 2016 (174 pages).

Disponible en librairie.

Cette lecture n’est cependant pas impérative.

Méme si les matériaux factuels sont présentés avec toute la
rigueur ethnographique nécessaire, 1’analyse qualitative affiche
une part de subjectivité:.

Statuons que ce présent ouvrage offre des pistes de réflexion et
des perspectives d’exploration ultérieures, et non des certitudes.

3 cf. Chapitre II, 2 : La posture de chercheur.

12



chapitre I

Introduction

La posture de I’ermite interroge. Son cas de figure peut fasciner.
Faire découvrir son mode de pratique et sa finalité de vie, voici
le challenge a relever. C’était un pari audacieux. Ce fut surtout
un travail de terrain accompli avec « audace et humilité* ».

1 — L’objet de recherche :

L’objectif central est d’effectuer une recherche de terrain dans
le champ de la vie monastique asiatique, plus précisément en
rencontrant des moines-ermites’ bouddhistes vivant actuellement
en Thailande.

Notre propos ne concerne ni les moines des villes, ni les moines
de campagne, fussent-ils esseulés dans un village ou dans une
bourgade, ni le moine itinérant dit thudong qui pratique seul
son asceése d’une région a une autre, ni méme les moines dits
de la forét qui, au sein d’un monastere, certes résident isolés
dans une hutte mais partagent et pratiquent néanmoins diverses
activités et célébrations en groupe. Ces diverses démarches
monastiques ont été¢ explorées par des auteurs réputés comme
Tambiah (1984), Taylor (1993) ou Tiyavanich (1997).

*audace et humilité : deux capacités a mobiliser, selon Dennis Gira, pour appréhender
et découvrir autrui avec, au gré de chacune et de chacun, sa recherche rigoureuse
du mysteére, sa soif irrésistible d’absolu, sa quéte indéfectible ou chaotique vers
la libération ultime (Assises 2009, Voies de 1’Orient, Bruxelles).

3 le substantif «ermite» sera utilisé pour catégoriser ces moines. Etymologiquement,
ce mot signifie « qui vit dans la solitude » (du grec erémités : cf. Dict. Académie
frangaise, 9°™ édition). Lire I’explicatif dans Mauger (2016), p. 8-10.

13
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Pour étre clair, je suis parti a la rencontre des moines®
bouddhistes thailandais qui vivent véritablement a 1’écart de
tout environnement social proche’ et qui, vous 1’apprendrez par
la suite, prennent une distance certaine avec les observances
monastiques de base.

Ces moines-ermites se dénomment généralement phra yu ong
diao®, expression thaie qui veut dire littéralement «moine qui
réside seul».

Pour cette enquéte de terrain, nous allons typiquement a la
rencontre de moines du Theravada, c’est-a-dire le courant
bouddhiste actuel qui est considéré par certains comme étant
strictement conforme a 1’enseignement du Buddha historique®.
Ce Savoir des anciens est principalement répandu au Sri
Lanka, au Myanmar, en Thailande, au Laos et au Cambodge,
principalement donc en Asie du Sud-Est.

Le choix s’est porté sur la Thailande notamment parce qu’il y
régne un environnement social relativement stable pour circuler
en toute quié¢tude dans les endroits les plus reculés. La, loin

6le terme pali approprié est bhikkhu. Littéralement : « celui qui mendie »
(Nyanatiloka, 2004, p. 40). Treutenaere (2009, p. 34, 587) propose « celui qui
recueille des aumones ». Nous le confirmerons par la suite, le bhikkhu ne mendie
pas (cf. Chapitre VI, 3a3).

7 cf. Wijayaratna Mohan (1983), ch. VII, La solitude, p. 123-147.

8 ou bien phra ong diao (moine seul). Le terme communément utilisé par
la population pour désigner un ermite est ruesi. Traditionnellement, cette
appellation désignait un ascéte habillé d’une peau de tigre, isolé dans la forét, du
temps du Buddha historique. Cependant, de nos jours, en Thailande, il s’agit d’un
homme de la vie civile ordinaire, le plus souvent habillé¢ de blanc, qui affirme
détenir certains pouvoirs magiques ou de guérison et qui propose par exemple
des amulettes ou des tatouages protecteurs. La majorité d’entre eux ne vivent pas
dans la solitude et ils ont une approche plutdt mercantile de leurs activités.

? cf. le Chapitre III ci-aprés qui synthétise avec rigueur la vie et I’enseignement du
Buddha historique.

10 sont cependant a éviter la région nord-ouest, le long de la frontiére birmane,
ou stationnent de nombreux réfugiés (les tribus Karen notamment), et surtout
la région extréme sud ou les tensions avec les islamistes radicaux sont parfois
vives.
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Introduction

de la multitude, le moine thai" contemporain vivant dans la
solitude érige le plus souvent son lieu de pratique.

Rendre compte du parcours singulier de 1’ermite, identifier les
motivations qui I’ont amené a renoncer au monde dit ordinaire,
décrire tout particulierement son cadre de vie, détailler son
quotidien et ainsi répertorier ses pratiques diverses, préciser
les relations éventuelles avec 1’altérité, découvrir ses objectifs
de vie, voici les principales pistes qui vont nous permettre
d’appréhender les moines-ermites bouddhistes thais
contemporains.

2 - La problématique :

Compte tenu de I’objet de recherche, circonscrit ici dans
I’espace (Thailande) et dans le temps (de nos jours), et des
pistes de travail énoncées ci-avant, la question principale, la
problématique premiere, est celle de déceler s’il existe des
motivations implicites ou explicites voire des événements
factuels qui ont concouru a I’émergence d’une vie d’ermite. En
d’autres termes, y a-t-il des éléments distinctifs et remarquables
de la vie des impétrants qui sont constitutifs d’une décision a
entrer dans la solitude ?

A partir de cette question référentielle, il y a lieu d’analyser et de
croiser tous les matériaux informatifs disponibles pour dégager
de maniére objective la dynamique'> de ces moines : voici le
but spécifique de cette étude de terrain.

Il sera dés lors pertinent de déterminer dans quelle mesure leur

' le terme « thai » utilisé dans ce présent ouvrage est la contraction du mot
« thailandais ».

12 déf. dynamique : mouvement interne qui anime et fait évoluer, CNRTL ; processus
d’évolution interne résultant de forces en interaction, Académie Frangaise, 9™
édition. Antonyme : statique.
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décision de pratiquer dans un lieu isolé, en fonction notamment
de leurs activités quotidiennes, est en accord avec les propositions
énoncées par la tradition, selon les textes canoniques : voici
la problématique finale, le questionnement indispensable que
nous serons a méme de nous poser pour donner une certaine
perspective a cette étude de terrain.

C’est tout I’enjeu de cette recherche. Compte tenu de la
description détaillée de la pratique monastique du moine-ermite,
ce choix de vie en isolement leur permet-il résolument ou non
de suivre le juste chemin d’un moine bouddhiste” ? Cette option
dévoile-t-elle pour certains une posture singuliére qui s’avere
indépendante de I’enseignement du Buddha historique ?

Il n’en reste pas moins que cette étude se propose surtout
de «défricher» le champ d’étude car la littérature fiable,
scientifiquement acceptable, sur le moine-ermite bouddhiste
thai contemporain se révele inexistante'. De fait, comme cela a
¢été souligné ci-avant, cette présente recherche sera considérée
comme un véritable challenge. C’est la raison pour laquelle,
a partir d’une problématique de départ dite premiere et d’une
problématique dite finale, la présente démarche de terrain se
voudra résolument évolutive', tout en présentant un catalogue
exhaustif et descriptif de thématiques relatives a la vie d’ermite
dans le contexte actuel du bouddhisme Theravada.

L’ossature de ce travail d’étude va étre complétée dans le chapitre Il qui présente
le cadre théorique général. Y seront notamment détaillés la posture de chercheur
et le modele d’analyse des données.

13 ¢’est-a-dire celui qui aspire a devenir un étre accompli, comme le Buddha de son
vivant.

" yoir ci-avant : Chapitre I, 1, 2°m §.

15 « Le terrain n’est plus une instance de vérification d’une problématique préétablie
mais le point de départ de cette problématisation. », Kaufmann (2004), p. 20.
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Par ailleurs, en complément de [’incontournable référentiel bouddhique qui
retrace la vie et les enseignements du Buddha historique (chapitre I1l), le cadre
contextuel géneral thai sera explicité aussi bien au niveau de son histoire que de sa
contemporanéité (chapitre IV).

Excepté si cela est spécifié autrement dans le texte principal ou dans les notes de
bas de page, la traduction frangaise des extraits du Canon Pali a été effectuée par
moi-méme a partir soit du texte original en pali's, soit de la traduction anglaise
lorsque celle-ci était disponible, soit des deux en complémentarité.

Le terme « laic » est utilisé dans son sens premier, ¢ est-a-dire « Qui n’appartient
pas au clergé ni a un ordre religieux (CNRTL). » : il désigne toute personne,
homme ou femme, qui n’est pas admise dans le Sangha (communauté monastique).
Synonymes utilisés : adepte, adepte bouddhiste, disciple laic, voire autochtones,
villageois, visiteurs laics de passage, etc. Ce sont celles et ceux qui font partie du
« nok wat (le monde dit ordinaire)"’ ».

16 ¢f. The Pali Text Society (PTS), édition compléte rédigée en pali romanisé,
notamment par des figures éminentes telles Hermann Oldenberg ou Thomas
William Rhys Davids : consultable en bibliothéque ou disponible a 1’achat. A
noter qu’une grande partie des textes en pali sont reproduits de maniére fiable sur
le site web accesstoinsight.org

'7 nok wat : litt. a I’extérieur du monastére. Expression commune utilisée, par les
moines bouddhistes thailandais en particulier.
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chapitre II
La méthodologie

1- Le cadre théorique général :

Le cadre référentiel de base est le Canon Pali qui est composé
des trois Corbeilles (tipitaka) suivantes : la discipline (vinaya),
les discours (sutta), le manuel analytique (abhidhamma)®.
Les Pitaka ont été récitées dans leur enticreté lors du premier
concile” qui a eu lieu plusieurs mois apres le déces du Buddha
historique vers I’année 400 av. J-C>. L’enseignement du Buddha
(dhamma) et les régles de discipline monastique furent transmis
oralement de génération en génération. La premicre fois que
les trois Corbeilles furent probablement écrites se situe lors du
quatrieme concile, au ler siecle av. J-C. De nos jours, ’ensemble
des textes canoniques est édité par The Pali Text Society (PTS)
et regroupé en 56 volumes reliés?'.

Le texte original est en pali, un dialecte parlé qui est
historiquement structuré a partir du sanskrit> (ancien indo-aryen)
et de divers langages plus modernes du Nord de I’Inde (nouvel
indo-aryen)>. C’est la langue spécifique et unique* des textes
canoniques du courant Theravada qui est toujours actuellement
utilisée, notamment pour la récitation des versets lors des offices

18 ]e plan complet du Canon Pali est cité dans Treutenaere (2009), p. 573-6, avec des
commentaires explicatifs, p. 41-55. Cf. également Wijayaratna (2001), p. 21-26.

1 dans le Vinaya Pitaka, lire a ce propos : Cullavagga XI, 1.1-10 (2001), p. 194.

20 cf. Chapitre II1.

2 pour une réflexion critique, lire Sujato, Brahmali (2014).

22 sanskrit : la langue « bien faite (samskrta) » de la tradition védique indienne,
connue des brahmanes principalement.

2 cf. Norman (2008), p. 46.

2 dénommée pali bhasa, c’est-a-dire le langage du Canon : Ibid., p. 103. Cf.
également In the Buddha's Words (2005), p. 9-10.
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monastiques dans les temples. Le pali est une langue morte,
sachant que le Buddha historique a autorisé que ses instructions
puissent étre enseignées en langue vernaculaire®.

Quant a ce qui est catégorisé sous le terme «bouddhismey, la
dénomination appropriée est plus précisément le Dhamma-
Vinaya. En effet, selon le Canon Pali*, ces deux mots employés
conjointement et simultanément par le Buddha lui-méme
désignent et la doctrine, ¢’est-a-dire la vérité (dhamma), et la
discipline, c’est-a-dire les régles de conduite (vinaya). Doctrine
et discipline caractérisent clairement et formellement ce que le
Buddha historique a exposé. Avant tout enseignement conforme
par les disciples du Buddha, le Dhamma-Vinaya se révele
comme une unité indivisible précieuse et nécessaire a assimiler :
«[...] quand je ne serai plus 1a, le Dhamma et le Vinaya que je
vous ai déclarés et enseignés seront votre instructeur?’ ».

Au niveau de 1’approche de recherche, nous nous placons dans
le champ anthropologique voire ethnologique* dans la mesure
ou une démarche spécifique d’étude sur le terrain®, a savoir sur
le lieu de vie et de pratique de ces moines, a €té choisie.

Nous envisageons de récolter des matériaux informatifs par
I’observation directe* des ermites eux-mémes, car ce sont les

% cf. Cullavagga V, 33.1 (2001), p. 194.

% le Dhamma-Vinaya : les occurrences sont nombreuses. Citons trois exemples :
Cullavagga X, 5 (2001), p. 359 ; Majjhima Nikaya 40.13 (2009), p. 375 ;
Anguttara Nikaya 11.10 (2012), p. 635.

7 « Yo kho ananda maya dhammo ca vinayo ca desito pafifiatto so vo mamaccayena
sattha ti » : Digha Nikaya 16, 6.1 (1995), p. 270.

B «[...]’avis est quasi unanime aujourd’hui qu’il n’y a pas d’ethnologie sans terrain
(et qu’il n’y a pas d’anthropologie sans ethnologie). » : Copans (2005), p. 10.

» « D’une certaine manicre, faire du terrain revient a rendre justice a, voire réhabiliter,
des pratiques ignorées, mal comprises ou méprisées. » : Beaud, Weber (2003), p. 9.

30 «[...] observation directe consiste en I’exercice d’une attention soutenue pour
considérer un ensemble circonscrit de faits, d’objets, de pratiques afin d’en tirer
des constats permettant de mieux les connaitre. » : Arborio, Fournier (1999), p. 7.
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réalités in situ et in vivo qui sont le point de départ de cette étude
et non pas la mobilisation de concepts par trop théoriques ou
analytiques.

L’approche compréhensive, pronée notamment par Jean-
Claude Kaufmann®, sera mise en ceuvre pour cette exploration
qui se veut formellement empirique et inductive.

Il s’agit avant tout de collecter des données, d’écouter, de
comprendre et de ne dissimuler aucune observation. Mon
objectif, en tant que chercheur2, est de ne pas interférer ou de
ne pas introduire mes propres valeurs et présupposés dans le
champ étudié.

2 - La posture du chercheur :

Toute approche qualitative sur le terrain pose la question de
I’implication® incontournable du chercheur. Il est indispensable
de s’interroger sur la posture et I’impact voire le biais possible
que celui-ci peut avoir lors du recueil et de I’analyse de toutes
les données récoltées : le chercheur fait indubitablement partie
de son champ de recherche.

S’étudier en tant que chercheur, c’est avant tout se questionner
sur sa propre subjectivité. C’est assurément appréhender
au mieux sa propre dynamique personnelle, son rapport au
monde et ses représentations, pour permettre de dissocier ce
qui reléve de I’altérité et ce qui provient de soi. Le chercheur
doit demeurer autant que faire se peut dans le souci constant,

31 ¢f. Kaufmann (2004).

32 « Le caractére direct de cette observation se manifeste dans le fait que les
hypotheses sur les rapports entre les faits - rapports de ressemblance ou de
différence, de régularité ou de variation, de simultanéité ou de succession...
- sont établis sans autre instrument que le chercheur lui-méme. » : Arborio,
Fournier (1999), p. 7.

3 « Sachez d’abord -ce qu’on oublie souvent de dire- que I’ethnographe est
personnellement et fortement impliqué dans I’enquéte (cf. Favret Saada, 1977).» :
Beaud, Weber (2003), p. 16.
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permanent, invariable, du recul nécessaire et indispensable*
afin d’extraire des matériaux informatifs qui puissent afficher
une relative sinon une objectivité certaine.

Soulignons que le moine pratiquant en monastere urbain ou
rural n’est pas accessible par un laic tout au long d’une journée.
En d’autres termes, si un des moines peut éventuellement se
rendre disponible aprés le repas ou lors d’un enseignement, il
est inconcevable pour un laic de le suivre et de partager ses
activités quotidiennes diurnes et encore moins nocturnes. Par
ailleurs, les échanges verbaux avec un laic sont restreints et le
plus souvent réservés aux moines les plus anciens ou directement
au responsable du monastére. L’accessibilité au terrain est de
fait canalisée sinon muselée par les dispositions réglementaires
et autres usages monastiques habituels.
Ce contexte souléve dés lors une question capitale : comment
rendre compte de la vie d’un moine qui a décidé de pratiquer dans
la solitude, ¢loigné de toute communauté ? Incontestablement,
effectuer une observation approfondie et échanger verbalement
en face a face reléve plutét de la gageure. De ce fait, détecter
le moyen adéquat pour étre présent de maniere effective et
surtout en continu auprés du moine-ermite se pose de maniére
cruciale. C’est méme un défi qui, indéniablement, compte tenu
des modalités habituelles citées ci-avant, ne peut aboutir : voici
la réalité de terrain, inextricablement dépendante du contexte.
Une solution méthodologiquement acceptable a néanmoins
¢été repérée, méme si cette configuration a demandé un certain
temps pour pouvoir étre appliquée de manicre efficace, avec un
dispositif de recherche adapté (cf. chapitre I, 3).
3 « L’anthropologie c’est I’art de la distanciation au cceur méme du quotidien. » :
Abéles Marc, dans Anthropologies et Sociétés, 13-3 (1989), p. 17.
3% sachant que « La neutralité scientifique n’existe nulle part et le terrain ne
I’autorise pas. » : Copans (2005), p. 13. « La «neutralité» de I’enquéteur est donc

un leurre méthodologique qui a partie liée avec une certaine forme d’idéologie
professionnelle [...]. » : Beaud Stéphane, dans Politix, 9-35 (1996), p. 245.
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Pour mener a bien cette recherche, ’'unique moyen plausible
d’approche a été celui d’étre admis dans la communauté
monastique (sangha) et de porter la robe. Devenu moine parmi
les moines, une observation efficiente était alors concevable.
Dans le méme temps, en complémentarité, si cela se révélait
ponctuellement pertinent, ma participation effective aux
activités dispensées par I’ermite pouvait étre envisagée tout au
long de chaque journée.

Le fait de constater in situ et in vivo et, selon le contexte, celui
d’en faire ’expérience conjointement ou non avec les ermites
sont devenus des outils incontournables et permanents.

Avant cette mise en action proprement dite, ¢’est-a-dire une
immersion sur le lieu de pratique des moines-ermites, un long
temps d’adaptation et de préparation a été nécessaire.
D’emblée, il n’était pas certain que la démarche de s’engager
résolument dans cette exigence allait s’avérer réellement
bénéfique par la suite. Ainsi, petit a petit, au fur et & mesure
de la connaissance du terrain, des interactions entre le monde
civil ordinaire et les monastéres, d’une formation monastique
indispensable, le choix de demander [I’admission* en
communauté monastique s’est imposé graduellement comme
un allant de soi. Ma décision de devenir moine n’a donc pas
¢été prise des I’arrivée en Thailande. Celle-ci fut le fruit d’une
préparation et d’une maturation graduelle.

Récapitulons dans le tableau 1 ci-aprés ce cheminement en trois
étapes successives. Explicitons ensuite de maniére concise le
déroulement de chacune d’entre elles? :

3¢ admission : upasampada, en pali. Le plus souvent traduit mal a propos, en
francais et en anglais, par « ordination ».

37 sans prendre en compte le voyage préparatoire, exploratoire, d’un mois qui a eu
lieu deux mois et demi avant ’arrivée définitive sur le terrain.
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moine bouddhiste

laic en monastere sas formation recherche de terrain
3 mois 15 jours 4 mois 6 mois
connaissance du repos en co nai té 1
contexte OO <A

Décision

de ~rya 2 rac leq ermitec
devenir rencontre avec les ermites
moine

Tableau 1 — Accessibilité au terrain du chercheur.

a) laic en monastere* :

Habillé de blanc, 'impétrant a trois jours pour se décider a
rester ou non. Au cours de cette période, il est livré a lui-méme.
Si la résolution de séjourner plus longuement est prise, un
délai de sept jours supplémentaires est octroyé¢ : 1a, les moines
I’observent tout au long de la journée et testent sa motivation.
Quelques corvées comme le balayage lui sont proposées. A la fin
de la semaine, le responsable du monastere décide si le laic peut
rester vivre et pratiquer dans I’enceinte du monastére réservée
aux moines. Si un avis favorable est émis, le demandeur a les
cheveux et les sourcils rasés et il est invité a loger dans une
hutte, en forét. Toujours vétu de blanc, il participe activement a
diverses besognes sous 1’autorité et le contrdle de la communauté
monastique. Il s’engage a respecter plusieurs régles de base
comme celles de ne pas nuire a autrui, de ne pas mentir ou
de s’abstenir de tout confort. Ne manger qu’un seul repas par
jour, le matin et en une seule fois, est impératif. L’utilisation de
téléphone mobile, ordinateur portable ou baladeur numérique
est proscrite, tout comme 1’appareil photo. Une des directives

38 Jaic en monastére : le terme thai utilisé est phakhao (translitération selon le Royal
Thai General System).
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est d’éviter de s’approcher des femmes et, en cas d’échange
verbal, de limiter le temps de parole au strict nécessaire. Fort
de ces consignes préliminaires, le laic peut suivre 1’emploi du
temps général des occupations monastiques : lever a 3h, office
du matin a 3h30, séance de méditation, balayage du temple,
participation a la tournée des offrandes, repas, corvées, sieste,
lecture de textes bouddhiques, office du soir a 19h, méditation,
coucher vers 21h30%.

L’intérét premier de cette approche pour I’ethnographe est de
pouvoir observer de I’extérieur tout aussi bien les activités des
moines que les visites des habitants des villages voisins. Ces
derniers viennent sur place pour, par exemple, déposer des
offrandes ou participer aux différentes cérémonies proposées
ponctuellement ou réguliérement tout au long de 1’année.

Pour I’heure, en tant que chercheur, ce fut surtout une prise
de connaissance du contexte général avec ses multiples
composantes. Cette étape de la recherche a constitué¢ en un
apprentissage du mode de vie thailandais et des rituels quotidiens.
Elle a consist¢ & m’imprégner de la vie monastique avec ses
régles et ses usages divers. Enfin, elle a permis d’appréhender
I’attitude du moine en interaction avec les autochtones.
Rapidement, les régles élémentaires de politesse et de bienséance
furent assimilées. Promptement aussi, la prononciation des
versets et chants en pali fut apprise, notamment en situation lors
des offices. Plus difficilement, lalangue thaie va étre comprise. Ce
premier monastére a €té choisi en raison de 1’admission dans
la communauté de moines non-thais en provenance d’Asie ou
de continents occidentaux. La langue parlée usuelle est alors
I’anglais.

Par conséquent, ce stade de 1’enquéte constitue une prise de

3 le protocole d’arrivée et les conditions de séjour sont spécifiques au Wat Pah
Nanachat, monastere international situé a 530 km a I’est de Bangkok. Leur
emploi du temps quotidien n’a pas valeur de généralité¢ dans les temples en
Thailande.
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contact avec I’entiéreté du terrain, préfigurant déja celui de
ce moine qui va s’en extraire en partie pour vivre et pratiquer
dans la solitude. A posteriori, se lancer dans I’étude approfondie
de I’objet de recherche sans avoir a minima cette ressource
et été inconcevable. D’autant que, dans le méme temps,
une acclimatation a la chaleur et a la nourriture est tout aussi
indispensable, avec en complément une acceptation relative
a vivre avec la présence environnante de divers insectes dont
les inévitables moustiques, sachant que le laic en monastére,
tout comme le moine, ne doit pas les tuer intentionnellement.
Manger épicé et s’astreindre a accueillir les piqures sont deux
résolutions qui ne sont pas si faciles a appliquer.

De plus, s’est fait sentir la nécessité d’un temps d’adaptation
au niveau physiologique car la faim tenaille parfois sinon
souvent, la soif également. N’est pas ascétique qui veut et du
jour au lendemain. Quant aux douleurs corporelles, celles-ci
s’accumulent au fur et a mesure des journées : marcher pieds
nus des kilometres sur les routes et chemins caillouteux chaque
matin lors de la tournée des offrandes dans les villages* rend a
la longue les pieds tuméfiés ; s’asseoir sur une fine natte posée a
méme le sol pour manger, participer aux offices et méditer sont
des pratiques qui mettent a mal le dos et les jambes. Il s’agit
la d’éprouver cette souffrance physique, comme tout moine 1’a
expérimentée. Certains, apres des années, ne s’en accommodent
toujours pas.

Dans ce monastére, la pratique est mise en avant, beaucoup
moins I’étude des textes bouddhiques. Le fait de résider en hutte
dans la forét, a I’écart des uns et des autres (cinquante a cent
meétres de distance entre chaque logis), permet d’exercer seul
la méditation. Il y a bien une vie communautaire qui encadre
toutes les activités principales. En revanche, un temps est

0 le laic en monastere (phakhao) accompagne les moines uniquement pour porter,

dans un sac, les offrandes qui ont été préalablement déposées dans le bol du
moine par les habitants.
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toujours alloué a chacun pour permettre de cheminer selon sa
seule volonté.

Les moines suivent de manicre stricte les régles monastiques
rassemblées dans le Vinaya Pitaka. Les observer dans la vie
quotidienne vaut mieux que de s’évertuer a poser des questions.
Pour ce qui est du domaine moins ostensible, larégle est exprimée
sur le moment présent. Par exemple, si d’aucuns entendent de la
musique provenant du village, il sera rappelé que prendre plaisir
a I’écouter est considéré comme un manquement.

Dans presque toutes les activités, le silence verbal est
recommandé par le responsable du monastére. Cependant,
lorsqu’il s’agit de travail manuel, cette régle tacite n’est pas
toujours respectée par les moines d’origine étrangere. Cela a
pu étre vérifié lors de la construction d’un nouveau temple. De
nombreux moines locaux apportaient leur aide en continu, jour
apres jour, et leur attitude était toujours criante de contraste.
Toute occupation manuelle était pour eux un support méditatif.
Bien qu’a s’affairer en groupe, il y avait rarement des paroles
¢changées.

Partager des activités m’a permis de remarquer que certains
contournent les réglements. L’exemple le plus marquant est
celui du moine qui cache un peu de nourriture sur lui apres
I’unique repas.

Petit a petit, la démarche générale du moine et Dattitude
habituelle des villageois se révelent. Certains de ces derniers
par exemple n’hésitent pas a faire part de leur croyance en un
culte des esprits. Des moines, plus discrétement, parleront des
malversations financi¢res opérées par le groupe des laics qui
gerent les dons en numéraires effectués au monastere. L’ ceil
avisé permettra de repérer les quelques villageois, toujours les
mémes, qui emmenent chez eux les restes de nourriture, apres
le repas des moines.
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Aprées deux mois d’observation et d’échanges avec les moines
thailandais et étrangers, avec les villageois €également, la posture
de phakhao (laic en monastére) a semblé atteindre ses limites.
Tous les ¢léments informatifs sont bien entendu consignés
sur mon carnet de bord mais, au fur et a mesure, la nouveauté
s’épuise vite et I’approfondissement de certaines interrogations,
au niveau des pratiques notamment, n’est guere possible. Sur
base de la posture adoptée, un frein se fait sentir au niveau des
données a collecter.

Reconnaitre, discerner si chaque moine est bel et bien sur le
chemin balisé par le buddha historique reste pour le moins
opaque. Les repeéres monastiques nécessaires pour pouvoir
pondérer leur pratique s’averent de fait insuffisants.

Quant a circonscrire la vie du moine vivant dans la solitude en
dehors de la communauté, les données sont, & ce moment, quasi
inexistantes. Certes, il existe bien de tels moines mais les pistes
sont rares et les informations récoltées plutot vagues concernant
leur emplacement précis'.

Un jour, bien me prend de formuler une demande aupres du
responsable de monastére. Dans le cadre de ma recherche, je
souhaite pouvoir giter dans un lieu situé non loin de la frontiére
du Laos. Deux moines y sont a demeure, prés d’un groupe
d’habitations. Pour certains, aller la-bas est considéré comme
une punition car, sur ce site quelque peu isolé situé dans une
région trés pauvre, il y a peu de chose a faire sinon méditer.
C’est surtout un territoire ou jadis se réfugiaient des moines
qui souhaitaient pratiquer seuls, en grotte. L’occasion m’est
donnée de visiter ces divers sites pour me donner une idée
précise de I’environnement recherché et pour me rendre compte
des conditions matérielles dans lesquelles peut vivre un moine-
ermite.

“'un moine en Thailande, un autre au Cambodge, un dernier au Sri Lanka.
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Ce séjour va se dérouler sur deux semaines, avec en particulier
la visite de trois grottes dont I’une a flanc de montagne avec vue
panoramique sur le Mékong.

Disons-le d’entrée, résider 1a en continu tout au long de 1I’année
reléve de I’exploit.

La fraicheur relative de la grotte suffit certes a s’adapter a la
chaleur intense qui se réfléchit sur un plateau de rochers quasi
désertique, peu arboré. Ici et 1a, tout de méme, plusieurs filets
d’eau deviennent de rapides torrents lors de la saison des pluies.
La non-proximité d’un village pose surtout probléme, car le
moine Theravada doit pratiquer la tournée des offrandes chaque
matin et ne peut pas stocker de nourriture sur place, sur son site
de pratique. I1 peut cependant collecter de I’eau dans un ou deux
réservoirs les mois de grande pluie mais en quantité insuffisante
pour une utilisation toute 1’année. Quant a 1’eau courante sur la
roche, celle-ci est polluée en saison séche par des troupeaux de
bovidés. Avec le bol et un sac en bandouli¢re, effectuer parfois
une dizaine de kilometres de varappe en sandalettes tous les
matins, en partie sous le soleil ou sous la pluie, devient alors une
exigence monastique qui refréne a la longue tout élan de vivre
dans la solitude.

Concluons que ce type de lieu peut é&tre acceptable
temporairement. De nos jours, ces grottes sont peu ou pas
utilisées. Un des deux moines qui m’a servi de guide dit y résider
de quelques jours a plusieurs semaines au cours de I’année mais
il entrecoupe ses séjours avec de longs temps au monastere de
base, en contact avec d’autres confréres et des habitants alentour.

Avec cette posture de laic en monastere (phakhao), de nombreux
matériaux informatifs ont pu €tre rassemblés, compilés, a partir
du vécu en communauté au temple d’accueil et lors de ce séjour
guidé. Dans ce sens, nul doute que cette expérience intra-muros
a été bénéfique pour I’enquéte.

Ces trois mois ont néanmoins montré des limites en terme
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d’approfondissement de la culture thailandaise, de pratique et de
discipline monastique, de connaissance des textes canoniques
qui relévent du courant Theravdda, avec notamment un déficit
en langue pali et en langage thai. Il y avait manifestement un
enjeu méthodologique a progresser dans tous ces domaines
avant de me permettre d’aller rencontrer des moines pratiquant
seuls dans des lieux retirés. D’autre part, 1’accessibilité au
terrain apparaissait de plus en plus complexe et rencontrer un
nombre suffisant de moines-ermites semblait assurément devoir
prendre un temps certain.

Les résultats lors de cette premiére étape se sont tout de méme
avérés appréciables.

Il est cependant impératif de garder en ligne de mire un niveau
d’excellence pour identifier des repéres objectifs, observables,
et surtout extraits de la réalité du terrain. Seul un vécu in situ et
in vivo peut en donner 1’acces.

A ce stade de la recherche, un temps de mise a plat avec une
relecture des données collectées s’imposait car une base
informative et référentielle solide se révélait essentielle pour
poursuivre. C’est & ce prix que ma recherche pouvait revétir
une incontestable pertinence. La question a poser était de savoir
comment procéder pour consolider cette base, tout en collectant
des pistes fiables permettant I’accés a 1’objet de recherche.
D’ou I'utilité de la deuxiéme étape, dénommeée ici «le sasy», par
analogie avec un sas de décompression ou avec le sas d’une
écluse, dans la mesure ou celui-ci va permettre de passer d’une
posture de chercheur a une autre.

b) le sas :

Excepté trois journées a Bangkok pour visiter divers contacts®,

42 dont le Princess Maha Chakri Sirindhorn Anthropology Centre, la librairie
spécialisée du Wat Bawonniwet, la librairie universitaire Chula Book Center.
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ces deux semaines de sas se sont déroulées dans un ermitage
situé en périphérie d’un village, dans un lieu arboré prés d’un
fleuve, et mis a disposition par un prétre européen.

Ce dernier, présent en Thailande depuis une cinquantaine
d’années, a séjourné deux ans comme phakhao dans un
monastere. Selon ses dires, cette approche était lameilleure fagon
pour lui de connaitre la société thaie. L’évéque catholique d’un
coté, le responsable du monasteére bouddhiste de I’autre, s’ étaient
mis d’accord afin que ce curé puisse célébrer 1’eucharistie
chaque dimanche matin dans une paroisse. Cette démarche peu
commune n’a pas ¢été comprise par la grande majorité de ses
collégues voire complétement rejetée par certains. Actuellement
agé de 80 ans, il se présente comme ermite pour signifier sa
solitude, quoiqu’il réside au sein d’une communauté chrétienne
active qui regroupe un prétre diocésain et trois moniales.
Quant a moi, au cours de cette période dite de sas, je resterai
habillé de blanc, crane et sourcils rasés, les tongs aux pieds, a
suivre les régles monastiques et bouddhistes de base.

Calmement, le point sur les matériaux informatifs disponibles
est effectué. La quinzaine d’ouvrages récoltés sont parcourus.
Le carnet de bord est également relu et annoté. Un temps de
repos n’est pas non plus oublié.

La premiére semaine, un projet d’échéancier pour la réalisation
de I’enquéte a été pensé.

Inéluctablement, I’approfondissement des données auparavant
collectées est une nécessité voire un travail incontournable pour
appréhender de maniére rigoureuse le champ de recherche dans
sa globalité. Inévitablement, saisir avec exactitude la dynamique
du moine pratiquant en communauté s’aveére primordial pour
pouvoir détenir un repere stable et fiable. Il devient impérieux
de connaitre avec précision les activités régulieres et ponctuelles
d’un moine lambda en monastére pour envisager de décrire et
saisir la vie quotidienne d’un moine pratiquant en solitude dans

31



Les ermites bouddhistes contemporains

un lieu retiré.

Par conséquent, au fur et a mesure de ces constatations,
I’immersion totale du chercheur dans le milieu monastique
s’affirmait comme un impératif, un prérequis indispensable.

En milieu de séjour, ma décision est prise de demander
I’admission auprés d’un responsable de monastére : je vais
porter la robe et m’engager a suivre le Dhamma-Vinaya.

Au niveau de I’investigation et de la prospection, avec une
méthodologie adaptée (cf. chapitre II), ce sera certainement
productif. En tant que chercheur, dans un registre plus personnel,
je ne devrais pas avoir trop d’obstacles a franchir étant donné
la préparation réalisée en tant que phakhao (laic en monastere).
Il n’empéche que le saut est rude car cet engagement ne doit
pas laisser place a la simulation ou a I’imposture. Par exemple,
les régles monastiques de base dont celle de ne pas mentir
devront étre suivies pour s’imprégner avec authenticité de la
dynamique du moine. C’est la raison pour laquelle ma demande
d’admission sera formulée tout en explicitant ma motivation
premicre*, c’est-a-dire celle de réaliser une étude de terrain sur
les ermites bouddhistes thais contemporains.

Compte tenu de I’étape précédente, décision est prise de
m’immerger dans une communauté bouddhique strictement
composée de moines autochtones, en zone rurale et loin
d’une effervescence touristique potentielle. 11 y a certes la

4 il ne s’agit pas d’étre totalement « affecté » par son objet de recherche (Favret-
Saada, 2009, p. 145) mais bien de participer et d’observer tout en gardant le recul,
la distance adéquate. En immersion, la vigilance devient alors une nécessité afin
de « reconquérir en permanence son autonomie (Althabe Gérard, dans Terrain,
14 (1990), § 18) ».

4 « Mieux vaut ne pas cacher votre identité : laisser les gens savoir qui vous étes
et pourquoi vous étes la. » : Jones (2000), p. 68. Cet auteur cite notamment
I’exemple de Patricia Adler (1985) qui s’est immergée dans une communauté de
trafiquants de drogue.
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barriere supposée du langage mais n’est-ce-pas le moyen le
plus approprié pour progresser au niveau de I’¢locution, de
I’expression et de la compréhension ? N’est-ce-pas surtout la
solution la plus adaptée pour observer et décrire ce qui se passe
réellement de maniére factuelle dans un monastére commun,
traditionnel, quelque peu standard ? Afin de m’imprégner
véritablement d’un contexte général plus tangible, pour
¢galement éviter tous points de vue ou représentations exogeénes
provenant de moines étrangers, il apparait préférable qu’aucune
interaction ne soit possible avec le précédent monasteére.
Pour ce faire, en tenant compte des conseils avisés d’une
personne rencontrée plusieurs mois auparavant lors du voyage
exploratoire, je choisis un temple qui remplit tous les critéres
évoqués ci-avant.

Pour le coup, il s’agit d’une rupture radicale dans la posture de
chercheur.

¢) moine Theravada :

Cing jours apres mon arrivée dans cette nouvelle communauté®,
la cérémonie d’admission a lieu dans un monastére plus
important de la région.

Suite a la préparation monastique et contextuelle précédente,
il s’agit maintenant de suivre une formation approfondie en
tant que moine pour gagner notamment en crédibilité. En effet,
s’1l apparait essentiel de pouvoir déceler trés vite si le moine-
ermite rencontré a une attitude concordante ou discordante vis
a vis de la pratique habituelle, il est tout aussi primordial que je
puisse afficher devant chaque ermite une attitude monastique
d’un niveau acceptable. Bien entendu, les régles et protocoles
divers sont a respecter. Par exemple, il est préférable de savoir
effectuer avec justesse et précision des gestes apparemment

* monastere situé a 480 km au nord de Bangkok.
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simples tels que celui de se prosterner (krap, en thai) devant
une statue de Buddha, celui de pouvoir durablement garder
une posture assise correcte et stable, ou celui de porter la robe
de maniére convenable tout en marchant. Ce sont en fait a ces
petites actions quotidiennes et répétitives que 1’on reconnait
un moine qui a un minimum d’attention juste dans I’instant
présent. Il est également apprécié qu’il puisse réciter de manicre
fluide avec la prononciation adéquate les chants en langue pali.
Bref, il ne s’agit plus d’initiation mais bien d’un apprentissage,
a partir d’une pratique effective continue. Par ce vécu, 1’outil
d’observation sera d’autant plus affuté.
Cette formation va de fait s’étaler sur quatre mois dont trois tout
particulierement dédiés a la retraite dite de la saison des pluies*.
Pour cette période spécifique, les membres de la communauté
s’engagent a rester dans I’enceinte du monastere”. L’emploi du
tempsesttres étoffé etlesactivités sontprincipalement consacrées
a la connaissance et I’approfondissement de la réglementation
monastique (Vinaya) et des principales instructions énoncées
dans le Canon Pali (Dhamma).
L’accent est surtout mis sur la pratique car le mode opératoire
choisi est celui de faire, en situation, pour apprendre. Avant
tout, le moine débutant proceéde par imitation et suit le
mouvement, par exemple lors d’une cérémonie au temple. Les
directives sont le plus souvent énoncées dans 1’instant méme,
avec ou sans paroles. Le débutant doit s’adapter et s’harmoniser
avec les autres selon le type d’activités. Ceci demande une
attention de tous les instants d’autant que, bien souvent, le
moine nouvellement admis n’est pas averti a ’avance de ce qui
va suivre et du temps imparti.
4 retraite de la saison des pluies : vassa, en pali ; phansa, en thai.
“7le jour de mon arrivée, il y avait six moines permanents, a demeure. Sept laics
solliciteront ensuite I’admission pour le temps de la phansa. Un autre demandera
a étre moine pour une durée d’un mois. Quatre novices d’un autre monastére

seront également présents pendant deux semaines, lors d’une session de
méditation intensive.
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De 4h a 22h, chaque jour, les occupations s’enchainent. Un temps
de pause d’environ cing heures réparties au cours de la journée
permet de se reposer et d’effectuer par exemple les ablutions
matinales et la douche du soir, de nettoyer 1’intérieur du logis,
de balayer le chemin d’acces. Tout compte fait, la sieste ne peut
perdurer des heures. Quant a moi, je vais éprouver un régime
plus strict car le responsable du monastére va m’enseigner
chaque jour deux heures de méditation en supplément, dont une
chaque soir.

Toute la journée, autant que faire se peut, le silence verbal doit
étre respecté. Les appels téléphoniques et les visites éventuelles
de la famille sont autorisés de 12h a 15h. Dans ce monasteére,
une semaine par mois est consacrée a une formation intensive
en Dhamma et en méditation pour un groupe d’une cinquantaine
de laics, majoritairement composé de femmes®. Les moines
sont des lors tenus au mutisme total, quelle que soit 1’activité«.
Les téléphones mobiles ou autres MP3 sont mis sous clé. La
nourriture est strictement végétarienne. Le temps d’assise en
méditation est d’au minimum six heures chaque jour, sans
compter lamarche méditative. Par ailleurs, une attitude conforme
dans le suivi des regles précédemment apprises est demandée.
En tout lieu (temple, lieu de repas, allées ou cour centrale) et
en toutes circonstances (tournée des offrandes, repas unique,
offices ou autres célébrations) le moine doit étre vigilant quant
au maintien de sa posture physique et a sa conduite.

Il s’agit avant tout de pratiquer concrétement et d’étre attentif
et réactif au moment présent. Chaque action peut devenir un
support de concentration.

Dans ce monastére en tout cas, c¢’est apprendre a étre toujours
disponible, a accepter les choses telles qu’elles viennent, le

“ lors de la semaine intensive du premier mois, sur un total de 53 participants, 6
hommes ¢étaient présents.

“silence verbal strict, excepté si le moine est interpellé par le responsable du
monastere.
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plus souvent sans pouvoir s’y préparer a I’avance. Il y a une
indéniable organisation dans le déroulement de la journée avec
des horaires stables. Cependant, excepté lors de cette semaine
intensive mensuelle, ’emploi du temps peut étre adapté
compte tenu des événements (la visite d’un groupe de laics par
exemple) et surtout de 1’appréciation du responsable du temple.
Le caractere imprévisible de toute décision pour une action dans
I’instant est un impondérable de la vie monastique quotidienne :
voici un des moyens de s’imprégner de I’impermanence
(anicca, en pali).

Méme si les logis des moines sont disséminés dans I’enceinte
du monastére, il est rare d’avoir un moment de solitude voire
d’intimité. En caricaturant a I’extréme, tout se sait et trés vite.
C’est pourquoi, pour la plupart des moines présents, le silence
verbal n’est pas évident a tenir. Les thailandais ont plutdt
I’habitude, culturellement, de vivre en groupe. Dans leur vie
ordinaire d’avant leur admission en sangha, il n’est pas rare
d’observer la présence de trois générations sous le méme toit.
Les moines ont alors une tendance marquée a se regrouper et
bavarder. Pratiquer en silence, voire méditer seul dans sa hutte,
n’est pas d’usage courant. C’est un changement qui, chez eux,
demande un long temps d’appropriation.

En revanche, le fait que le responsable du monastére ne
laisse place a aucune initiative ne leur pose pas de difficulté
d’adaptation. Pour caricaturer, nous pouvons relever la une
obéissance aveugle qui va jusqu’a I’infantilisation des moines.
Le master sait, et il décide. Ce que le master veut doit étre fait :
pour ces moines, cela va de soi. Toute directive ne peut étre

0 « master » : terme anglais employé ici par les moines thais pour désigner le
responsable du monastere.
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remise en question'.

Pour les moines peu expérimentés surtout, il y a bel et bien une
soumission acceptée quasi inconditionnelle. Elle peut étre certes
canalisée par des motivations diverses dont la principale est celle
d’avoir ét¢ moine pour pouvoir se marier?2 En effet, pour la
majorité, avoir pu suivre des régles monastiques drastiques et su
refreiner ses désirs charnels® sont des comportements appréciés
par la future épouse et sa famille. Culturellement, pour deux
d’entre eux, ce séjour monastique sera un argument estimable
a mobiliser au cours de leur parcours professionnel. Un des
moines demandera I’admission pour obtenir du mérite* pour
lui-méme et sa famille parentale. Un dernier se dira attiré par la
vie monastique : il est d’ailleurs le seul qui, contre I’avis de ses
parents®, gardera la robe apres le temps de la phansa (retraite
de la saison des pluies). Ces motivations explicites apaisent
quelque peu toute velléité de contestation car devenir moine au
moins une fois dans sa vie se réveéle comme un passage obligé
auquel les thailandais préfeérent encore se plier*. Accepter la
régle, voire parfois le régne d’un souverain tout puissant au sein
du monastére, est aussi une mani¢re d’appréhender le non-soi
(anatta, en pali).

D’autre part, a manger peu et une seule fois par jour, & dormir
peu et en plusieurs fois, a veiller une nuit compléte par semaine,

5! concernant la société thailandaise en général, Sanitsuda Ekachai du quotidien
Bangkok Post évoque « une fabrique de bons petits soldats ». Arnaud Dubus, lui,
souligne « le conformisme et le sens de la hiérarchie (2011, p. 111) ».

52 se marier : finalité clairement explicitée par les moines de ce monastére qui vont
rester uniquement pour le temps de la retraite de la saison des pluies.

53]a fornication et la masturbation sont rigoureusement proscrites.

5% capitaliser du mérite (pusifia, en pali ; boun, en thai) permet de re-naitre en un
meilleur état d’existence dans une vie future.

55 quel que soit I’age du postulant, I’accord d’au moins un des parents est exigé
pour pouvoir porter la robe.

56 d’apres leurs dires, il y a notamment la pression effective de la famille parentale
et élargie.
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a méditer longuement assis a méme le sol, a réciter les versets du
Buddha historique en position agenouillée, a marcher pieds nus
lors de la tournée des offrandes, le moine souffre dans sa chair,
physiquement. Qu’ils soient anciens (seniors) ou débutants
(Juniors), tous connaissent un jour ou l’autre la fatigue, les
douleurs au dos et aux jambes, les pieds crevassés ou tuméfiés,
la diarrhée ou les maux de téte, la maladie et le repos forcé.
D’aucuns procédent alors a une utilisation, parfois désordonnée,
de médicaments divers et de pommades anti-inflammatoires. De
plus, pour les moines nouvellement admis, une perte de poids
jusqu’a dix kilos a été constatée pour certains en I’espace d’un
mois et demi. Méme pour les plus aguerris, se lever en fin de
journée apres de longues séances de méditation assise est parfois
un véritable supplice. Ils s’efforcent alors de ne pas afficher leur
souffrance physique pour démontrer que 1’esprit peut dompter le
corps¥ et ainsi dépasser toute manifestation physiologique vécue
ici comme parasite. Dans le méme temps, une insatisfaction
latente et récurrente s’installe avec la mise a jour flagrante
des appétences de chacun. Quand la confiance s’est installée
entre eux, a souffrir ensemble, les moines débutants signifient
leur peine en terme de manque, principalement concernant les
relations avec l’extérieur®. Certains sont aussi accros a des
séries télévisées et il leur tarde de pouvoir en visionner. Plus
anecdotique, un des moines dira que porter des calecons lui
manque®. Les privations inévitables de sommeil et de manger
a sa faim ravivent également les envies. Incidemment, un seul
dira qu’il a « besoin » d’une femme. Manifestement, il y a bien
la et souffrance physique et insatisfaction mentale (dukkha,
en pali).
714l a été demandé aux moines et a moi-méme de laisser le corps se briser, se
casser, S€ fracasser.
58 les amis tout d’abord, la compagne également quand il en existe une. Quant aux
membres de la famille proche ou ¢élargie, ils viennent tous un jour ou 1’autre au

monastere pour les visiter et leur remettre des offrandes.
5% sous la robe, le moine ne porte pas de sous-vétement.
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Aujour le jour, une participation active aux activités monastiques
(voir chapitre VI, 3) devient en quelque sorte le révélateur du
niveau d’acception du moine en terme de discipline et des
moyens mobilisés pour « apprendre a épurer complétement
toutes actions générées par le corps, par la parole et par la
pensée® » : voici I’objectif principal de cette formation lors de
la phansa, compte tenu des trois caractéristiques bouddhiques
de I’existence que nous venons de nommer ci-avant, a savoir
anicca, dukkha et anatta.

Au niveau administratif et 1€gal, ce séjour m’a permis d’obtenir
une carte d’identité¢ officielle de moine (habituellement
délivrée apres cinq années d’ancienneté) et un visa d’une année
renouvelable®, c¢’est-a-dire deux précieux laissez-passer qui
vont me permettre de pérégriner sans souci dans tout le pays.

Apres trois mois de préparation contextuelle en tant que laic
en monastére (phakhao), un sas bénéfique de deux semaines
pour décider de la posture définitive comme chercheur et quatre
mois de formation monastique en tant que moine (bhikkhu),
la dernicére étape peut dorénavant étre abordée avec une base
référentielle suffisamment étayée et solide.

Pour I’heure, mon objectif est de commencer la recherche de
terrain proprement dite. Celle-ci va durer six mois.

Au tout début, j’avais prévu de visiter un moine résidant seul en
ruralité dans la région nord de la Thailande. Il en a été autrement.
Deux jours avant le départ, I’opportunité d’explorer les régions
montagneuses et boisées al’ouest, le long de la fronti¢re birmane,
m’a €été proposée. La piste semblait suffisamment fiable pour
espérerrencontrer un moine-ermite vivanten solitude dansunlieu
isolé, donc acte. Le travail d’enquéte plus ciblé commencait enfin.

% of. Majjhima Nikaya 61.18 (2009), p. 526.

6! le responsable du monasteére est intervenu personnellement aupres du gouverneur
de la province.
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3 - Le dispositif de recherche pour enquéter sur les
ermites :

a) I’échantillon :

Cette approche s’est voulue descriptive grace a la réalisation
d’entretiens et d’observations sur le terrain.

Pour composer 1’échantillon d’étude, étant donné une
accessibilit¢ complexe du fait de leur ¢loignement du monde
social ordinaire, de I’absence de répertoire nominatif officiel,
du peu ou pas de travaux académiques, le nombre de rencontres
avec les ermites bouddhistes thais avait été raisonnablement
fix¢é a huit.

La visée principale était cependant de pouvoir atteindre un seuil
satisfaisant de saturation des données®.

De fait, avec une base référentielle suffisamment étayée et
solide (chapitre II, 3cl), j’ai commencé le travail de terrain
proprement dit sans définir une quelconque limitation du nombre
de rencontres. Aprés avoir parcouru des milliers de kilometres
dans le pays au cours d’une période de six mois, seize moines
thais, un moine étranger et deux ruesi furent visités sur leur site
de pratique dans la solitude. Pour les trois derniers, il s’agissait
de confirmer les ¢léments qui ont été¢ évoqués précédemment :
les représentations occidentales d’une part, le mercantilisme
d’autre part. Concernant les moines-ermites 7heravada qui sont
précisément notre objet de recherche, les matériaux informatifs
¢taient trés denses. L’objectif de la saturation des données
semblait atteint. Aussi a-t-il fallu me résoudre a sélectionner
un échantillon qui puisse permettre ultérieurement une analyse
détaillée des données sans omettre aucun élément. Le choix s’est
effectué selon trois criteéres principaux : la densité informative

02 il y a saturation du modele lorsque « les derniéres données recueillies
n’apprennent plus rien ou presque », Kaufmann (2004), p. 29.
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de l'interview, le séjour d’observation sur le terrain lorsque
celui-ci a été proposé, la zone géographique concernée. Dans
une moindre mesure, le type de lieu de pratique a aussi été pris
en compte.

Un échantillon de dix ermites (voir carte 1 ci-apres) fut alors
sélectionné, soit deux de plus que prévu initialement, afin de
respecter une vue d’ensemble qui soit représentative du moine
pratiquant en solitude dans un lieu retiré.

Carte 1 — Répartition géographique des dix moines-ermites de 1’échantillon.
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Au gré de mes pérégrinations, cette exploration de terrain a été
possible grace a des intermédiaires, principalement des moines
rencontrés ici et 1a dans des monasteres. Sur base d’infimes
renseignements initiaux, un travail d’enquéte minutieux sur le
terrain a ¢été réalisé au coup par coup. A partir d’une indication
glanée lors d’un séjour ou d’un passage en monastere,
chaque fil rouge informatif fut exploré pour se révéler parfois
improductif. Il fallait alors redémarrer de rien, ou de peu, et
mobiliser bien souvent une capacité intuitive personnelle pour
mener une investigation dans une nouvelle zone d’approche.
Parfois, un moine m’accompagnait lors de mon enquéte et
incidemment, au cours de rencontres opportunes dans le cadre
toujours monastique, une information fiable survenait au cours
d’un échange informel. Quelquefois aussi, avec confiance et
authenticité dans la relation, j’ai di faire preuve de patience pour
extraire sinon extirper une piste crédible. Une fois également,
une rencontre fortuite avec un moine en période de jeline dans
un monastere sera le point de départ d’un suivi de son parcours
individuel sur plusieurs mois : a terme, il avait comme projet de
vivre seul, en asceése, dans une grotte.

Ceci dit, les informations précises pour localiser rapidement
un moine-ermite ont été rarissimes, d’autant plus qu’un ermite
rencontré ne communiquait pas les coordonnées de confreres.
En conséquence, pour compléter cette liste et sélectionner un
¢chantillon suffisamment représentatif, il a fallu faire preuve de
persévérance, d’abnégation et ne jamais se décourager.

Laréalité du terrain nécessite la description de toutes les données
disponibles sans faire I’impasse sur les conditions contextuelles.

63 cf. Mauger (2016), p. 72-75.
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b) observation et technique d’entretien :

Comme nous I’avons énoncé dans le cadre théorique général
ci-avant, I’approche de référence est celle proposée par
Jean-Claude Kaufmann (2004) qui a pour fondement les
conceptualisations de Wilhelm Dilthey et de Max Weber, méme
si celles-ci ont chacune leur particularité. Pour ces deux derniers
auteurs en tout cas, il s’agit de saisir un savoir social qui est
incorporé dans I’individu méme. On parle alors de sociologie
dite compréhensive. On évoque aussi I’intropathie®.

Jean-Claude Kaufmann propose plutot le concept d’empathies
commeoutilméthodologiqueadéquatpourladécouverted’autrui.
L’empathie est un des piliers de 1’entretien compréhensif,
inspiré de I’approche proposée par Carl R. Rogers, psychologue
clinicien et professeur d’université américain. Il a mis I’accent
sur une communication non-directive, centrée sur la personnes.
Cette configuration relationnelle est surtout le médium le plus
pertinent pour limiter nos tentatives spontanées d’influence®” sur
I’autre, révélées notamment par le psychologue Léon Festinger.

Donc, autant que faire se peut, seront menés des entretiens non-
directifs, sachant que I’enquéte de terrain sur chaque site de
pratique de I’ermite sera effectuée dans la mesure du possible

64 Kaufmann (2004), p. 23.

65 déf. empathie : Etym. gr. en, dedans, et pathos, sentiment. Psych. Faculté de
ressentir les émotions d’autrui et de se mettre a sa place, sans cependant
s’identifier a lui, Le Nouveau Littré, 2007.

% ¢f. Rogers (1968). Lors d’un échange verbal, ce mode de communication
présuppose la nécessité de prendre conscience des attitudes de sens commun
comme le jugement, 1’interprétation, le soutien, I’investigation ou la recherche
d’un résultat.

7 « Pour Léon Festinger (1950), dont les travaux font référence en la matiére,
ces pressions a 1'uniformité se manifestent par des incitations & communiquer,
dont I’enjeu essentiel est la réduction des divergences par I’exercice d’une
influence. [...]. C’est donc a partir d’influences réciproques que 1’uniformité se
développe. » : Pétard (2007), p. 94.
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en deux temps :

- une visite initiale, au cours de laquelle aura lieu une interview
préférablement enregistrée (voir tableau 2 ci-apres).

- un séjour de plusieurs jours a une ou deux semaines, au cours
duquel je vais demeurer seul avec 1I’ermite concerné, pour vivre
son quotidien en situation.

Nous parlerons d’observation participante® et d’immersion.

Certes, des contingences restreignent ce champ opératoire
car je ne maitrise pas suffisamment la langue thaie. En ce
qui concerne le séjour sur place, cette insuffisance ne s’est
pas vraiment révélée pénalisante car il s’agissait de décrire le
déroulement des activités exécutées par le moine-ermite. Quant
aux échanges verbaux éventuels, lorsqu’ils eurent lieu sur
zone, mes connaissances en thai et en pali ont paru malgré tout
acceptables. L’ermite prenait le temps de se faire comprendre
lorsqu’il s’agissait de répondre a une question, lorsqu’il avait
quelque chose a communiquer, voire aussi lorsque ce moine
avait la possibilité de s’épancher.

En revanche, pour l’interview prévue lors de la premiére
visite sur le terrain, la présence d’un interpréte® s’est avérée
indispensable. Idéalement, j’avais prévu d’étre accompagné par
un moine bouddhiste qui parle anglais. En effet, cet exercice avait
déja été éprouvé plusieurs années auparavant lors d’une retraite
dans un monasteére bouddhiste prés de Chiang Mai, au nord de

% rappelons que 1’observation participante est considérée comme « une immersion
d’un observateur dans un groupe ou il participe aux activités du groupe dans
le but de mieux comprendre les comportements au sein de ce groupe » :
Dictionnaire de [’essentiel en sociologie (2004), p. 8. Cet outil méthodologique
est notamment utilisé par la Deuxiéme école de Chicago dont les représentants
les plus connus sont Erwing Goffman et Howard Becker.

5 pour huit interviews qui ont nécessité la présence d’un interpreéte, cinq personnes
différentes ont été mobilisées : trois moines, une maechee (équivalent féminin de
phakhao) et une laique. Deux interviews ont été réalisées sans interpréte car ces
moines-ermites avaient une connaissance suffisante de 1’anglais.
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la Thailande. A 1’époque, j’étais ponctuellement phakhao (laic
en monastere). Alors accompagné de deux moines bouddhistes,
j’avais pu rencontrer de maniére informelle un moine-ermite
preés d’un monastére et deux ruesi retirés en pleine montagne.
Sans que cette démarche soit effectuée dans le cadre d’une
ethnographie, les éléments informatifs récoltés furent somme
toute conséquents. Venir les visiter avec un interprete n’a pas
¢été¢ un frein. Quand aux moines accompagnateurs, ils ont été
une porte d’entrée inestimable pour accéder au terrain.

Pour cette recherche, concernant le moment consacré a
I’interview, le dispositif méthodologique de base a nécessité
une adaptation car la non-directivité de I’intervieweur devenait
plus complexe a mettre en oeuvre.

Immanquablement, un guide d’entretien préalable avec des
questions ouvertes a di étre élaboré afin que celui-ci serve
de repere stable et pertinent. Sans sombrer dans la rigidité, il
s’agit d’osciller préférablement entre le semi-directif et le non-
directif, d’écouter et de reformuler plutét que de canaliser voire
d’imposer. L’essentiel est surtout d’amener I’interlocuteur a
« se livrer™ ».

De méme, antérieurement a 1’interview et bien avant la visite
chez I’ermite, une explication concise sur la maniére d’engager
la relation et d’accueillir les informations a été proposée a
chaque interprete. Ceci fait, la verbalisation des questions n’a
pas toujours été initiée par moi-méme. L’interpréte avait une
marge de manceuvre sans que ’entretien soit périodiquement
interrompu par la traduction des questions et des réponses.
Ensuite, apres chaque visite chez un moine-ermite, un débriefing
¢tait réalisé avec D'interpréte pour répertorier, confirmer et
consigner tout ce qui avait pu étre dit, vu et entendu. Ce qui
méritait d’étre approfondi pouvait alors étre convoqué lors d’un

70 cf. Kaufmann (2004), p. 52.
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séjour ultérieur si le moine-ermite I’avait permis. Ainsi, il y
eut la possibilité effective de revenir si besoin sur son parcours
de vie” ou divers autres €léments, et de susciter des thémes
complémentaires compte tenu de ce qui avait pu étre échangé.

Bien entendu, chaque interview réalisée lors de la visite initiale
a fait I’objet d’une transcription en langue thaie, traduite
ensuite en anglais™”, notamment pour servir de support a
I’analyse transversale et thématique. Cependant, pour mettre
d’emblée le moine-ermite a 1’aise™ des les premiers échanges,
je me suis engagé a respecter I’anonymat™ et a ne pas diffuser
leur interview. Cela étant, pour plus de transparence, les
transcriptions disponibles ont été rassemblées dans un opuscule
relié pour prouver que ce travail avait été correctement réalisé.

Récapitulons maintenant, dans le tableau 2 qui suit, les ¢léments
relatifs a la durée de la premiére visite sur le site de pratique de
chaque moine-ermite, a la durée de I’interview effectuée lors de
cette visite initiale, au temps écoulé entre cette premiére visite
et le sé¢jour d’observation, a la durée enfin de mon séjour sur le
site méme.

! en particulier, cette perspective de récit de vie permet de « remonter du particulier
au général grace a leur mise en rapport de cas particuliers, [...], grace a la
découverte de récurrences d’un parcours de vie a I’autre et a la mise en concepts
et en hypothéses de ces récurrences » : Bertaux (2006), p. 27.

72 le choix d’une personne compétente et disponible pour effectuer la transcription
a fait I’objet d’un parcours d’obstacles. Sans retracer toutes les péripéties, disons
qu’en Thailande, une traductrice de métier et un étudiant en études bouddhiques
n’avaient pas la rigueur nécessaire. La personne idéale, de nationalité thailandaise
et parlant un excellent anglais, a été dénichée en Belgique.

3 pour tous les moines concernés, ¢’était la premicre fois que leurs propos étaient
enregistrés. Tous ont néanmoins acceptés relativement vite. L'un d’entre eux
s’est montré réticent et a quand méme accepté : le fait que I’interpréte de ce jour-
la et moi-méme soyons tous deux moines a manifestement aidé a le convaincre.
Un seul a catégoriquement refusé.

™ les noms de moine ont donc été modifiés et la localisation géographique précise
de chacun n’est pas révélée.
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durée durée temps écoulé | 1 so séjour
1% visite interview | evel "visite in situ
enregistrée et séjour
Ajahn Ka//nga 2h 45° 45 1,5 mois 6 jours
Ajahn Vera@'a 1h 10’ 51 3 mois 14 jours
Luang Pho £l Fetveld 1h15° 51° 1 semaine 7 jours
Ajahn j/a,éamandd 3h
Lune T2 Si g/ ak a 1h 30
Luang Pho Bandhut/a -
Ajan Gosala 2h 35’ 1h 08’ 2 mois 6 jours
Luang Pho K evala 1h 30° 54° -
Ajahn M&gand}ya 3h 1h31° -
v 7akkasila pcl(;lsz;rss 49 3,5 mois 7 jours

Tableau 2 — Récapitulatif de la durée des visites initiales,
interviews et séjours sur site.

Notons qu’un des moines a refusé de manicre catégorique d’étre
enregistré (en hachuré vertical). Le déroulement exact observé
lors de cette entrevue est décrit dans les récits de rencontre
(Mauger, 2016).

Au cours ou a la fin de la visite initiale, deux moines-ermites (en
grisé foncé) dont celui cité ci-avant ne m’ont pas spontanément
proposé de revenir plus longuement sur leur site. Cette demande
n’a pas été formulée expressément car il était impératif que je
sois accueilli et surtout accepté sans réserve. Cette disposition
était impérative pour pouvoir récolter des données qui soient
suffisamment fiables. Les matériaux informatifs ne devaient pas
étre tronqués par une attitude du moine-ermite qui ne soit pas
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naturelle. Méme si, en peu de temps, il n’était pas évident de
« devenir aussi proche qu’un familier” », le fait qu’il puisse
se sentir a I’aise et en confiance pour s’activer comme a son
habitude était méthodologiquement incontournable.

Sans que je les sollicite, les huit autres ermites m’ont directement
proposé de revenir seul sur leur site pour appréhender de manicre
concrete et continue™ la vie quotidienne d’un moine Theravada
pratiquant en solitude dans un endroit retiré. Pour deux moines
(en hachuré oblique), I’invitation a été¢ émise de leur part mais,
pour des raisons diverses”, un séjour seul sur leur site n’a pu
étre organisé. Enfin, concernant un ermite (en grisé clair), le
séjour s’est effectué directement sans visite préalable. Il vit a
flanc de colline dans une excavation rocheuse. Il a d’abord été
contacté par téléphone par un moine qui m’accompagnait au
cours d’une prospection dans une zone montagneuse située a
environ cent-cinquante kilometres de la. Dés que son accord
ferme a été obtenu, une expédition a pu étre organisée.

Pour six ermites sur les dix de I’échantillon d’étude, la durée du
séjour s’est étalée de cing a quatorze jours. Etait-ce suffisant ?
Vu la densité et la fiabilité des données collectées, le constat
s’avere positif.

Pour I’'un d’entre eux, une visite de cinq journées sur place est
apparue pour lui comme la limite acceptable. Cet ermite devait
gérer au quotidien un niveau de stress récurrent : une présence
prolongée dans sa grotte, a vivre constamment a vue d’une tierce
personne, fiit-elle aussi moine, I’aurait indubitablement contrarié™.

75 dans le cadre d’une approche compréhensive, cf. Kaufmann (2004), p. 53.

6 « La clé de voute de I’observation participante repose sur 1’élaboration d’une
relation d’étroite familiarité avec le milieu envisagé. » : Jones (2000), p. 71.

7 par exemple, étre au bon moment, au bon endroit, seul et en pleine possession
de ses capacités, voila qui n’est pas toujours si ¢vident, d’autant que le temps
imparti pour la prospection et I’exploration du terrain était relativement long et
dans des régions parfois trés éloignées.

78 cf. Mauger (2016), ch. VI : Luang Pho Bandhula, La quéte de la sagesse.
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Pour un autre, le séjour initial sur son lieu de pratique avait
¢té prévu de cing a sept jours maximum : je vais rester en fait
deux semaines pleines. Chaque jour avait son lot de nouveautés.
Aprées une semaine, il n’y avait pas une relative saturation des
données a propos de son approche singuliére”, d’ou la nécessité
d’une prolongation.

En fait, excepté pour ce dernier moine-ermite, au niveau de
I’observation des activités factuelles et des problématiques
précédemment évoquées, un séjour d’'une semaine environ a
permis de rassembler suffisamment de matériaux informatifs
pour saisir la trame singuliére de chacun.

Quant a la technique d’entretien élaborée ci-avant, celle-ci a été
appliquée comme prévu, avec quelques disparités cependant car
il a bien fallu s’adapter aux circonstances inhérentes au terrain.

c¢) le modéle d’analyse (voir figure 1, chapitre II, 3¢5) :

1. la base référentielle des données.

La transcription des interviews (cf. photo 1 ci-aprés) est un des
principaux documents disponibles.

i e ek ey P Y Hp e
e | D s i e

R i Sl T S———
e 10 040 T S g e e sl
i Do g el

Photo 1 - Opuscule des transcriptions des interviews®’.

" ¢f. Mauger (2016), ch. I1 : Ajahn Veranja, La vocation de la forét. Il s’agit de celui
(le seul de I’échantillon d’étude) qui va enseigner a d’autres moines, disciples et
laics, aprés plus de vingt années de réclusion en grotte puis en kutti dans la forét.

80100 pages reliées, format A4. Interview en langue thaie, traduction en anglais.

49



Les ermites bouddhistes contemporains

Ajoutons le carnet de bord qui est concrétement un journal
de terrain de 673 pages réparties en quatre carnets séparés et
consécutifs (cf. photo 2 ci-apres). Chaque jour et le plus souvent
le soir® méme, 1’astreinte incontournable® fut de rédiger le récit
complet de la journée tout en me remémorant le maximum
d’informations et surtout d’observations. En particulier, les
descriptions des activités et des multiples rencontres ont permis
de disposer d’éléments informatifs concrets. Plus généralement,
la rédaction de maniére chronologique du déroulement de
la journée s’est révélée efficace pour me remettre plus tard
dans le contexte du jour et du lieu. Des annotations en marge
seront parfois ajoutées le jour suivant. Quant a certains détails
concernant des observations ou des verbalisations, ils sont
revenus a la mémoire, de temps a autre, au cours de la nuit ou
au lever.

Photo 2 - Carnets de terrain®

En cours de journée, je dispose d’une feuille libre ou d’un
petit calepin pour noter principalement I’horaire et un mot clé
qui permettra la mémorisation ultérieure du fait observé ou

81 chaque moine est alors dans son logis, la porte verrouillée de I’intérieur.

82 « Un journal ethnographique, qui ne vous quitte pas et que I’on tient d’une fagon
systématique en parcourant une région, sera un instrument idéal pour cette sorte
d’enquéte. » : Malinowski (1989), p. 77-78.

8 deux carnets format 14x21 cm, un carnet 17,5x24,5 cm, un carnet 18,5x26,5 cm.
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de DPactivité engagée. Ce sont des reperes mnémotechniques
précieux lorsque la journée a fait 1’objet d’un emploi du temps
chargés.

En fait, tout ce qui peut étre utile a la recherche de terrain est
noté, dans I’instant ou a postériori, mais toujours de manicre
trés discrete. En revanche, en monasteére en tout cas, ce qui €tait
écrit bien souvent a la vue de tous concernait la transcription
et la traduction de mots thais et pali, parfois aussi les noms des
personnes rencontrées ou d’éventuels contacts mais jamais plus.
L’important était d’observer et d’écouter, toujours en alerte,
tout en mobilisant une capacité de mémorisation, sans me faire
remarquer : cette derniére condition était un impératifs. Dans
les monastéres précités lors du sous-chapitre relatif a la posture
de chercheur (Ch. II, 2), il s’est avéré que mon projet initial
n’était pas connut*de la quasi majorité des moines.

Concernant ’observation sur le site de pratique de chaque
moine-ermite, la discrétion était également de rigueur : une
attention de tous les instants. Je participais en observant sans
jamais donner I’impression d’étre venu pour cet exercice. Les
mois passés en communauté monastique ont manifestement été
a bonne école.

Sur le carnet de bord, sont consignées tout aussi bien des « notes
descriptives » et des « notes prospectives » que des « réflexions
personnelles » voire des ressentis sur ce qui a été préalablement
observé et parfois vécu. Par ailleurs, je me suis bien gardé de
toutes « notes d’analyse »¥, m’attachant a rendre compte le
plus fidélement possible plutot que de chercher déja a analyser,

8 d’autant qu’apres la méditation du soir, ¢’est souvent la fatigue physique qui est
au rendez-vous.

85 en presque un an et demi de terrain, une seule fois un moine m’a surpris en train
de prendre des notes.

8 Ja motivation initiale de produire une monographie sur les ermites bouddhistes
était révélée uniquement aupres du responsable de chaque monastére visité, sans
expliquer le mode opératoire.

87 cf. Arborio, Fournier (2003), p. 58.
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catégoriser, voire anticiper un probable résultat.

Au début de cette recherche de terrain, il y a eu une rupture
épistémologique certaine et nécessaire au niveau culturel et
confessionnel. L’objectif était d’observer voire assimiler par
une pratique participative mais, en aucun cas, se prévaloir déja
d’une connaissance du contexte général et de la démarche des
intervenants sur le terrain. L’essentiel est de garder un ceil neuf,
d’ceuvrer et d’étre ouvert a tout comme un débutant, et « d’€étre
attentif a ce qui déstabilise ses représentationss .
Indéniablement, apres la recherche effective sur le terrain et lors
du travail de réappropriation de toutes les données informatives,
toutes ces notes détaillées ont été productives. La rédaction
quotidienne du carnet de bord a certes été une exigence tres
contraignante ; en revanche, avec les transcriptions, ce support
est vite devenu une base référentielle informative et descriptive
indispensable.

En complément, avec cette idée de parfaire les descriptions et
de pouvoir se retransposer avec précision et justesse dans le
contexte du moment, de nombreuses photos ont ¢té prises et
classées selon les divers lieux de pratique, aussi bien au sein des
communautés monastiques visitées que dans les endroits isolés
de pratique.

Cependant, chez I’ermite en particulier, les prises de vue
effectuées dans le feu de ’action ont été plutot rares. Comme
souligné ci-avant, il n’était pas question que ces moines puissent
se sentir incommodés par ma présence et par 1’enquéte. De
manicre spontanée, ils m’avaient eux-mémes proposé¢ de venir
pratiquer dans la solitude. A moi, en harmonie avec I’activité du
moine, de demander la permission avant de prendre une photo,

8 cf. Bertaux (2006), p. 52.
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ou d’attendre que I’ermite lui-méme le sollicite directement®.
Pour cette derniere alternative, ce fut le cas lors d’une tournée
des offrandes avec Ajahn Veraiija ou lorsque Luang Pho
Bandhula souhaitait déceler la présence de déités immatérielles
dans sa grotte. En fin de séjour avec Luang Pho Uruvela, il
m’a demandé explicitement d’étre pris en photo assis dans sa
hutte®*. Avec I’ermite Phra Takkasila, I’appareil numérique a été
accepté des le départ et sans contraintes. Une fois seulement,
subrepticement, plusieurs clichés furent pris a la volée lors de
mon arrivée chez Luang Pho Revata.

Pour appréhender chaque moine-ermite, cet élément informatif
s’est révélé utile voire primordial dans certains cas, lorsqu’il
s’est agi par exemple de décrire I’environnement immédiat et
I’aménagement sur leur site de pratique (cf. chapitre VI, 2a-b)
ou comparer les autels de chaque moine-ermite et par la, compte
tenu d’autres informations consignées sur le carnet de bord,
confirmer la liste de leurs référents monastiques (cf. chapitre
VI, le).

Ajoutons également les ouvrages cités dans la bibliographie
dont une partie a été rassemblée et ramenée du terrain méme.
Sont regroupés les principaux discours (sutta) du Canon Pali,
la réglementation monastique, les manuels ou sont compilés les
versets récités par les moines lors des offices et célébrations
diverses, ainsi que les inévitables dictionnaires.

Il y a surtout une bibliographie ayant trait au bouddhisme
thailandais et asiatique en général car, nous I’avons évoqué en ce
début d’ouvrage, il n’y a pas de travaux d’exigence scientifique
connus ni méme un ouvrage de vulgarisation sur les moines-

% une seule fois, j’ai essuyé un refus ferme. L’ermite était en train de confectionner
des amulettes. Cet incident m’a servi de lecon et m’a conforté dans mon choix
de plutot laisser venir.

% cette photo a permis une description détaillée de I’intérieur de son logis (cf.
Chapitre VI, 2b).
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ermites Theravada contemporains.

Malgré cela, afin de ne pas « arriver I’esprit vide sur le terrain” »
et sans faire preuve non plus de « gloutonnerie livresque” »,
recenser la littérature existante en bouddhisme Theravada a
¢été une tache incontournable. L'« abstinence” » n’a pas été de
mise car, au fur et a mesure, il fallait impérativement étayer une
base référentielle solide de la vie en communauté monastique.
Cette exigence complémentaire par les livres et par la pratique
effective sur le terrain, en situation, était aussi un ¢lément
essentiel pour pouvoir ultérieurement étalonner ou pondérer la
dynamique des moines pratiquant en solitude dans des endroits
retirés.

2. le compte rendu des rencontres (voir chapitre V et Mauger,
2016).

A partir de la base référentielle précitée, I’ordonnancement des
données est établi séparément, par moine-ermite. Il s’agit de
rassembler, synthétiser et mettre en forme de maniére lisible et
compréhensible au lecteur toutes les informations pertinentes.
Cette approche dite verticale permet de mentionner tout
spécialement [’accessibilité au terrain via les informateurs,
I’acceésausiteavecunapergudel’environnement,|’aménagement
du lieu de pratique, I’emploi du temps quotidien de I’ermite,
le mode opératoire des activités monastiques, son parcours de
vie civil et monastique, ses motivations explicites et objectifs
éventuels.

Tout ¢élément qui peut rendre compte de la démarche
individuelle du moine est notifié. Toute information contribuant
a se représenter le contexte général dans lequel vit cet ermite
est aussi signalée, notamment les relations possibles avec des

! Beaud, Weber (2003), p. 61.

2 Quivy, Van Campenhoudt (1995), p. 10-11.
% Kaufmann (2004), p. 37.
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confréres et les laics de la région. Les assertions des ermites et
les mots clés utilisés par eux sont le plus souvent objectivés par
des citations extraites des interviews ou celles consignées dans
le carnet de bord.

Le chapitre V de ce présent écrit propose plusieurs photos, une
par ermite rencontré.

Quant a I’ouvrage (Mauger, 2016), un effort de pédagogie est
exercé a l’intention du lecteur afin qu’il puisse assimiler au
fur et a mesure des rencontres la terminologie thaie et pali, les
usages monastiques courants, les récurrences dans les habitudes
de la population thailandaise, certaines données historiques
et la tradition monastique du pays : c¢’est-a-dire un ensemble
d’informations qu’il elt été certainement rébarbatif quoique
plus académique de répertorier et d’expliquer avant les récits de
rencontre. Le pari fut d’introduire ces informations de manicre
progressive et surtout spécifiquement restituées dans le contexte
du moment. En effet, il ne s’agit pas de focaliser I’attention
du lecteur sur d’éventuels concepts ou activités spécifiques qui
feront d’ailleurs 1’objet d’une étude approfondie par la suite.
Pour le dire autrement, cela n’enléve rien a la validité des
données qui sont exploitées car elles sont proposées de maniére
tout aussi rigoureuse. Pour imager, il s’agit plutot d’entrer dans
le monde de I’ermite thai comme s’il s’agissait de s’imprégner
d’un tableau voire d’une toile de maitre.

Pour ces récits de rencontre, afin de donner I’'impression de
se transposer dans le moment présent, en situation, je n’ai pas
hésité a utiliser le «je» narratif. Délibérément, une lecture active
est recherchée pour susciter un intérét croissant sur les activités
du moine-ermite et pour découvrir le contexte environnemental,
monastique, culturel, social dans lequel il évolue.

Le moine-ermite reste bien entendu le centre de ce compte
rendu des visites.

Le style discursif choisi et assumé n’a pas valeur
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d’exhibitionnisme du chercheur. Ma prise de recul, ma mise a
distance par rapport a I’objet de recherche reste la méme.
L’utilisation du «je» ethnographique® ne rend pas plus subjectif
chacun des matériaux informatifs exploités». C’est une
possibilité dynamique de rendre compte de la réalité de terrain®
concernant un objet de recherche contemporain, vivant, pratiqué
toujours de nos jours.

A TDinstar de Mondher Kilani, tout particuliérement pour le
compte rendu des rencontres, acceptons que « la modernité de
I’écriture du texte ethnographique réside précisément dans cette
trace que 1’anthropologue laisse de son expérience” ».

3. ’analyse transversale et thématique (voir chapitre VI).

En fonction de cette précédente base informative dite verticale,
une analyse transversale a ¢été effectuée pour identifier
des thémes précis constitutifs de la dynamique générale ou
singuliére du moine-ermite. Pour ce faire, 1’accent a été mis
essentiellement sur ses multiples activités quotidiennes ou
ponctuelles, sans oublier les ¢léments biographiques de base
et le cadre de vie. Une réponse a la problématique premicere, a
savoir les motivations qui ont concouru a la décision de devenir
moine puis ermite (voir chapitre VI, Ic-d) est bien entendu
proposée. Pour clore cette analyse transversale et thématique,
la finalit¢ de vie des moines-ermites de 1’échantillon d’étude

% « L’écriture a la premicre personne du singulier est particuliérement efficace
lorsque 1’ethnographe est également un membre du groupe qu’il étudie. » :
traduit de Emerson Robert M. et alii, dans Atkinson et alii (2001), p. 360.

% «[...] le recours a tel ou tel procédé d’écriture ne préjuge en rien de la qualité
ethnographique ousociographique desinformationsetinterprétations proposées.» :
Olivier de Sardan (2008), p. 172.

% «[...] ce que je vous décris est réellement arrivé, les propos que je vous rapporte
ont réellement été tenus, le réel dont je vous parle n’est pas un réel de fiction, ni
le produit de mes fantasmes. » : en référence au «pacte ethnographique» proposé
par Olivier de Sardan (2008), p. 28.

97 cité dans Ibid., p. 171.
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est évoquée et synthétisée dans un tableau récapitulatif (voir
tableau 9, chapitre VI, 4).

Concernant cette extraction thématique, au niveau théorique,
que ce soit Jean-Claude Kaufmann pour [’approche
compréhensive ou Daniel Bertaux pour le récit de vie, tous deux
se référent au découpage par themes proposé par Alain Blanchet
et Anne Gotman (2001). Pour ces derniers en effet, a contrario
de I’approche dite verticale par entretiens et séjours sur site,
« I’analyse thématique défait en quelque sorte la singularité du
discours et découpe transversalement ce qui, d’un entretien a
I’autre, se réfere au méme théme* ».

« L’identification des thémes se fait presque exclusivement
a partir de la lecture du corpus®. » D’ou la nécessité d’avoir
réalisé¢ le compte rendu des rencontres (Mauger, 2016) avec
exhaustivité et rigueur'®,

De plus, lorsque I’exercice va se révéler indispensable, un
explicatif de la pratique habituelle et normative en communauté
monastique rurale et urbaine sera proposé pour pouvoir étalonner
et commenter ensuite la pratique remarquable de 1’ermite.

Pour mieux appréhender les vécus observés dans le contexte
général thailandais, un exposé concis sur les croyances locales
est présenté (voir chapitre VI, 2c¢).

Par conséquent, I’objectif fondamental de cette analyse
transversale et thématique est de répertorier les principales
caractéristiques descriptives et significativement
représentatives du moine bouddhiste 7Theravada contemporain
pratiquant en solitude dans un endroit retiré.

% Blanchet, Gotman (2001), p. 97-98.

% Ibid., p. 98.

100« L’analyse thématique n’a pas d’autre prétention que de rendre compte des
témoignages ct de les mettre en perspective. Lorsqu’elle rend compte des
témoignages, eclle fait ceuvre de restitution, lorsqu’elle les met en perspective,
elle fait ceuvre d’analyse. » : Paillé, Mucchielli (2008), p. 209.
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4. le bilan global (voir chapitre VII).

A partir des caractéristiques identifiées lors la présentation des
différents thémes, I’analyse transversale va étre plus approfondie
et se dérouler en trois temps :

- une interrogation sur la problématique premiere mais aussi sur
les problématiques nouvelles qui auront été¢ dévoilées lors de
I’analyse par thémes, notamment concernant I’investissement
de I’ermite dans les activités quotidiennes.

- un repeére théorique complémentaire (voir chapitre VII, 3)
sur le Dhamma en terme de pratique dans la solitude et de
réclusion afin de pouvoir pondérer ensuite I’approche actuelle,
générale ou singuli¢ére, de chacun des moines-ermites, compte
tenu toujours de leur pratique effective.

- un récapitulatif des divers constats (voir chapitre VII, 4) qui
auront ¢té déduits au cours de cette analyse détaillée pour ensuite
circonscrire de maniére pointue ce qui sous-tend la démarche de
ces ermites.

Tout en disposant d’une « lucidité critique® », seront ici
clairement identifiés descripteurs, variables ou possibles
corrélations, avec des tableaux récapitulatifs lorsque leur
utilisation sera considérée comme pertinente.

5. le résultat (voir chapitre VIII).

La dynamique du moine thai Theravada contemporain vivant
en solitude dans un endroit retiré sera désormais révélée.

Plusieurs commentaires appropriés vont permettre d’extraire
et d’énoncer possiblement un résultat qui caractérise avec
clarté ces ermites bouddhistes. Ce sera le point d’orgue de cette

101 ¢f. Schwartz (1993), p. 304. « Les matériaux d’enquéte doivent donc d’abord
étre traités comme des effets de la situation d’enquéte, et non comme des
représentations immédiates d’une réalité «naturelle», antérieure a I’observation
(p- 274). »
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ethnographie qui appréhende 1’objet de recherche dans son
contexte général et monastique.

Une courte postface, sous la forme d’un poéme'”, illustrera la
démarche générale de ces hommes hors du commun.

compte analyse

rendu des transver: saIe
rencontres )
themattque

(par ermite)

Figure 1 — Mod¢le d’analyse de la recherche de terrain.

Le cadre théorique général, la posture de chercheur et le dispositif de recherche
étant dorénavant connus, il s’agit maintenant de poser le cadre contextuel
genéral selon deux axes : la doctrine proposée par le Buddha (chapitre I1I) et la
transposition de celle-ci dans le pays d’accueil, la Thailande (chapitre IV).

122 en Asie tout particulicrement, il est d’usage de proposer un poéme pour
synthétiser un phénomeéne.
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chapitre II1
Le Buddha historique

L’objectif de ce chapitre est de poser les bases de ['enseignement bouddhique qui
vont servir de référence théorique lors de I’analyse des pratiques des moines vivant
en solitude dans un endroit isolé.

En Thailande, le calendrier est calculé a partir de 1’année
supposée du déces du Buddha historique. A 1’année solaire
grégorienne 2019 correspond I’année solaire thailandaise 2562
du calendrier dit suriya khati : le décés du Buddha aurait eu
lieu en I’année 543 avant Jésus-Christ.

La datation de la vie du Buddha diverge selon les spécialistes
asiatiques et occidentaux. Retenons qu’il a vécu vers les Veme
et Vleme siecles avant Jésus-Christ. Citons les dates retenues
par Nanamoli Bhikkhu dans son ouvrage The Life of the Buddha
According to the Pali Canon' : 563-483 av. J-C.

Peter Harvey'” et Didier Treutenaere'*, compte tenu de
recherches actuelles approfondies, annoncent plus probables les
dates de 480-400 av. J-C. Kenneth Roy Norman'”” confirme que
la fin de vie du Buddha a eu lieu en 400 av. J-C., a plus ou moins
dix années pres.

De nombreux orientalistes, canonistes et autres chercheurs
s’accordent sur le fait que le Buddha historique a vécu quatre-
vingts ans.

Ce chapitre est relativement brut de forme, avec des références appropriées et des
traductions pertinentes auplus pres des termes, expressions etdiscours enlanguepali.

18 suriya khati (systéme calendaire solaire), en thai.

14 Nanamoli (1992) : cet ouvrage a servi de base a ’élaboration de ce présent
chapitre.

195 Harvey (1993), p. 35.

196 Treutenaere (2009), p. 14.

17 Norman (2008), p. 201.
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Le texte principal est rendu intentionnellement accessible pour le non-spécialiste'.
Les notes de bas de page proposent exhaustivement des compléments d’information
et des versets en pali avec les réferences académiques précises. Rappelons que j ai
effectué la traduction en frangais a partir des textes canoniques publiés soit en
pali, soit en anglais, soit des deux en complémentarite.

Cette biographie est rédigée compte tenu du Canon Pali uniquement (voir
grap g p q
bibliographie) : ¢ est un parti-pris'®.

Siddhattha Gotama, qui deviendra plus tard I’éveillé, I’illuminé
(le buddha'), serait né, selon la tradition, prince"" du royaume
de Kapilavastu, du clan des Sakya et de la caste des guerriers'?,
dans une région située au pied de la chaine de ’Himalaya' et a
quelque 270 km au nord de Baranasi'#, I’actuel Bénarés en Inde.

Lors de I’arrivées du Buddha dans le ventre de sa mére"s, cette

1% en complément, méme si aucune référence aux textes du Canon Pali n’est citée,
lire avec profit les ouvrages du moine Dhamma Sami (2005) et Schumann (2011).

199 pour une approche biographique critique et constructive, lire Faure (2018,
p- 10) : « Loin d’étre la transcription fideéle d’une existence bien remplie, la Vie
du Bouddha a été a I’origine une page vierge, que des générations d’hagiographes
et d’historiens se sont ingéniées a remplir, la transformant en palimpseste. » Lire
également Sujato, Brahmali (2014).

"% buddha : terme pali, littéralement « celui qui connait, qui comprend, qui
discerne ».

" Harvey (1993), p. 42. Fils du roi (raja) Suddhodana et de la reine (devi) Maya :
Digha Nikaya 14, 3.30 (1995), p. 220.

12 ksatriya (guerrier), en sanskrit.

113 en référence a I’archéologue Robin Coningham, les vestiges fortifiés de la ville
de Kapilavastu se situeraient a Tilaurakot, au Népal actuel. D’autres localisent
cette ville a Piprahwa, en Inde actuelle. A cette époque, il s’agissait de groupes
d’habitations en terre glaise et de huttes de bambous localisés pres d’un cours
d’eau et dans la jungle sauvage, avec une vie basée sur les travaux des champs
(riz, orge), 1’¢levage et la péche. Il y avait des conflits guerriers entre clans,
royaumes ou républiques oligarchiques.

14 dénomination en pali, telle qu’elle est mentionnée dans le Tipitaka (Canon
bouddhique).

115 en provenance de 1’état d’existence (bhava) des tusita devata (les déités satisfaites).

116 « bodhisatto matukucchim okkanto hoti » : Majjhima Nikaya, 123.8 (1995), p. 981. Le
bodhisatta (courant Theravada) est un étre qui va devenir éveillé : dans le Canon Pali, il
désigne uniquement le Buddha historique avant 1’éveil et dans ses existences précédentes.
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derni¢re devint « naturellement vertueuse'’ » et une lumiere
resplendissante embrasa le ciel. La grossesse dura exactement
dix mois. L’accouchement eut lieu debout sans que Siddhattha
touche terre car ce sont les déités qui I’accueillirent de suite. N¢é
« sans salissures's » corporelles, il se mit alors debout et énonga :
« Je suis le plus grand en ce monde, je suis 1’excellence en ce
monde, je suis le plus avancé en ce monde, ceci est mon ultime
naissance et je ne renaitrai plus dans aucun autre monde'. »
Sept jours apres la naissance, sa mére mourut.

Auparavant, a des périodes antérieures, six Buddhas™
« accomplis et parfaitement éveillés?' » I’ont précédé, nés de
la caste des brahmanes ou des guerriers et de clans différents.
Ces « grands hommes™ », dont le Buddha historique, sont
reconnaissables par « trente-deux marques'> » corporelles
présentes lors de la naissance.

"7 pakatiya stlavata, en pali : ¢’est-a-dire avec une conduite morale irréprochable.
La mére du Buddha fut alors inaccessible a « tout homme ayant des pensées
sensuelles (purisena rattacittenati) », Majjhima Nikaya. 123.10 (1995), p.981.

"8 amakkhita, en pali. Selon le Nidanakatha, dans les commentaires du Jataka, la

naissance du Buddha eut lieu prés de Lumbini, situé au Népal actuel, a 600 m

d’altitude et a environ 25 km de la frontiére actuelle indienne. Lire notamment

Harvey (1993), p. 44 et Dhammika (2008), p. 33.

« aggohamasmi lokassa, setthohamasmi lokassa, jetthohamasmi lokassa,
ayamantimajati, natthidani punabbhavo’ti » : cf. traduction anglaise dans
Majjhima Nikaya 123.20 (2009), p. 983 et Nanamoli (1992), p. 5. Compte tenu
du fait qu’un étre vivant non accompli, aprés son décés, re-nait dans un état
d’existence (bhava) immatériel ou de nouveau comme étre vivant sur Terre :
c’est le samsara, le cycle des nouvelles naissances.

120 ¢f, Digha Nikaya 14 (1995), p. 199 : Mahapadana Sutta.

12V araham sammasambuddho, en pali.

2 mahapurisa, en pali. Cf. Ibid. 14, 1.33, p. 206.

123 dvattimsa mahapurisalakkhana, en pali. Par exemple : les doigts et les orteils
sont longs, la peau est douce et dorée, son torse est comme celui d’un lion, la
machoire est composée de quarante dents, les parties génitales sont dissimulées
(kosohitavatthaguyha, littéralement : dénudé/tissu/caché). Cf. Digha Nikaya 30
(1995), p. 441 et Majjhima Nikaya 91.8-9 (2009), p. 745-6.

119
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Quant au prochain Buddha, dénommé¢ Metteyya', il apparaitra
sur la Terre lorsque I’« espérance de vie'> » de chaque humain
sera de huit mille années.

Pour devenir 1’« étre parfait qui montre le juste chemin », le
Buddha historique quitte sa cité et la vie princiére. Il choisit une
vie itinérante, sans domicile fixe, plutdt que la vie domestique
sédentaire'” qui est, selon lui, « confinée et souillée' ».

Ce renoncement se présente comme une « sécurité » face aux
« plaisirs sensuels »'»,

Avant I’éveil, il approfondit ce qui reléve de la « naissance », de
la « vieillesse », de la « maladie », de la « mort ». Il « enquéte »
sur les possibles « chagrins » et ses « propres tendances
négatives »'%,

A larecherche de ce qui est « profitable®' », il part a la rencontre
d’instructeurs™ dont Alara Kalama et Uddaka Ramaputta. L’un

124 plus connu sous son nom sanskrit Maitreya.

125 Gyukappa, en pali, qui varie selon les époques. Du temps du Buddha, I’ayukappa
était de cent ans.

126 maggakkhayt tathagata : cf. Majjhima Nikaya 107.14 (2009), p. 878.

127« [...] agarasma anagariyam pabbajito » : Majjhima Nikaya 36.10 (2009),
p. 335. Agara (habitation, maison), pabbajati (quitter le foyer domestique ; par
extension, suivre une vie ascétique ou devenir moine).

128 « sambadho gharavaso rajapatho » : Ibid. 36.12.

129 le Buddha énonce que « ceux qui sont guidés par le désir, avec I’attachement aux
plaisirs sensuels (kamacchanda), I’ affection (kamasineha), I’infatuation des sens
(kamamuccha), 1a soif et la fievre charnelles (kamapipasa et kamaparilaha) » ne
peuvent étre « complétement calmés » (suppatippassaddha) et atteindre I’éveil :
cf. Majjhima Nikaya 36.17 (2009), p. 335.

130 respectivement jati, jara, byadhi (ou vyadhi), marana, pariyesati, soka et
sankilesa, en pali. Cf. Majjhima Nikaya 26.13 (2009), p. 256. Concernant les
chagrins (soka, en pali) : « Tasma asokam virajam patthayano piyam na kayiratha
kuhifci loke (donc, pour étre libre de tout chagrin et inaltérable, n’ayez rien
de désirable ou de chéri dans le monde) », Udana 8.8 (2007), p. 108. Viraja
(inaltérable), patthayana (désirable, enviable), piya (chéri, aimé).

B kusala (sain), en pali.

132 dcariya (instructeur), en pali.
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lui propose des enseignements sur le « néant » et I’autre sur le
« ni-perception-ni-non-perception'* ». Apres avoir rapidement
assimilé ces « niveaux de concentration de 1’esprit* », il se
rend compte que cela ne le conduit pas a la « répugnance »,
I’« 1mpassibilité », '« extinction », I’« apaisement », les
« pouvoirs supranormaux », I’« éveil »*s et donc Nibbana'.

Dégu, le Buddha historique décide de poursuivre sa recherche'’.

Il marche vers la ville d’Uruvela localisée a 220 km a I’est
de Baranasi et s’installe dans un petit bois situé prés d’une
riviere et d’un village. Il déclare alors : « Cela convient pour
des efforts'. » Il énonce que, sans « concentration'® », « vivre
isolé au fin fond de la forét est rude, la réclusion est pénible, il
est ardu d’apprécier la solitude* ». I1 dit également faire face a
une « forte peur'® ».

133 respectivement akificaiiniayatana, nevasannandsannidayatana : Majjhima Nikaya

26.15-16 (2009), p. 257-8.

Jhana, en pali.

135 respectivement nibbida (aversion), viraga (absence de désir), nirodha, upasama,
abhiniia, sambodhi : cf. Ibid. 26.15, p. 258.

136 ]a cessation, I’extinction, la libération : Nibbana est le but ultime. Littéralement
« libre de tout désir », d’apres les commentaires du Canon Pali : cf. Nyanatiloka
(2004), p. 125. Egalement, « [...] ragakkhayo dosakkhayo mohakkhayo idam
vuccati nibbananti (la destruction de 1’avidité, de la haine et de 1’aveuglement,
voila Nibbana) », dans Samyutta Nikaya 38.1 (2000), p. 1294.

137 « dhamma nibbijja apakkami (décu par ces enseignements, je suis parti) » :
Majjhima Nikaya 26.15 (2009), p. 258.

138 actuellement Bodh Gaya, en Inde, qui était a I’époque un lieu de pélerinage géré
par les brahmanes et dédi¢ au dieu védique Vishnu.

1% « alamidam padhanaya » : Majjhima Nikaya 26.17 (2009), p. 259. Padhana
(effort, lutte), en pali.

40 samadhi (concentration), en pali.

1 « dura [...] araifie vanapatthani pantani senasanani. Dukkaram pavivekam.
Durabhiramam ekatte » : Majjhima Nikaya 4.2 (2009), p. 102. Aranifia (forét),
vanapattha (endroit ¢loigné dans la forét), panta (isolé, a 1’écart), senasana
(habitat, logis, abri), paviveka (réclusion), ekatta (solitude), en pali.

142 le mot pali employé¢ est bhayabherava : 1bid. 4.20, p. 104. Peur notamment des
animaux sauvages (maga : quadrupédes), et crainte qu’un paon (mora) ne fasse
tomber une branche d’arbre sur lui.

134
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Avant tout, il s’agit de « calmer'* » radicalement tout « plaisir
du corps et de I’esprit' ».

Aussi, la machoire fermée et la langue plaquée sur le palais, va-
t-il « cogner, contraindre et concasser son esprit'* ». Aussi va-
t-il entreprendre de pratiquer 1’arrét prolongé de sa respiration.
Aussi va-t-il tenter de « jeliner complétement'* » alors que les
déités font tout pour I’en dissuader. Aussi décide-t-il de se nourrir
chaque jour d’une unique poignée de soupe de Iégumineuses ou
de plantes. C’est I’ascétisme extréme'.

Son corps va atteindre un état d’« excessive émaciation'* ».

Un jour, tandis qu’il se souvient d’un moment « plaisant'® »
de concentration (jhdna) vécu a 1’époque de sa vie domestique
et princicre, le Buddha historique se rend compte que c’est
ca le « chemin de I’éveil™ ». Il mange alors de nouveau de la
nourriture solide a base de riz bouilli et regagne de la force's.

3 suppatippassaddha (calmé complétement).

144« [...] kayena ceva cittena ca kamehi [...] » : ¢f. Majjhima Nikaya 36.17 (2009),
p. 335 et Nanamoli (1992), p. 16.

145 «[...] cetasa cittam abhinigganheyyam abhinippileyyam abhisantapeyyanti » :
Majjhima Nikaya 36.20 (2009), p. 337.

46 sabbaso aharipacchedaya : littéralement sabba (totalité), ahara (nourriture),

ripa (corps), cheda (interruption).

« tapassissudam homi paramatapassi » : Majjhima Nikaya 12.44 (2009), p. 173.

Cet ascétisme tel qu’il est décrit correspondrait en grande partie a celui des Jains,

en Inde : cf. Nanamoli (1992), p. 276 et note 1, p. 357. Tapasst (un ascéte), en
pali.

148« [...] adhimattakasimanam pattakayena » : Majjhima Nikaya 36.33 (2009),
p- 340. Kaya (le corps), en pali.

149 le mot utilisé par le Buddha (d’apres les discours rapportés dans le Canon
bouddhique) est sukha, terme pali qui n’a rien a voir avec les plaisirs sensuels
(kama) et les conduites malsaines (akusala : ce qui n’est pas profitable) » : cf.
Majjhima Nikaya 36.32 (2009), p. 340. Ce mot est le plus souvent maladroitement
traduit par « bonheur (happiness) ». Traduction proposée : agréable, confortable,
plaisant, satisfaisant.

150 « esova maggo bodhayati (c’est assurémment le chemin de 1’éveil) » : dires du
Buddha dans Ibid. 36.31.

15V balam gahetva (avoir pris de la force). Bala (force, pouvoir), en pali.

147
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Les cinq ascétes qui pratiquaient alentour le quittent car,
dorénavant, pour eux, « Le reclus Gotama vit en abondance, il a
abandonné tout effort et il est retourné a la vie de luxe' ».

Un soir, tandis que son esprit concentré est « purifié »,
débarrassé des « dispositions néfastes » et qu’il accede a
I’« imperturbabilité », il se souvient de toutes ses « vies
passées's ». Pour lors, il sait « clairement » que chaque étre
renait dans divers états d’existence « en fonction des actions
qu’il accomplit'* ».

En mobilisant son esprit sur la dissolution des « fermentations
mentales's », par « connaissance » graduelle, il comprend que
la est la « souffrance », la est la source de la souffrance, 1a est
la cessation de la souffrance, 1a est le chemin a suivre pour
endiguer toute insatisfaction' : il découvre les quatre Nobles
Vérités'.

152 « bahuliko samano gotamo padhanavibbhanto avatto bahullaya » : Majjhima
Nikaya, 36.33 (2009), p.340.

153 respectivement : parisuddhi, kilesa, aneiija, pubbenivasa. Cf. Ibid. 36.38,
p. 341 : «[...] samabhite citte parisuddhe [...] vigatipakkilese [...] anefijappatte
[...] anckavihitam pubbenivasam anussarami ».

134 mots pali employés : pajanati, yathakammam. A chaque action (kamma)
intentionnelle, profitable (kusala) ou non profitable (akusala), il y a un résultat,
un fruit (vipaka).

155 gsava, au nombre de quatre : les fermentations mentales générées par kama (les
plaisirs sensuels), bhava (le devenir), ditthi (les opinions) et avijja (I’ignorance).
Cf. Abhidhamma VIL.3 (2007), p. 265 et VIIL.10, p. 302-3. Egalement,
Dhammapada 93-94 (2004), p. 74-5.

156 respectivement en fin de phrase : vijja, dukkha. Concernant dukkha (souffrance,
insatisfaction), lire notamment Majjhima Nikaya 36.42 (2009), p. 341. Concernant
vijja : « Du récit de Gotama en MN 36 nous apprenons que I’illumination s’est
développée sur trois tiers de nuit (environ neuf heures) et fut ainsi un processus
graduel. », Schumann (2011), p. 75. De méme, pour assimiler le Dhamma et la
discipline (Dhammavinaya), il s’agit bien d’un « mode de progression graduelle
(anupubbapatipada) », jusqu’a la « connaissance supréme (aniniapativedha) » :
cf. Udana 5.5 (2007), p. 69 et Majjhima Nikaya 107 (2009), p. 107.

57 ariya sacca, en pali. Cf. Visuddhimagga XVI1.32-83 (1999), p. 505-518.
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Il comprend aussi le « danger » encouru lorsque le « corps », les
« ressentis », les « perceptions », les « formations mentales »
et la « conscience de » sont affectés par les « attachements
intenses » générés par le « désir et la luxure »'s : il découvre les
cing agrégats's.

Avec cette connaissance, il atteint '« éveil'® » et il proclame :
« Ma libération est indéfectible, c¢’est ma derni¢re naissance et
il n’y en aura pas d’autre'. »

Il reste ensuite assis sept jours durant, en concentration
(samadhi), et réalise que « chaque chose a une cause' ».
Pour le Buddha, la cessation de cette « ignorance » de la « co-
production conditionnelle » engendre la « cessation de tout cet
amas de souffrance »'®.

En remontant a la « racine'™ », toute chose pleinement
manifestée peut avoir une fin : il est alors possible de repousser
les hotes de Mara'ss, ¢’est-a-dire tout « désir avide » et encore

158 respectivement dans la phrase : adinava, ripa, vedana, saiiiia, sankhara,
vifinana, upadana, chandaraga. Cf. Samyutta Nikaya 22.26 (2000), p. 873-4.

159 khandha (agrégat), en pali.

10 mots employés par le Buddha historique : sammasambodhi, Nibbana.

161 « akuppa me vimutti. Ayamantima jati. Natthidani punabbhavo » : Majjhima
Nikaya 26.18 (2009), p. 260. Akuppa (indéfectible), vimutti (libération), jati
(naissance), punabbhava (nouvelle naissance).

162 « sahetudhammanti » : The Udana 1.1 (2007), p. 13. Hetu (cause), en pali. Lire
notamment Majjhima Nikaya 13.7-16 (2009), p. 180-2 : « [...] kamahetu (les
plaisirs sensuels sont la cause) ».

163 respectivement dans la phrase : avijja, paticcasamuppdda, « evametassa
kevalassa dukkhakkhandhassa nirodho hot». Cf. The Udana 1.2-3 (2007), p. 14-
15. Dukkhakkhanda (une masse de souffrance), nirodha (cessation). Concernant
paticcasamuppada, lire dans Majjhima Nikaya 28.28 (2009), p. 283 : « Celui
qui voit la co-production conditionnelle voit le Dhamma » et vice-versa. Lire
également 1’explicatif de Wijayaratna (2006), p. 230-1, qui traduit ce terme par
« coproduction conditionnée ».

14 nidana (source). Cf. Digha Nikaya 15 Mahanidana Sutta (1995), p. 223-230.

165 Mara est une déité masculine qui est la personnification bouddhique de la
tentation.
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plus significativement « 1’avidité, la haine et I’aveuglement »'.

Le monde « conditionné' » est assurément « impermanent!e ».
Un étre qui voit « les choses telles qu’elles sont'® » peut
atteindre I’extinction. Le soi n’a d’ailleurs pas de consistance et
il est plutot vecteur de maladie'™ : « Se débarrasser du soi, voila
véritablement le plus grand des conforts'”. »

Au cours des semaines qui suivent, toujours « seul en
réclusion'” », il détecte I’importance des « cinq forces » que
sont « la confiance, la constance, I’attention, la concentration et
la sagesse »'™.

Bien plus tard, le Buddha explicitera sa découverte des quatre
« bases de I’attention'” » qui sont, pour lui, « un chemin direct a
suivre pour la purification des étres'” ».

166 respectivement : tanhda, raga, dosa, moha. Cf. The Udana 3.10 (2007), p. 46.

197 paccaya (condition) : les vingt-quatre modes de conditionnalité sont explicitées

dans le Patthana, Abhidhamma (2007), p. 303. Cf. également, Visuddhimagga

XVII, 66-100 (1999), p. 542-552 et Nyanatiloka (2004), p.136-143.

anicca (impermanence), en pali.

19 yathabhiita (selon des lois véritables existantes), en pali.

170 « rogam vadati attato » : Nanamoli (1992), p. 32. Roga (maladie). L’antonyme

pali de atta (le soi) est anatta (le non-soi).

« Asmimanassa yo vinayo etam ve paramam sukhanti » : The Udana 2.1 (2007),

p. 23 et Mahavagga 1.3 (2007), p. 5. Asmimana (infatuation du ‘je suis”’).

172 « atha kho bhagavato rahogatassa patisallinassa (tandis qu’il était seul, coupé
du monde) : Samyutta Nikaya 48.57 (2000), p. 1699. Raho (un endroit isolé),
patisallana (en retrait).

173 respectivement : paricindriya, saddha, viriya, sati, samadhi, paiiiia. Cf. Ibid. Le
mot pali bala (force, pouvoir) est plutot utilisé a la place de indriya : Navakovada
(2008), p. 53-4.

174 satipatthana (bases de ’attention), en pali.

175 « ekayano ayam bhikkhave, maggo sattanam visuddhiya » : Samyutta Nikaya
47.1 (2000), p. 1627. Magga (chemin), satta (&tre vivant), visuddhi (pureté).

168
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Ainsi ces « vérités dans la nature des choses'™ » sont-elles
« approfondies, complexes a considérer, ardues a comprendre,
si paisibles, raffinées et accomplies, par-dela toute dialectique,
a ressentir ainsi de maniére avisée'” ».

En conséquence, le Buddha se demande s’il pourra étre compris
par ceux qui vivent dans la luxure et la haine. A ce moment-1a,
il est plutdt favorable a I’« inaction » qu’a I’ « enseignement »'™,
Mais voici que surgit Sahampati, un étre immatériel de 1’état
d’existence des Brahma, qui lui enjoint habilement de proclamer
le « sublime'™ » Dhamma, c¢’est-a-dire la doctrine.

« A ceux qui ont des oreilles, qu’ils montrent leur confiance' » :
ainsi conclura le Buddha, « avec compassion pour tous les
etres's! ».

Le Buddha, ce « vainqueur'® », repart ensuite sur la route's

176 dhamma, en pali. Littéralement : « ce qui porte, soutient ». Les traductions
de ce mot sont multiples selon le contexte : composition (nature d’une
chose), norme, loi, doctrine, justice, rectitude, qualité, chose, objet de 1’esprit,
Nyanatiloka (2004), p. 57. Treutenaere (2009), p. 30, propose « réalité, vérité ».
Spécifiquement, ici, d’aprés le Majjhima Nikaya Atthakatha (commentaires), il
s’agit des quatre Nobles Vérités.

177 « adhigato kho myayam dhammo gambhiro duddaso duranubodho santo panito
atakkavacaro nipuno panditavedaniyo » : Mahavagga I, 5.2 (2007), p. 6 et
Majjhima Nikaya 26.19 (2009), p. 260.

" mots pali employés : appossukka, dhammadesana. Cf. Mahavagga I, 5.4 (2007),
p. 7 et Majjhima Nikaya 26.19 (2009), p. 260. A noter qu’un étre éveillé qui
n’enseigne pas est dénommé paccekabuddha. Pacceka (seul, distinct), en pali.

17 panita (sublime).

180 « Ye sotavanto pamuficantu saddham » : Majjhima Nikaya 26.21 (2009), p. 262.
Saddha (confiance).

181 « sattesu ca karufifatam paticca » : Ibid., p. 261. Karuna (compassion).

182 jina, en pali, c’est-a-dire « celui qui a détruit les fermentations mentales
(asavakkhaya) » et qui a vaincu ce qui est « malfaisant (papaka, en pali) » :
Mahavagga 6.8-9 (2007), p. 11-12 et Majjhima Nikaya 26.25 (2009), p. 263-4.

183 en chemin, il rencontre Upaka a qui il témoigne : « Na me acariyo atthi sadiso
me na vijjati (je n’ai pas d’instructeur et je n’ai aucun équivalent). Sadisa (égal,
semblable, pareil, de méme niveau), Ibid.

70



Le Buddha historique

en direction cette fois du parc des cerfs'® a Isipatana, 1’actuel
Sarnath, situé a environ 10 km au nord de Baranasi'®, la ou
séjournent les cinq ascétes qui I’avaient abandonné avant son
éveil.

Apres les avoir convaincus de I’écouter, le Buddha propose son
premier discours's.

Pour lui, pour atteindre Nibbana, entre la poursuite du « bien-
étre par les plaisirs sensuels®” » et la chasse excessive a ses
« propres tourments'® », il existe un « chemin médian'® »,
a savoir le « Noble Chemin Octuple™ » qui s’édifie sur « la
compréhension juste, 1’intention juste, la parole juste, 1’action
juste, la subsistance juste, 1’effort juste, I’attention juste, la
concentration juste »''.

I1 les instruit également sur les trois autres Nobles Vérités qu’il
a découvertes.

Le Buddha devient alors le « médecin-chirurgien » qui guérit
toutes les « blessures »'.

1841e parc des cerfs : migadaya, en pali.

185 Bénares est considéré, a 1’époque et toujours maintenant, comme le centre
védique le plus important. En ce temps-1a, il y avait des sacrifices d’animaux
et parfois d’étres humains. Selon le Samyutta Nikaya I, 3.9 (2000), p. 172, le
Buddha dira que ces pratiques n’apportent aucun fruit : le terme pali employ¢ est
mahapphala (nombreux fruits, résultat probant).

186 Dhammacakkappavattana Sutta : Samyutta Nikaya 56.11 (2000), p. 1843-7.

187 kamasukha, un bien-étre qui est inférieur (hina), vulgaire (gamma), quelconque
(pothujjanika), ignoble (anariya), préjudiciable (anatthasamhita) : 1bid.,
p. 1844.

1% mot employé par le Buddha : attakilamatha, en pali. Horner dans Mahavagga
(2007), p. 15, utilise le terme « tourment ». Bodhi dans Samyutta Nikaya (2000),
p. 1844 et Nanamoli (1992), p. 42, optent pour « mortification ».

139 majjhima patipada.

190 ariya atthangika magga.

! respectivement : sammaditthi, sammasankappa, sammavaca, sammakammanta,
samma-ajiva, sammavayama, sammasati, sammasamadhi.

192 mots employés : bhisakka sallakatta, vana. Cf. ’analogie (upama, en pali) dans
Majjhima Nikaya 105.27 (2009), p. 867.
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La « roue™ » du Dhamma est en marche et rien ne pourra la
stopper.

Toutes les déités (devata) des divers états d’existence (bhava)
s’en félicitent et « a ce moment la, a cet instant-la, a cette
minute-1a [...] apparait sur le monde une insurpassable et
incommensurable lumicre™ ».

Chacun des cinq ascetes souhaite maintenant « suivre'* » le
Buddha et recevoir la compléte « admission' ».

Ceci fait, le Buddha énonce son « discours sur le non-soi'’” »
au cours duquel il confirme que les cinq agrégats (khandha)
sont constitutifs de toutes « afflictions » et qu’ils sont
« impermanents » et porteurs d’« insatisfaction »*.

Il conclut : « Ce n’est pas a moi, je ne suis pas ceci, cela n’est
pas mon soi'®. »

Au « noble disciple averti?® » de s’« émanciper de tout désir »
et d’« éprouver du dégott »*, de la répulsion envers chacun de

193 cakka (roue), en pali.

194 « Itiha tena khanena tena muhuttena [...] appamano ca ularo obhaso loke
paturahosi atikkamma devanam devanubhavanti »: Nanamoli (1992), p. 45.

195 le mot pali employé pabbajja (I’entrée dans la vie monastique, le renoncement
a la vie ordinaire et au foyer domestique) correspond de nos jours a la condition
de novice (samanera). Cf. Mahavagga I, 6.32 (2007), p. 18.

19 1e mot pali employé upasampada (I’admission dans la communauté) correspond
de nos jours a la condition de moine (bhikkhu). Cf. Ibid. et Vajirafanavarorasa
(1989), p. 2.

7 Anatta Lakkhana Sutta, Samyutta Nikaya 22.59 (2000), p. 901. Anatta (le non-
soi).

198 respectivement : abadha, anicca, dukkha (antonyme de sukha). Cf. Ibid., p. 902.

199 « netam mama, neso’hamasmi, na me so atta’ti » : cf. Ibid. A#a (le soi).

sutva ariyasavaka. Sutva (« qui est informé » de I’enseignement oral du
Buddha), en pali.
201 respectivement : viraga, nibbida : cf. Samyutta Nikaya 22.59 (2000), p. 902-3.
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ces agrégats® : la « connaissance™ » est a ce prix.

Le Dhamma, c’est-a-dire la base de I’enseignement du Buddha,
se révele suffisamment explicite, pragmatique et empirique.
Pour le Buddha, « I’objectif d’une conduite sublime, ¢’est bien
I’indéfectible libération de 1’esprit ».

Une communauté de moines?, disciples du Buddha, commence
a se développer.

Buddha, Dhamma et Sangha sont dorénavant les « trois
joyaux® .,

Le Buddha historique autorise les moines a prononcer eux-
mémes 1’admission?”.
Bien aprés, il acceptera I’entrée des femmes dans le sangha>®.

Sariputta et Moggallana deviennent ses principaux disciples*.

202 « tam vo pahinam digharattam hitaya sukhaya bhavissati (quand vous les avez
abandonnés, cela devient tout bénéfice et confort pour longtemps) : Samyutta
Nikaya 22.33 (2000), p. 877 et Majjhima Nikaya 22.40 (2009), p. 234-5.
Pajahati (abandonner, renoncer), hita (bénéfice), sukha (confort).

203 1e mot pali 7iana est un synonyme de parifiad (compréhension, connaissance,
sagesse).

204« [...] akuppa cetovimutti, etadatthamidam bhikkhave brahmacariyam » :
Majjhima Nikaya 29.7 (2009), p. 290. Akuppa (indéfectible), cetovimutti
(libération de I’esprit), brahmacariya (conduite sublime).

25 sangha, en pali : cf. Nyanatiloka (2004), p. 192.

26 ¢ ratana, en pali. Buddha, Dhamma et Sangha constituent aussi les trois refuges
(ti sarana) envers lesquels le moine met sa « confiance (saddha) ». Cf. également
la prise de refuge pour devenir novice : Mahavagga I, 54.3 (2007), p. 103-4.

207 cf. Ibid. I, 12.4, p. 30.

28 cinq années apres 1’éveil : cf. Anguttara Nikaya VIIL.51 (2012), p. 1190 et
Cullavagga X, 1.4 (2001), p. 354-5. A noter que le Buddha aurait dit qu’il était
impossible a une femme de devenir accomplie, d’atteindre I’illumination :
« Atthanametam anavakaso: yam itthT araham assa sammasambuddho, netam
thanam vijjati’ti pajanati » : Majjhima Nikaya 115.15 (2009), p. 929.

209 ¢f, Nanamoli (1992), p. 72.
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Rahula, son fils>°, devient novice puis, plus tard, dés 1’age de
onze ans®", son pere le Buddha I’enjoint d’« apprendre a épurer
complétement toutes actions générées par le corps, par la parole
et par la pensée? ».

Ce faisant, des années durant, ses disciples pratiquent de
place en place?® « dans la forét, au pied d’un arbre, dans une
anfractuosité de rocher, une grotte en montagne ou une ravine,
dans un cimetiére ou au fin fond de la jungle, voire sur un tas
de paille> ».

Au cours de la quatrieme année apres 1’éveil, le Buddha va
autoriser la construction de logis spécifiques pour les moines*'
a qui il demandera de résider au méme endroit lors de la saison
des pluies?'s.

20 7orsqu’il quitta son palais pour une vie ascétique, le Buddha était marié avec
Yasodhara (treize années durant) et leur fils Rahula venait de naitre. Ce dernier
devint novice vers 1’age de sept ans. Cf. Dhamma Sami (2005), p. 59 et 150.

211 ¢f, Nanamoli (1992), p. 84.

212 mots employés par le Buddha : sikkhitabba (ce qui devrait étre appris),
parisodheti (purifier, épurer), kayakamma (action générée par le corps),
vactkamma (action générée par la parole), manokamma (action générée par la
pensée). Cf. Majjhima Nikaya 61.18 Advice to Rahula at Ambalatthika (2009),
p. 526. Ovdda (conseils), en pali.

23 lire les cinq dangers (adinava) de « rester longtemps au méme endroit
(atinivasa) » : cf. Anguttara Nikaya V.223-4 (2012), p. 827-8. IIs marchaient tels
les ascétes errants Jains ou Ajivaka de 1’époque (samana, en pali) ou les ascétes
brahmaniques itinérants (paribbajaka).

24« [...] arafifiam rukkhamalam pabbatam kandaram giriguham susanam
vanapattham abbhokasam palalapufijam » : par ex. Cullavagga VI, 1.1 (2001),
p. 204, Majjhima Nikaya 27.17 (2009), p. 274 ou Digha Nikaya 2.67 (1995),
p. 101. Dans la solitude, c’est selon, ils s’abritent ou non : I’expression employée
est « vivittam senasanam ». Vivitta (seul), vivitta (réclusion), sendsana (endroit
pour loger).

215 ¢f, Nanamoli (1992), p. 87.

216 ¢f. Mahavagga 111, 1.1-3 (2007), p. 183. Le mot pali vassa (pluie) désigne les
mois de la saison des pluies.
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Le Buddha vit parfois en solitude?”, dans une hutte>. Il marche
parfois d’un lieu a un autre?”, seul, sans compagnon de route>.
Cependant, la plupart du temps, il est entouré de disciples'. Le
Buddha a aussi un intendant*> personnel.

Dans diverses régions, de part et d’autre de la plaine du Gange,
est enseigné le Dhamma par le Buddha et, les années passant,
par d’autres moines?.

217 « Atha kho bhagavato rahogatassa patisallinassa evam [...] (tandis que le
Buddha était seul en réclusion, alors...) » : Samyutta Nikaya 4.20 (2000), p. 209.
Rahogata (parti dans un endroit isolé), patisallina (en réclusion), en pali.

218 arannakutika (hutte en forét) : mot employé dans Ibid. Kufi (une hutte).

219 « anupubbena carikam caramano » : Udana 4.5 (2007), p. 55. Carika (un trajet),
caramana (en marchant).

220 mots employés dans Ibid. : eka (un, seul) et adutiya (sans compagnon). Par
ailleurs, le Buddha quitte son lieu de vie du moment sans en informer ni son
intendant ni les membres présents du sarnigha : cf. par ex. Ibid. et Samyutta
Nikaya 22.81 (2000), p. 921.

221 lire avec profit le Naga Sutta (Le discours sur 1’éléphant male) : Mahavagga
X, 4.6-7 (2007), p. 504. Egalement, dans Udana 4.5 (2007), p. 55, le Buddha,
trés entouré, fait part de son éparpillement (« Akinno dukkham » : je me sens
dispersé et inconfortable), de son malaise (« Na phasu viharati » : je ne suis pas
a l’aise) et envisage de vivre seul et de s’¢loigner de la foule (« Yanntinaham
eko ganamha vupakattho vihareyyam » : supposez que je vive seul, loin de la
foule). Gana (la foule), vupakattha (isolé, a I’écart). De plus, a une occasion (eka
samaya), le Buddha, excédé par des moines trop bruyants, leur dit : « Gacchatha
bhikkhave panamemi vo, na vo mama santike vatthabba’nti (allez-vous en,
moines, je vous révoque, vous ne pouvez pas vivre aupres de moi) » : Majjhima
Nikaya 67.5 (2009), p. 561. Panameti (congédier, rejeter), en pali.

22 ypatthaka (intendant, serviteur). Lors de la vingtiéme année aprés 1’éveil,
c’est le senior Ananda qui devient son intendant personnel et permanent : cf.
Nanamoli (1992), p. 133.

22 ¢f. Digha Nikaya 29.15 (1195), p. 431 : les moines seniors (thera bhikkhu)
vont proposer le « véritable enseignement (saddhamma) » pour une « conduite
sublime (brahmacariya) » aux autres moines, aux moniales (bhikkhuni) et aux
laics en monastére (gihi odatavasana). Pour information, Méhan Wijayaratna
traduit en frangais cette derniére dénomination par « laics », au sens général du
terme.
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Lors de sa neuvieme « saison des pluies?* », a Kosambi, situé
a quelque 160 km a ’ouest de Baranasi, la ou stationne une
communauté de moines, le Buddha a di faire face a une possible
« partition®> » du Sangha.

Un vif désaccord avait éclaté entre un expert en discipline
monastique et un enseignant en doctrine. Venu sur place, le
Buddha les invita a cesser toutes querelles, disputes et rivalités>e.
Il conclut surtout sa visite par les versets suivants : « Ils ont
oublié toute parole sage, ils parlent avec 1’esprit obséd¢ par les
mots seuls. »

La scission de la communauté fut évitée.

La trente-septieme année apres 1’éveil, a 72 ans®*, le Buddha doit
gérer une nouvelle tentative de partition du sarigha lorsque son
cousin germain Devadatta>> tente d usurper sa place. Ce dernier
a méme I’intention de le tuer®. Les dissidents, au nombre de
cing cents?!, seront par la suite ralliés a la noble cause, celle du
Buddha, grace notamment a I’intercession habile de Sariputta et
Moggallana>>.

Quand a Devadatta, le Buddha lui prédira une re-naissance dans

24 3 une année calendaire correspond un vassa (saison des pluies). Les années

monastiques sont comptées en nombre de vassa.

225 mots pali utilisés : sanghabheda et sangharaji. Bheda et rdji veulent dire
« dissension ». Cf. Mahavagga X, 1.6 (2007), p. 485.

226  alam bhikkhave, ma bhandanam, ma kalaham, ma viggaham, ma vivada’nti » :

Majjhima Nikaya 128.4 (2009), p. 1008. Bhandana (une querelle).

« Parimuttha pandita bhasa vaca gocarabhanino » : Ibid. 128.6. Pandita (sage),
vaca (les mots, la parole).

228 of, Nanamoli (1992), p. 257.

229 « Venez, les amis, organisons un schisme, une rupture de la concorde instaurée
dans la communauté des moines du Buddha » : trad. Nanamoli (1992), p. 265.
Cf. aussi Cullavagga VII, 3.14 (2001), p. 276.

230 ¢f, Nanamoli (1992), p. 259. Cf. aussi Cullavagga VII, 3.4 (2001), p. 267.

Blles chiffres importants, dans le Canon Pali, veulent dire « beaucoup ».

232 ¢f. Cullavagga VII, 4.1-3 (2001), p. 279-281.
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les enfers?s.

L’ « apparence » est parfois trompeuse : I’ « extérieur » peut
masquer 1’ « intérieur »*.

Pour atteindre impérativement Nibbana, chaque étre doit faire
sienne la vérité du Dhamma2s. Avec « vigilance » et « ferveur »,
il va alors « lutter » pour réaliser cet objectif »¢ car chacun est
une « ile>” ». Assurément, « le plus noble vainqueur est celui qui
se conquiert lui-méme=s ». Incontestablement surtout, « nul ne
peut épurer un autre ».

Dé¢s lors, le Buddha historique va édicter des régles de conduite.
« Pour le bénéfice et la satisfaction de toutes les déités et de
tous les humains®' », il va également exposer I’incontournable

23 « [...] devadatto apayiko nerayiko kappattho [...] » : Anguttara Nikaya VIII,
8.7 (2012), p. 1118. L’état d’existence des enfers est dénommé niraya, en pali.
Quant au kappa, c’est une unité de temps qui correspond a un cycle complet de
I’univers, de sa formation (vivattakappa) a sa dissolution (samvattakappa).

234 « na vannartipena naro sujano [...] anto asuddha bahi sobhamanati » : Samyutta
Nikaya I, 3.11 (2000), p. 174. Vanna (apparence), asuddha (impur), sobha
(splendeur), anto (a 'intérieur), bahi (a I’extérieur), en pali.

235 « yada tumhe attana’va janeyyatha (quand vous connaissez par vous-méme) » :
Anguttara Nikaya III. 65 Kesaputtiya Sutta (2012), p. 280, plus connu sous le
nom de Kalama Sutta. Nanamoli (1992), p. 175, le traduit par « quand vous
savez par vous-méme ».

Z9mots utilisés par le Buddha, respectivement : appamatta (vigilant, alerte), atapr
(ferveur), ghatati (lutter, faire des efforts). Cf. Digha Nikaya 16, 5.10 (1995),
p. 264 et Nanamoli (1992), p. 317.

37 dipa (ile), en pali. Cf. Digha Nikaya 16, 2.26 (1995), p. 245 et Samyutta Nikaya
47.9 (2000), p. 1637.

28 «[...] ekafica jeyya attanam sa ve sangamajuttamo » : Dhammapada 103 (2004),
p. 79. Jeti (conquérir), en pali.

239 « nafno anfiarh visodhaye » : Dhammapada 165 (2007), p. 62.

240 ¢’est-a-dire le Code de discipline monastique (Vinaya). Lire le contexte dans

lequel la premiére régle a été constituée : Suttavibhanga, Parajika 1, 5.11 (20006),

p. 35-38.

« atthaya hitaya sukhaya devamanussanam » : par ex. Digha Nikaya 16, 3.50

(1995), p. 253. Hita (bénéfice), sukha (agréable, confortable, satisfaisant).
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substruction® de son enseignement :

- les quatre « supports de 1’attention ».

- les quatre « efforts justes ».

- les quatre « bases de puissance®* ».

- les cinq « forces> ».

- les sept « facteurs menant a 1’éveil> ».

- le Noble Chemin Octuple>.

L’itinéraire est alors tracé pour tous les disciples : il n’y a plus
qu’a le suivre?®, avec confiance (saddha).

Depuis le moment de son éveil et tout au long de ces quarante-

22 dénommée bodhipakkhiyadhamma (I’enseignement nécessaire pour 1’éveil) :
Navakovada (2008), p. 74.

3 satipatthana, avec une observation et une attention (sati) sur le corps
(kayanupassana), les ressentis (vedananupassana), I’esprit (cittanupassana) et
les objets mentaux (dhammanupassand) : cf. Digha Nikaya 22 (1995), p. 335-
350 et Abhidhamma VII1.24 (2007), p. 278.

24 sammappadhana, avec un effort pour restreindre les dispositions malsaines
habituelles (samvarappadhana), un effort pour abandonner toute disposition
malsaine (pahanappadhana), un effort pour développer les dispositions
saines (bhavanappadhana), un effort pour préserver les dispositions saines
(anurakkhanappadhana) : cf. Anguttara Nikaya (2012) IV.13, p. 401 et IV.69,
p. 457 ; Abhidhamma VII.25 (2007), p. 279.

2% iddhipada, avec une force développée par la disposition d’esprit (chanda), par
la constance (viriya), par la persistance (citta), par I'investigation (vimamsa) : cf.
Samyutta Nikaya 51.11 (2000), p. 1726 et Abhidhamma VII.26 (2007), p. 280.

246 pala (force). Cf. Anguttara Nikaya V.13-16 (2012), p. 636-8 et Samyutta Nikaya

48.8-10 (2000), p. 1670-3. Egalement, Abhidhamma VII1.27-28 (2007), p. 280-1

ou est explicitée la différence avec les cing facultés (indriya).
bojjhanga, comprenant 1’attention (sati), 1’exploration des phénoménes

(dhammavicaya), la constance (viriya), I’enthousiasme (piti), la tranquillité

(passaddhi), la concentration (samadhi), I’équanimité (upekkha) : cf. Samyutta

Nikaya 46 (2000), p. 1567 et Abhidhamma VII1.29 (2007), p. 281.

28 explicité ci-avant, lors du premier discours du Buddha. Le Noble Chemin
Octuple est la derniére des quatre Nobles Vérités. Cf. Majjhima Nikaya 141.23-
31 (2009), p. 1099-1101 et Abhidhamma VII.30 (2007), p. 282.

2 « maggakkhayT tathagato (le Tathagata est celui qui montre le chemin) » : trad.
Majjhima Nikaya 107.14 ( 2009), p. 878. Tathagata (étymologiquement, « ainsi
allé ») est une dénomination du Buddha.
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cing années de marche> et de renoncement, le Buddha historique
vécut tout en enseignant.

Méme s’il fut parfois « malade>' », jusqu’au dernier instant, il
garda sa lucidité>2,

Enfin, en parachévement de sa présente vie terrestre et humaine,
le parinibbana>* du Buddha eut lieu a Kusinara, situé¢ a 180 km
au nord de Baranasi (Bénarés) et a 100 km environ au sud de
son royaume natal.

En résumé, Siddhattha Gotama a quitté le palais familial a I’age
de 29 ans. Il a vaincu les «armées» de Mara>* a 1’age de 35
ans>. Puis, ainsi éveillé, le sammasambuddha® expire a 1’age

2% une itinérance effective dans principalement une plaine alluviale traversée par le
Gange, avec foréts et parfois promontoires rocheux et collines, qui correspond de
nos jours a une partie des Etats du Bihar et de I’Uttar Pradesh, en Inde. Compte
tenu des emplacements évoqués dans le Tipitaka (Canon Pali), la zone concernée
équivaut a environ trois fois la superficie de la Belgique ou a un cinquiéme de
la France.

2! mots pali utilisés : gilana (malade, souffrant) et gelariia (maladie). Cf. Anguttara
Nikaya I11.73 (2012), p. 306 et Digha Nikaya 16, 2.23 (1995), p. 244. 1l souffrait
également du dos (pifthi) : Majjhima Nikaya 53.5 (2009), p. 461 et Anguttara
Nikaya [X.4 (2012), p. 1251.

22 « [...] tathagatassa panfiaveyyattiyassa afifathattam (pas de changement de sa
lucidité quant a la sagesse du Tathagata) » : Majjhima Nikaya 12.62 (2009),
p. 177. Veyyattiya (lucidité), en pali.

33 ]e mot pali pari veut dire « complet, en totalité ». Lors de son décés, le Buddha
atteint 1’extinction compléte (parinibbana). De fait, il s’agit du khandha-
parinibbana, c’est-a-dire I’extinction compléte des agrégats (khandha) que sont
le corps, les ressentis, les perceptions, les formations mentales et la ‘conscience
de’: cf. Nyanatiloka (2004), p. 126 et p. 219. L’autre mot utilisé est anupadisesa-
nibbana (Nibbana sans résidu) : Anguttara Nikaya [V.118 (2012), p. 500.

2% Mara : littéralement « le tueur », Nyanatiloka (2004), p. 113-4.

255 cf. les principales dates : Nanamoli (1992), p. 375.

26 e buddha parfait, 1’éveillé accompli. « Tathagato [...] ripassa nibbida viraga
nirodha anupadavimutto ‘sammasambuddha’ti vuccati (le Tathagata, libéré des
attachements intenses par le dégotit du corps et I’absence de désir, est dénommé
le Buddha parfait) » : Samyutta Nikaya 22.58 (2000), p. 900. Anupada (sans
aucun attachement), en pali.
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de 80 ans*, pour ne jamais renaitre>.
A ce dernier instant précis, « La Terre trembla a en donner la
chair de poule et les tambours du ciel résonnerent> ».

%7 « Aham kho pana etarahi jinno vuddho mahallako addhagato vayo anuppatto,
asttiko me vayo vattati (actuellement, je suis devenu agé, tel un vénérable vieil
homme qui a traversé le nombre des années, et me voici a quatre-vingts ans) » :
Majjhima Nikaya 12.62 (2009), p. 177.

28 exit le samsara, ¢’est-a-dire le cycle des nouvelles naissances : « bhavanirodho
nibbananti (Nibbana est la cessation de I’existence) », dans Samyutta Nikaya
12.68 (2000), p. 610.

2% « mahimsanako salomahamso devadundubhiyo ca phalimsu » : Digha Nikaya
16, 6.10 (1995), p. 271. Lomahamsa (chair de poule). Devadundubhi (le
tonnerre).
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chapitre IV
La Thailande et le Dhamma-Vinaya

Pour ancrer [’enquéte dans le contexte social thailandais, proposons maintenant
des généralités déemographiques, économiques et politiques sur le pays, synthétisons
des données historiques, décrivons enfin les principales caractéristiques du
bouddhisme thai.

Cette triple base contextuelle va nous permettre d’appréhender le contexte général
dans lequel se meut le moine qui pratique le Dhamma-Vinaya.

1 - Généralités :

La Thailande fait partie de I’ Asie du Sud-Est et a des frontieres
communes avec le Myanmar, le Laos, le Cambodge et la
Malaisie*. Le pays s’étend sur une superficie de 513 120 km2,
soit presque I’équivalent de celle de la France ou un peu moins de
dix-sept fois celle de la Belgique. La population atteint environ
68 millions d’habitants, pour un taux d’urbanisation de 50,4 %
en 2015. La capitale Bangkok, située au Nord du Golfe de Siam,
regroupe selon les estimations plus de dix millions d’habitants>
et est composée, pour plus de la moiti€, de thailandais d’origine
chinoise qui affichent « une insolente réussite économique>? ».

L’indice de fécondité est de 1,51 avec une espérance de vie
moyenne de 74,7 ans en 2016. Le taux d’alphabétisation des
personnes agées de plus de 15 ans est de 96,7 %.

En 2016, le taux de croissance du PIB était de 3,2 % avec une
inflation estimée a 0,2 %. Autosuffisante au niveau alimentaire
dont en riz>®, la Thailande présente une balance des échanges

260 ¢cf, Carte 1 dans le chapitre 11, 3a.

21 avec, en périphérie, la présence d’immenses bidonvilles qui représentent
vraisemblablement 10 % des habitants.

262 ¢f. Dubus (2011), p. 24.

263 deuxieme exportateur mondial de riz, aprés I'Inde (Food Agricultural
Organisation, 2013).
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extérieurs excédentaire.

En 2015, le taux officiel de population vivant sous le seuil de
pauvreté avoisinait les 7 %. Quant au taux de chdmage, il est
¢valué a moins de un pour cent*. Notons cependant que « Les
pauvres de zones rurales sont le plus souvent sous la coupe des
«patrons» de province, hommes d’affaires locaux enrichis par
les combines et devenus, ensuite, politiciens®: ».
LaThailandeestunétatmonarchiques, aurégime constitutionnel,
avec un suffrage universel et obligatoire pour les plus de 18 ans.
Au mois d’aolt 2011, Madame Yingluck Shinawatra, née en
1967, est nommée Premier Ministre : elle est « entrée dans
I’aréne politique a la demande de son frére », I’ancien Premier
Ministre et homme d’affaires Thaksin Shinawatra (2001-
2006*7), « pour défendre les intéréts de la famille>® ». Lors
d’une crise politique majeure, I’armée prend le pouvoir en mai
2014. La junte militaire met en place le Conseil National pour
la Paix et I’Ordre (CNPO) dirigé par le général Prayut Chan-
Ocha. Ce dernier exerce également les fonctions de Premier
Ministre. Une nouvelle constitution a été¢ adoptée en aotit 2016.
Les ¢lections législatives annoncées pour décembre 2017, puis
fin 2018, sont reportées au 24 mars 20192,

L’armée est composée de plus de 300 000 mille hommes>™ dont
les chefs, devenus « intouchables et dotés de la possibilité de

264 les principaux chiffres de base ci-avant sont citées dans https://www.cia.gov/
library/publications/the-world-factbook/geos/th.html.  Lire aussi L’Asie du
Sud-Est 2017, Irasec.

265 ¢f. Trasec (2011), p. 264.

266 I’actuel Chef de I’Etat, roi depuis décembre 2016, est Maha Vajiralongkorn, né
en 1952, intronis¢ sous le nom de Rama X. Une loi punit sévérement le crime
de lése-majesté (trois a quinze ans de prison pour chaque offense envers la
monarchie).

27 renversé par un coup d’état de I’armée.

268 ¢f. Trasec (2012), p. 257.

2 ]’annonce des résultats officiels est prévue le 9 mai 2019.

20 ¢f. Formoso (2000), p. 172. En 2015 : 306 000 hommes d’active, 245 000
réservistes (cf. IISS, Londres).
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s’autoréguler, constituent un Etat dans I’Etat”” ».

La presse quotidienne privée locale peut étre orientée
politiquement car les supports journalistiques appartiennent
en majorité a des groupes d’intérét familiaux>2. Les principaux
médias audiovisuels sont eux contrdlés par I’Etat> et les stations
nationales de radio par I’armée. L’acceés a Internet est libre
quoique réservé a celles et ceux qui ont les moyens financiers
d’obtenir une ligne fixe chez eux en ville ou plus généralement
une réception directe sur leur téléphone mobile?”s. L’ information
est parfois voire souvent censurée et des sites web sont bloqués
pour des raisons de sécurité intérieure ou de crime de Iése-
majesté”s. Courant 2017 par exemple, toute manifestation
publique était interdite. Quant aux médias et réseaux sociaux,
ils sont pour I’instant strictement régulés.

Traditionnellement, « La diplomatie thailandaise se fonde sur
le concept de «withesobaiy, littéralement «ruse politique» a
I’égard de I’extérieur”” ». Ce pays se prévaut de ne jamais avoir
¢été colonisé. La Thailande est un des chefs de file de ’ASEAN
(Association of Southeast Asian Nations ).

Au niveau confessionnel, la répartition est la suivante : 95 % de

27 cf. Trasec (2012), p. 260.

22 « [...] on peut parfois s’étonner que des journalistes, par ailleurs réputés pour
la qualité de leurs analyses, se contentent de rapporter, sans les commenter, les
propos de leaders politiques bien connus pour leur générosité », Jean Baffie dans
Dovert (2001), p. 125.

B lire Formoso (2000), p. 105-7 et Dubus (2011), p. 162-4.

274 les utilisateurs d’Internet représentaient 11,9 % de la population en 2004 (ICT
uptake, NECTEC, Ministry of Science and Technology). En 2010 : 22.4 %
(National Statistical Office of Thailand). En 2017 : 55% estimé.

75 en zone urbaine, une clé USB wifi sur PC fonctionne efficacement.

776 cf. Marc Askew, p. 17 et Pravit Rojanaphruk, Jiranan Hanthamrongwit, p. 165
dans Askew (2010).

277 ¢f. Dubus (2011), p. 168. Withesobai : mot traduit, en langage thai courant, par
« politique étrangere ».

78 Ja Thailande est un des cinq états membres fondateurs en 1967 de I’ASEAN qui
regroupe de nos jours dix pays rassemblant environ 630 millions d’habitants en
2015.
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bouddhistes, 4 % de musulmans, moins de 1 % de chrétiens>”.
Quant au tourisme, en 2008, entre 14 et 15 millions de visiteurs
étrangers ont ét¢ dénombrés>. Dans ce secteur, la progression
est nette car, en 2016, le Ministére du tourisme et des sports
thailandais a recensé plus de 32 millions d’entrée : la majorité
des touristes est originaire de 1’Asie de I’Est ; un quart environ
des visiteurs provient de Chine ; un quart environ des pays
européens?®'.

2 - Histoire :

Il est fort probable que les thailandais actuels soient les
descendants des populations Mon et Khmer*? auxquels se sont
ajoutés plus tard des immigrants en provenance de Chine et
d’Inde. En tout cas, lors des premiers si¢cles apres Jésus-Christ
et méme lors du premier millénaire, « il n’y a pas d’évidence
claire » d’une possible nation thaie>s.

Vers le 12¢éme siecle, les historiens peuvent identifier des
groupes dont les thais actuels peuvent se prévaloir. D’abord sous
la domination du royaume de Pagan (ancienne Birmanie) et de
I’empire khmer d’ Angkor (Cambodge), puis aprés le déclin de
ces derniers, des petits états thais émergent avec dans le méme

27 selon le Chapitre I1I, Article 31, de la Constitution du Royaume de Thailande
(2016) : « Toute personne dispose d’une pleine liberté de professer une religion,
et de la liberté de suivre ou d’accomplir les rites de sa propre religion, pour
autant que cela ne soit pas au détriment des devoirs des thailandais, dangereux
pour la sécurité de I’Etat, et contraire a I’ordre public ou aux bonnes moeurs. »

280 ¢f. Dubus (2011), p. 136. En 2008, les statistiques officielles évaluent la durée
moyenne de séjour a 9,51 jours.

21 ¢f. Supang Chantavanich dans Dovert (2001), p. 259. Cette évaluation est stable
depuis.

282 respectivement ascendants des actuels Myanmar (ex-Birmanie) et Cambodge.

283 cf. Wyatt (1984), p. 5. Cet ouvrage réputé sert ici de point d’appui référentiel
pour synthétiser 1’historique de ce pays.
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temps 1’expansion du Savoir des anciens, le Theravada®. Les
royaumes de Lan Na au nord et de Sukhothai** a 1’est et au
centre de I’actuelle Thailande ont alors une influence certaine
dans la région, avec pour ce dernier un langage tonal écrit utilisé
pour les services administratifs>¢. Plus tard, au 14 siécle et
au déclin de Sukhothai, c’est au tour du royaume d’Ayudhya*’
de prendre son essor au centre, a 1’ouest et au sud de 1’actuelle
Thailande. Par ailleurs, au nord-est, incluant 1’actuel Laos,
s’établit le royaume du Lan Sang. Au niveau géographique
et territorial, Lan Na, Ayudhya et Lan Sang préfigurent vers
les années 1550 la zone territoriale précurseur de I’Etat thai
contemporain.
Malgré plusieurs invasions des armées birmanes quelque dix a
vingt années apres?s, puis deux cents ans plus tardde 1763 a 1769,
compte tenu aussi de 1’arrivée des portugais, des hollandais,
des danois, des anglais et des frangais pour des raisons d’abord
commerciales, c’est sous I’impulsion d’un fin stratége militaire,
le sino-thai Phraya Taksin, que le Siam va construire un nouvel
empire dés 1’année 1767. Taksin mettra notamment un de ses
protégés sur le trone du Cambodge et s’adjoindra I’appui du Roi
de Vientiane (Laos actuel). Cependant, monarque absolu parfois
cruel*® et pratiquant le bouddhisme a I’exces, il est renversé par
284 Theravada : ce mot pali apparait vraisemblablement lors du deuxiéme concile
(cent ans aprés le parinibbana du Buddha historique) pour se distancier du
courant dissident dénommé alors Mahasangitika (ceux du grand concile).
Norman (2008), p. 93, suggere plutdt qu’au premier concile la récitation du
Dhamma et du Vinaya a eu lieu par les anciens (thera, en pali), d’ou I’appellation
Theravada (Savoir des anciens).
285 considéré comme le pays initial dénommé Siam qui deviendra plus tard la
Thailande.
286 en 1283, sous le régne du Roi Ramkhamhaeng : Wyatt (1984), p. 59.
27 orthographié également Ayutthaya.
8 de 157041587, il y eut aussi des invasions répétées du voisin khmer (Cambodge),
pour notamment ramener des captifs et ainsi repeupler leur territoire : Ibid.,
p. 100.

2 Jes moines qui refusaient de I’admirer et le vénérer étaient privés de leur statut
monastique et condamnés a la servilité : cf. Ibid., p. 143.
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la famille Chakri en 1782>.

Le Roi Rama I, premier de la lignée royale actuelle hérite d’un
pays organisé militairement et diplomatiquement. La capitale est
transférée a Bangkok, ville qui va prospérer économiquement
avec principalement le commerce avec la Chine. En 1809,
le Siam couvre la totalit¢ de la Thailande actuelle®, plus les
zones territoriales qui correspondent de nos jours au Laos et
au Cambodge. Suivent ensuite quinze années d’« interlude
tranquille? » avec Rama II (1809-1824), un accord commercial
avec les anglais victorieux en Birmanie sous Rama III (1824-
1851), une ouverture diplomatique vers les autres pays
occidentaux> sous Rama IV (1851-1868). Puis Chulalongkorn,
intronis¢ Rama V en 1868, va s’engager dans la réforme du
pays au niveau judiciaire, budgétaire et 1égislatif, avec une
abolition progressive de 1’esclavage. Il met graduellement en
place un systéme de démocratie parlementaire sous monarchie
constitutionnelle, avec une centralisation des pouvoirs par
ministére, et la nomination de commissaires-résidents dans les
provinces et états vassaux. Cependant, de 1888 a 1909, pour
la préservation de 1I’indépendance du pays face aux menaces
des frangais et des anglais, Rama V cede pres de la moitié du
territoire. Comme résultante a ces accords diplomatiques, en
1910, le Siam est considéré comme une entité assurément stable,
sécurisée et administrée a l’intérieur des mémes frontieres
thailandaises que celles reconnues de nos jours.

Ces fondations nationales seront par ailleurs consolidées par

20 depuis 1767, « Une douzaine de grandes familles ont monopolisé les postes
clés de I’administration centrale. Il y eut des intermariages entre elles dont la
famille Chakri. Elles participérent a la vivification de 1’économie » : Baker,
Phongpaichit (2009), p. 30.

! dans cette zone géographique en particulier, la population est estimée sans trop
de précision dans une fourchette de un a deux millions de personnes : Ibid.,
p- 23.

22 cf. Wyatt (1984), p. 161.

2% dont les Etats-Unis et la France.

86



La Thailande

les trois rois suivants, tout en modernisant 1’appareil militaire :
Rama VI (1910-1925) sera le premier a populariser 1’expression
triadique «nation-religion-monarchie»** ; Rama VII (1925-
1935) fera face a un coup d’état fomenté par I’armée en 1932
et abdiquera trois ans plus tard ; Rama VIII (1935-1946) et ses
régents s’accommoderont d’un Premier Ministre d’envergure,
le militaire Luang Phibunsongkhram. Nationaliste, pronant «la
Thailande pour les thais»**, ce dernier détient fermement le
pouvoir®. En 1942, il s’allie militairement avec le Japon. Deux
ans apres, avant la fin de la deuxieéme guerre mondiale, il est
contraint de démissionner*”. En 1946, le jeune roi est découvert
mort dans son lit d’une balle dans le crane.

Commence le régne du roi Bhumibol Adulyadej, Rama IX.
L’image de ce roi est tres forte et son effigie se retrouve partout,
des rues de la capitale nationale a celles des villes et villages
de province, de toute institution administrative urbaine a la
moindre gargote rurale, de la riche demeure de I’affairiste au
cabanon du travailleur journalier. Il a su composer avec les
dirigeants de I’armée>s. Les récentes revendications notamment
républicaines du mouvement social et politique dit des
«chemises rouges» n’ont pas non plus ébranlé la monarchie.

4 chat satsana phramahakasat, en thai.

25 en 1939, le Siam est nommé Thailande, translitération romanisée des mots thais
Prathet Thai (littéralement « pays des libres »). La Thailande se déclare alors
officiellement comme prathet chat (état-nation).

2%l est aussi en charge des ministéres de la défense et de I'intérieur. C’est lui le
leader (tamnaeng phu nam, en thai). « Le pays est votre maison ; [’armée est
votre rempart », tel était son slogan proclamé sur les stations radios : cf. Baker,
Phongpaichit (2009), p. 124.

»7 Luang Phibunsongkhram sera de nouveau Premier Ministre de 1948 a 1957.
Durant ce mandat, la situation économique de la Thailande va grandement
s’améliorer : cf. Wyatt (1984), p. 271.

28 « Le général Prayut Chan-Ocha, qui a pris la succession du général Anupong
Paochinda le 1° octobre 2010, a fait de la «protection de la monarchie» son
cheval de bataille, [...]. » : Irasec (2011), p. 273.

2 en avril-mai 2010, la répression militaire a été déterminante en faisant 92 morts
et plus de 1800 blessés recensés parmi les contestataires.
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Il déceéde le 13 octobre 2016. Depuis des années, le Prince
héritier Maha Vajiralongkorn né en 1952 ne bénéficie pas d’une
excellente notoriété. Ce dernier serait plutdt « manipulable et
versatile’ ». Sa réputation vénale et des dépenses extravagantes
sont les arguments principalement évoqués par la population
en général®'. Il devient roi en décembre 2016, sous le nom de
Rama X. En mai 2019, 1l est couronné officiellement.

3 - Le bouddhisme thailandais :

A partir du continent indien, sous le régne du Roi Asoka au
3eme giecle av. J.-C., les premiers missionnaires propagérent
I’enseignement du Buddha historique, notamment en Asie du
Sud-Est*>. L’implantation locale la plus forte sera effectuée a
Ceylan qui sera I’'unique bastion qui va résister dans cette région,
apres les diverses invasions et guerres internes qui eurent lieu a
travers les siécles en Inde.

Surleterritoire quideviendraplustardlaThailanded’aujourd’hui,
il est probable que le Dhamma-Vinaya commence a s’enraciner
entre le 6°™ et le 9°™ si¢cle> a Dvaravati, une ville peuplée de
Mons-Khmers et située a environ 50 km a I’ouest de 1’actuelle
capitale Bangkok. Cette expansion fut relayée par le pays Yonok
au début du 11 si¢cle™, puis par les Royaumes de Sukhothai
(1240-1438) et Lan Na (1259-1774).

Entre temps, au 13 si¢cle, le nouveau mode d’admission
dans la communauté des moines fut importé de la tradition

300 ¢f, Trasec (2011), p. 281.

3 en revanche, dans tout le pays, c’est la sceur cadette, Princesse Maha Chakri
Sirindhorn née en 1955, qui a bonne presse.

302 ¢f. Payutto (1984), p. 37.

303 cf. Wyatt (1984), p. 21 et Kusalasaya (1983), p. 3.

304 cf. Wyatt (1984), p. 31.

395 upasampada vidhi (mode d’admission), en pali.
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ceylanaise*. Cette derniere, connue en Thailande sous le nom
de Lankavamsa, va imposer de maniere durable le Savoir des
anciens (Theravada)* dans les divers royaumes. Ce fut surtout
sous le régne du Roi Borommakot (1733-58) d’Ayudhya que
le bouddhisme pris de I’ampleur avec, de maniére visible, la
construction et la réparation de trés nombreux temples®s.

Plus tard encore, en 1833, Phra Mongkut fondera un nouvel ordre
monastique dénommé Dhammayuttika Nikaya®, notamment
pour une étude plus approfondie des textes canoniques en
pali. L’appellation de la secte’® originale deviendra alors
Mahanikaya. Phra Mongkut, moine pendant vingt-sept années,
régnera ensuite sur le Siam sous le nom de Rama IV (1851-68).

De nos jours, selon le Sangha Act de 1962, le Patriarche
supréme (sangkha rat)*> nommé par le Roi est responsable de la
communauté des moines thais. Il est assisté par un Conseil des
anciens (mahathera samakhom) qui chapeaute une organisation
pyramidale qui se retrouve jusqu’au plus lointain district
rural du pays. Le Département des Affaires Religieuses, sous
I’égide du Ministre de I’Education, effectue la liaison pour une
« harmonieuse coopération®” » entre Sarigha et Etat.

Cependant, pour certains, la place du moine dans la société thaie
est devenue moindre. Depuis le si¢cle dernier, la communauté

3% plus précisément, par la secte monastique singhalaise dénommée Mahavihara :
cf. Bareau (1955), p. 205 sqq.

397 pour une réflexion sur les sources : cf. article Gabaude, 2018.

308 ¢f. Baker, Phongpaichit (2009), p. 20.

399 mots pali : groupe, secte (nikaya), en accord avec le Dhamma ; thammayut, en
thai.

310 en Asie, le mot « secte » n’a pas la connotation péjorative habituelle occidentale.

3'mot pali : grande secte ; mahanikai, en thai. Le ratio actuel de moines Thammayut
par rapport aux moines Mahanikai est d’environ 1 pour 10.

312 H.H. Somdet Phra Ariyavongsagatanana IX (Amborn Ambaro), né en 1927, est
sangkha rat depuis février 2017.

313 ¢f. Payutto (1984), p. 31.
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monastique n’est plus en charge du systéme éducatif*«. La
majorité¢ des moines sont des ruraux, le plus souvent sans
instruction. Le style de vie occidental laisse irrémédiablement
une empreinte significative sur la jeunesse éduquée.

Méme si la communauté des moines détient une autonomie
de gestion administrative et financiére certaine, elle n’a
cependant aucun pouvoir décisionnaire dans les orientations
de développement du pays. Les prérogatives diverses sont
nettement séparées® et, rappelons-le, le bouddhisme n’est pas
la religion d’état, méme si le Roi doit étre bouddhiste.

Un moine tel Buddhadasa (1906-1992), parfois décrit comme
« révolutionnaire ou non-conformiste’s », tenta de raviver
la flamme d’un bouddhisme pratique et non philosophique®”,
tout en affichant une orientation politique jugée a tort comme
communiste parce que critique ou trop radicale’s. De méme,
le Vénérable Kittivuddho, né en 1936, « bonze de droite” »,
déclama que « tuer les communistes n’est pas déméritoire »
et réinterpréta les fondamentaux bouddhiques avec une visée
nationaliste'. Par ailleurs, Luang Pho Prajak Kuttajitto, né
en 1946, fut un moine activiste contre la déforestation et
plus particuliérement contre les replantations d’arbres en

314 Ja création du Ministére de I’Education a eu lieu en 1892, sous Rama V, et
I’obligation de scolarité jusqu’a I’age de 15 ans a été mise en place de maniere
effective dans les années 1960.

315 Jes moines et les novices n’ont pas le droit de vote : cf. Constitution du Royaume
de Thailande, année 2016, Chapitre VII, Partie 2, article 96.

316 ¢f. Payutto (1984), p. 143.

317 « Les livres, les manuels, la répétition mot pour mot du tipitaka, les rites et rituels
ne sont pas le véritable bouddhisme. » : Buddhadasa (1996), p. 18. Il propose la
notion de chit wang, mots thais utilisés pour rendre compte d’un esprit libre de
toute souffrance et de tout attachement, sachant que cet état est accessible a tous,
aussi bien aux moines qu’aux laics : Jackson (2003), p. 133 et p. 143.

318 Buddhadassa a tenté de sensibiliser des groupes éduqués pour un changement
effectif dans la société : Tiyavanich (2007), p. 12.

319 ¢f. Jean Baffie dans Dovert (2001), p. 92.

320 ¢f. Louis Gabaude dans Ibid., p. 31.

321 ¢f. Swearer (2009), p. 135-38.
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monoculture effectuées par le gouvernement sous prétexte
de développement économique et de repeuplement. Enfin,
Bodhirak, né en 1934, moine fondateur du mouvement Santi
Asoke, s’investit politiquement dans les années 1990 puis se
marginalise en s’émancipant des ordres traditionnels*.

Il n’en reste pas moins que les moines dirigeants de ce jour
préferent rester dans le moule, respectueux de 1’organisation
administrative centralisée actuelle, afin d’asseoir leur 1égitimité
par I’exercice d’une autorité légale et par leur niveau éducatif.
Les réformateurs, les modernistes ou autres progressistes sont
rapidement mis a 1’index®*,

Les non-moines, dits ici laics, demanderaient aussi la possibilité
d’intervenir plus avant dans les affaires monastiques®.

En Thailande, soulignons que le Dhamma-Vinaya du courant
dit Theravada s’est installé¢ au fur et & mesure des siecles sur
un terreau imprégné d’animisme qui existe toujours de nos
jours. Une protection nécessaire envers des forces extérieures
malfaisantes est toujours d’actualité*. Adjoint & une tradition

322 ¢f. Gosling Davis L., dans Journal of The Siam Society, 84-2 (1996), p. 108 ;
Taylor Jim, dans Bulletin of Concerned Asian Scholars, 25-2 (1993), p. 3-16.

3 « Je n’ai pas besoin d’étre affili¢ aux Thammayut ou aux Mahanikai du fait que
j’ai été admis dans la communauté bouddhiste. Je ne souhaite pas non plus étre
Mabhanikai ou Thammayut car, au temps du Buddha, il n’y avait pas de nikai. » :
cit¢ dans Mackenzie (2007), p. 116-7.

324 seule la tradition Dhammakaya, initiée a partir des enseignements de Luang Pho
Sodh (1884-1959), garde une certaine lisibilité au sein de la société thaie. Adepte
des grands rassemblements, ce mouvement avec « quelques caractéristiques
millénaristes et fondamentalistes (Mackenzie, 2007, p. 96) » recueille de
multiples dons. Depuis les années 1990, le nombre de moines n’a malgré tout
pas explosé : environ 1% des moines sur les 298 580 recensés officiellement
par le Département des Affaires religieuses en 2016. Cependant, a ce jour,
les militaires au pouvoir redoutent leur influence grandissante et recherchent
activement plusieurs moines soupgonnés de malversations financiéres : cf.
Arnaud Dubus, http://www.rfi.fr/asie-pacifique/20170106-thailande-temple-
dhammakaya-bouddhisme.

325 ¢f. Mackenzie (2007), p. 23.

326 Louis Gabaude dans De Berval (1987), p. 508.
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bouddhique, le culte des esprits, la dévotion a des images
diverses ou la force bienfaisante des amulettes font partie des
pratiques courantes qui peuvent étre observées au quotidien
dans de nombreuses régions. Plusieurs auteurs crédibles ont
écrits a ce propos*”. En particulier, Pattana Katiarsa évoque
« I’hybridation de la religion populaire »,

Concernant notre enquéte sur les moines-ermites thais pratiquant
en solitude dans un endroit isolé, des matériaux informatifs
sur cet aspect «magico-animiste» sont explicités en situation,
au cours des rencontres (cf. Mauger, 2016). Lors de I’analyse
transversale et thématique, plusieurs pages sont consacrées aux
croyances locales (chapitre VI, 2c¢).

Le cadre méthodologique et contextuel est dorénavant posé.

327 Guelden (2007), McDaniel (2011), Tambiah (1970, 1984), Terwiel (2012).

328 Pattana Katiarsa, Beyond Syncretism: Hybridization of Popular Religion in
Contemporary Thailand, dans Journal of Southeast Asian Studies, 36-3 (2005),
p. 461-487.
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chapitre V
Les rencontres d’ermites

Compte tenu du dispositif de recherche, 1’échantillon
représentatif est composé¢ de dix moines-ermites du courant
bouddhiste Theravada, le Savoir des Anciens.

Les comptes rendus des s€jours sur leur lieu de pratique, c’est-
a-dire le corpus a analyser transversalement, sont publiés dans
I’ouvrage précité en liminaire :

MAUGER Luc, Chez les ermites bouddhistes, Paris, Editions
Imago, 2016 (174 pages).

ISBN : 978-2-84952-837-2.

Disponible en librairie.

Concernant chacun de ces moines, voici plusieurs photos :

Photo 3 : Ajahn Kalinga, I’autel.
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Photo 5 : Luang Pho Uruvela, la sala.
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Les rencontres d’ermites

Photo 7 : Luang Ta Sigalaka, kutti principale et cimeticre.
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Les ermites bouddhistes contemporains

Photo 9 : Ajahn Gosala, prés du temple.
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Les rencontres d’ermites

Photo 11 : Ajahn Magandiya, sa kutti.
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Les ermites bouddhistes contemporains

Photo 12 : Phra Takkasila, la grotte

Le chapitre VI suivant (Les ermites thais. Analyse des données informatives)
fait l'objet d’un classement par themes. Le premier d’entre eux propose un
récapitulatif des éeléments biographiques tels que [’dge, le temps passé au sein
d’une communauté monastique, en itinérance ou en solitude dans un endroit isolé.
Le theme suivant concerne leurs motivations pour devenir moine et ermite. Un peu
plus loin, nous décrivons le cadre de vie et, de maniere exhaustive, leur emploi du
temps. Et ainsi de suite.

A partir des multiples matériaux récoltés sur le terrain, la liste thématique sera

donc longue : c’est un travail indispensable afin de pouvoir dégager des résultats
qui soient fondés sur des élements suffisamment significatifs et pertinents.
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Analyse des données informatives

chapitre VI
Les ermites thais

1 - Présentation générale des ermites rencontrés

a) les ¢léments biographiques de base :

age * ordre phansa *

Ajahn Ka//nga 56 Thammayut 36
s Verasja 44 | Mahanikai 24
Luang Pho A reevel/a 56 Mahanikai 36
Ajan A/ akamanda 45 Thammayut 17
Luang Ta S/ &/ aka 54 Thammayut 4

Luang Pho Band het/a 57 Thammayut 8

Ajahn GoSala 45 Mahanikai 17
Luang Pho K evada 78 Thammayut 20
Ajatn Magandiya 64 Thammayut 42
phra 7 akkasi/a 39 Thammayut 1

Tableau 3 — Données générales des ermites bouddhistes rencontrés.

*
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Les ermites bouddhistes contemporains

Tous les moines précités sont de nationalité thailandaise.

A la lecture du tableau 3 ci-avant, remarquons que la majorité
des ermites font partie de I’ordre monastique Thammayut.
Ce courant prone une « adhésion stricte’ » au Vinaya, c’est-
a-dire le code de discipline du moine (bhikkhu), tout en se
référant constamment au Dhamma* originel. D’ou une pratique
intensive qui peut passer par des temps de solitude a méditer
et a étudier, a I’exemple des chefs de file Thammayut Acariya
Sao Kantasilo (1859-1942), Ajahn Man (1870-1949) et plus
récemment encore Luang Ta Maha Boowa (1913-2011)%.
Concernant les trois autres ermites, ceux qui relevent de 1’ordre
plus ancien Mahanikai, deux d’entre eux font explicitement
référence a Luang Pho Chah (1918-1992) qui lui-méme se
déclarait disciple d’Ajahn Man, un Thammayut.

L’ordre monastique Thammayut se présente comme 1’¢lément
porteur, I’héritage de référence de nos moines bouddhistes thais
qui pratiquent dans la solitude, hors des monastéres ruraux et
urbains. Lors du récent déces*2de Luang Ta Maha Boowa, moine
Thammayut, reconnu en Thailande comme arahant (moine
¢éveillé, accompli) lors de son vivant, de nombreux moines
Mahanikai® sont venus devant sa dépouille le jour mémes*
pour lui rendre hommage. C’est dire le respect que vouent les
moines d’un ordre communautaire différent de celui de ces

329 Mackenzie (2007), p. 18.

30 Ja lecture et I’apprentissage des textes canoniques en pali qui rassemblent
I’enseignement du Buddha historique (le Dhamma) fait partie intégrante de la
réforme proposée par le Prince Mongkut dans les années 1830.

331 ces moines célebres étaient adeptes des pratiques ascétiques (les dhutanga). 1ls
étaient des moines itinérants (thudong) en forét avec des temps de sédentarité
lors des retraites de la saison des pluies (phansa). Ils n’étaient pas des moines-
ermites, ésseulés, isolés et stationnaires tout au long de 1’année.

32]e 30 janvier 2011 a 3h53, a I’age de 98 ans.

333 notamment des temples Wat Nong Pah Pong et Wat Pah Nanachat.

334 au Wat Baan Taad, monastére principal Thammayut situé a Udon Thani.
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L’analyse des données

pratiquants® d’une ascese exigeante.

Constatons que la moyenne d’age des moines-ermites
de notre échantillon est de 53 ans environ (cf. figure 2 ci-
apres). La moyenne générale de tous (53,8 ans) avoisine en
fait la moyenne (52,6 ans) effectuée si, dans notre calcul, nous
ne prenons pas en compte 1’age du plus jeune et celui du plus
ancien. La population étudiée est donc relativement homogene,
ce qui donne a ce chiffre une certaine pertinence*.

moyenne
=53 ans

vvv
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Figure 2 — Moyenne d’age des ermites bouddhistes rencontrés.

Parmi les sept moines qui totalisent le plus de retraites de la
saison des pluies (phansa), six d’entre eux ont ét€¢ admis jeune
dans le Sangha, dont quatre dés 1’age de 20 ans®*. Leur entrée
dans la pratique monacale est précoce. A partir de ce constat,
compte tenu du nombre de phansa relativement élevé® de

335 rappelons que les bhikkhu de I’ordre des Thammayut représentent environ 10 %
de la totalité des moines en Thailande.

336 en prenant en compte 1’age de six moines-ermites rencontrés par ailleurs et
non sélectionnés dans I’échantillon, la moyenne est de 52,7 ans. L’age médian
proposé de 53 ans est confirmé.

37 1’age minimum pour devenir moine (bhikkhu) est de vingt ans. L’impétrant
peut I’étre dés I’age de dix-neuf ans si le précepteur monacal (Upajjhaya) tient
compte du temps de gestation de la mére.

338 vingt-neuf phansa en moyenne pour un dge moyen d’admission de 23 ans,
concernant les six moines précités (ceux admis précocement). Ce qui correspond
aun age actuel de 52 ans (29 + 23) : chiffre qui n’est guére éloigné de la moyenne
d’age générale calculée pour les dix moines-ermites de notre échantillon (53 ans).
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Les ermites bouddhistes contemporains

ces moines, nous pouvons nous poser la question de savoir si
I’entrée dans la solitude s’est effectuée consécutivement a leur
admission ou non.

wat thudong ong diao
(monastere) (itinérance) | (seul et isolé)
Ajahn Ka/ inja 7 9 20
Ajahn \/era@'a - - 24
Luang Pho £lretvel& 32 - 4
Ajahn Al akamanda 4 - 13
Luang Ta 5/'3&'/ aka - - 4
Luang Pho Band et/ a 5 - 3
Ajahn Fosala 8 - 9
Luang Pho K evata 2 8 10
Ajahn M&gand:‘ya 26 = 16
pha 7 akkasi/a 1 - -

Tableau 4 — Répartition du nombre de phansa par ermite rencontré.

Le tableau 4 récapitulatif ci-dessus présente la répartition
des années de pratique monastique de chaque moine-ermite,
compte tenu des trois activités générales et principales qui
peuvent caractériser leur parcours. L’activité «wat» désigne le
nombre d’années réalisées en monastere. L’activité «thudong
représente les années en continu au cours desquelles le moine a
cheming a pied a travers le pays. La troisiéme période concerne
spécifiquement 1’objet de cette enquéte, c’est-a-dire les années
vécues en solitude dans un endroit précis. Ajoutons que le
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L’analyse des données

mot thai «ong diao», qui veut dire « seul » lorsqu’on parle
d’un moine™, a été retenu car il s’agit d’une terminologie plus
adaptée que le mot « ermite », dans le contexte du bouddhisme
theravada thai*,

Ce qui est frappant a la lecture de ce tableau, pour la grande
majorité d’entre eux, c’est I’absence d’un vécu en continu
de moine-itinérant. Le bhikkhu Thammayut Ajahn Man était
avant tout un thudong. 1l recherchait certes la solitude, voire
une possible réclusion ; en revanche, il ne restait pas au méme
endroit des années durant*’. Ne retrouver cette démarche
d’itinérance que lors du parcours de deux moines-ermites
seulement est une surprise. Sachant que la vie a marcher a
travers montagnes et foréts n’était pas toujours de grand repos.
Relevons ce qu’écrivait le Vénérable Ajahn Tate (1902-1994),
disciple de I’Acariya Sao, lors d’un de ses multiples périples :
« Nous avons di couvrir nos yeux de morceaux de tissu pour
empécher les fourmis de boire nos larmes*2».

Ceci ne veut pas dire pour autant que les autres moines-ermites
n’ont pas expérimenté cette pratique. Pour trois d’entre eux*+, ils
’ont effectuée de maniére ponctuelle, temporaire. Hors phansa,
ils ont sillonné les routes et pratiqué les dhutanga (pratiques
ascétiques). Hors phansa, de un a trois mois par an et pas tous
les ans**, ils ont dormi qui dans un champ, qui sous un arbre, qui

339 Jorsqu’on parle d’un laic, le mot thai utilisé est khon diao.

30 comme déja noté, un « moine qui réside seul » se traduit en langue thaie par
Phra yu ong diao ou Phra yu rup diao. Pour plus de commodité lexicale, nous
parlerons dorénavant de « moine ong diao » ou de « bhikkhu ong diao » pour
dénomer un moine-ermite.

3 uniquement vers la fin de sa vie, le thudong Ajahn Man s’établira de manicre
sédentaire a Ban Nong Pheu (Isan), pendant cinq années : « [...] son plus long
séjour au cours de sa vie monastique », Maha Boowa (2005b), p. 343.

342 Venerable Ajahn TATE (2001), p. 146. Phrase extraite d’une remarquable et trop
rare autobiographie d’un moine dit de la forét.

3% Luang Pho Uruvela, Ajahn Gosala, Ajahn Magandiya.

3% plutot lorsqu’ils sont jeunes adultes, physiquement alertes.
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dans un cimetiére, qui en forét ou dans une grotte. Hors phansa
enfin, ils ont marché ainsi, avec parfois un ou des compagnons-
moines, le plus souvent seul. Pour résumer, cinq d’entre eux ont
éprouvé ce vécu dont deux de maniere continue sur de longues
années. Ratio que nous pourrons qualifier de trés faible, si I’on
se réfere a la tradition d’exigence des bhikkhu araniaka, ceux
qui vivaient dans la forét.

Notre ermite Ajahn Gosala pose les limites de cette pratique
a I’heure actuelle : la déforestation d’abord, qui restreint
les endroits ou la vie dans la solitude est encore possible ;
I’urbanisation ensuite, car la tournée quotidienne des offrandes
(binthabat) est parfois problématique dans les endroits reculés,
1solés, en ruralité.

Partir en itinérance est resté tel un moyen ascétique exemplaire
adopté par les anciens plutét qu’une pratique incontournable a
expérimenter de nos jours : c’est ce qu’Ajahn Veranja et Luang
Pho Bandhula énonceront en tout cas*.

Deux moines-ermites ont décidé de vivre retiré dans la solitude
des leur admission monastique. Nous pouvons en ajouter un
troisieme étant donné que Phra Takkasila, en moins d’une année,
a changé deux fois de monastére et a migré en grotte rapidement
apres. Puis un quatriéme, étant donné que Luang Pho Revata a
quitté de suite son temple pour pratiquer thudong pendant huit
années : ce n’est seulement qu’apres, pour des raisons de santé,

3% jusqu’aux années 1960/70 environ.

346 des 51 % de la superficie totale de la Thailande couverts de forét en 1961, il
n’en reste que 19 % en 1988 : Tiyavanich (1997), p. 244. De nos jours, les zones
encore boisées se situent principalement au nord-ouest du pays, le long de la
frontiere du Myanmar. Les régions de I’Isan, du Centre et du Sud ont presque été
totalement dévastées.

37 pour information, rares sont encore les véritables moines-thudong, la bouilloire
a la ceinture, qui pérégrinent a pied en usant leurs sandales de cimetiére en
cimetiere ou en accrochant leur k/o¢ a une branche d’arbre. Plus nombreux sont
ceux qui déambulent de monastére en monastere (wat), ne se restreignant pas
d’utiliser les moyens de transport modernes, principalement les bus.
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L’analyse des données

qu’il est resté sédentaire en communauté pendant deux années.
La majorité d’entre-eux a séjourné en premier lieu dans un
monastere. Ce qui n’est pas étonnant du tout. Souvenons-nous
que le bhikkhu nouvellement admis doit habituellement faire
allégeance (nissaya) pour une période de cinq années aupres
de son responsable de monastére (chao awat). Hors phansa,
il pourra obtenir la permission de voyager, mais toujours
accompagné d’un moine senior**. Deux moines-ermites ont
séjourné longuement en monastére. Le fait d’afficher un long
vécu en communauté n’est donc pas un préalable a une vie
de pratique dans la solitude. Bien au contraire, car les trois
moines non encore mentionnés* ont tous quitté leur monastere
d’origine aprés plus ou moins les cinq années d’instruction
habituelle. Leur formation de bhikkhu était bouclée ; le temps
de leur décision de devenir moine seul et isolé était venu.
Quitter le monastére d’origine pour aller directement s’installer
hors les murs est exceptionnel. Retenons cependant que quatre
d’entre eux**ontréussia contourner I’usage du nissaya avec, pour
trois d’entre eux, 1’assentiment de leur chao awat (responsable
de monastere). Ce chiffre est suffisamment significatif pour étre
souligné.

A ce stade de I’analyse des données informatives, la question
que nous sommes a méme de nous poser concerne 1’age auquel
les moines rencontrés sont entrés dans la solitude.

38 oénéralement un ajahn (plus de dix phansa) ; a tout le moins un majjhima (de
cinq a neuf phansa).

349 Ajahn Kalinga, Ajahn Alakamanda, Ajahn Gosala.

330 Ajahn Veranja, Luang Ta Sigalaka, Luang Pho Revata, Phra Takkasila : ces
moines ont vécu sans équivoque ong diao (esseulé et isolé) et seulement cela.
Les deux premiers se sont installés dans la solitude dés I’admission. Le troisiéme
a marché seul des années sur les routes pour ensuite giter comme ermite. Le
dernier aura certes vécu en monastére pendant une année, cependant a 1’écart
dans une hutte (notamment pour jelner) ; il a ensuite aménagé dans une grotte.
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Les ermites bouddhistes contemporains

moyenne
=43 ans
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Figure 3 — Moyenne d’age a I’entrée dans la solitude
des ermites bouddhistes rencontrés.

Sur le graphique ci-avant, observons I’existence de deux
groupes distincts de quatre, dénombrés pour étre exact dans les
fourchettes de 32 a 39 ans et de 48 a 54 ans. Si nous prenons
en compte les informations recueillies des six moines-ermites
rencontrés par ailleurs (non sélectionnés dans I’échantillon),
les deux regroupements s’effectuent de fagon similaire : trois
moines ont entre 30 a 35 ans a 1’entrée dans la solitude ; trois
autres ont entre 48 et cette fois 60 ans. Ces deux groupes, que
ce soit lors d’un calcul effectué a partir de huit ou de quatorze
moines, sont séparés de plus ou moins une décennie. C’est une
constatation. A ce jour, je n’ai pas d’explication objective.
Nous pouvons néanmoins proposer une moyenne générale de
I’age d’entrée du moine dans la solitude qui est de 43 ans :
une référence médiane qui se révele somme toute pertinente'.

b) les éléments informatifs complémentaires :

La quasi-totalité des moines a été élevée dans une famille
pauvre et rurale. Cela veut dire qu’au minimum un des

351 la moyenne exacte est de 43,5 ans. Si I’on ne retient pas dans le calcul 1’age
d’entrée dans la solitude du plus jeune et celui du plus ancien, la moyenne est
sensiblement équivalente (43,3 ans). En ajoutant les exemples des six moines-
ermites non sélectionnés dans notre échantillon, on atteint 42,9 ans. La moyenne
générale proposée de 43 ans est validée.
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parents est employé a la journée dans les rizieres et dans les
champs*2. En général, la famille doit vivre avec un revenu
cumulé mensuel compris entre 4000 a 6000 Baht (95 a 145
euros), parfois moins**. Certains moines parleront de misere®*.
Cette pauvreté récurrente en ruralité a amené la plupart de ces
moines a travailler périodiquement d¢s leur plus jeune age, vers
14 ans. Cette réalité a réduit d’autant leur temps de scolarité. Le
niveau atteint (pour six d’entre eux®*) correspond a un niveau
de fin d’école primaire occidentale. Sachant que, pour les plus
anciens comme Ajahn Kalinga, I’enseignement était a I’époque
dispensé au sein des monastéres. Sur ces six moines, deux ont
su étudier le Dhamma en pali pendant trois années en continu
apres leur admission dans le Sarigha. Un autre a suivi un cursus
en Institut de Technologie, ce qui lui a permis d’effectuer sa vie
professionnelle a 1’étranger avant de porter la robe.

Seul un des moines-ermites a suivi des ¢tudes universitaires.
Il est d’ailleurs le seul qui puisse se prévaloir d’avoir vécu son
enfance dans un milieu aisé.

Concomitant au fait d’appartenir a une famille pauvre et de
n’avoir pas suivi une longue scolarité¢, 1’hypothése que les
moines-ermites concernés soient possiblement dés 1’age de
huit & douze ans dek wat (gar¢on de monastére) ou plus tard
samanera (moine-novice) méritait d’étre envisagée®s. Pour la
majorité, cela n’a pas du tout été le cas.

352 sachant qu’il n’y a pas du travail toute I’année, compte tenu des saisons et des
récoltes.

353 rappelons que, dans les zones rurales, le salaire pour une journée de travail
saisonnier a planter, repiquer, moissonner ou défricher s’¢leve entre 200 et 250
Baht (5 a 6 euros).

3% yak khen (misére), en thai.

355 nombre estimé car deux moines seulement 1’ont exprimé explicitement.

3% en ruralité, c’est généralement le cas parmi les familles nombreuses, pour au
moins un des garcons, car il s’agit d’une question de survie, tel I’ermite Luang
Pho Uruvela.
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La moiti¢ des moines ont été préalablement mariés, avec un
a trois enfants pour trois d’entre eux. Ce ratio de 50 % est
significatif. Cet état de fait souligne que la moitié¢ des ermites
rencontrés ont une expérience de la vie de famille et ont établi
des relations sociales dans le monde qu’ils définissent comme
matériel’” et qu’ils nomment le nok wat (le monde non monacal)
ou le loki (e monde des plaisirs).

c) la décision de devenir moine :

Compte tenu de leurs réponses, devenir moine fait I’objet
d’un processus. La décision ne vient pas suite a un événement
soudain®* ou a un argument explicite spécifique. En effet, pour
cinqg d’entre eux* en tout cas (la moiti¢ de notre échantillon),
I’intention de devenir moine s’est imposée au fil des années,
depuis ’enfance pour la plupart, voire depuis I’adolescence
pour un autre. Ils sont fermes sur cette assertion. Par exemple,
I’un dira : « Depuis que je suis enfant, je souhaite étre moine.
J’aimais cette pratique, cette attitude du moine**. » Un autre va
I’exprimer ainsi : « Cependant, depuis I’enfance, je voulais étre
moine. C’était en moi*'. » Encore un autre le formule comme
s’1l s’agissait pour lui d’une décision a laquelle il ne pouvait
échapper : « Ma destinée était de devenir moine*2. »

357 thang lok (le monde matériel), en thai.

38 la morsure d’un rat sur la main de Luang Ta Sigalaka fut considéré par lui et par
les villageois comme le signe que le moment était venu pour devenir moine. Ce
fait singulier n’était pas la source de sa motivation initiale.

3% Ajahn Kalinga, Luang Pho Bandhula, Ajahn Gosala, Ajahn Magandiya, Phra
Takkasila.

360 « tang tae dek dek nisai man chop. Nisai chop nai kan ». Nisai, en thai :
comportement, attitude, conduite. Dek, en thai : enfant.

36! « phom yang dek yu tae chop phra. Chop eng ». Eng, en thai : par soi-méme,
individuellement.

362 « ko khong boun buat ma thueng ». Traduit en mot a mot par : « trés probablement
une admission monastique pour mérite devait arriver ». Il dira encore : « Je
voulais seulement étre admis (kon thi buat ko dai). »
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Chacun a sa maniere de le déclarer ; il n’en reste pas moins
que cette dynamique a miri au fur et a mesure des années.
Manifestement, ces bhikkhu disent qu’ils ont eu cette intention
précocement, personnellement, et que cette disposition a perduré
jusqu’a ce qu’ils puissent, adulte, devenir effectivement moine.
Seul Luang Pho Bandhula fait référence a son environnement
familial imprégné de « confiance*» en Buddha : les exemples
de son pére et de son oncle maternel qui furent moines pendant
de longues périodes eurent certainement un effet catalyseur
complémentaire. Ajoutons que, pour Phra Takkasila, ce
processus depuis I’enfance a été couplé avec sa démarche
d’aide envers les autres car il travailla dans le secteur médical.
Il affirmera ensuite son appétence a se réaliser comme moine
et comme phothisat : ¢’était « en-dedans » de lui, ancré « si
profondément »** et depuis longtemps.

Par ailleurs, constatons que la moitié des moines étudiés
convoque « ’ennui**» a vivre au sein de ce qu’ils qualifient
le nok watss, c’est-a-dire la vie commune et ordinaire des
laics. Sachant que pour trois d’entre eux, cette justification est
I’¢lément secondaire associé a leur envie premicre et précoce de
porter la robe. L’argumentaire n’est pas restrictif, limitatif : I’'un
va plus mettre I’accent sur son ennui notamment par rapport
au monde du travail*’ ; ’autre éprouve un désintérét pour les
relations sociales dont le mariage ; un autre se dit fatigué par
le monde dit ordinaire. Pour un quatriéme de ces moines, cet

383 sattha est la translitération thaie du mot pali saddha (confiance) : Luang Pho
Bandhula I’emploie trés souvent dans son discours.

364 gelon ses propres termes exprimés en anglais : « it’s inside », « it’s inside my
mind », « it’s so deep », « inside mind is a place [...] more deep ».

365 e mot thai le plus souvent employé est buea.

36 nok wat veut dire littéralement « hors du monastére ».

367 il dira aussi : « pho laeo buea laeo. » Compte tenu du contexte, cela veut dire :
« La vie de laic m’ennuyait. » Mot a mot : « C’est assez, |’ennui c’est terminé. »
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ennui est une des raisons de son déplaisir*. Pour le dernier
ermite, vivre dans le monde matériel® est vraiment une « perte
de temps®™ ».

Le monde des plaisirs les ennuie. IIs n’y trouvent pas leur
compte et ils I’expriment. Ce qui, a terme, va les inciter a passer
le pas : ce sera alors pour eux ok buat’, ¢’est-a-dire quitter le
monde séculier pour le sangha, la communauté des moines.
Pour I'un d’entre eux, Luang Pho Revata pour le nommer, cet
ennui récurrent va I’amener a suivre d’abord les préceptes de
bonne moralité au quotidien afin de franchir un palier a partir
duquel sa décision de devenir bhikkhu se révelera inéluctable.

Concernant les trois moines non encore pris en compte, nous
noterons qu’un d’entre eux a décidé d’€tre admis pour une
question de survie alimentaire et d’environnement familial
délétere. Pour un autre, Ajahn Verafija, sa décision est
directement liée a son choix de séjourner seul directement en
forét apres 1’admission monastique. Quant au dernier, il n’a pas
voulu s’exprimer sur ce point.

d) la décision de devenir ermite :

Concernant les arguments qui expriment leur motivation a
devenir moine-ermite, il n’est pas fait référence en tout
premier lieu a la pratique bouddhiste en tant que telle : le
constat est suffisamment remarquable pour étre mentionné

38 « [...] dans ma vie, oh, jamais, jamais, jamais heureux [...] », dira-t-il, aprés
avoir auparavant souligné son ennui par rapport au business et a la civilisation
actuelle.

3% ]es mots thais généralement employés ici sont thang lok (monde matériel) ou
loki (monde des plaisirs).

370 expression citée au cours de I’interview de I’ermite Ajahn Magandiya.

3 ittéralement, en thai : quitter (ok), admettre (buar).

372 les huit préceptes que les laics (les kharawat, les yom, en thai) demandent a
suivre chaque Jour du Moine (Wan Phra).
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d’entrée.

Compte tenu des éléments informatifs délivrés lors de ce
travail de terrain, deux moines seulement sur les dix de notre
¢chantillon 1égitiment leur intention premiére (pour vivre seul)
par la recherche avant tout de 1’approfondissement de leur
pratique de moine. Pour Ajahn Magandiya, ce choix se justifie
par sa démarche essentielle d’entrainer et de discipliner son
esprit. Pour Phra Takkasila, il mobilise avant tout ses capacités
pour améliorer en lui ce qu’il étiquette comme les vertus
fondamentales du bhikkhu sur le chemin bouddhiste, c’est-a-
dire les dix Perfections, les parami.

Les autres moines-ermites ont une démarche adaptée, parfois
intense, a s’activer dans la pratique ; en revanche, pour la
majorité d’entre eux, telle n’est manifestement pas leur
motivation principale, celle qui les a portés a vivre esseulés,
loin des activités du monde ordinaire (nok wat).

Lamajorité d’entre eux, six au total, bien différenciés du groupe
des deux précédents moines, convoquent avant tout le fait de
ne pas vouloir étre incommodé, dérangé. IIs souhaitent vivre
en toute tranquillité. Au premier abord, ils ne recherchent pas
I’¢loignement ou le silence environnemental’” pour progresser
dans la pratique bouddhiste.

Tous les six évoqueront de maniére différente cette tendance
générale a ne pas chercher a vivre avec ou proche de 1’autre,
voire a ne pas ou ne plus accepter une vie communautaire’™.
Deux d’entre eux, afin de vivre et rester en paix, préférent ne pas

37 un unique moine (Ajahn Verafija) évoque le silence en forét comme argument
supplétif a sa décision de vivre en ermite. Il I’exprime ainsi : « rao chop pa duai,
chop pa, chop khwam ngiap sangop, chop thamma chat (j’aime vraiment la forét,
j’aime le silence et la nature). » Chop (aimer, préférer), khwam ngiap sangop
(calme, silence), thamma chat (nature), en thai.

37 ne plus accepter de vie communautaire en monastére (rural ou urbain) et méme
sur leur site lors de la visite éventuelle d’autres moines.
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étre importunés par des moines*, ne pas avoir a se tracasser pour
eux®s. IlIs évoquent méme que la présence ponctuelle des laics
sur leur site n’est pas recherchée”. Les célébrations chantées
(suat mon) chez 1’habitant sont proscrites. Pour deux autres, si
pour I’'un «le vivre ensemble» est « chaotique » que ce soit en
monasteére ou dans la société ordinaire, pour I’autre «le pratiquer
ensemble» n’est pas favorable a une juste concentration pour la
méditation notamment. Ils se prévalent d’ailleurs tous les deux de
pratiquer tels de véritables’* moines et, d’une certaine manicre,
récusent une vie quotidienne en compagnie de leurs confréres™
sous prétexte de ce haut standard. Quant aux deux derniers, si
I’un dit ne pas aimer parler aux autres, 1’autre exécre le parler
du moine thailandais en général qu’il qualifie de « tricherie ».
L’un va alors malaisément partagers, I’autre va s’expurger des
échanges qui ne sont pas empreints de sincérité'.
Six moines sur les dix étudiés se prononcent donc en faveur
d’'une vie dans la solitude arguant, comme motivation
premicre, que la relation a 1’altérité est dommageable pour
eux. Cette information n’est pas a négliger. Elle peut dénoter
une non-adaptation a la vie communautaire certes ; elle montre
surtout, a ce stade de I’analyse, que leur porte de sortie ou leur
¢chappatoire individuel et comportemental passent assurément
375 les séjours longs de plusieurs mois ne sont pas acceptés. Au cours de la phansa
(retraite de la saison des pluies), I’accord est parcimonieux.
376 car, le plus souvent, il s’agit de moines de passage d’une ancienneté (nombre de
phansa) moindre que le moine-ermite.
377 ’argument explicite, pour justifier cette restriction, est celui de mieux s’engager
dans la pratique.
378 un véritable moine : pour eux, cela veut dire « comme un moine doit agir en
regard du Dhamma, 1’enseignement du Buddha (baep phra) ».
379 ceux qui voudraient éventuellement rester en continu avec eux, pour une longue
période.
3% tout du moins au niveau verbal. Malgré tout, trés réticent au début, Ajahn
Alakamanda a accepté que son lieu de vie quotidienne soit visité (plateau
rocheux puis grotte utilisée au cours de la phansa).

38! Luang Pho Bandhula énonce tout particuliérement : « De nombreuses personnes
n’apprécient pas mon parler vrai. »
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par un ¢loignement physique de tout groupe restreint ou élargi.
D’ou leur décision inéluctable de devenir ermite.

Pour certains de ces six moines, leur motivation principale
présumée peut €tre masquée par d’autres motifs évoqués
explicitement par eux. Pour cette démonstration, prenons deux
exemples concrets :

- Ajahn Alakamanda se présente comme un adepte des pratiques
ascétiques de Luang Pho Man et de ses disciples. Il érige en
mod¢le la manic¢re de vivre du Buddha historique avant qu’il
n’atteigne la bodhi*>. Pourtant, lorsque la question lui est posée
d’expliciter la motivation qui 1’a amen¢ a étre seul, il répondra
de maniére spontanée que cette intention provient avant tout du
fait de ne pas aimer parler aux autres. Nous I’avons observé lors
de ce temps de rencontre®* car il a évité autant que faire se peut
toute discussion. Il a peu parlé de lui, de son parcours et de son
vécu actuel. Il a coupé court a I’interview, de manicre habile
et sans recours possible. Les informations glanées ici et 1a ont
été délivrées au compte-goutte. Ce ne fut pas de la discrétion :
ce fut plutot de la rétention. Avec cette constatation étonnante,
qu’au plus t6t nous pouvions quitter les lieux, le mieux c’était
pour lui***. Son argumentaire sur I’exemplarité des maitres ne
convainc donc pas*. Sa réponse spontanée a plutot force de
référence.

- Ajahn Gosala présente sa vie en tant que moine comme sa

382 bodhi, mot pali : la connaissance supréme, 1’éveil. « L’éveil du Buddha » se
traduit par sammasambodhi, Nyanatiloka (2004), p. 41.

383 ¢f. Mauger (2016), chapitre IV : Ajahn Alakamanda, Un ermite insociable.

384 ¢’était la premicre fois que mes accompagnateurs-moines rencontraient un des
leurs qui soit autant sur la réserve. Cette attitude non commune les a vraiment
interpellés et bien plus encore, lorsqu’ils ont compris que cet ermite ne viendrait
pas pour les prosternations de respect habituelles (protocole quasi incontournable
lors du départ de confréres).

385 d’autant que ce genre d’argumentation est souvent passe-partout, tel un discours
convenu, si tentant a proposer.
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finalité, sinon sa destinée. Il a eu d’autre part une vision (nimit,
en thai) au cours de laquelle il a su qu’il trouverait le lieu actuel
de sa pratique intensive. Ses arguments explicites ne sont pas
nécessairement a remettre en cause car ils sont constitutifs des
¢léments qui vont concourir a sa décision de devenir ermite. La
question est plutdt de décrypter une motivation possiblement
source, celle qui est implicite. Nous pouvons 1’appréhender a
partir de plusieurs indices. Par exemple : c’est a la fin de mon
deuxiéme séjour, avant le départ, qu’il dira ne pas souhaiter
la venue au temple des laics, le moins possible en tout cas. Il
les accepte tout de méme car ces contacts sont inévitables*.
Il accueille parfois des moines de passage® ; en revanche,
méme s’1l dit préférer la vie en groupe, il leur impose des regles
drastiques® et exige qu’ils pratiquent chacun dans son logis
(kutti?®, en thai). D’autre part, sur le site, il n’y a ni phakhao,
maechee ou autochtones qui restent a demeure. Pourtant le lieu
s’y préte. Alors, soit les distractions possibles sont minimisées
pour une meilleure observance dans la pratique, soit il y a
vraiment une volonté¢ affirmée de ne pas étre incommodé par
I’altérité : a ce stade de I’analyse, plusieurs éléments concourent
a entériner cette derniére option.

Un moine se démarque des deux commentaires précédents. Il
s’agit d’Ajahn Verafija qui propose un discours clair concernant
la genése de sa démarche monacale dans la solitude.

Pour lui, vivre en forét est un impératif : c’est la conséquence

3% Jors des offrandes pour obtenir du mérite et pour les dons nécessaires a la
construction d’un batiment ou d’une statue.

387 il n’est pas dans 1’usage courant de refuser ’accueil a un bhikkhu de passage ou
a un thudong.

3% méme a un novice (samanera).

389 kutti, en thai, translitération du mot kuti en pali : une hutte, le logis du moine.
Est dénommée également kutti une chambre dans un monastére.
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de ce qu’il nomme sa « destinée* ». La quié¢tude générée par
le silence environnemental devient le point d’orgue de sa
pratique, calquée sur celles de Luang Pho Man, de son disciple
Luang Pho Waen Sujinno (1887-1985) et de Luang Pho Chah.
«Destinée, forét, silence, ascése» sont les quatre mots-clés
qui jalonnent les activités de son quotidien. Ils sont autant de
reperes en lui. Il a vécu ainsi, quasiment seul, pendant deux
décennies. Actuellement, il se trouve entouré d’autres moines.
Il a accepté un disciple logeant sur place. Une maechee réside
non loin. Chacun pratique a 1’écart les uns des autres mais les
moments en communauté restreinte sont autant d’opportunités
pour lui de montrer I’exemple et de transmettre les fruits de son
expérience. Le moment est venu d’enseigner. Il le fait et il le
vit trés bien. A contrario des six moines précités, la rencontre
avec d’autres personnes ne I’incommode pas. «Enseignement»
est devenu son cinquiéme mot-clé*!.

Le dernier moine non encore cité est Luang Pho Revata. Enfant,
il préférait €tre seul. Aprés son admission monastique, son
épouse devenant maechee, il part seul sur les routes en thudong
pour, bien des années apres, se sédentariser dans un temple,
toujours esseulé. Il est également seul lors de la retraite annuelle
de la saison des pluies (phansa). Dans les grandes lignes, sa
présente existence est imprégnée de solitude, excepté pour son
temps de vie conjugale et de travail dans les champs. Il n’a pas

30 « muean chata kam rao yom rap man (je ressens que ¢’est mon destin). » Chata
kam (destin, destinée), en thai. Rappelons qu’il est all¢ vivre en forét dans une
grotte sitot I’admission monastique effectuée, faisant fi de la période d’allégeance
(nissaya).

31 les laics de la région financent la construction d’un nouveau batiment avec
une salle polyvalente (sala). Le premier étage sera dédié a 1’apprentissage du
Dhamma et de la méditation. Au rez-de-chaussée, ils pourront rester manger et
dormir sur place. Pour cet Ajahn, vivre strictement dans la solitude va se faire
de plus en plus rare. Il se dit dorénavant prét a assumer des temps de vie en
interaction avec aussi bien des moines que des laics.
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revu sa femme depuis une vingtaine d’années. Il n’a pas non
plus de nouvelles d’elle. Il s’est détaché au fur et & mesure des
agréments et désagréments du monde matériel et des plaisirs
(loki) : « C’est la force de ma pratique qui m’a emmené jusqu’a
ce stade*. » Qu’il soit devenu ermite n’étonne guere.

e) les référents monastiques des ermites :

Nul doute que, pour un moine theravada, le référent
incontournable et inamovible est le Buddha historique. Cela
semble incontestable.

Le bhikkhu ne convoque-t-il pas pour autant d’autres figures
historiques lors de ses activités quotidiennes ?

Tel un enquéteur, le moine doit investiguer lui-méme et se
questionner sur le Buddha et son enseignement. Pour ce faire, il
ne doit pas tenir compte de la tradition, des penseurs et de leur
charisme**. Il s’agit avant tout de comprendre par soi-méme*s,
afin de consolider saddhd (la confiance). Celle-ci devient
« une certitude intérieure et une conviction ferme basée sur les

392 « khue wa raeng kan patibat rao man phlak dan hai dai ma pen dai rup baep ni ».
Rup baep (phase, étape, stade), en thai.

39 « moine, toi le moine qui est un investigateur, [...], tu devrais effectuer ta propre
enquéte sur le Tathagata afin de découvrir s’il est complétement éveillé. » :
Vimamsaka Sutta, Majjhima Nikaya 47.2 (2009), p. 415. Tathagata (littéralement :
aller ainsi, Treutenaere 2009, p. 25) est un autre nom du Buddha. A ce propos,
soulignons cette assertion : « [...] ce qu’il proclame, dit ou explique est ainsi
et pas autrement. C’est la raison pour laquelle il est dénommé Tathagata »,
Pasadika Sutta, Digha Nikaya (1995), p. 436.

9% of. Kalama Sutta, Anguttara Nikaya. Il est avisé de ne pas en tenir compte
« d’apres la révélation, la tradition ou la rumeur, ou juste parce que c’est le
produit d’un raisonnement, ou vrai d’un certain point de vue, ou a cause d’une
affirmation superficielle des faits, ou parce que cela concorde avec vos propres
idées précongues ou parce que cela fait autorité, ou a cause du prestige de votre
maitre », Harvey (1993), p. 61.

395 30. To the Kalama, Anguttara Nikaya Anthology (2007), p. 32.
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expériences propres a chacun®® ». Le moine sur le chemin®’
dédie alors au Buddha historique une indéfectible confiance,
I’akuppa saddha*.

C’est un fondement essentiel*” de la pratique bouddhiste qu’il
est préférable d’intégrer pour apprécier les remarques suivantes
et les chapitres a venir.

1. le Buddha.

Un seul des dix moines-ermites, Luang Pho Revata, fait référence
a Buddha et uniquement a lui, que ce soit dans le cadre de sa
pratique quotidienne ou dans 1’explicitation de son parcours de
vie. Il est aussi le seul qui s’exprime de manicre approfondie sur
saddha et ses diverses composantes*. Dans le hall polyvalent
(sala*', en thai), il n’y a qu’une seule statue : celle du Buddha (en
bronze, d’environ 60 cm de haut). Pour un moine qui vient de
passer quelque dix années dans le méme endroit, ceci témoigne
d’une volonté délibérée car les laics en général ne se privent d’en
apporter ponctuellement au moine pour obtenir du mérite. A
I’autel, signalons que le Buddha est assis en position virasana*>

3% cf. Nyanatiloka (2004), p. 183.

37 magga, en pali, en référence a la quatriéme Noble Vérité et a I’Octuple Chemin.

%8 dans les dictionnaires de référence tels ceux de Nanamoli ou de Nyanatiloka, le
terme pali saddha est bien traduit par « confiance en » et non, comme cela est
usité communément, par « croyance » ou méme « foi ».

3% avec, par extension, une confiance (saddhad) en les trois joyaux (¢ ratana) :
Buddha, Dhamma et Sangha.

40 notamment kamma saddha (confiance dans la loi du kamma) et vipaka saddha
(confiance dans le résultat de la loi du kamma).

401 sala, en pali : salle commune et multi-usage, pour les célébrations notamment.

42 yirasana, mot pali : cf. Stratton (2004), p. 39, 40, 424. Pang samathi rap, en
thai. C’est, selon le courant monastique thai theravada, la position originelle
de méditation du Buddha, les jambes croisées et placées horizontalement ’une
sur I’autre. Pour eux, ce n’est pas du tout la position dite du lotus (vajrasana),
les jambes croisées avec le cou-de-pied placé sur le haut des cuisses (nang khat
samat, en thai).
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et en posture vitarka-mudra*>. Ce choix correspond bien a ce
moine-ermite. Nous avions déja remarqué sa disponibilité, bien
avant méme 1’année de son admission monastique (neuf années
exactement), a suivre I’enseignement du Buddha et a s’adonner
sans réserve aux préceptes de moralité. En tant que bhikkhu, il
a donné toute sa mesure pour intégrer le Dhamma, notamment
en pratiquant les dhutanga sur les routes. Il a franchi au fur et
a mesure ce qu’il a appelé des étapes. Il médite longuement. Sa
sala sans décorum représente bien ce qu’il dit de sa quéte qui
passe par le non-attachement**. Pour résumer sa démarche, il
poursuit son chemin sur les pas de Buddha et rien que cela.

En ce qui concerne les autres ermites, méme si le Buddha
est le référent-maitre, il n’en reste pas moins qu’ils prennent
aussi modele sur des moines célebres. Parfois, ils font part
de leur attention toute particulicre a des déités. En fin de ce
sous-chapitre, nous prendrons un exemple d’autel qui est
suffisamment caractéristique et révélateur de leur approche
générale et habituelle. Nous comprendrons mieux que cette
analyse par les images et les représentations concrétement
présentes sur leur site est pertinente.

Revenons maintenant a I’image du Buddha. Traditionnellement,
le choix de la statue du Buddha principal installé sur 1’autel
dans la sala est procédé avec soin. L’attitude choisie montre
la dynamique favorisée dans ce lieu. La mise en place de cette
statue peut faire I’objet d’une cérémonie, celle du coulage du
Buddha riipa : cette consécration est alors un moment important
de la vie du temple. Le choix de la posture du Buddha n’est pas
4 vitarka-mudra : il s’agit de la posture de I’enseignement du Dhamma. Le
Buddha transmet la doctrine a ses disciples.
44 upadana (attachement), en pali. Upathan, translitération en thai. Dixit cet
ermite : « ko chak thi rao tit yuet nan lae ; rao tit arai ko tong sia sa la (loin de tout

attachement, ainsi va le renoncement) ». 7it (proche de), yuet (se cramponner a)
et sa la (renoncer), en thai.
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le fruit du hasard.

Se rapportant a nos ermites, notons que quatre d’entre eux*s
ont privilégié¢ une image avec la position en méditation, c’est-
a-dire en dhyana*s-mudra. Ces quatre moines ont une pratique
méditative intense (énoncé par leur discours et confirmé par
I’observation de terrain) en méditation assise (nang samathi)
certes, mais aussi en marche méditative (doen chongkrom).
L’ermite Luang Ta Sigalaka a une pratique en concentration de
I’esprit (jhana) soutenue, exigeante méme ; en revanche, dans
la sala, il y a deux statues imposantes du Buddha dit Chinrat*.
Ce choix spécifique est d’ailleurs celui de deux autres moines-
ermites. Il s’agit d’une représentation renommée du Buddha
style Sukkhothai*® qui symbolise une conduite destinée a
surpasser toute malfaisance et a vaincre toute tentation. Le
Buddha est en maravijaya-mudra*®, posture assise ou la main
droite est dirigée vers la Terre-mere (Mae phra thorani), celle
qui triompha de toute tentation**en terrassant Mara. Concernant
Luang Ta Sigalaka, ce choix correspondrait a sa volonté affichée
de suivre une sila irréprochable et par la-méme de se racheter de
son pass¢ de militaire.

405 Ajahn Verafija, Ajahn Gosala, Ajahn Magandiya, Phra Takkasila.

46 dhyana, terme sanskrit. Le mot équivalent pali jhana (chan, en thai) est
rarement usité dans ce cas.

407 dont la statue originale est situé au Wat Mahathat de Phitsanulok.

408 “ancien royaume de la région centre du Siam, période fin du 13°™ siécle a mi-
15%me sigcle.

4 maravijaya-mudra, dénommée aussi bhiimisparsa-mudra : cette posture peut
également symboliser 1’éveil du Buddha car, selon la tradition, il a eu lieu juste
aprés que Mara ait été vaincu. On trouve ce type de statue dans de nombreux
monasteéres en Thailande.

410« les désirs des sens, la jalousie, la faim et la soif, I’avidité, la paresse et la
torpeur, la lacheté, la peur de s’engager, la dépréciation d’autrui, I’insensibilité
obstinée et 1’¢loge de soi » : voici les «armées» de Mara, Harvey (1993), p. 49.
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Parmi les nombreuses postures du Buddha (une dizaine*", pour
les plus courantes), deux ont été majoritairement retenues par ces
moines pratiquant dans la solitude. Compte tenu de I’importance
du choix de la statue principale du Buddha, nous avons décelé
deux tendances (méditer ; restreindre tout méfait*2) privilégiées
par sept des dix moines-ermites de notre échantillon. A ce stade
de I’analyse, ce constat semble suffisamment significatif. Nous
aurons le loisir de corroborer ou non, d’affiner ou non ces
tendances, tout particulicrement lors de I’analyse approfondie
de leurs activités quotidiennes.

2. Sivali, le thudong :

Faire thudong, c’est pratiquer les dhutanga (les moyens
ascétiques*?) et seulement cela. Dans le parlé monastique thai
courant, le moine itinérant et ascétique sera aussi dénommé un
thudong**, celui qui sillonne le pays a travers routes, champs,
montagnes et foréts. Pour tout bagage, le thudong porte ses
trois robes, son bol, un sac (yahm), un parapluie (klot), une
bouilloire (ka tom nam) et il s’aide d’un baton de marche. En
itinérance, il privilégie la pratique de 1’arannik’anga, c’est-
a-dire le fait de vivre en forét. Au cours de ses pérégrinations
41 citons les six postures principales avec leur symbolique : abhaya-mudra
(protection), dhammacakka-mudra (le premier sermon), dhyana-mudra
(méditation), maravijaya-mudra (soumission de Mara), varada-mudra (le don),
vitarka-mudra (enseignement). Ajoutons également les postures en arjali-
mudra (considération) et mettakaruna-mudra (bienveillance/compassion). Celle
du Buddha assis en méditation et protégé par le serpent (ndga) Mucalinda est ici
dénommée samadhi-mudra. Cette liste n’est pas restrictive.

méfait : dans le sens d’éradiquer autant que faire se peut tout démérite (baap, en
thai). L’antonyme adéquat est « bonnes actions ».

43 dhutanga : au nombre de treize. Ce terme est rarement cité dans le Canon Pali.
Ces pratiques ascétiques sont développées dans Le Chemin de Purification, un
commentaire de Bhadantacariya Buddhaghosa (Ve siécle) : cf. Visuddhimagga
(1999), p. 58-81. Lire également, Devinda (2006).

plus précisément Phra thudong (moine itinérant ascétique) ou Phra thudong
kammathan (moine itinérant ascétique et méditant) : Tiyavanich (1997), p. 1.
Kamma than (méditation), en thai, équivalent de samathi.

412

414
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diverses, il accepte de vivre et de dormir sous un arbre (rukkha-
milik’anga),enplein air (abbhokasik anga) ou dans un cimetiére
(susanik’anga). Méme si le disciple Mahakassapa s’est révelé
exemplaires auprés du Buddha pour le suivi des dhutanga, il
n’en reste pas moins que le moine Sivali réunit de nos jours
presque tous les suffrages. Du temps du Buddha, ou qu’il puisse
aller, méme vers les endroits les plus isolés et inhabités, des
offrandes (nourriture et autres fournitures) lui étaient toujours
proposées*c. Il est apprécié pour sa bonne fortune*’. Pour
résumer, le thudong Sivali va représenter I’itinérant et 1’ascete,
puis dans une moindre mesure 1’abondance*s.

Concernant nos moines-ermites, cinq d’entre eux ont pratiqué
les dhutanga de maniére temporaire ou continue et en itinérance.
Un sixiéme, Luang Ta Sigalaka, les pratiquent encore mais, cette
fois-ci, dans sa hutte (kutti). La qualité premiere du thudong est
la pratique ascétique : elle est pour eux I’indicateur, le repére
d’excellence du moine. Trois d’entre eux vont le signaler par
une statue de Sivali de dimension respectable (jusqu’a deux
meétres de haut), soit dans la sala, soit a I’extérieur et en bonne
place, bien en vue.

Les moines-ermites de notre échantillon sont dorénavant
sédentaires. En revanche, leurs activités quotidiennes restent
empreintes d’ascese. L’image de Sivali pour certains, et celle
du thudong en général pour d’autres, répondent tout a fait a ce
qu’ils souhaitent afficher.

415 ¢f. Nyanaponika, Hecker (2003), p. 119 ; Anguttara Nikaya I, 191 (2012),
p. 109.

416 avec ’assistance des déités (devata). Cf. aussi le texte relatant sa naissance :
Udana I, 2.8 (2007), p. 27-30.

417 des laics vont alors lui rendre hommage dans 1’espoir de pouvoir vivre dans
I’opulence, la richesse.

418 abondance : dans le sens de ne pas avoir la crainte de manquer. Cf. Anguttara
Nikaya I, 207 (2012), p. 110.
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A titre d’exemple, photo 13
ci-contre, voici la statue de
Sivali (de dos, environ 1,70m
de haut), a la sala, a droite
de I’emplacement ou Ajahn
Gosala prend son repas (natte
rayée a gauche). Devant la
représentation du thudong
Sivali sont placées plusieurs
statues du Buddha, de
beaucoup moindre dimension.
C’est I’'unique autel*® de ce
temple au pied duquel les
laics peuvent allumer bougies
et encens. A noter qu’au pied
de Sivali, au bas du baton de
marche, se trouve inclinée une
photo encadrée de 1’Ajahn
: sur laquelle apparait un orbe
Photo 13 : Sivali, le thudong, lumineux représentant selon
dans une sala lui une déité (devatd). Quant a
I’image principale du Buddha (en posture de méditation), celle-
ci est disposée cinq metres en arriére, dans I’axe central*e. Si en
entrant, le visiteur apergoit en premier lieu le Buddha du fond,
il découvre tout aussi rapidement la représentation de Sivali et
dans le méme temps 1’autel*'.

3. les moines célebres :
Le Vénérable Acariya Mun Bhiiridatta Thera (1870-1949), de

49 thi bucha (autel), en thai.

420 ’autel avec Sivali, I’emplacement ot s’assied 1’ Ajahn ainsi que le Buddha principal
en retrait sont surélevés sur une estrade : les adeptes laics n’y ont pas accés.

“1 dans les monasteéres, il est rare de trouver une imposante statue de ce moine
thudong a la sala (qui plus est a I’autel) ou a proximité.
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I’ordre des Thammayut, est la figure éminente la plus citée. Sept
de nos ermites I’ont a un moment ou un autre mis en exergue
dans leur discours, sachant que quatre d’entre eux ont disposé
une photo de lui, soit a I’autel, soit a leur logis, a la vue directe
du visiteur. Ce n’est guere étonnant car il est celui qui est resté
dans la mémoire collective. Pour la population thaie en général,
Luang Pho Man, dit aussi Ajahn Man, est ’exemple méme du
moine itinérant. Il est celui qui a pratiqué les dhutanga, jetiné et
médité longuement jusqu’a devenir, pour de nombreux bhikkhu
et laics, un étre éveillé de son vivant. C’est lui encore qui a
initi¢ de nombreux disciples* et fortifi¢ la lignée d’admission
des moines dits de la forét. Retenons cette phrase extraite de sa
biographie : « En conséquence, sa pratique fut toujours fluide,
réguliere et irréprochable du début jusqu’a la fin. Nul doute
qu’il ne sera pas facile de trouver son égal de nos jours®. »
Le signataire de cette citation n’est autre que 1I’Acariya Maha
Boowa Nanasampanno, dénommé plus couramment Luang
Ta Maha Boowa. Décédé en janvier 2011 a I’age de 98 ans,
il était I’'unique moine contemporain qui pouvait se prévaloir
d’étre un véritable disciple de Luang Pho Man, du temps de sa
longue vie de thudong en forét, principalement dans la région
de Chiang Mai et en Isan. Il a continué d’enseigner sa pratique**
avec vigueur jusqu’a la fin de sa présente vie. Concernant les
ermites €tudiés, sur les sept dont nous venons de parler, deux
d’entre eux afficheront a la sala (salle commune et polyvalente
du temple) et une image de Luang Pho Man et une de Luang Ta
Maha Boowa.

#2 tels Acariya Maha Pin Pafifiaphalo (1892-1946), Acariya Singh Khantayakhamo
(1888-1961), Acariya Fan Ajaro (1898-1977), Acariya Khao Analayo (1888-
1983), Acariya Thet Thesarangsi (1902-1994), Acariya Chob Thanasamo (1902-
1995). Acariya, mot pali, veut dire enseignant, instructeur.

423 Maha Boowa (2005b), p. 176.

44 ¢of. Luang Ta Maha Boowa (Patipadd. Venerable Acariva Mun’s Path of
Practice, 2005a) : unique ouvrage de référence. Patipada, mot pali, veut dire
« ligne de conduite, mode de progression ».
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Un autre ermite (Ajahn Gosala), a la différence des sept moines
précédents, citera uniquement Acariya Sao Kantasilo (1859-
1942) comme référent pour marcher thudong et pratiquer les
dhutanga®. Plus connu sous le nom d’Ajahn Sao, il fut celui
qui a entre autre initi¢ Ajahn Man et bien d’autres bhikkhu a
I’itinérance et aux moyens ascétiques”. Incontestablement,
c’est lui qui est a la base de la vivification de cette tradition : il
est le véritable précursseur. Pour I’anecdote, révélatrice tout de
méme du personnage, le seul qui ait pu étre autorisé a le prendre
en photo*’ fut Ajahn Tate, un des ses nombreux disciples. En
fait, Ajahn Sao n’avait que faire de laisser une trace matérielle
pour les générations futures. Il pratiquait et enseignait, n’ayant
cure de rester célebre, pour la postérité+s,

Une mention également a deux moines célébres des 17°™ et
19%m¢ siecles, respectivement Luang Pho Tuat (1582-1682)
et Luang Pho Somdet Toh (1788-1872). Il est courant de
retrouver leur statue, ou a tout le moins une gravure, a 1’autel
des monastéres thailandais. Trois ermites (par exemple Ajahn
Kalinga) mettront en avant au moins I’un des deux. Méme si ce
chiffre n’est pas suffisamment significatif, le fait pour certains
de garder une admiration pour ces moines non contemporains
est néanmoins a retenir. Il n’y a pas que ’asceése”*d’ Ajahn Man
qui est, apres le Buddha historique, la référence incontournable.

425 kammatthana : ce mot pali veut dire « sujet/objet de méditation », littéralement
« base/fondation de I’action/travail ». Il est plus spécifiquement utilisé par les
moines de la forét qui se recommandent d’Ajahn Sao et de son disciple Ajahn
Man (Maha Boowa, 2005b, p. 491), pour la pratique des dhutanga.

426 Ajahn Man disait qu’Ajahn Sao 1évitait lorsqu’il était en samadhi, en pratique
méditative (Ibid., p. 16).

47¢’est la seule et unique photo qui fut prise de son vivant (Tate, 2001, p. 106).

428 de nos jours, en Thailande, Ajahn Sao est trés rarement cité par les moines et

les laics. Aucune biographie exhaustive n’a été écrite, et on trouve rarement une

statue de lui, méme dans les temples Thammayut.
« Votre esprit est si aventurier, avec toujours cette tendance a aller vers des
extrémes. [...]. Qui pourrait rester assez longtemps avec cet esprit-la pour

trouver une solution ? » : paroles d’Ajahn Sao, dans Maha Boowa (2005b), p.16.

429
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Luang Pho Tuat, de la région Sud lors de la période Ayutthaya,
est réputé pour I’aspect bénéfique de ses amulettes. De
plus, faire offrande de son image engrange du mérite pour le
donateur®'. Le parcours de vie de Luang Pho Somdet Toh, de la
région Centre, est plus connu. Novice (samanera) des 1’age de
12 ans, 1l est admis bhikkhu a 19 ans. Treés vite, il est renommé
pour ses pouvoirs magiques, avec notamment des dessins, des
amulettes et des incantations destinés a protéger les personnes
certes mais €¢galement le pays*2.

Apres ces référents de base, quatre moines-ermites ont chacun
privilégié une figure marquante : Phra Bodhifiana Thera (1918-
1992) dit Ajahn Chah, Phra Mongkhonkolthepmuni (1884-
1959) dit Luang Pho Sodh ou Luang Pho Wat Paknam, Acariya
Thoon Khippapanyo (1935-2008) dit Luang Pho Thoon, et
Luang Pho Wang (décédé en 1953).

Ajahn Chah, moine Mahanikai, eut une activité¢ de thudong
pendant plusieurs années. Il rencontra notamment Ajahn Man
lors d’une de ses pérégrinations et pratiqua dans la jungle, les
grottes et les cimeticres. Plus tard, il se sédentarisa en Isan pres
du village de sa naissance. Son enseignement attira de nombreux
moines et laics. Ajahn Chah insistait plus particuliérement sur la
capacité d’endurance et de patience de chaque disciple. Selon la
tradition des moines de la forét, chaque moine (bhikkhu) vivait,
en toute simplicité matérielle, dans une hutte séparée, méditant
dans la solitude. Un de nos ermites, Ajahn Veraija, Mahanikai

430 par exemple, pour soulager sinon éradiquer la souffrance physique, ou pour
prévenir tout accident.

1 cf. McDaniel (2011), p. 150. Une statue de Luang Pho Tuat (de méme pour
Luang Pho Somdet Toh) peut étre parfois aussi imposante que celle du Buddha :
ibid., p. 249.

42 McDaniel (ibid., p. 57-58) rapporte que, méme aprés sa mort, Luang Pho
Somdet Toh a protégé le pays (avec I’aide d’amulettes a son effigie et en récitant
ses incantations) d’une invasion possible des Frangais en ’année 1893 et des
bombardements sur Bangkok par les Japonais entre les années 1942 et 1945.
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lui aussi, a ét¢ marqué par le parcours, 1’enseignement et la
notoriété d’Ajahn Chah : ¢’est la raison pour laquelle il a placé
une photo de lui sur le devant de 1’autel.

Luang Pho Sodh esta1’origine du nouveau mouvement monacal
thailandais Dhammakdya. Dés son admission monastique, il
passe plus d’une décennie a se former en pali et a I’enseigner.
Il concoit un mode de méditation spécifique avec mantra et
visualisation. Pour lui, c’est la redécouverte de « la véritable
nature*» de 1’étre et de la réalité, celle de « I’essence méme du
Buddha et du Nibbana a I’intérieur de chacun**». En monasteére,
il fera preuve de rigueur dans la pratique et dans le suivi du
Vinaya, le code de discipline monastique. Apres le déces de
Luang Pho Sodh, au fur et a mesure des décennies, 1’ermite
Luang Pho Uruvela dira que ce haut standard ne sera pas toujours
tenu. Dans le méme temps, les successeurs de Luang Pho Sodh
animent le mouvement pour arriver de nos jours a rassembler
sur leur site, le World Dhammakdaya centre, jusqu’a 200 a
300 000 bhikkhu, samanera, maechee et laics devant le cetiya,
un monument en forme de dome hémisphérique de 108 metres
de diametre. Ce mouvement est plutot de démarche prosélyte®s.
Il détient également une chaine de télévision thailandaise qui
relaie sans discontinuer le message Dhammakaya**. Ceci ajouté
a une vie en communauté qui ne lui convenait pas, Luang Pho
Uruvela a préféré se mettre en retrait et ne garder que ce qui, a
ses yeux, se révele juste : la technique méditative et la rigueur
du Vinaya pronés par Luang Pho Sodh, pas plus.

Luang Pho Thoon, décédé¢ il y a quelques années, est un moine
célebre de I’Isan, la partie Nord-est de la Thailande. Considéré
comme un arahant de son vivant, il proposait a ses nombreux

433 ¢f. Mackenzie (2007), p. 31.

434 ¢f. Jackson (1990:201), cité dans Ibid.

435 3 Iétranger notamment : cf. Ibid., p. 36.

436 par une approche commerciale agressive afin de collecter des fonds et intensifier
le recrutement : cf. ibid., p. 55.
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disciples une attention toute particuliere sur la compréhension
juste*”, afin d’intégrer la justesse des quatre Nobles Vérités et
développer invariablement paririd, la sagesse, pour surmonter
la souffrance. Son
enseignement** est résumé
dans un de ses ouvrages :
I’ermite Bandhula 1’a mis
sous clé dans un rangement
de sa grotte. Dans une
biographie  éditée  en
langue thaie, une peinture
montre une représentation
de Luang Pho Thoon
qui  rejoint  Nibbana
(photo 14 ci-contre). Le
cheval blanc représente
symboliquement Kandaka,
I’animal favori du Prince
Siddhattha Gotama, celui
qui deviendra plus tard
le Buddha. Luang Pho Bandhula cite en exemple ce moine
célebre. Pour lui, Luang Pho Thoon est un référent qui I’incite a
progresser dans sa pratique quotidienne.

De Luang Pho Wang, plutot que des composantes
biographiques ou un enseignement spécifique, le moine-ermite
Ajahn Gosala va retenir des réalités concretes, telle la grotte ou
Luang Pho Wang séjournait lors de la retraite de la saison des
pluies (phansa), tel le plateau montagneux ou il méditait sous sa

Photo 14 : Luang Pho Thoon, vers Nibbana

Y7 sammaditthi, en pali. C’est la premicre des huit parties constitutives (arnga) du
Noble Chemin Octuple (atthangika magga ; ariya mak paet, en thai).
4% lire un de ses rares ouvrages édités en anglais : Paradigm Shift (2009), 184

pages.
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moustiquaire (klot) accrochée a un arbuste, tel le chedi*® qui fut
érigé en son hommage sur les lieux mémes de son ascese. Ajahn
Gosala a parcouru a pied cette zone géographique. Il a vécu
comme Luang Pho Wang en son temps, méme si le contexte
avait quelque peu changé 0. Ce fut le fait marquant de sa vie.
Apres cette expérience de terrain, il décida de s’installer non
loin, en contre-bas, sous un énorme manguier dans le plat pays
environnant. Ajahn Gosala, moine Mahanikai, a cependant
mentionné un autre moine célébre, Ajahn Chah, mais il
I’évoquera seulement dans le contexte de son histoire de vie, en
discourant sur lui. En conséquence, il n’affichera pas la moindre
image sur son site actuel car, pour lui, Ajahn Chah n’est pas
le référent incontournable de sa pratique quotidienne. Pour les
raisons que nous venons d’évoquer, c¢’est bien Luang Pho Wang
qui reste le modele a suivre, plus il est vrai par sa pratique dans
la solitude que par I’itinérance en elle-méme.

A ces moines célebres, nous pouvons ajouter Luang Pho Suk
(1847-1923), renommé pour ses pouvoirs magiques, notamment
la métamorphose, et Kruba Sri Wichai (1878-1939), reconnu
pour son soutien indéfectible aux pauvres et pour sa capacité de
batisseur de temples, écoles et routes.

Compte tenu des informations que nous venons d’analyser, voici
le tableau récapitulatif suivant qui, pour chacun des ermites
rencontrés, ordonnance la liste de leurs référents*' (figures
monastiques bouddhistes).

49 chedi : équivalent du terme sanskrit stiipa. En Thailande, structure de forme
généralement conique qui abrite les reliques (phrathat, en thai) du Buddha ou de
moines célebres.

40 ¢f. Mauger (2016), chapitre VII : Ajhan Gosala, Un moine itinérant devenu
ermite.

41 tous défunts. Les déces les plus récents concernent Luang Pho Thoon (2008) et
Luang Ta Maha Boowa (2011).
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Buddha | Sivali g::w‘g; Sao T;‘:h& Chah | Sodh | Thoon | Wang | Suk Wisc’}imi
Aj. Kalinga v v (4 (4 (%4
Aj. L/erwya v v v v v
L.Pho Ureveld v v v
Aj. Alakamanda 4 4
L.Ta Sij&/d(‘a v
L.Pho Bandhula v v
A. Gosala v | v v | v v
|
Aj. Magandiya v v
Phra 7akfasil/a v v

Tableau 5 — Récapitulatif des référents pronés par les moines-ermites.

Par exemple, concernant ceux loués par Ajahn Gosala, la liste
principale estlasuivante : le Buddhahistorique, le thudong Sivali,
Luang Pho Sao et Luang Pho Wang. Sivali est la représentation,
a I’époque du Buddha, de I’itinérance dite thudong. 1l symbolise
aussi I’abondance, le fait de ne manquer de rien. Les Luang Pho
Sao et Wang sont, pour Ajahn Gosala, les moines contemporains
sur lesquels il a pris et prend encore exemple pour sa pratique de
tous les jours. Quant aux effigies de Luang Pho Tuat et Luang
Pho Somdet Toh (apposées a I’extérieur sous 1’avancée du toit
de la sala, coté est et ouest), elles protégent le lieu, pour lui
de maniere efficace*2. A ce stade de 1’analyse, cet exemple
récapitule relativement bien la démarche actuelle d’Ajahn
Gosala.

D’autre part, a la lecture de ce tableau, comme nous I’avions

42 notons aussi la présence de deux statues de lion mythique qui gardent 1’entrée

de la sala : une protection complémentaire, cette fois envers les visiteurs
indésirables et les esprits malveillants.
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remarqué précédemment, confirmons que la majorité des
moines-ermites de 1’échantillon étudi¢ fait référence a Luang
Pho Man (trame de fond claire). Quant a Luang Pho Revata
(nom surligné), il ne fait référence qu’a Buddha et uniquement
lui.

Pour compléter cette thématique, prenons un exemple précis et
concret.

Nous avions remarqué en début de ce sous-chapitre que ces
référents n’étaient pas signalés uniquement lors des échanges
discursifs. Leur présence sous forme d’image (statue,
photographie ou gravure) étaient matériellement exposées,
principalement a ’autel*® de la salle polyvalente (sala). Cette
caractéristique fut confirmée quasiment pour tous, pour huit
d’entre eux en tout cas. Examinons le thi bucha (autel) d’Ajahn
Veraija (photo 15 ci-apres) :

- a Darriére plan, au centre, décalée sur la droite, une statue
du Buddha Chinrat en maravijaya-mudra (Mara terrassé, avant
I’1llumination). Puis, en plein axe vertical, devant le bras droit du
Buddha Chinrat, un Buddha debout (bronze, couleur foncée) en
abhaya-mudra (protection de la famille, absence de peur). Juste
en dessous, en plein centre de 1’autel, un Buddha en posture
de méditation, dhyana-mudra. Encore en-dessous, toujours
plein axe central et vertical, une figurine représentant un moine-
thudong avec baton de marche, klot (parapluie-moustiquaire),
bouilloire et bol.

- a la gauche du thudong, une photo sur fond bleu d’un bhikkhu
toujours vivant de nos jours, la cinquantaine, qui effectue des
cycles de trois années seul dans une grotte. Cette photo est
présente pour rappeler que, tout jeune samanera (novice) déja, il
¢tait venu méditer et jetiner seul des jours durant dans une grotte
“3signalons que seul un moine est autorisé a toucher, déplacer et nettoyer les objets

agencés sur 1’autel. En I’espéce ici, le choix des placements par Ajahn Veraija,
seul moine sur le site, est loin d’étre anodin.

130



L’analyse des données

Photo 15 : autel d’Ajahn Veraiija.

située dans une montagne non loin de celle d’Ajahn Verafija.

- en bas, sur la droite, a un niveau en-dessous, la photo de Luang
Pho Somdet Toh (protection des personnes). Puis juste a coté,
celle d’Ajahn Man, le spécialiste des pratiques ascétiques, les
dhutanga. Au méme niveau, coté gauche, une image d’Ajahn
Chah, le moine Mahanikai de la forét.

- plus a gauche, surélevé, la photo de Kruba Sri Wichai, le
batisseur et I’ami des pauvres.

Remarquons également, de part et d’autre des grands Buddhas,
les deux statues en afijali-mudra, la posture de salut qui inspire
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considération et respect. I1 s’agit des deux plus fervents disciples
du temps de Buddha : Sariputta (a la droite du Buddha), reconnu
pour sa sagesse, et Mahamoggallana (a la gauche du Buddha),
détenteur de pouvoirs psychiques élevés.

En fait, ce qui va le plus caractériser la dynamique d’Ajahn
Verafija, compte tenu de tous les éléments qui ont pu étre
regroupés par ailleurs, c’est le Buddha en posture de méditation
et assis en virdsana qui se trouve placé exactement au centre
méme de I’autel (croix blanche).

Nous I’avons déja observé, cet Ajahn est un méditant doté d’une
discipline a toute épreuve.

Retenons surtout que en balisant leur pratique quotidienne avec
par exemple une référence constante a I’exemplarité¢ du Buddha
et a celle de moines célebres, ces ermites capitalisent saddha,
la confiance sur le chemin bouddhiste, jusqu’a consolider
une indéfectible confiance, 1’akuppa saddhd, susceptible de
permettre au bhikkhu (moine) de franchir au fur et a mesure les
quatre étapes nécessaires a I’acces au Nibbana, et ce de maniere
irréversible : de sotapanna, celui qui entre sur I’Octuple Chemin,
a arahant, celui qui a atteint le niveau ultime de la réalisation
par la pratique*. C’est par exemple la quéte de 1’ermite Phra
Takkasila (photo 16 ci-apres).

44 les deux autres niveaux intermédiaires sont le sakadagami (celui qui va renaitre
une seule autre fois sur Terre) et le anagami (celui qui ne reviendra plus sur
Terre).

132



L’analyse des données

x-,,'.‘

Photo 16 : Phra Takkasila,
en méditation devant 1’autel de sa grotte.

f) la présence des déités :

D’apres lui, lorsqu’il sera en mesure d’exercer abhifinia, un
pouvoir supra-normal, Phra Takkasila pourra voir les déités, les
thewada*s, et converser avec elles. Luang Ta Sigalaka a, quant
a lui, affiché trois posters de représentation de thewada dans
son temple. Il vit dans un cimeticre : leur soutien possible est
rassurant. Pour Luang Pho Bandhula, les déités sont présentes
dans sa grotte. Il est sous leur protection active et bienveillante.
Pour lui, la présence des thewada est le signe qu’il pratique de
manicre effective le Dhamma, la doctrine du Buddha. Ajahn
Gosala est fasciné par les dé€ités : il a disposé€ a 1’autel principal
une photo de lui avec un orbe lumineux représentant selon
lui une devata. 11 collectionne les photos prises de lui ou de
compagnons moines sur lesquelles il décele la présence de

45 ysuellemment, le mot thai thewada désigne les déités en général. Thewada
devrait pourtant se traduire par « déité masculine », sachant que le mot thai
theptida veut dire « déité féminine ». Les termes pali (devata) et sanskrit (deva)
sont trés peu utilisés par les moines.
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déités. Enfin, Ajahn Magandiya expose le récit de la rencontre
de Luang Pho Man avec une déité. Il demande aussi de I’aide
aux thewada pour pouvoir se soustraire a un mariage. Il dira
¢galement qu’elles sont ravies de 1’accompagner a partir du
moment ou il pratique assidiment.

Cinq moines-ermites font donc référence explicitement aux
déités*.

Rappelons que I’univers bouddhiste est composé de trente-
un états d’existence*” : quatre destinations défavorables dont
les enfers (niraya) et le régne « animal » (tiracchana) ; vingt-
sept destinations favorables dont le monde des étres humains
(manussa) et les états majoritairement de devatd comme les
déités de splendeur supérieure (appamandabha devata) ou les
déités de conscience infinie (vifinanarica devata).

Selon le cycle du samsara, un étre humain pourra naitre de
nouveau, selon ses actions*t (kamma), comme €tre humain,
comme animal ou comme un des divers états possibles de déités
(devata).

Deux états d’existence méritent notre attention car ils sont « trés
liés a la vie sur terre* ». Il s’agit de celui des quatre grands
souverains gardiens (catummahardjika devatd) et celui dit des
trente-trois (tavatimsa devatd). Dans le premier, nous retrouvons
les gardiens du firmament qui traditionnellement officient aux

46 Jes déités immatérielles concernées (univers bouddhiste) sont bien différenciées
des croyances locales (Chapitre VI, 2c¢).

7 bhava, en pali. Egalement traduit par bhimi, plan (d’existence).

#8 ¢f. une des multiples rencontres du Buddha et son disciple Ananda : « Ici, une
personne tue des étres vivants, prend ce qui n’a pas été donné, se complait dans
les plaisirs sensuels, s’enfonce dans le mensonge, parle avec malice, rudoie
ou s’enferre dans les bavardages ; il est cupide, empreint de rancceur et adopte
une vision erronée. A la dissolution de son corps, apres la mort, il réapparaitra
dans un état de dénuement, vers une triste destination, en perdition, méme aux
enfers », Mahakammavibhanga Sutta (La plus importante classification des
actions), Majjhima Nikaya 136, 8 (1995), p.1060.

49 Treutenaere (2009), p. 100.
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quatre coins cardinaux*’. Dans le second, s’activent des déités
dites Sakka*' du nom de la devata qui fut une fervente disciple
du Buddha historique*. Ces étres immatériels témoignent de
leur intérét a I’existence humaine.

Pour les cing moines-ermites concernés, ils ne feront pas de
différence entre toutes les déités. Aucun des moines n’a fait
référence a un état en particulier. Pour étre plus précis, a aucun
moment ces ermites n’ont évoqué la cosmologie bouddhiste,
c’est-a-dire ces trente-un états d’existence’. Pour eux, les
déités existent et le mot thewada (devatd, en pali) représente
une généralité uniforme.

Pour I’autre moitié des moines de notre échantillon d’étude,
ce n’est pas le cas : ils ne les ont pas mentionnées dans leur
discours ; il n’y a pas non plus, sur leur lieu de pratique, de
signes extérieurs révélateurs telles une affiche, une statue ou
une photo avec une sphére luminescente. Aucun signe en tout
cas écoutable ou observable qui puisse laisser évoquer un léger
doute concernant ce constat.

En résumé, pour la moitié des moine-ermites, les déités font
partie de leur paysage quotidien. Méme s’ils ne les voient pas,
elles sont indubitablement pour eux bien présentes sur leur site
de pratique dans la solitude.

Leurs deux référents principaux (Buddha et Luang Pho Man)
I’ont d’ailleurs confirmé. Concernant le Buddha, nous venons
de le noter avec I’enseignement qu’il a proposé a Sakka. Sachant

430 par exemple, le souverain du Nord contrle les démons (yakkha, en pali).

1 nom aussi donné au Roi de 1’état d’existence dit des Trente-trois : dénommé
alors Roi des déités (devanam inda, en pali).

42 ]e discours de référence est le Sakkapariha Sutta (Les questions de Sakka) :
Digha Nikaya 21 (1995), p. 321-334.

433 sept moines-ermites sur les dix rencontrés ont fait part de leur croyance en un
cycle de nouvelle naissance. Les mots directement employé€s par eux ont été soit
le mot pali (samsara), soit la traduction thaie (watta songsan).
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aussi que, ayant atteint 1’éveil de son vivant, le Buddha a pu
enseigner** a des déités de tous niveaux*s. Quant a Luang Pho
Man, il dira de ses rencontres avec les déités que les discussions
« s’engageaient entierement sous le mode du langage universel
du cceur, dépassant la multitude des langages conventionnels
utilisés par les étres humains », et que lorsqu’il « séjournait en
montagne, loin d’un village », les thewada venaient le rencontrer
plutot le soir vers 22h ou 23h. Par ailleurs, « les déités qui
résident dans les endroits isolés apprécient que chaque chose
(aussi bien I’attitude des moines que leur paquetage individuel)
soit & sa juste place »*.

2) Le cadre de vie des ermites rencontrés

L’habitat des moines-ermites rencontrés est situ¢ dans trois
régions thailandaises : I’extréme Nord montagneux, au sud de
la Chine, encadré par le Myanmar et le Laos ; la fagade ouest, le
long du massif montagneux et vallonné qui longe le Myanmar ;
la région nord-est dénommée Isan, avec plateaux et collines
délimitée en grande partie par le Mékong (voir Carte 1, Chapitre
I1, 3a).

Au niveau démographique, ces zones de population ont une
densité moyenne qui oscille entre 50 (a I’Ouest) et 120 habitants

434 « Ce que le Buddha a enseigné aux déités, il I’a enseigné au monde ; ce qu’il
a enseigné au monde, il 1’a enseigné aux devas et aux brahmas », traduit de
Elbaum Jootla (1997), p. 62. Parmi ces derniers, y figure le Brahma de la
tradition hindoue, cependant considéré ici comme aveuglé par I’illusion d’étre le
tout puissant créateur de ’univers : Treutenaere (2009), p. 103.

435 le Mahasamaya Sutta (L’imposante rencontre) évoque le rassemblement, autour
du Buddha et de cinq cents arahant, de déités provenant de dix états d’existence
différents. Digha Nikaya 20 (1995), p. 315-320. Arahan, en thai.

436 citations du § : respectivement p. 89, p. 111-112, p. 252, Maha Boowa (2005b).
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au kilometre carré (en Isan)*’, compte tenu d’un taux moyen
national d’urbanisation d’au minimum 30 pour cent**. Vallées
et plateaux sont essentiellement dévolus au secteur agricole. La
population y réside en groupe de maisons, hameau ou village,
avec une concentration effective autour de la capitale* de
chaque province*®,

De nouveau, notons que le salaire moyen a la journée dans ces
régions rurales est actuellement d’environ cinq euros par jour
(200 Baht). Les activités sont saisonnieres.

a) ’environnement immeédiat :

Les moines-ermites concernés résident tous dans des zones
économiquement pauvres, voire trés pauvres*'.

Pour huit d’entre eux, ils vivent éloignés des agglomérations, a
3,5 km en moyenne des villages ou des hameaux. Ces localités
diverses se composent de 50 & 80 maisons*2, soit environ 250 a

47 en comparaison, concernant la région centrale de la Thailande, vaste plaine
alluviale et poumon agricole du pays, la densité approche les 200 hab./km2.
Moyenne nationale, en 1999 : 118,0 hab./km2, Formoso (2000), p. 171. En 2016
(cf. Banque Mondiale) : 135 hab./km2.

4% 31% en 1’an 2000, chiffre sous-estimé d’aprés Kermel-Torres (2006), p. 36.
34% en 2010 (Irasec 2012, p. 265).

4% avec un flux de main d’ceuvre vers la capitale de la province certes, mais aussi
vers la capitale nationale Bangkok (migrations saisonniéres avec dorénavant une
tendance marquée a des séjours de longue durée).

40 pour un ordre d’échelle : par exemple en Isan Nord, 10% environ de la
population vit dans la capitale de la province et le nombre moyen d’habitants
par village se situe entre 800 a 900 personnes. Chaque province (changwat, en
thai) avec une capitale (amphoe mueang) est divisée en district (amphoe), sous-
district (fambon) puis village (mu ban).

41 le niveau de revenus per capita dans ces zones est soit inférieur a la moyenne
nationale, soit nettement inférieur a la moyenne : Kermel-Torrés (2006), planche 66,
p. 179. Revenu mensuel moyen par téte : 2900 Baht environ, soit 70 euros (Ibid.,
p. 178). Notons que la quasi-totalité des ermites de I’échantillon proviennent de familles
issues de ce milieu pauvre sinon trés pauvre et rural (cf. ci-avant, Chapitre VI, 1b).

462 citons les deux extrémes : groupe de 10 maisons pour Ajahn Kalinga ; village de
maximum 150 habitations pour Ajahn Gosala.
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400 habitants*. Concernant les deux autres moines, ils résident
en périphérie d’une zone urbaine : 1I’un prés de son village natal
(estimé a 500 habitants) et I’autre en bordure d’une ville de
8000 habitants.

Leur site de pratique monastique se situe en espace boisé : de la
forét dense pour six d’entre eux ; des bois plus éparses pour deux
autres car 1ils vivent dans des zones arides ou rocailleuses ; des
arbres alentour, parfois touffus, pour les deux moines urbains.
En tout cas, a une exception pres**, tous disent vivre en forét,
pratiquant I’ aranriik’anga.

Photo 17 : vallée et montagnes,
I’environnement du moine-ermite.

Leur site pour la plupart (sept moines) se trouve au sommet,
sur le flanc ou en bas d’une colline ou en montagne. L altitude
évolue entre 200 a 600 m environ. Les autres vivent sur un plat
pays, quasi inhabité, entouré de marécages, roches, plantations
d’hévéas alignés au cordeau ou de riziéres.

463 e taux officiel de fécondité en 1996 était de 2,3 enfants par femme (Kermel-
Torres (2006), p. 46). En 2015 : taux moyen national a 1,5 (cf. Banque Mondiale).

44 bien que séjournant dans un lieu arboré, a la limite de la forét et du village,
Luang Ta Sigalaka pratique susanik ‘ariga, c’est-a-dire vivre dans un cimeticre et
un lieu de crémation.
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La superficie du lieu est inégale selon chaque ermite. Deux
vivent a flanc de falaise et n’ont pas de terrain alloué. Quatre
autres bénéficient individuellement d’une parcelle d’environ 1,5
hectare. Trois autres encore disposent d’un domaine plus espacé
d’environ 20 hectares chacun*s. C’est le propriétaire qui autorise
le moine a s’installer sur le site ou qui lui fait directement don
de I’emplacement. La seule exception a cette régle concerne
Luang Pho Uruvela qui a choisi et acheté lui-méme ses huit rai
de terre en friche*-.

b) ’aménagement sur le site :

Deux moines pratiquent dans une grotte a longueur d’année,
en continu, et un autre y vit lors des trois mois de la phansa
uniquement*’ : une caverne dite ouverte car elle a la forme
d’une large échancrure dans la roche, a flanc de falaise, sur une
longueur d’environ une quinzaine de meétres. Un autre moine
pratiquant dans la solitude dit également vivre dans un refuge
souterrain car son habitat a été réalisé comme un amas de grosses
pierres en forme d’igloo*:.

Sinon, la majorit¢ des moines utilise une kutti qui peut tout
aussi bien étre une cahute quelque peu délabrée (photo 18), une
cabane en bois sur pilotis (photo 19), un bungalow en dur de
plain-pied (photo 20), voire exceptionnellement un chalet a un
étage (photo 21).

405 citer la superficie exceptionnelle du site d’Ajahn Alakamanda (160 ha) ne serait
pas représentatif. Son « rocher » est un lieu clos protégé, entouré de grillage, tel
un parc régional ou national.

466 ¢f. Mauger (2016), chapitre I1I : Luang Pho Uruvela, I’ermite qui plantait des
arbres. 1 rai = 1600 m?(40x40 m).

47 ¢f. photo 6 (Ajahn Alakamanda) ; photo 8 (Luang Pho Bandhula) ; photos 12 et
16 (Phra Takkasila). Tham (grotte), en thai.

48 Ajahn Kalinga : « J’ai une grotte. Il y fait frais. Je I’ai construite avec des
pierres. »
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Photo 18 : la « funny kutti » de Luang Ta Sigalaka.
Photo 19 : la kutti de Luang Pho Uruvela*®.

Photo 20 : la kutti d’Ajahn Verafija.
Photo 21 : la kutti d’ Ajahn Alakamanda*™.

49 la kutti a été construite dans une cuvette, a flanc de colline. Elle est donc
rehaussée sur des piliers de béton pour la protéger des fortes pluies lors de la
phansa.

470 au rez-de-chaussée, ouvert sur les quatre cotés, se trouvent 1’ong chan (cantine
destinée aussi a la réception des visiteurs éventuels). La kutti vient d’étre tout
nouvellement édifiée sous les directives, d’aprés 1’Ajahn, des laics qui ont
financé le tout. Toujours selon ses dires, il aurait pu tout aussi bien garder son
ancien logis, démoli depuis.
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La superficie moyenne d’une kutti en forét pour les moines-
ermites de 1’échantillon est d’environ 6 m2 pour le lieu de
couchage’ et d’un peu plus de 7 m2 pour la terrasse, soit
au total 13 m2. L’exemple de la photo 21 est I’exception qui
confirme la régle.

A T’intérieur, il n’y a pas de luxe ostentatoire. La simplicité
régne. Voici la description de I’intérieur de la piéce unique de
Luang Pho Uruvela :

La porte, au milieu de la cloison qui donne sur la terrasse, ouvre
sur un espace de 2,50 x 2,50 m. Au faux plafond est accroché
un parapluie de moine ouvert (klof) sur lequel est attachée une
moustiquaire relevée et nouée. Juste en dessous, un fin matelas
de moins de deux centimétres d’épaisseur posé sur une natte, a
méme le plancherv2. Au cours de la journée, Luang Pho ajoute
sur le dessus un @sana sur lequel il va méditer. De part et d’autre,
adossé aux cloisons latérales, deux rangements métalliques
vitrés d’environ 80 x 100 x 30 cm : celui de droite en entrant
est vide ; dans celui de gauche sont rangés plusieurs ouvrages.
Sur la vitre de ce dernier, une image de son mentor Luang Pho
Sodh est affichée. A la téte du couchage, sur une tablette elle-
méme posée sur une autre plus large, se trouvent trois statues
de Buddha en maravijaya-mudra. La plus grande, trente
centimétres de haut environ, bien centrée sur ’autel, est en
arriere d’une statuette de Sivali le thudong entourée de trois de
ses reliques. Au niveau en dessous, sur un socle, toujours aligné
dans I’axe central, est posée une effigie en verre translucide de
Luang Pho Sodh. Chaque statue est reliée par un fil blanc en
coton (sai sin) destiné a créer un espace protecteur et bénéfique.

471 ¢’est la cote minimum standard pour une hutte dans un monastere dit de la

forét : c’est-a-dire 2,5mx2,5m (6,25 m2) pour le couchage et les rangements.

472 le bhikkhu s’abstient de tout confort et dort sur le sol. C’est également le
huitiéme précepte de bonne moralité suivi par le novice (samanera, en pali).

473 ¢’est-a-dire la méme posture que le Buddha principal a ’autel de sa sala. Le
choix de la statue du Buddha est bien prépondérant pour afficher la dynamique
souhaitée par le moine.
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Deux lanternes en fer blanc, jamais utilisées, encadrent 1’autel.
Devant celle disposée a gauche en entrant, en téte du couchage,
se trouve un large pot en terre cuite renversé : sur le fond sont
placées de nombreuses bougies. Au sol également un bol,
plusieurs excipients médicinaux, une lampe de poche, un cahier,
des stylos et une paire de lunettes. Il n’y a qu’une seule fenétre,
juste au-dessus de 1’autel.

Le coin douche et toilettes est parfois attenant a la piece unique
destinée au couchage**, comme c’est le cas pour la kutti de trois
ermites. Excepté a la grotte de Phra Takkasila, ils bénéficient
tous d’un endroit séparé construit en briques sur chape de béton.
Pour la plupart, il y a au minimum deux espaces clos pour les
ablutions diverses, dont un réservé exclusivement au moine.
Quant aux eaux usées et les feéces, elles sont généralement
vidangées dans une excavation (environ 1,50 m de profondeur)
consolidée par une buse enterrée verticalementavec un couvercle
de béton*s : I’évacuation par infiltration et par gravité ainsi que
la décomposition s’effectuent de maniere naturelle dans le sol.

Trois ermites ont I’¢lectricité sur leur site : les deux moines qui
vivent en périphérie d’une agglomération et Ajahn Magandiya
car son lieu de pratique se situe en bordure d’un axe routier
trés fréquenté par des camions de marchandises*s. Sur les sept
moines restants, seul Ajahn Kalinga bénéficie d’une installation

474 la piéce unique peut étre aussi utilisée pour la méditation, la lecture du Dhamma
(la doctrine) ou la récitation du pija (office, acte de dévotion) du matin et du
SOIr.

475 un tuyau (o : 2cm ; longueur : 1,50m maxi) en plastique dur est scellé dans
le couvercle et dépasse a I’extérieur, ce qui permet de disperser les mauvaises
odeurs dans I’atmosphére.

476 il y a en bordure de route des habitations isolées ou parfois des groupes de
maisons : I’¢lectricité a donc été acheminée tout du long de cet axe de 20 km
séparant deux villages clés pour I’approvisionnement de la région.
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de dix panneaux solaires photovoltaiques*” : ils lui permettent
d’éclairer chaque soir la sala lors de I’office du soir et surtout la
cuisine, la ou se réunissent la maechee et les visiteurs éventuels
lors de la nuit hebdomadaire du Jour du Moine (Wan Phra).
Ailleurs sur le site, méme dans sa kutti, I’éclairage se fait a la
bougie, comme pour les six autres moines-ermites de 1’échantillon.

Il n’y a pas I’eau courante. A part Ajahn Takkasila qui survit
grace a un ersatz de puits qui récupere de 1’eau ruisselant au
goutte a goutte sur la roche, tous les autres moines ont a leur
disposition des réservoirs de récupération d’eau de pluie. La
capacité totale moyenne de stockage en réservoirs par ermite est
d’environ 6500 litres. Si 1’on ne comptabilise pas les trois mois
de la phansa (saison des pluies), cela représente une possibilité
de consommation journaliecre moyenne de 25 litres*® pour
diverses activités : au minimum, 1’incontournable douche (ong
nam), les ablutions ponctuelles, les sanitaires, les nettoyages du
bol et du sol de la sala. Ajoutons la lessive et I’eau qui peut étre
dépensée en cuisine.

L’essentiel reste 1’eau potable avec laquelle le moine va pouvoir
s’hydrater. Lors de la tournée des offrandes, chaque matin, il
rameéne au moins une bouteille d’eau. Généralement, les laics
de passage en offrent en quantité pour obtenir du mérite. Le
plus souvent, ces dons sont suffisants pour la consommation

47 a noter : ’ermite Ajahn Veranja dispose depuis peu d’un panneau solaire
uniquement dédié a recharger son téléphone portable ; un panneau photovoltaique
est installé pres de la kutti d’Ajahn Uruvela mais la batterie est hors service
depuis de longs mois, tout comme le générateur d’ailleurs : alors, ici, pas de
courant ¢électrique pour lui permettre, comme il le souhaiterait, de lire ou d’écrire
le soir ; seul Ajahn Gosala posseéde un générateur en état de marche.

478 pour valeur d’échelle : ’ONU estime que « dans les pays en développement,
20 a 30 litres par habitant et par jour suffisent pour satisfaire les besoins
fondamentaux des populations » (Nations Unies : étude L’eau, source de vie,
2005-2015). En Belgique, la consommation d’eau potable s’¢léve a 155 litres
par jour et par habitant (Bureau Fédéral du Plan, 2008). En France, environ 150
litres. Aux USA, jusqu’a plus de 300 litres.
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journaliére nécessaire a I’organisme*®, mais pas toujours.
Certains, comme Ajahn Kalinga, boivent directement au
réservoir. La plupart des moines font aussi bouillir cette eau de
pluie stockée, notamment pour la tisane, le thé ou le café«.
Pour tout dire, les moines-ermites craignent la pénurie. L’eau
potable, buvable sans danger, pour six d’entre eux en tout cas,
est véritablement une question de survie.

Par exemple, pour étre siir de ne jamais manquer, Ajahn Kalinga
utilise en complément une pompe thermique pour aspirer 1’eau
du torrent non loin, pour les sanitaires essentiellement car 1’eau
est parfois saumatre. Quant & Luang Pho Bandhula, il a préféré
faire transporter des packs d’eau de table*' jusqu’a sa grotte
pour rassembler une réserve d’une centaine de bouteilles.

La majorité des ermites de 1’échantillon (sept sur dix) dispose
d’une sala, cette salle commune séparée, polyvalente, que 1’on
peut dénommer usuellement «temple»*2. La superficie moyenne
estd’environ 100 m2, plus précisément 11,50 x 9 m. A cet endroit
se trouve 1’autel principal. A c6té, sur I’estrade, le moine mange
habituellement son repas, chante a minima le pizja du soir (office,
acte de dévotion), accueille les bhikkhu de passage et récite les
versets pour la transmission des mérites (Anumodana)*: lorsque
des laics apportent des offrandes. Les adeptes hommes peuvent

47 en général, selon la saison, entre 2 a 6 litres par jour. Parfois plus, en saison trés
chaude et en zone géographique trés séche, comme sur les sites d’Ajahn Gosala
et Phra Takkasila.

480 pour bouillir I’eau de pluie, trois ermites bénéficient de 1’électricité industrielle
et un autre de 1’énergie solaire. Quatre autres moines utilisent un réchaud avec
une bonbonne de gaz. Quant aux deux derniers, ceux qui vivent en grotte, ils
allument un feu de bois.

! nam duem (eau potable), en thai.

482 ¢f. photos 5 et 22 (vue extérieure) et 10 (vue intérieure).

4 Anumodana : récitation dénommée communément et improprement
« bénédictions ».
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y dormir lors du Jour du Moine**. Dans la sala, pour quatre des
ermites rencontrés, on observe la présence d’une armoire vitrée,
le plus souvent décorée et sculptée, contenant 1’intégralité du
Canon Pali*s.

Photo 22 : la sala d’ Ajahn Gosala**.

Concernant six moines, une kutti (logis) est réservée pour un
moine invité. Ce logement est isol¢ dans la forét, hors du champ
de vue de I’ermite. Quant aux conditions d’hébergement, trois
des huttes pour invité¢ sont d’un confort moindre que la kutti
principale ; pour I’autre moitié, les commodités sont similaires.
Par exemple, Ajahn Gosala propose une kutti avec une terrasse
couverte. A plusieurs meétres de 13, un bloc sanitaire séparé est
alimenté par un réservoir de 1000 litres d’eau. Le tout est dans
une clairiére entourée d’arbres, a trois ou quatre cent métres
de la sala, la salle commune et polyvalente. Concernant Luang
Pho Uruvela, la kutti pour invité est de meilleure facture que la

484 en général, les femmes dormiront sous 1’abri qui sert de cuisine s’il y en a un
(chez quatre ermites sur les dix). Soulignons que, chez ces moines-ermites qui
vivent seuls et isolés, les laics qui restent méditer et dormir lors de la nuit de Wan
Phra (Jour du Moine) sont trés rares.

5 tipitaka (les trois Corbeilles), en pali ; trai pidok, en thai.

486 remarquons aux extrémités les deux réservoirs de récupération d’eau de pluie.
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sienne : elle est construite en dur, carrelée, avec un coin douche
et toilettes attenant.

Voici un autre modele sur le lieu d’Ajahn Kalinga, documenté
par les photos 23 et 24 ci-aprés. Le chemin pavé est surélevé et
la kutti est construite sur pilotis, compte tenu des inondations
possibles lors de la saison des pluies. Les piliers sont en béton
armé. Le plancher, la terrasse et les cloisons sont en bois.
Concernant I’intérieur, remarquons la double porte d’entrée
(dont une est métallique) et la grille derriére la fenétre : il s’agit
d’une protection indispensable car ce lieu est trés isolé. Les
chapardeurs peuvent venir lorsque le moine est parti pour la
tournée des offrandes. Le seul confort, ce sont trois étageres en
coin (masquée, a gauche de la porte). L’une d’elles sert a poser
une statue du Buddha et des bougies. En face de I’entrée, a méme
le sol, remarquons la natte pour le couchage. Les fenétres avec
moustiquaires (trois au total) sont surbaissées pour permettre
au moine de visualiser I’environnement extérieur en position
assise.

Photo 23 et 24 : une kutti pour moine invité (extérieur et intérieur).

A noter qu’en plus de la sala, seuls deux moines disposent d’une
cantine (ong chan, en thai) de 10 m2 pour I’'un et 20 m2 environ
pour I’autre. En ce lieu séparé, le moine se sustentera lors de nam
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phana, ¢’est-a-dire I’en-cas de I’apres-midi (habituellement vers

16h). La construction en bois est trés simple, ouverte sur trois
coOtés. Ajahn Gosala préfére accueillir 1a les moines de passage
et parfois les laics, plutot qu’a la vaste sala flambant neuve
(photo 22) : il dit s’y sentir plus a I’aise, plus en conformité avec
la vie discréte et modeste du bhikkhu. C’est le paradoxe entre les
adeptes qui financent des projets parfois fastueux pour gagner
du mérite et I’attitude empreinte de simplicité d’un moine du
courant bouddhiste theravada.

Comme autre observation significative, retenons que deux
moines ont leur site complétement cloturé*’. L’ermite Ajahn
Magandiya va jusqu’a grillager totalement sa kutti avec
terrasse. L’argument explicite commun avancé par eux est
qu’ils souhaitent avant tout pratiquer en toute quiétude, sans
étre importuné*s,

Neuf d’entre eux ont un téléphone portable*. Ajahn Kalinga
posséde une antenne indépendante de cinq métres de haut pour
mieux capter les communications.

Enfin, deux ermites sur dix ont un sentier de méditation
(cankamana) uniquement dévolu a cette activité. Cette
proportion est quelque peu surprenante pour des moines vivant
dans la solitude qui disent parfois relever de la tradition des
moines de la forét. Soulignons que la marche méditative

47 Ajahn Magandiya : « Je ferme toutes les portes afin que les gens ne puissent
pas entrer. » Selon lui, il évite aussi tout cambriolage et empéche les buffles de
s’introduire dans sa parcelle.

48 par exemple, Ajahn Alakamanda reconnait ne pas aimer parler aux autres.

9 thora sap mue thue (mobile phone), en thai. Pour tous, un appareil simple, non
sophistiqué. Sinon, pas d’iPhone, iPad, laptop, TV, PlayStation, lecteur DVD
ou radio. Par comparaison, certains moines en monastére urbain principalement
(mais pas seulement) possédent dans leur logement tout I’attirail électronique
actuel.
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(doen chongkrom) peut aussi s’effectuer en marche libre, sans
nécessairement pratiquer des allers et retours sur un espace
restreint.

c) les croyances locales* :

Tandis que la quasi-totalit¢ de la population thailandaise
s’affiche bouddhiste®!, explicitons ci-apres les spécificités
incontournables des pratiques et croyances populaires.

- La protection :

Porter sur soi une amulette, un porte-bonheur ou un pendentif
est un usage courant. Cette pratique bien ancrée confere a des
objets un effet de protection envers toutes afflictions, douleurs,
souffrances, tourments, autres calamités et malheurs divers*.
Certains fétiches apportent chance et prospérité. Des tatouages
sakyan peuvent prémunir de toutes blessures au couteau ou a
I’arme a feu et, par 13, rendre invincible. Le pouvoir protecteur
dépend ici d’un objet extérieur et non de la personne elle-
méme*”.

- La superstition :

Les exemples sont nombreux et suffisamment parlants. Si un
gecko** émet un cri lorsqu’une personne sort de chez elle, il
est prestement recommandé de rester chez soi*s. Lorsque des

40 e terme «indigeéne» (c’est-a-dire « Ce qui est établi depuis toujours sur le territoire
qu’il occupe », dict. CNRTL) employé notamment par Assavavirulhakarn (2010)
peut aussi convenir.

1 bouddhistes (94,6 %), musulmans (4,6 %), chrétiens (0,7 %) : Irasec (2012),
p. 265.

492 « 11 était de tradition que la «ta krut» soit attachée a la taille des petits gargons dés
leurs premiers pas afin de les protéger d’éventuelles chutes, morsures d’animaux
ou tout autre accident », Senawong (2007), p. 10. Takrut, type d’amulette, en
thai.

493 ¢f. Mulder, 2000, p. 30.

4 tukkae ou chingchok (un gecko), en thai.

4% ne rien faire également si vous vous apprétez a effectuer une tiche quelconque,
Segaller (2005), p. 136.
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abeilles installent leur ruche naturelle dans I’enceinte d’une
maison, c’est un bon signe*. Les femmes ne peuvent pas toucher
une amulette sous peine d’apporter le mauvais sort*”. Le chiffre
9 porte chance*s. Planter des magnolias sur son terrain apporte
mauvaise santé pour la famille. A I’inverse, faire pousser des
balisiers améne bonne fortune*”.

- Les esprits :

Citons d’abord les esprits-gardiens* qui protégent chaque
habitation®'. A 1’est de chaque logis et a I’extérieur, est
placée une maison miniatures érigée sur une colonne et
destinée a abriter ces esprits invisibles. Réguliérement sinon
quotidiennement, des offrandes leur sont proposées en échange
de leur protection®® dans la mesure ou ils vont empécher les
esprits malveillants d’entrer sur la parcelle : le malheur et la
maladie sont ainsi éradiqués. On trouvera une maison (san)
des esprits dans les propriétés privées mais aussi sur les lieux
publics tels que des manufactures, des batiments administratifs
ou des marchés. Tout aussi bien, une ou des san phra phum
seront placées sur une colline, une montagne ou dans une forét
car, pour la population locale, un esprit (chao thi) est présent
a chaque lieu précis et bien délimité. Parfois, une maison des

4% ¢f. Senawong (2007), p. 13.

47 par exemple, « La femme est censée polluer et neutraliser le pouvoir des objets
magiques et elle est un danger a I’encontre de la puissance de ’homme. » :
Mulder (2000), p. 33. Voir aussi Assavavirulhakarn (2010), p. 42. Sing sak sit
(objet magique, sacré), en thai.

4% notamment en raison de « la longévité exceptionnelle du régne » de feu Rama
IX, roi de Thailande, né en 1927, sur le trone depuis I’année 1950, décédé en
2016 : Senawong (2007), p. 14-15.

49 ¢f. Segaller (2005), p. 139.

59 chao thi, en thai. Le terme phra phum est aussi utilisé. Plus communément, ¢’est
le mot phi qui est usité.

5914l y a de plus un esprit-gardien par village (phi ban) et un par ville (phi mueang).
Pour ces derniers, la représentation adoptée est un pilier (lak mueang).

392 san chao ou san phra phum (maison des esprits), en thai.

393 en contrepartie, les offrandes sont inévitables : de la nourriture, des fleurs, des
guirlandes traditionnelles thailandaises (phuang malai) ou des figurines diverses.
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esprits est installée dans 1’enceinte d’un monastére.

Ces gardiens immatériels résident également dans des feuillus
comme les banians ou les arbres de la Bodhi*#. Le tronc est le
plus souvent entouré d’étoffe de couleur safran ou jaune. Au
sol, sur une estrade, sont juchés des coupelles destinées a offrir
a I’esprit tutélaire de la nourriture, des bougies et de 1’encens.
Dénommé singulierement thepharak™s, cet esprit peut exaucer
les souhaits les plus diverss.

Quant aux esprits malveillants, ils ont une attitude de trouble-
féte : ils provoquent des maladies ou effraient les gens jusqu’a
la terreur, voire la mort. Des esprits égarés et malintentionnés
peuvent également créer des désordres considérables en entrant
dans un corps humain. Par exemple, une femme qui meurt en
couche devient phi phrai, ¢’est-a-dire un esprit craint pour les
dommages divers physiques et mentaux qu’il peut causer a
autrui*’. D’ou I’'importance des esprits-gardiens et des fétiches
en tout genre.

Un esprit (phi) peut donc étre une personne décédées. C’est la
raison pour laquelle il existe un rituel dénommé kruat nam>
destiné a effacer les mauvaises actions des trépassés : au cours
de la récitation par le bhikkhu de la transmission des mérites
(Anumodana), avant le repas au monasteére ou lors de la tournée
matinale des offrandes, les laics versent parfois un peu d’eau
dans une coupelle et la répandent ensuite préférablement au
pied d’un arbres®,

504 les arbres de la Bodhi (ficus religiosa) sont le plus souvent plantés dans les
monasteres bouddhistes.

395 autre dénomination thaie pour « esprit-gardien ».

3% par exemple, guérir d’une maladie ou de I’infertilité, jusqu’a gagner a la loterie :
Segaller (2005), p. 131.

597 Broman, Warren (2005), p. 25.

598 Rajadhon (1986), p. 103.

59 kruat nam, en thai : litt. verser de 1’eau.

510 ce rituel peut aussi avoir lieu, en Isan par exemple, lors de la cérémonie
d’admission dans le sanigha. Cf. Krom Phraya Vajiraianavarorasa (1989), p. 28.
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- le khwan :

Il désigne une force de vie animiste, essence vitale de toutes
choses’'. Lorsque le khwan est faible ou lorsqu’il a quitté le
corps physique, 1’étre humain en particulier ressent une peur
intense, il devient valétudinaire et peut souffrir de dépressions.
Nécessité oblige de rééquilibrer ce khwan « happé par des forces
maléfiques extérieures™ » lors d’une cérémonies* célébrée le
plus souvent par un phrom*>. Un baisi, offrandes de riz sur un
assemblage de feuilles de bananier surmonté par un ceuf dur,
sera offert a cette occasion. Un cordon de fil blanc (sai sin) est
ensuite attaché au poignet droit de la personne en demande,
pour la protéger des esprits malveillants.

- Les déesses :

Dans ces régions ou le riz*' reste 1’aliment de base indispensable,
il y a une dévotion toute particuliére a Mae Phosop, la Meéres”
des riziéres. Pour obtenir d’excellentes récoltes, des offrandes,
une danse et des chants spécifiques lui sont proposés a trois

S ¢’est la définition généralement admise. Cette notion thaie est intraduisible en
un seul mot. Plusieurs auteurs proposent des alternatives : esprit de vie ou force
vitale (Assavavirulhakarn, 2010, p. 40) ; essence de vie (Mulder, 2000, p. 35) ;
esprit (avec le corps, ¢’est I’autre constituant de 1’étre humain : Senawong, 2007,
p. 42) ; ame (« qui émerge a la naissance et qui disparait a la mort » : Guelden,
2007, p. 17) ; ego, ame, moral, grace, prospérité (Terwiel, 2012, p. 47).

512 Guelden (2007), p. 19.

513 Senawong (2007), p. 42.

514 phithi baisi su khwan, en thai. Littéralement : phithi (cérémonie), baisi (offrande
spécifique), su (atteindre), khwan (force de vie). Cette célébration est aussi
effectuée lors d’un mariage pour obtenir bonheur et prospérité. Egalement
avant I’admission d’un moine dans le sangha : tham khwan, cérémonie
d’encouragement, de soutien.

515 phrom ou phram : appellation thaie traduite généralement par brahman.
Assavavirulhakarn (2010, p. 156) suggere I’utilisation courante du terme mo
khwan, le médecin du khwan.

516 e riz est une ressource économique essentielle pour le pays : 5™ producteur
mondial et 1° exportateur mondial, sur 50 % de la superficie totale cultivable et
avec 70 % de la population active agricole (Kermel-Torrés, 2006, p. 92). 2015 :
6°m producteur ; 2016 : 2°™ exportateur (source : FAO).

317 mae, en thai.
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moments de I’année : lors de la pousse des jeunes plants, lors
des récoltes™s, et avant le battage.

D’autre part, une célébration annuelle est spécialement organisée
pour remercier une autre bienfaitrice, Mae Khongkha, la M¢re
de I’eau, des riviéres, des fleuves et autres canaux. L’eau est
indispensable pour irriguer notamment les riziéress*. Lors de
cette féte nommée Loi Krathong, sur un cours d’eau, chaque
personne fait flotter (loi) un réceptacle (krathong) de feuilles
de bananier tressées contenant fleurs, encens, bougie et parfois
une piece de monnaie. La coutume dit aussi que, si la bougie est
toujours allumée lorsque le krathong est presque hors de vue,
c’est un présage de bonne fortune pour celui ou celle qui I’a mis
a ’eau.

Voici donc rassemblées de maniére concise les principales
croyances populaires en Thailande. Cette base variée et complexe
aux racines animistes et brahmaniques reste incontournable.
Ces traditions diverses vont par exemple offrir aux gens « une
garantie réconfortante et des conditions favorables pour les
protéger des épreuves de la vie?' ». Il y a bien quelques disparités
possibles suivant les régions. Mais, dans I’ensemble, chez les
adeptes bouddhistes en particulier, elles sont la trame inévitable
sur laquelle la confiance (saddha, en pali) dans le chemin suivi
par le Buddha va pouvoir s’établir au quotidien.

18 avec la chanson (phleng, en thai) «kiao khao» (moissonner le riz), Senawong
(2007), p. 74.

519 en cas de sécheresse avérée, une hae nang maeo (procession de la chatte) pourra
étre organisée. Il s’agit d’une parade avec tambour et gong au cours de laquelle
les villageois aspergent d’eau I’animal en cage. Si ce dernier répond par des
miaulements, ce comportement sera considéré comme un signe de bonne augure
pour une pluie a venir : Senawong (2007), p. 72-73.

520 ce rituel a également la capacité d’effacer toutes les mauvaises actions de
I’année précédente : Segaller (2005), p. 17.

521 Assavavirulhakarn (2010), p. 152.

522 Terwiel (2012) définit le bouddhisme theravada thai d’« animistic buddhism »
(p. 17), voire de « magico-animistic buddhism » (p. 20).
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Nous retrouvons cette méme constante autour des lieux de
pratique des dix moines-ermites concernés par cette présente
¢tude : la population environnante croit en des esprits errants et
malveillants envers lesquels il est indispensable de se protéger.
Dans des régions différentes du pays et pour la majorité des
laics, ils sont dénommés phi» et plus rarement pret, pisat
ou phi sang, voire chao kam nai wen*. Cette croyance™ est
juxtaposée a celle des esprits-gardiens bienveillants que nous
avons expose¢e ci-avant.

Sont alors omniprésentes une ou plusieurs maisons des esprits a
chaque habitation, a chaque colline, forét et village également.
Trois de nos ermites insistent cependant sur la peur (klua, en
thai) voire la panique (tuenklua) ressentie par les villageois et
méme des moines de passage lorsqu’il s’agit de dormir seul
en forét” ou en grotte. Le fait méme d’apporter au temple des
offrandes en cours de journée en décourage certains. D’autres
seront rassurés par la seule présence du moine. La population
prend soin d’approvisionner de temps a autre les esprits-gardiens
des environs. Parfois, comme pour Ajahn Verafija, Luang Pho
Bandhula et Phra Takkasila, 1I’endroit est tellement reculé, isolé,

523 Ja croyance traditionnelle en des esprits ou animisme se traduit par satsana phi.
Le mot thai satsana veut dire « croyance en » et, par extension, « religion ». Ce
méme mot est utilisé pour traduire bouddhisme (satsana phut) ou christianisme
(khrit satsana).

524 pret (fantdme), en thai.

525 cette expression, utilisée par un ermite, désigne les personnes vivantes et les
esprits errants qui ont commis des mauvaises actions.

526 en ruralité, il existe toujours des habitations groupées a 1’écart qui pratiquent
uniquement et strictement le culte des esprits : par exemple, sur un flanc de
montagne, le hameau d’une quarantaine de maisons a deux kilometres du site de
I’ermite Ajahn Veraiija. De méme pour six habitats entre un a deux kilometres du
refuge d’Ajahn Kalinga. Autant dire qu’en ces lieux-1a, la tournée des offrandes
(binthabat) d’un moine n’est pas acceptée.

527 quant aux ouvriers agricoles venus travailler dans les champs de tapioca ou dans
les plantations d’hévéas ou d’eucalyptus, ils viendront préférablement s’installer
pour la nuit pres de la statue de Buddha placée le plus souvent a 1’entrée du site
du moine-ermite.
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qu’aucune maison des esprits n’a ét¢ implantée sur la montagne
proche. D’ou cette frayeur récurrente qui tétanise la plupart des
habitants de la région et qui, par la-méme, réduit le nombre
d’incursions possibles sur le lieu de pratique du moine vivant
dans la solitude.

Quant aux ermites eux-mémes, cinq d’entre eux ont un discours
clair sur leur confiance (saddha) en Buddha=. Leur attitude
et leur pratique sur le terrain le confirment. IIs n’adhérent pas
par exemple a la croyance locale en des esprits malfaisants et
bienveillants’®. Au cours de mes visites et séjours sur zone,
aucun indice apparent ameéne a douter de ce constat. Ajoutons
que, parmi ces cing-la, deux moines dissuadent résolument
les laics de croire en I’existence de ces esprits malveillants
voire « féroces » pour certains. Pour eux, cette croyance n’est
pas admise voire tolérée dans le Canon Pali. Une éducation
progressive des adeptes est alors indispensable. Seule la
connaissance du Dhamma peut au fil du temps minimiser la
peur éprouvée par chaque adepte laic : c’est ce qu’explicitent
Ajahn Verafija et Ajahn Gosala.

Enrevanche, trois autres moines-ermites vont tout a fait accepter
cette croyance dans le cadre de leur pratique quotidienne. Par
exemple, Luang Ta Sigalaka a tenu compte d’un signe des
esprits pour se décider a devenir moine, tandis que la présence
avérée (pour lui et pour les villageois) de fantomes dans le

528 tel ’ermite Luang Pho Revata qui n’a pas hésité a quitter trés rapidement son
monastére d’origine, juste aprés son admission dans le sarngha, car il y avait
la formules magiques, incantations et autres amulettes proposées dans un but
mercantile.

529 Ajahn Magandiya parlera de phi (esprit) et pret (fantdme) qui peuvent survenir
lors de visions (phap) en méditation (samathi). Pour lui, il s’agit d’un membre
des états d’existence (bhava ou bhimi, en pali) du cycle des nouvelles naissances
(samsara) : 1l erre dans les enfers (apdya, en pali) et plus spécifiquement le
monde des esprits, des fantomes et des démons (peta loka, en pali). Il n’y a pas
ici de confusion possible avec les esprits traditionnels.
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cimetieres® ou il vit ne le dérange guére. Luang Pho Bandhula,
quant a lui, sent leur odeur qui s’apparente a celle d’un cadavre.
Pour lui, les esprits existent bel et bien, et il fait la distinction
entre les mauvais esprits (les phi, tradition animiste) et les bons
esprits (thewada et theptida, tradition bouddhiste). Enfin, Phra
Takkasila chante fort le pizja du matin et celui du soir afin que
les esprits errants de la montagne puissent entendre la vérité du
Buddhas. Plus tard, il espére détenir un pouvoir supra-normal
(abhinina, en pali) qui va lui permettre de les voir et de leur
enseigner la doctrine bouddhiques=.

Concernant Ajahn Kalinga, a sa pratique de moine theravada va
s’adjoindre I’infaillibilité du pouvoir protecteur des amulettess:.
Tous les jours, il va confectionner au minimum une takrut. 1l a
aussi des sakyan sur le corps et il assure que son pere a échappé
a la mort lors d’une guerre grace a ses tatouages magiques.
Deux de ses référents monastiques sont réputés pour le pouvoir
apporté¢ au détenteur de leur effigie®. Pour terminer, dans un

530 les cendres du corps calciné du mort sont déposées dans une tombe en forme
de chedi. A savoir que pour les familles les plus pauvres, les cendres (dans un
récipient quelconque) sont parfois placées anonymement dans 1’anfractuosité d’un
mur du village. Une fois, j’ai pu voir une cannette de biére contenant les cendres
du défunt coincée dans une étroite niche taillée & méme un poteau électrique.

331 ge référer également a I’inscription («Buddha, déité de vérité») apposée sur le
chemin qui méne a la grotte de Luang Pho Bandhula, trés certainement destinée
a marquer la différence avec le culte local des esprits malveillants. Cf. Mauger
(2016), p. 96.

532 Phra Takkasila raconte qu’il lui est arrivé, a plusieurs reprises et dans des
endroits différents, de méditer sur des licux de crémation pour maitriser sa peur
(khwam klua) des esprits (phi).

533 khong khlang ou takrut, en thai. Pour réaliser ses amulettes, il écrit des versets
en langue khmeére sur une mince feuille en cuivre (6 cm de c6té environ) qui est
ensuite roulée et recouverte d’une cordelette tressée. Parfois, il grave au stylet un
dessin magique (yan, en thai) qu’il choisit dans 1’ouvrage d’Ajahn Wiriyaburana
Urakin (1996).

534 1e rituel thai qui consiste a donner du pouvoir (protection ou chance par ex.) a
un objet (amulette ou griffe de tigre par ex.) ou a une image (statue ou médaillon
par ex.) par des incantations magiques est dénommée pluk sek. Cf. notamment
Terwiel (2012), p. 72-73.
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autre registre, il s’est dit convaincu des capacités d’un autre
référent, Luang Pho Suk, pour métamorphoser des objets. Sa
démarche de bhikkhu est donc pétrie de ces approches et il ne
s’en cache pas. Pour lui, ce sont des certitudes.

Pour résumer, la moitié des moines-ermites de notre échantillon
d’étude suivent le chemin (magga) bouddhiste et rien que cela.
Trois autres sont imprégnés de leur croyance traditionnelle et
locale en des esprits surtout malveillantss. Un autre moine s’en
remet au pouvoir prodigieux de certains objets. Pour le dernier,
Ajahn Alakamanda, il n’y a pas assez d’éléments informatifs et
crédibles pour s’autoriser une évaluation pertinente.

La présentation générale des ermites rencontrés avec notamment une description
détaillée de leur cadre de vie est a présent terminée. Le temps est désormais venu
de procéder a I’analyse attentive de leurs activités quotidiennes. A nous d’entrer
maintenant au ceeur de leur pratique bouddhiste.

3) L’activité factuelle des ermites rencontrés

a) I’emploi du temps :

La moiti¢ des moines-ermites affichent un programme
d’activités journaliéres bien étoffé : les trois exemples en page
suivante, tableau 6 (heures de sommeil en couleur noir), sont
significatifs. L’emploi du temps est précis et varie peu en terme
d’horaire. Pour quatre de ces moines™, leurs dires ont pu étre
vérifiés sur le terrain lors d’une deuxiéme visite et un séjour sur

535 3 ce propos, remarquons qu’aucune maison des esprits (san chao) n’est érigée
sur le site des moines-ermites rencontrés, comme cela peut étre parfois le cas
dans des monasteres urbains ou ruraux, ou chez des maechee regroupées en un
méme lieu et hors d’un monastére (war).

536 Ajahn Kalinga, Ajahn Verafija, Ajahn Gosala, Phra Takkasila.
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place. Concernant le cinquiéme, il n’y a pas d’indices probants
qui puissent mettre en doute ce qui a été annoncé, lors de
I’interview notamment. La configuration de sa kutti, son attitude
d’étre et sa réputation dans la région plaident en sa faveur pour
confirmer qu’il est un pratiquant émérite et assidu. Rappelons
que le mensonge (informations erronées)™ exprimé par un
moine (bhikkhu) est considéré comme une offense (apatti) selon
les régles du Patimokkhas.

Quatre autres ermites™ annoncent des plages horaires libres
(en grisé pour trois exemples supplémentaires, tableau 8 dans
Chapitre VI, 3a9) qui représentent en moyenne un peu moins de
la moitié d’une journée, soit exactement 44 % du temps entre
le lever et le coucher du moine. Nous reviendrons plus tard sur
ce point.

Concernant les activités d’Ajahn Alakamanda, les informations
sont parcellaires ou parfois trop générales pour étre prises en
compte a chaque occasion lors des appréciations suivantes. Ainsi
ne seront-elles annoncées que lorsqu’elles sont suffisamment
significatives et précises.

1. le sommeil.

Le jagariyanuyoga (la pratique de veille) est strictement
adopté par trois ermites. Cette approche fait partie du chemin
irréprochable (apannaka patipada)* qui consiste a ne dormir

537 ¢’est-a-dire I’intention de dénaturer, déformer, montrer sous un faux jour la
vérité : The Buddhist Monastic Code I (2007), p. 294.

538 « Sampajanamusavade pacittiyarh » : Pacittiya 1, Patimokkha (2009), p. 94-95.

5% Luang Pho Uruvela, Luang Ta Sigalaka, Luang Pho Bandhula, Luang Pho
Revata.

%0 ce patipada (chemin) est composé de trois conduites incontournables
pour ne pas se fourvoyer dans la pratique bouddhiste : bhojane mattaniniuta
(manger modérément), indriyasamvara (soumission, contrdle des six sens) et
Jjagariyanuyoga (pratique de veille). Les six organes des sens concernés (ayatana,
en pali) sont ’ceeil, I’oreille, le nez, la langue, le corps (kdya, pour le toucher) et
I’esprit (mano, en pali ; parfois traduit par « conscience de », équivalent alors au
terme pali vififiana qui est I’'un des cinq agrégats).
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au maximum que quatre heures par nuit. Cette ascése perdure
jour apres jour, tout au long de 1’année. La nuit est divisée en
trois tiers de quatre heures : de 18h a 22h, de 22h a 2h et de
2h a 6h. L’objectif est de rester en capacité d’éveil, debout, en
marchant ou assis, du soir au crépuscule, tout en s’allouant le
tiers-temps médian pour s’allonger et possiblement dormir. C’est
une pratique qui est qualifiée d’intermédiaire, en référence a la
treizieme pratique ascétique (dhutanga) qui consiste a rester en
¢éveil et a ne jamais se coucher. Ce dernier exercice, dénommé
nesajjik’anga®, permet de s’entrainer au contentement (se
satisfaire de trés peu) et au renoncement (se restreindre sinon
s’interdire de s’allonger).

Ce constat n’est pas a négliger, avant de proposer une moyenne
d’heures de sommeil pour six autres ermites : environ six heures
par jour. Pour eux, le lever va généralement s’effectuer vers 4h
du matin et le coucher vers 22h.,

541 littéralement : la capacité a rester assis. Nesajjika (rester en position assise), en
pali.

%2 sachant qu’il y a un léve-t6t a 3h (Ajahn Magandiya) et un couche-tard a minuit
(Luang Pho Uruvela).
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sain Kalinga * sjain GoSd/a * pira 7 affas:/a *

ablutions

Office du matin

préparation de la sala bala age sala, prépa

Office du matin . Office du matin

corvée eau (trajet a

préparation préparation pied)

Sh

sieste
nettoyage bol, nettoyage bol, 10h

balayage sala et kutti balayage sala et kutti

balayage extérieur
sala et allées douche (trajet a pied)

balayage extérieur
sala et chemins

Office du soir et metta

douche et divers douche et divers .
samathi

Office du soir Office du soir

Tableau 6 — Emploi du temps journalier.

* la durée de chaque activité peut varier de + ou — 15 mn.
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Parmi les activités de la journée, pour tous, le temps de repos
complet est estimé, selon le dire des ermites, entre deux heures et
demiatrois heures. Parrepos, il faut entendre la cessation de toute
activité monastique et de toute occupation habituelle répétitive
comme les ablutions. C’est un espace exclusif de détente destiné
a relacher le corps et I’esprit. Pour certains, ce sera plutot le
matin. Pour d’autres, cette pause a lieu en début d’aprés-midi.
La journée est longue : dix-huit heures en moyenne, voire vingt
heures pour les trois adeptes du jagariyanuyoga. Ce moment de
décontraction est indispensable pour récupérer quelques forces.
Au cours de cette période, sept d’entre eux effectuent une sieste
estimée entre une heure a une heure et demie chaque jours.

En revanche, deux autres moines-ermites ne sommeillent pas
au cours de la journée. Par exemple, lorsqu’il le sent nécessaire,
Luang Pho Uruvela s’assoit en virdsana et récupére tout en
méditant, par périodes de cinqg a dix minutes. Quant a Luang Ta
Sigalaka, il préfere s’accorder une plus longue nuit (sept heures
minimum) pour éviter toute roupillon diurne malvenu.

Les conditions de couchage sont plutot spartiates : il s’agit de
dormir a méme le sol sur une natte, avec parfois un fin matelas.
Concernant les moines de notre échantillon, la seule exception
concerne Ajahn Kalinga qui dort sur une planche surélevée dont
la hauteur par rapport au sol dépasse Iégérement celle qui est

3 pour chaque ermite concerné, le fait d’annoncer a autrui qu’un temps est alloué
pour le repos ne pose pas de probléme a priori. En revanche, le moine va étre
réticent a déclarer qu’il fait la sieste. Communément, dans le milieu ascétique,
il n’est pas de bon ton de dormir dans la journée. Se reposer est acceptable ;
sommeiller I’est moins car cette conduite écorne quelque peu I’'image du bhikkhu
qui s’investit dans la pratique et rien que cela.

34 c’est aussi le huitieme précepte (« Uccasayana mahasayana veramani
sikkhapadam samadiyami ») que les adeptes laics s’engagent a suivre lors de
la nuit de Wan Phra et que doivent observer au quotidien le phakhao (laic en
monastére) et le samanera (novice).
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autorisées.

La nuit, le moine doit avoir impérativement a proximité de lui ses
trois robes et tout particulierement la sarnighati**. Prendre soin de ses
robes tout au long du nycthémeére est une exigence réglementaire.

2. Poffice du matin.

Pour tout moine, qu’il soit ermite ou pas, le pija du matin
(ou tham wat chao, dénomination thaie) commence par des
offrandes chantées en pali a I’attention du Buddha « pour notre
bénéfice durable et pour le bien-étre qu’il nous donnes ».
Aprés D’incontournable « namo tassa bhagavato arahato
sammasambuddhasas* », sont chantés les hommages suivants :

- au Buddha : « [...] irréprochable en conduite et en
connaissances [...] enseignant des déités et des étres humains
[...] ».

5% selon le Pacittiya 87 du Patimokkha, la hauteur des pieds de lit ne doit pas
dépasser huit largeurs de doigt, soit un maximum de 18 cm. Selon la tradition,
cette hauteur permet au moine de pouvoir y glisser son bol tout en vérifiant
rapidement qu’il n’y a rien d’autre en dessous du lit : The Buddhist Monastic
Code I (2007), p. 566. Cf. également Anguttara Nikaya, VIII, 42 (8), p. 1180.

346 par exemple : au crépuscule, Luang Pho Bandhula porte la sarnghati sur ses
épaules et, plus tard, il dormira ainsi ; Ajahn Kalinga la transporte toujours avec
lui, jour et nuit, a la kutti et a la sala, dans un sac en bandouliére uniquement
dévolu a cet effet. Dans tous les cas, la nuit, les trois robes doivent étre placées
prés du moine dans un rayon maximum de deux coudées et un empan (environ
120 cm) : Dhamma Sami (2003b), p. 81. Dans le cas contraire, le moine commet
une offense relevant de la regle Nissaggiya Pacittiya 2 et doit re-enregistrer,
déterminer (adhitthana) de nouveau les robes en répétant les formules usuelles
(pour une sanghati : « Imarm sanghatim adhitthami »), sachant qu’un coin de
chaque robe a déja été marqué par trois points (kappabindu, en pali) généralement
effectué de nos jours avec un stylo de couleur noire.

547 « amhakam digharattam hitaya sukhaya », Chanting Book (1994), p. 18.

3% « Adoration au Buddha, I’arahant, le parfaitement éveillé » : formule préliminaire
commune, dénommée le Pubba-bhaga-nama-kara-patho, qui est répétée trois
fois de suite lors de chaque cérémonie, office, offrande au Buddha et autre rituel
ou dévotion, que ce soit par les bhikkhu ou les adeptes laics.

3% « [...] vijjacarana sampanno [...] sattha deva manussanam [...] », chant pali
intitulé Buddhabhitthuti : Ariyesako, Nirodho (2003), p. 2.
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- au Dhamma : « [...] encourageant I’investigation [...] pour
étre expérimenté individuellement par ’homme avisé [...] »*.

- au Sangha : « [...] un incomparable champ de mérite pour le
monde [...] »¥'.

Un long chant de salutation aux trois joyaux* est ensuite récité
avant que le moine puisse conclure I’office du matin par le
verset suivant : « [...] Que cette conduite de moine nous amene
a mettre fin a I’intégralité de la souffrances. »

Dans tous les monasteres thailandais, 1’ossature de ce pija se
compose a minima des chants cités ci-avant.

Ensuite, a chacun d’ajouter d’autres versets dont les plus
courants sont les suivants :

- la réflexion sur les quatre directives a suivre par le bhikkhu
et qui concerne spécifiquement 1’usage des robes, la manicre de
manger, I’utilisation adaptée du logement et I’emploi possible
d’excipients médicinaux.

- les cinq thématiques a se remémorer fréquemmentss. Le moine
est par nature appelé a vieillir, a étre malade et & mourir. Le
soi ne perdure pas**. Chacun est le responsable de ses actes
(kamma).

550« [...] ehipassiko [...] paccattam veditabbo vidfithi [...] », chant
Dhammabhitthuti, Ariyesako, Nirodho (2003), p. 2-3.

551« [...] anuttaram pufifakkhettam lokassa [...] », chant Sanghabhitthuti, 1bid.,
p. 3.

552 e Ratanattayappanama gatha.

533 «[...] tam no brahmacariyam imassa kevalassa dukkhakkhandhassa antakiriyaya
samvattatu ». Le mot pali brahmacariya est le plus souvent, certainement mal
a propos, traduit par vie sainte, divine ou religieuse. Il s’agit pourtant ici de
la pratique, de la conduite, telle que le Buddha historique 1’a expérimentée et
enseignée.

534 1e Tan khanika paccavekkhana patho. Tout en sachant que le responsable de tout
monastére (chao awat) s’engage a assurer a chaque moine les quatre nécessités
de base, a savoir I’habillement (trois robes), la nourriture (repas et nam phana),
le logis (une kutti ou une chambre) et les soins de santé.

555 le Abhinha paccavekkhana patho.

556 « sabbehi me piyehi manapehi nanabhavo vinabhavo » : Chanting Book (1994),
p. 46.
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- la réflexion sur le bien-étre général>’, telle une invitation
pour le moine et tous les étres vivants a s’affranchir de toute
affliction, inimitié, rancceur et agitation afin qu’ils soient libérés
de toute souffrance.

- plusieurs couplets sur la transmission du mérite : « Que tous
les mérites que j’ai pu gagner, et quelle que soit 1’action que
j’ai pu engager, soient partagés avec chaque étre sans mesure et
sans fin [...]>. »

Les moines vont généralement terminer 1’office du matin par le
Sabbe satta sadd hontu qui déclare : « Que tous les étres vivants
puissent vivre de maniére agréable, libres de toute inimitiés. »
Le moine-ermite utilise cette méme base.

Lorsque les divers versets sont uniquement chantés en pali,
trente-cing a quarante minutes sont nécessaires pour accomplir
ce pijja en totalité. Tout dépend de la vitesse du débit de parole
de chacun.

Plus rarement sera effectué le tham wat chao et en pali et en
langue thaies®. La moiti¢ des moines-ermites le chantent avec la
traduction thaie uniquement lors du Jour du Moine (Wan Phra).
Ce jour-1a, une fois par semaine, la durée excede une heure.

La posture usuelle, tout du long de I’office, est celle d’étre

557 le Brahma vihara pharana, 2°™ partie.

58 le Patti dana gatha : « Pufifass’idani katassa yan’afifiani katani me, tesafi-ca
bhagino hontu sattanantappamanaka [...] », New Chants for Wat Pah Nanachat
(2009), p. 4. Puiinia (mérite), en pali.

5% « Sabbe satta sada hontu avera sukha jivino. » Le mot pali sukha, communément
traduit par « heureux », veut plutdt dire « agréable, satisfaisant ». Il s’agit
préférablement d’un ressenti en opposition a dukkha (souffrance, insatisfaction).
Didier Treutenaere (2009, p. 112 et 125) propose le terme « bien-étre ».

560 récitation en alternance : le premier verset est en tout premier lieu chanté en pali
puis en thai, laissant place ensuite au deuxieme verset en pali traduit et chanté
directement aprés en thai, et ainsi de suite jusqu’a la fin des couplets et des
chants. Pour information, la plupart des chants romanisés en pali et en thai sont
compilés dans le Wat Nong Pah Pong Chanting Book (s.d., 192 p.).
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agenouillé sur un @sana*', les jambes écartées, le dos bien droit,
la téte légérement penchée vers I’avant, les mains en arijali.
Les genoux et les orteils seuls sont posés sur le sol et tiennent
I’équilibre de I’ensemble. Cette position est éreintante’>, méme
pour les habitués et surtout lors de Wan Phra. Parfois, pendant
plusieurs minutes, le moine relache la posture. Tout en restant
agenouillé, il va alors s’asseoir en arriére sur les talons, le cou-de-
pied posé sur le sol, les orteils dans le prolongement. Signalons
que le moine revét sa deuxieéme robe (uttarasanga/chiwon) sur sa
premicre robe (antaravasakal/sabong) et1’angsa, et que la troisiéme
robe (sanghati/sangkhati) est posée pliée prés de lui.

Dans presque tous les cas, a la toute fin de ’office chanté, il y a
un temps de méditation assise de vingt a trente minutes*. Hors
Wan Phra, tout moine passe une heure de temps environ pour
effectuer tham wat chao et nang samathi.

Conventionnellement, comme dans la majorité des monastéres
bouddhistes theravada, deux ermites chantent le pija du matin
directement aprés le lever. Moins académiquement, avant
I’office, quatre autres préféreront d’abord accomplir un temps
de méditation assise (nang samathi) d’une heure, voire deux
heures pour certains. Ce qui n’annule pas pour autant le temps
de méditation en fin des récitations.

Sans en avoir expliqué la raison, deux moines-ermites™
n’effectuent pas d’office du matin. A la place, ils méditent.

En résumé, pour la plupart des ermites rencontrés, 1’office

1 sous son asana (piéce de tissu individuelle, marquée, déterminée, donc
personnelle), chaque moine dispose un autre asana (a usage monastique collectif)
cette fois molletonné d’environ un centimétre et demi d’épaisseur.

62 ¢’est la raison pour laquelle I’ermite Luang Pho Bandhula préfere exécuter
les offices toujours assis, les jambes croisées en position virasana, comme lors
d’une méditation.

363 seul Luang Pho Uruvela déroge a cette pratique.

6L uang Ta Sigalaka et Luang Pho Revata.
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du matin (tham wat chao) est une activité incontournable. Ils
connaissent d’ailleurs tous les chants par cceur et les récitent
sans hésitation aucune, tel un rituel maintes et maintes fois
répété. La majorité (Ajahn Kalinga en particulier) a une diction
parfaite avec un débit de parole ni trop lent ni trop rapide.
Certains cependant, dans la précipitation (comme Luang Pho
Bandhula), avalent de nombreuses syllabes.

3. 1a tournée des offrandes.

Nous avons noté précédemment que le village ot le moine-ermite
va effectuer binthabat (la tournée des offrandes) est éloigné de
3,5 km en moyenne. La distance aller-retour, en fonction du
passage de maison en maison, est donc comprise entre sept et
huit kilométres. Le temps imparti pour cette activité est de deux
heures maximum. Pour les deux ermites qui vivent en périphérie
d’une zone urbaine, la tournée des offrandes est beaucoup plus
courte : de trente minutes a une heure grand maximum.
Compte tenu d’une moyenne calculée a partir des horaires
observés chez huit bhikkhu de 1’échantillon, I’heure de départ
se situe vers 6h15 environ du matin, et I’heure du retour vers 8h.
Le rythme de marche pour arriver au village est assurément
proche des cinq kilométres a 1’heure, quelles que soient les
dénivellations de terrain.

Luang Pho Uruvela reste 1’exception car, excédé par les vols
commis sur son site lorsqu’il était en tournée, il a choisi de
ne plus quitter son temple. Deux personnes chaque jour lui
apportent dorénavant des offrandes qui lui permettent de se
sustenter.

Généralement, dans tout monastere thai, le départ s’effectue a
I’aube et dans le silence. Le moine est revétu de la deuxiéme
robe (le chiwon) et porte son bol en bandouli¢re. Il marche avec
ses sandales au pied, généralement des tongs, et il les laisse
le long du chemin au niveau de la premiére cahute ou maison
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rencontrée a I’orée du hameau ou du village.

Photo 25 : en route, a I’aube, pour binthabat™®.

Pieds nus, il déambule d’habitation en habitation pendant plus
ou moins vingt a vingt-cinq minutes. La marche devient alors
plus lente et toujours en silence. Habituellement, le regard reste
fixé en direction du sol.

%5 sur le sentier, en haut a gauche, Phra Takkasila. En arriére plan et au milieu,
a 'orée du bois, la premicre habitation : celle-ci est située non loin de la route
damée de graviers qui rejoint le village a encore deux kilométres de 1a.
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Avant que le moine arrive a hauteur d’une personne qui attend
au bord de la route, celle-ci se déchausse et se met généralement
a genoux** avec les offrandes dans les mains>’. Elle les porte
ensuite au niveau du front en signe de respect. Le plus souvent
le moine s’arréte devant elles®, le temps que celle-ci (en position
debout) les dépose dans le bol (sai bat, en thai) sans en toucher
le bord. Les femmes doivent étre trés précautionneuse pour ne
pas effleurer par inadvertance le moine ou sa robe. Lorsque le
don est effectué, la personne s’agenouille de nouveau, les mains
en anjali. Certains ermites, comme Ajahn Verafija ou Phra
Takkasila, récitent plusieurs versets™ de 1I’Anumodana destinés
a transmettre du mérite aux donateurs. Plus ces derniers gagnent
et capitalisent du mérite (tham boun), plus ils accroissent la
possibilité d’une meilleure nouvelle naissance au terme de leur
existence terrestre actuelle. Certains villageois également, mais
pas toujours, pratiquent dans le méme temps le rituel populaire
animiste dénommé kruat nam que nous avons évoqué au sous-
chapitre précédent concernant les croyances locales’.

Comme cela a déja été souligné par ailleurs, tout moine regoit

366 Jes hommes peuvent rester debout.

57 généralement sur un plateau circulaire ou dans un bol métallique. Le riz cuit,
encore chaud, est déposé avec les doigts dans le bol du moine. Les soupes et les
plats chauds éventuels sont contenus dans un sachet en plastique fermé par un
¢lastique.

%8 parfois la personne récite le Namo tassa.

3¢ certains, comme Luang Pho Bandhula et Ajahn Gosala, ne marquent pas de
temps d’arrét. Ils continuent de marcher lentement et pivotent légérement vers la
personne tout en soulevant le couvercle de leur bol.

S par exemple, dans sa région, I’ermite Ajahn Veraija récite les versets suivants :
« sukhi digh’ayuko bhava, abhivadana-silissa, niccam vuddhapacayino, cattaro
dhamma vaddhanti, ayu vanno sukharm balamm (Puissiez-vous étre satisfait(s)
de votre état d’existence, en respectant le code de moralité, en honorant
constamment le méritant, pour accroitre quatre qualités : longue vie, apparence,
contentement et force) ».

S rappel : le kruat nam, rituel destiné a effacer les mauvaises actions des trépassés,
généralement celles de la famille proche ou élargie du donateur, est réalisé tandis
que le moine récite les versets usuels de I’Anumodana.
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effectivement des offrandes ; en revanche, c’est bien le donateur
qui est dans une posture de reconnaissance. Le terme thai binthabat
(pindapata, en pali’?) ne peut donc pas, comme c¢’est trop souvent
le cas, étre traduit par «tournée de mendication», «de mendicité»
ou «d’aumones». Le bhikkhu ne mendie pas et ici, a fortiori, pour
les deux raisons évoquées ci-avant, ne remercie pas.

Parfois quelques mots seront échangés”, trés rapidement apres
le don.

Plus fréquemment, les boissons offertes placées d’abord dans le
bol par les villageois sont enlevées de suite par le moine pour
les ranger dans un yahm ou un sac en plastique. Le bol et les
sacs éventuels ne doivent pas étre touchés par les laics™.

La plupart des personnes qui jalonnent la routes” pour la tournée
des offrandes sont des femmes adultes*s, d’age diverss”, parfois

572 pindapata : terme communément usité pour désigner 1’action d’aller recevoir de
la nourriture (pindacara).

573 échange verbal qui est pratiquement toujours a I’initiative du moine et pour
des raisons utilitaires : par exemple, pour rappeler a une jeune fille d’6ter ses
sandales avant d’effectuer un don, pour demander un sac en plastique, pour
annoncer qu’il va étre absent ou que le moine de passage va rester plusieurs
jours. Dans ces deux derniers cas, cela permet a la population de prévoir la
quantité d’offrandes adaptée.

" parfois un villageois (adulte ou enfant) propose de porter le sac complémentaire
au cours de la tournée au village. Le tout devra alors étre re-offert au moine par
le porteur selon le cérémonial habituel (génuflexion, offrande, salutation avec les
mains en arijali).

575 généralement du c6té droit de la route, dans le sens de la circulation. Si le
hameau est clairsemé, chaque habitant se poste devant sa maison. Dans une rue
ou la population est plus dense, les adeptes se regroupent et s’alignent en file
indienne.

376 environ deux tiers de femmes sur I’ensemble des villageois qui effectuent un
don, estimation corroborée par ailleurs dans de nombreux monastéres, ruraux
notamment.

3771l est assez courant de rencontrer et la mére et la fille adulte, la plus agée tenant le
plateau d’offrandes, la plus jeune les plagant dans le bol du moine. Cette pratique
est une manicre habile de partager le mérite entre membres de la famille.
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accompagnées d’enfants™®. Le peu d’hommes présents sont le
plus souvent des personnes tres agées ou des gérants de gargotes
fort achalandées. D’apres les dires de la plupart des moines
thailandais, les hommes partent dés 1’aube pour travailler aux
champs ou pour, selon les régions, pécher poissons et grenouilles
nécessaires pour agrémenter et compléter 1’ordinaire de la
familles.

Lors du Jour du Moine (Wan Phra), pour deux ermites
uniquement, les villageois se déplacent au temple pour offrir
principalement des dons de nourriture et recevoir avant le repas
une «bénédiction» commune : il n’y a alors pas de tournée au
village. Pour les autres, elle a lieu comme d’habitude, sachant
que ce jour-la les offrandes sont plus nombreuses et de meilleure
qualité, avec un peu de viande notamment.

4. le repas.

Dans tout monastére en Thailande, lors du retour de binthabat,
le moine va directement a la sala et dépose tous les dons devant
I’autel, le plus souvent en gardant le bol en bandouliére. Le tout
périssable, y compris le riz, est généralement dépos¢ en vrac sur
un ou deux grands plateaux circulaires, voire dans des coupelles
disposées ici et 1a. Lorsque cette opération est terminée, le moine
peut se dévétir de sa deuxiéme robe (chiwon).

La préparation d’avant-repas consiste a enlever la protection
du bol et celle du couvercle (réalisée en tissu ou en laine fine

8 parfois, deux voire trois générations sont réunies pour 1’occasion. La aussi, les
plus jeunes sont invités a distribuer les offrandes tenues en main par 1’adulte et,
lors de Wan Prah, offrir quelques fleurs. Ces derniéres sont alors placées sur
le couvercle retourné du bol et non dans le bol lui-méme car ce n’est pas de la
nourriture.

57 rares sont les moines, comme I’ermite Ajahn Verafija, qui n’hésitent pas a
signaler que le fléau national latent et récurrent des zones rurales pauvres pour la
gent masculine est 1’alcool et que, le matin, les adolescents et les hommes (a tout
le moins une partie d’entre eux) récupérent tout simplement de leurs beuveries.
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tricotée de couleur safran) et a les disposer sur une natte a méme
le sol. Le moine met ensuite en place sur 1’estrades™ son asana,
son bol vide sur un socle, sa cuillére et sa timbale.

Quatre de nos moines-ermites disposent eux-mémes la nourriture
dans un grand plat et plusieurs assiettes : le riz blanc a la vapeur
d’un coté, le riz collant® d’un autre, la soupe dans une écuelle,
le poisson et la viande dans des récipients séparés. Le plus
souvent, la boisson et les mets sucrés sont mis a part. Pour deux
de ces moines, il est rare qu’un laic procéde a cette tache. Pour
les deux autres, tous les jours sans exception, un phakhao, une
maechee, moins souvent des villageois, seront présents sur leur
site. Ces derniers vont alors ordonnancer de maniére appropriée
la nourriture.

Pour les moines qui vivent seuls a leur temple ou a leur grotte,
a priori les offrandes diverses dans le bol et le sac n’ont pas été
touchées par d’autres personnes. Ils vont donc pouvoir procéder
directement au repas.

Pour tous les autres, comme la nourriture a ét¢ manipulée par
des laics, I’ensemble des aliments collectés durant la tournée
des offrandes (binthabat) devra de nouveau étre offert au moine
et de préférence par un homme, selon le méme rituel que le
matin au village, et ce pour chaque plateau ou assiettes diverses.
S’il s’agit d’une femme, selon la tradition thaie, les plats seront

580 ’estrade de la salle polyvalente (sala) permet au moine assis d’étre distinctement
surélevé en cas de présence d’autochtones. Par respect, a I’approche d’un moine,
tout laic, phakhao ou maechee doit impérativement se déplacer a genoux ou au
pire se baisser suffisamment afin de ne pas dépasser le visage du moine. A noter
que les deux moines-ermites vivant en grotte n’ont pas d’estrade prévue a cet
effet : le repas se mange a méme le sol, le moine étant assis sur une natte en
osier, a I’exemple de Luang Pho Bandhula (cf. Mauger, 2006, p. 104-105).

581 khao niao (riz collant), en thai. Plus particuliérement en Isan (partic Est de la
Thailande) car c’est une spécialité laotienne.
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posés sur un morceau de tissu tenu par la main droite du moines®.
Lorsque la femme aura effectué la salutation, apres chaque plat,
le moine pourra le récupérer, le poser devant lui ou se servir
directement. Il est alors assis sur 1’estrade, derriére son bol, et a
revétu préalablement son chiwon (deuxiéme robe).

Photos 26, 27 et 28 : présentation des plats®®.

82 Poffrande ne peut pas étre tenue et par la femme et par le bhikkhu en méme
temps : la nécessité d’un objet intermédiaire, ici le morceau de tissu, est
impérative sinon cela est considéré comme un contact physique. Il s’agit d’une
spécificité thaie qui n’a pas ou rarement cours dans d’autres pays du bouddhisme
theravada.

5% ici, a la grotte de Luang Pho Bandhula, le riz a déja été offert. Dans les assiettes
sont disposés des morceaux de viande, deux petits poissons, une soupe et des
légumes cuits. Dans le plat circulaire, plusiceurs fruits dont des bananes, du lait
de soja et des sachets de biscuits. Citons un autre exemple (région trés pauvre
également) ou les offrandes sont maigres, excepté lors du Jour du Moine (Wan
Phra) : pour ’ermite Phra Takkasila, il y a pléthore de riz certes, en revanche,
peu ou pas de viande ou de friture mais plutét des morceaux de poisson ou
d’encornés séchés, des grillons sautés (riche en protéines) ou des fourmis rousses
dites tisserandes (oecophylla smaragdina) avec leurs larves (riche en vitamine C),
voire quelques plantes sauvages comestibles.
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Quel que soit le cas de figure, seul ou en présence de villageois
dans un monasteére ou dans un endroit isolé, le moine remplit son
bol au fur et a mesure avec les aliments offerts, en commencant
toujours par le riz. La soupe est gardée a part dans une assiette ou
versée dans sa timbale. Les boissons, généralement en flacons
ou mini-pack, seront posées pres du moine. Selon ses besoins,
le salé sera disposé dans le bol. Le sucré, par exemple les fruits,
des biscuits ou parfois des beignets, sera placé sur le couvercle
retourné du bol.

Aucun des ermites ne pratique le sixiéme dhutanga (pratique
ascétique) qui consiste a mettre la nourriture quelle qu’elle soit
dans le bol et uniquement la*. En revanche, tous les moines
respectent le cinquieme dhutanga : a savoir, n’ingérer qu’un
seul et unique repas au cours de la journées®. Le repas du moine
(phattahan, en thai) est alors consommé impérativement avant
midiss,

% moyen ascétique dénommé en pali pattapindik’anga. Le sucré et le salé, les
liquides dont la soupe, sont déposés dans le bol du moine (bat, en thai). Le riz
et les aliments vont baigner dans leur jus. Cela ne veut pas dire pour autant que
tout doit étre mélangé. Seule I’eau peut étre bue a part avec un autre récipient, le
plus souvent la timbale du moine. Un des bénéfices de ce dhutanga est « d’étre
débarrassé de 1’attachement aux gofits culinaires », Devinda, 2006, p. 69.

585 ekasanik’anga, en pali. Pour information, dans de nombreux monasteres, il est
d’usage que chaque moine individuellement mette de c6té lors du repas quelques
victuailles (dont du riz) pour pouvoir les consommer plus tard dans la matinée.
Ce deuxiéme repas est dénommé wela phen, en langue thaie, et consommé vers
11h30, pour se terminer impérativement avant midi.

58 manger de la nourriture (autre que les produits naturels classés comme tonifiants
tel le miel ou la mélasse) entre midi et I’aube suivante est considérée comme une
offense (apatti) et reléve de la Nissaggiya Pacittiya 37 du Patimokkha.
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Photos 29 et 30 : le repas®®’.

Lorsque la quantité est jugée suffisante dans le bol et que tous les
plats ont été retirés de 1’estrade, vient le temps de I’Anumodana,
le chant pour la transmission des mérites. La tradition veut
que les versets habituels soient récités lorsque des adeptes
sont présentss®. Il n’empéche que trois des quatre moines qui
se retrouvent seuls a leur site (les deux qui vivent en grotte et
Luang Pho Uruvela qui n’effectue pas la tournée des offrandes)
le chantent quand méme, arguant qu’ils le dédient aux villageois
de la région sans exception : ils produisent alors un résultat (hai
phohn) pour tous.

587 a contrario des repas cités ci-avant, voici I’exemple de nourriture trés variée et de
qualité qui est quasiment proposée tous les jours au site de I’ermite Ajahn Veraiija.
C’est ici I’exception qui confirme la régle. Il y aura par exemple riz (khao) blanc
ou violet a la vapeur, pates de riz (kuaitiao) ou nouilles sautées (phat thai),
légumes divers, poissons frais cuits ou frits (pla thot), viande de buffalo ou de porc
avec lardons, salade de papaye (som tam), soupe de légumes (kaeng chuet) ou
soupe claire épicée (tom yam), divers fruits dont mangue (mamuang) et pastéque
(taengmo), quelques patisseries et beignets, de nombreux biscuits et du lait de soja
frais en sachet ou en pack. A noter que les sodas offerts lors de binthabat seront
bus uniquement 1’aprés-midi lors de 1’en-cas nommé nam phana.

58 ]es laics sont alors assis en position thaie (nang khuk khao), les mains en afijali,
le regard dirigé vers le sol, a plusieurs meétres de distance et en face du moine.
La aussi, le rituel kruat nam peut étre exécuté. Quant a la position assise au sol,
une jambe pliée sur le devant et I’autre repliée vers I’arriere du corps, elle est
spécifique a la Thailande : ¢’est la maniére respectueuse, polie, a adopter devant
un moine.
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La majorit¢ des ermites mangent seuls. Dés la récitation
terminée, les éventuels autochtones présents (maechee et
phakhao compris) se retirent tout en emportant avec eux la
nourriture restante. Ces restes divers peuvent étre consommes
a I’abri qui sert de cuisine®® pour les laics ou étre directement
emmenés par eux au village.

Le moine, qu’il soit ermite ou non, mange en silence, avec
les doigts®. La cuillére sert uniquement pour la soupe. Les
déchets tels que des arétes, des os ou les contenants éventuels
en plastique sont déposés dans une poubelle de table (krathon).
La plupart mangent lentement, en mastiquant longuement. Le
temps imparti pour terminer le repas varie entre vingt a trente
minutes maximum *'.

La manducation s’effectue sans expectation car les offrandes
recues lors de la tournée des offrandes ne sont la « ni pour
I’amusement, ni pour le plaisir, ni pour se gaver, ni pour
I’embellissement mais uniquement pour [’entretien et les

5% hong khrua (cuisine), en thai. Rappelons que quatre moines-ermites sur les dix
en possédent une. Concernant Luang Pho Uruvela et Luang Pho Bandhula, les
restes de nourriture sont donnés aux chiens de garde. Le moine n’est pas autorisé
a stocker les périssables. Plutot que de jeter, ’ermite Phra Takkasila préfere
rassembler les restes encore mangeables dans un sac et le suspendre en hauteur a
une branche prés de la poubelle de sa cantine (ong chan) en bas de la colline : un
ou deux laics viennent le récupérer plus tard en matinée. Chan (manger), en thai.

3% exemples de régles simples du Patimokkha qui font partie du « groupe des trente
concernant la nourriture (samatimsa bhojanapatisamyuttd) » : ne pas manger a
larges bouchées (Sekhiya 39), ne pas ouvrir la bouche tant que la bouchée n’est
pas a portée (Sekhiya 41), ne pas mettre les doigts dans la bouche en mangeant
(Sekhiya 42), ne pas sortir sa langue en mangeant (Sekhiya 49), ne pas faire de
bruit tout en machonnant (Sekhiya 50), ne pas se 1écher les doigts (Sekhiya 52)
ni les lévres en mangeant (Sekhiya 54).

31 pour valeur de référence, I’ermite Luang Pho Bandhula raconte qu’au réputé
Wat Baan Taad du Thammayut Luang Ta Maha Boowa (1913-2011), le repas
devait étre expédié en dix minutes maximum. En I’absence de ce chao awat
(responsable de monastére), cinq minutes supplémentaires étaient parfois
accordées par son disciple le Vénérable Acariya Paifiavaddho (1925-2004).
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besoins alimentaires du corps nécessaires a une bonne santé? ».
Méme si la dynamique initiale pour les moines-ermites va dans
ce sens, force est de constater (pour les six moines qui ont pu
étre observés lors d’un sé€jour in situ) qu’ils choisissent les mets
selon leur gotit et qu’ils n’apprécient pas mélanger les saveurs.
Le fait qu’ils n’appliquent pas le sixiéme dhutanga comme
explicité ci-avant est, par 1a, révélateurs.

Pour trois d’entre eux, comme nous venons de I’expliciter ci-
avant, le repas est somme toute frugal, avec des denrées ordinaires
et peu abondantes : les moines concernés sont ceux qui vivent
en grotte et celui qui ne pratique pas la tournée des offrandes le
matin. Ce dernier, Luang Pho Uruvela, est d’ailleurs le seul qui
cuisine le riz, activité qui n’est pas autorisée pour un bhikkhu>*.
Pour cing autres moines, la nourriture est assez variée et en
quantité suffisante. Concernant Ajahn Verafija, la qualité et
les quantités offertes restent I’exception : notre ermite réside
pourtant dans une région pauvre mais sa renommeée a dépassé
largement les frontic¢res du village. Ainsi, a trente kilométres de
1a, des personnes d’une ville voisine se sont regroupées pour lui
acheminer chaque jour par porteur express des victuailles avec,
parfois, des glacons.

A la fin du repas, le moine se rince les doigts au-dessus de la
krathon et s’essuie les mains avec un morceau d’étoffe prévu
a cet effet ou, plus généralement, utilise un rouleau de papier-

2 « [...] neva davaya na madaya na mandanaya na vibhiisanaya, yavadeva
imassa kayassa thitiya yapanaya vihimsuparatiya [...] » : extrait des couplets
du Tan khanika paccavekkhana patho, c’est-a-dire « La réflexion sur les quatre
directives a suivre » (cf. ci-avant, I’office du matin).

3% ce n’est pas une obligation : ¢’est un choix possible parmi d’autres sur le chemin
bouddhiste.

%4 le bhikkhu, en ’espéce ici ’ermite Luang Pho Uruvela, encourt une dukkata,
c’est-a-dire une faute légére qui reléve du Code de discipline : Vinaya,
Mahavagga VI, 17.3 (2007), p. 287. A noter que celle-ci n’est pas mentionnée
lors de la récitation du Patimokkha.
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toilette préalablement encastré dans un dévidoir en plastique.
Chaque moine emmeéne ensuite son bol a I’extérieur de la sala
pour le laver lui-méme, aprés avoir déposé sur la natte 1’@sana,
la timbale et le tissu pour protéger le chiwon. Le moine va
méticuleusement essuyer son bol et le couvercle, remettre les
protections et agencer le tout afin de pouvoir le ranger tel quel
plus tard dans sa kutti ou preés de 1’endroit de couchage a la
grotte.

Photos 31 et 32 : agencement du bol apres le repas®®.

Si un laic est présent sur le site, il récupere a cet instant-1a les
déchets et les coupelles sales éventuelles. Si le moine est seul, il
s’occupe de toutes ces taches. Dans tous les cas, il donne ensuite

% en dessous du bol se situe le socle-reposoir tressé. Le bol de forme arrondie
est recouvert en partic par un épais tissu protecteur de couleur safran. Dans
le couvercle retourné, protégé par un tricot marron clair, sont repliées la
bandouliere et la partie supérieure de la protection du bol. Dans le couvercle
(photo de gauche), sont placés la timbale, ’asana ici masqué par la lavette
orangée destinée a nettoyer le pourtour du bol et les salissures éventuelles lors
du repas, puis la cuillere. Le tissu couleur rouge brique (qui sert a protéger le
chiwon des éclaboussures et a essuyer le bol aprés qu’il ait été lavé a grande eau)
sera ensuite posé pli¢ sur le bol lorsqu’il sera sec (photo de droite).
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un coup de balai général dans la salle polyvalente (sala) ou sur
le sol de la grotte.

Pour cette activité de repas, soulignons que les ermites
pratiquent tous de la méme fagon, qu’il y ait ou non la présence
d’un laic lors de I’agencement des plats. En effet, il n’y a pas
de disparité flagrante si ce n’est qu’un des moines commet une
offense (dukkatd) en cuisant lui-méme son riz. Chaque moine
mange en silence, seul, lentement, et selon les principales
régles en vigueur. Tous également récitent I’ Anumodana et tous
nettoient eux-mémes leur bol**. En revanche, aucun ne pratique
pattapindik’anga.

5. la méditation.

Pour chaque moine-ermite (selon les dires de chacun et les
observations sur zone), le temps moyen affecté a I’activité de
méditation se chiffre a environ six heures par jour, sachant qu’il
y ades disparités. Un peu moins d’un tiers de ce temps est utilisé
spécifiquement pour la marche méditative (doen chongkrom),
soit presque deux heures. Les quatre autres heures sont dévolues
a la méditation assise (nang samathi).

Pour situer ce résultat dans le contexte général, les activités
méditatives représentent environ un tiers du temps de veille
dans une journée compléte, évaluée ci-avant a dix-huit heures
en moyenne.

Voici plusieurs données essentielles :

- a la base, la tradition hindoue et plus spécifiquement celle
du yoga propose, par exemple, de se focaliser sur un objet de

5% couramment, en monastére, le bol d’un ajahn est lavé par un dek wat, un adepte
ou un moine junior.
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méditation (kasina)*’ afin d’éviter que 1’esprit ne s’égare, que
les pensées vagabondent : la recherche d’une sérénité intérieure
prévaut. Dans son enseignement, le Buddha historique conserve
cette approche méditative dénommeée en pali Samatha (calme
mental)*. Cependant, il propose une possibilité supplémentaire
désignée sous le nom de méditation Vipassana (vision
pénétrante, observation profonde)* avec 1’affirmation d’un
¢lément essentiel, I’attention dans le moment présent (sati, en
pali). Les tenants et les aboutissants de cette approche Vipassand
sont exposés dans le Mahdasatipatthana Sutta, le Grand discours
sur 1’établissement de I’attention®™. Il est question d’atteindre
la sagesse (pannid) par la saisie de la véritable nature des
phénomenes corporels et mentaux, en conformité avec la
VEerité®'.

- le Buddha propose quatre positions possibles de méditation,

57 1l s’agit alors de concentration (samadhi, en pali) : « Ce mot dérive du verbe
préfixé sam-a-dha, signifiant «rassembler», «recueillir» et renvoie donc a une
unification de I’esprit par la concentration. », Treutenaere (2009), p. 115. A
ne pas confondre avec le mot thai samathi qui est le pendant du terme général
«méditationy.

3% samatha peut étre aussi traduit par « quiétude, tranquillité profonde » (tout
comme le mot pali sama).

3 Vipassand, terme pali. Selon Treutenaere (2009, p. 115), ce mot est composé de
passana (observation), le préfixe vi marquant la différenciation, la distinction.
Wijayaratna (2002, p. 282) propose la traduction « vision analytique et
pénétrante ». Wipatsana, en thai.

600 Digha Nikaya 22 (1995), p. 335-350. Consulter également le Satipatthana
Sutta dans le Majjhima Nikaya I, 1-10 (2009), p. 145-155 : il s’agit du méme
texte (excepté les quatre Nobles Vérités). Chez I’éditeur Wisdom Publications,
le traducteur est différent. Les sources et le contenu de ces textes canoniques
divergent selon les spécialistes et les écoles. Lire avec attention ’analyse de
Piya Tan Beng Sin, actualisée en 2013, qui peut servir de base référentielle
pour une critique constructive : http://dharmafarer.org/wordpress/wp-content/
uploads/2009/12/13.1-Satipatthana-S-d22-m10-intro-piya.pdf

1 yathabhiita, en pali. C’est-a-dire appréhender les choses telles qu’elles sont,
compte tenu fondamentalement des trois caractéristiques (¢ lakkhana ou ti
samannalakkhana) que sont ’impermanence (anicca), I’insatisfaction (dukkha)
et le non-soi (anatta).
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plus spécifiquement en mode sati : debout, en marchant, assis,
couché. Quelle que soit la posture®, le méditant peut observer
son organisme intérieurement et extérieurement, constatant
notamment 1’apparition et la disparation des phénomeénes
corporels.

- dans son sens général, le verbe «méditer» en occident veut
dire « soumettre a une longue et mire réflexion® ». Quant au
substantif «méditation», dans son sens religieux occidental, il
concerne un « exercice spirituel préparant a la contemplations™ ».
En bouddhisme theravada, ces deux mots francais avec leur
traduction anglophone®s sont indiment utilisés de manicre
courante pour décrire le terme pali jhana (état de, niveau
d’absorption) et, tout particulicrement, le mot pali bhavand
(développement mental, de 1’esprit)e.

Le jhana (dhyana, en sanskrit) s’applique a 1’approche
Samatha. Les termes choisis ici seront de préférence Samatha
dhyana* et Vipassand bhavana*s. Samatha dhydana correspond
alors a sammdasamadhi (la concentration juste) et Vipassana
bhavana se rapporte a sammasati (1’attention juste) : c’est-a-
dire respectivement la huitiéme et la septiéme composante du
Noble Chemin Octuple (ariya atthangika magga).

Pour résumer, le transcodage de ces activités par le mot

602 « yatha yatha va pana’ssa kayo panihito hoti tatha tatha nam pajanati (et quelle
que soit la position du corps, il la connait telle qu’elle est) », traduction Maha
Satipatthana Suttam (2003), p. 4.

603 méditer : étym. du latin meditari (fréquentatif de medeor, soigner) « préparer,
avoir en vue quelque chose, s’exercer » d’ou « réfléchir », dictionnaire CNRTL.

604 contemplation : « Oraison caractérisée par la prédominence du simple regard,
de la vue simple et affectueuse », Ibid.

605 « to meditate » et « meditation ».

606 ¢f. Visuddhimagga, 1999, p. 892 ; Nanamoli, 2007, p. 77 ; Nyanatiloka, 2004,
p. 37. Les traducteurs proposent en général le terme «développement» pour
signifier bhavana. Gunaratana (2002, p. 32) propose le mot «culturey.

607 ¢f. Majjhima Nikaya (2009), Introduction p. 38.

8 phawana, en thai.
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«méditation» est beaucoup trop vague et convoque un sens
somme toute erroné. La traduction retenue qui va définir de
mani€re plus pertinente I’activit¢é méditative sera le terme
« développement mental®” ».

Pour étre tout a fait complet, le terme pali appropri¢ pour
signifier globalement toute approche en développement mental
est kammatthana.

assis marecrll1an . | Samatha | Vipassana T”;Zi’r’”'

ajan Ka/inga 2h30 _z
Ajahn \/eran:/'a 3h 4h v 7h
Luang Pho L 2tve/ G 3h 1h30 v 430
aistn A/ akamanda ?
Luang Ta Sz‘sc'z'/a,éa 6h v 6h
Luang Pho Bandhet/a 2h 1h v 3h
A GoSala 4h30 2h 6h30
Luang Pho K evata 5h30 1h 6h30
Ajahn M agandiya 5h 4h v 9h
vha 7 akkasi/a Sh 4h _T

Tableau 7 — Répartition des heures journali¢res
et des modes de développement mental.

609 ¢’est la traduction du Vénérable Nyanatiloka Thera (1878-1957). Son Buddhist
Dictionary. Manual of Buddhist Terms and Doctrines, édité la premicre fois
en 1952 par la Buddhist Publication Society (BPS) et révisé ensuite par le
Vénérable Nyanaponika, fait suffisamment autorité. Treutenaere (2009, p. 114),
tout comme Gunaratana (2002, p.32), suggére « culture mentale ».

610 Jittéralement : base d’action. « Le Buddha a enseigné les deux Kammatthana,
c’est-a-dire les deux modes de travail sur le développement mental visant a
éveiller Desprit : Le Samatha Kammatthana [...] conduisant a la tranquillité
(Samatha). Le Vipassana Kammatthana [...] conduisant a la compréhension
profonde de la vérité (Vipassana) » : Nyanasarivara (2002), p. 14.
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Remarquons tout d’abord dans le tableau 7 ci-avant que la
majorité des moines-ermites de 1’échantillon exerce un mode
méditatif et un seul. Selon chacun, ce sera soit Samatha dhyana,
soit Vipassand bhavand. Deux moines font exception a cette
régle, a savoir Ajahn Kalinga et Phra Takkasila qui pratiquent
les deux.

Quatre moines vont concentrer leur esprit sur un kasina, avec
pour objectif d’atteindre le calme mental (samatha).

Pour ce faire, trois d’entre eux ont choisi le mantras « bud-
dho », qui correspond a la récitation du nom du Buddha : a
eux de répéter intérieurement (parfois a voix basse, a peine
audible) chacune de ces deux syllabes, tout en passant de 1’une
a ’autre en les prolongeant, sans pause. L’activité mentale se
focalise uniquement sur cet objet de concentration et, par la-
méme, minimise sinon ¢lude le flot habituel des pensées. Petit a
petit, le calme intérieur pourra s’installer, permettant au moine
de suspendre parfois la récitation du mantra. A ce stade, peuvent
cependant revenir a la conscience une puis des pensées qui
modifient cet état intérieur de sérénité. La répétition du mantra
s’averera encore nécessaire jusqu’au moment ou le calme
mental (samatha) puisse de nouveau s’installer posément.

A aucun moment les trois moines concernés n’ont fait état
verbalement des différents niveaux d’absorption nommés
jhana>. 11 n’est pas question pour eux d’atteindre une
disposition intérieure toujours plus affinée comme une quéte
absolue et impérative®, mais plutot de préserver un état stable
de tranquillité, de quiétude intérieure.

S mantra : mot sanskrit qui signifie « instrument de pensée », CNRTL.

812 rappelons qu’il y a huit degrés d’absorption, de concentration de I’esprit : quatre
Jhana matériels (rapajjhana) et quatre jhana immatériels (aripajjhana). Dans
I’Abhidhamma Pitaka (La Corbeille des Commentaires, Canon Pali), les huit
niveaux sont agencés en cing jhana.

613 celui qui atteint le premier degré de jhana et au-dela peut renaitre dans les états
d’existence (bhava) 12 a 31.
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L’ermite Luang Pho Bandhula, quant a lui, récite le mantra
« samma araham » qui veut dire « le Parfait » et qui signifie
¢galement le Buddha. Dans le méme temps, il visualise une
boule de verre a I’intérieur de son corps, au niveau du tronc,
deux doigts au dessus du nombril. La récitation du mantra
perdure jusqu’a ce que la visualisation de la sphére soit
parfaitement claire. Celle-ci devient alors le kasina final qui,
par une concentration intense, va lui permettre de consolider un
grand calme intérieur (samatha). De la sorte, en développement
mental, il atteint 1’étape dénommée pathama maggas* de
I’approche Dhammakaya. Luang Pho Bandhula se satisfait tout
a fait de ce niveau-la et il ne tend pas a aller au-dela.

Trois autres moines-ermites, Ajahn Verafija, Ajahn Gosala et
Luang Pho Revata, pratiquent Vipassand bhavana et rien que
cela. Aucun d’entre eux d’ailleurs n’emploie cette dénomination.
Pour Ajahn Veranja, le développement mental est avant tout
anapanasati, ’attention sur la respiration®. Cette pratique est
pour lui « la base qui permet d’examiner son esprit et ses propres
émotions toujours présentes, de les observer aller et venir et
par la concevoir I’impermanence®'s ». L’essentiel est de rester
vigilant a chacune de ses actions et a chacune de ses pensées.

14 pathama magga (le premier chemin), en pali. Il s’agit du niveau 1 d’une série
d’étapes qui doivent permettre au pratiquant d’atteindre « la connaissance pure
provenant de I’illumination (vijja dhammakaya) ». En d’autres termes, il s’agit
du point de départ sur le chemin qui méne a Nibbana. Mackenzie (2007, p. 223)
rapporte que le pathama magga est équivalent au premier degré de jhana.

615 of. Apapanasati Sutta, Majjhima Nikaya 118 (2009), p. 941-948. Voici une
extrapolation (approche plus approfondie) de 1’observation de la respiration telle
qu’elle est décrite dans la premiére partie du Mahasatipatthana Sutta. 1l ne s’ agit
pas d’une concentration (samatha) sur un kasina qui serait la respiration, c’est-a-
dire sur le mouvement naturel de I’inspiration et de 1’expiration.

616 « Ko doi phuen than ko anapanasati. Laco ko du chit du arom khong tua eng
yu samoe. Hen khwam koet dap khong chit khong arom yu samoe. Laec du
phicharana nai khwam mai thiang ». Mots thais employés : phuen than (base,
fondation), arom (émotions, humeur, affects), khong tua eng (de soi, appartenant
a soi), khwam mai thiang (impermanence).
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Explicité autrement, son objectif est double : une attention (sati)
a chacun de ses mouvements lors de toute activité quotidienne ;
une vigilance quant a la signification et la pertinence de chacune
de ses paroles. Le tout doit étre opéré a ’instant présent. Selon
lui, sans sati, que ce soit en développement mental (bhavana)
assis ou en marchant, il ne peut y avoir une pratique adaptée de
I’enseignement du Buddha (le Dhamma).

Anapanasati est aussi le fil rouge convoqué par Ajahn Gosala. 11
est attentif a la respiration et a toutes modifications corporelles,
que ce soit en bhavanda assis (nang samathi) ou en marchant
(doen chongkrom). Avant tout, le développement mental est
pour lui une approche méthodique*’: aussi ajoutera-t-il & son
« ¢étude de D’esprits» le développement mental qui reléve de
I’établissement des fondements de [’attention, c’est-a-dire
satipatthana. 11 procede alors a une investigation sur le corps
physique (7ilpa) et les quatre éléments (dhatu) qui le composent.
I1 continue une exploration des quatre autres agrégats (khandha)
qui sont les €éléments constitutifs de 1I’étre vivant*® : vedand
(sentiments), sanfiia (perception), sankhara (vie mentale) et
viniiiana (conscience de). Il termine enfin son approfondissement,
sinon son expertise, en focalisant son attention sur les trente-
deux parties (dvattimsakdara) qui constituent le corps physique®.
Ajahn Gosala déclare que les ¢léments, parties ou agrégats de
forme (rilpa) et d’esprit (nama) précités ne lui appartiennent
pas en propre : comme 1’a affirmé le Buddha, il n’y a pas de soi
(anatta).

Concernant Luang Pho Revata, dans sa perspective avérée de

" mot thai employé : kamnot (préparer, planifier).

18 mots thais employés : chit phicharana.

1 manussa (étre humain), en pali.

620 Jes 32 parties du corps sont reprises lors de 1’office du soir, dans le chant Pali
Kaya-gata-sati-bhavana-patho.
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dépasser vaillamment®' la souffrance, I’insatisfaction (dukkha),
il va privilégier un seul mode d’approche en développement
mental : il le dénomme en langage thai rupwetthanachittham®,
c’est-a-dire satipatthana. 11 va s’employer a I’observation du
corps, des sensations, de 1’esprit et des phénomenes mentaux*,
notamment lors de ses cinq heures et demie quotidiennes de
bhavanda en position assise. Il a également utilisé le terme
« satipathan 4 »#*. Il n’a certes pas explicit¢ dans le détail
sa maniere de procéder, en revanche gageons qu’il suive la
majorit¢ des indications proposées dans le Grand discours
sur I’établissement de I’attention. Luang Pho Revata a une
connaissance ¢largie de multiples mots pali auxquels il peut
associer la signification appropriée : ce qui est rare parmi les
autres moines-ermites rencontrés. Cette compétence montre la
pertinence de son discours®et, trés certainement, une application
dans sa pratique sur le chemin (magga) qui ne puisse étre mise
en doute.

Par ailleurs, deux ermites convoquent et Samatha dhyana et
Vipassand bhavana®. 1ls procédent d’abord a une concentration

62! Luang Pho Revata précisera a de nombreuses reprises que 1’essentiel est de
dépasser dukkha et que sa démarche monastique est résolument polarisée sur
cet objectif. Il énonce notamment : « ko buat ma phuea a rai ko phuea plot thuk
ha khwam phon thuk (la raison pour étre admis dans le Sangha, c’est d’étre
débarrassé de la souffrance). » Thuk (souffrance, translitération thaie de dukkha).

822 rup (corps), wetthana (translitération du mot pali vedand, sensations), chit
(esprit), tham (phénoménes mentaux).

623 respectivement  kayanupassand, vedandanupassand, — cittanupassand,
dhammanupassand.

624 « nang phicharana du satipathan 4, phicharana chai lae kai (en position assise,
c’est ’exploration des quatre fondements de ’attention ; c’est ’exploration de
I’esprit et du corps). »

625 notamment sur son parcours de vie de laic et de bhikkhu pour atteindre akuppa
saddha, I’indéfectible confiance (en I’enseignement du Buddha).

626 cette association, traduite en pali par samatha-pubbangamam vipassanam
(pubbargama veut dire « qui précéde »), est clairement reprise dans le Anguttara
Nikaya 4, 170 (2012), p. 535-536 (AN Anthology, 2007, n°64, p. 68-69).
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de I’esprit sur un objet pour atteindre un état de calme intérieur
pour, ensuite, obtenir une vue claire et juste sur la réalité¢ de
toute chose compte tenu de anicca (impermanence), dukkha
(insatisfaction) et anatta (non-soi).

Ajahn Kalinga dit qu’il exerce ces deux approches mais il
n’explicitera jamais, a quelque moment que ce soit, son mode
opératoire de manicre précise. Il propose tout de méme une
définition du développement mental : « Samatha, c’est se
concentrer longuement ; Vipassana, c’est investiguer notre
corps pour progresser en sagesse®’. » Il est celui, et de trés loin,
qui passe le moins de temps pour ces pratiques : deux heures
et demie au maximum par jour, alors que la moyenne générale
calculée est de six heures pleines. L’observation in situ de ses
occupations diverses montre qu’il est vraisemblablement plus
absorbé par la réalisation quotidienne de ses amulettes que par
la pratique méditative. Lorsqu’il était jeune moine thudong a
vaguerenjungle, Ajahn Kalinga passaitmaintes heuresas’activer
au développement mental ; désormais, ce temps est révolu. Il
a des acquis. Il est possible qu’il lui faille dorénavant moins
de temps qu’auparavant pour vivre un état intérieur continu de
sérénité. Ce n’est pas un sujet sur lequel il s’est épanché. Son
unique exigence est celle d’effectuer impérativement une heure
de développement mental en fin de journée, avant le coucher.
La démarche est beaucoup plus dense et concréte concernant
I’ermite Phra Takkasila. Pendant trois années avant de devenir
moine, il a pratiqué assidiment anapanasati jusqu’a étre attentif
a I’expiration et a I’inspiration, a la respiration courte ou longue,
pour progressivement observer les mouvements du corps, les
sensations perceptibles et 1’activité de I’esprit. Dorénavant, il

627 « Samatha khue kan pheng. Wipatsana khue charoen panya phicharana rang kai
rao ni. » Panya est la translitération thaie du mot pali pasiria (sagesse). 1l dira
aussi : « tong samatha kon si, pheng...pheng hai chit sangop kon (commencer
impérativement par samatha et se concentrer jusqu’a ce que I’ esprit soit paisible). »
Sangop (calme, tranquille, paisible), en thai.
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se dit habité par cette attention a la respiration, jusqu’a dire que
son approche est devenue un processus « automatique » lors
de toute activité. Pour un développement mental qui reléve de
satipatthana, il va d’abord se concentrer (samadhi) uniquement
sur I’inspir et I’expir pour atteindre le calme (Samatha) intérieur
nécessaire. Le niveau d’absorption (jhana)=s est alors favorable
a la poursuite de son activit¢ de développement mental : il
dit que son esprit est « léger ». A partir de cet état intérieur, il
commence sa pratique de vision pénétrante (Vipassanda) qui est
pour lui en ce moment d’observer les quatre aggrégats (khandha)
immatériels®. Il n’est pas avare de son temps étant donné qu’il
y passe pres de neuf heures par jour.

A ce stade de I’analyse, nous pouvons résumer la dynamique
de Dl’ensemble des moines-ermites dans le domaine du
développement mental comme suit :

- quatre d’entre eux pratiquent Samatha®, principalement par
la récitation d’un mantra, pour vivre une stabilité intérieure de
calme, de tranquillité, de quiétude, sachant qu’il ne s’agit pas
pour eux d’atteindre un niveau de jhana plus affiné.

- trois autres pratiquent Vipassana®', principalement par
anapanasati et satipatthana, pour appréhender les choses telles
qu’elles sont, compte tenu des trois caractéristiques (¢ lakkhana).
Remarquons qu’avec D’attention (sat/) au moment présent,
chacun va privilégier une seule de ces trois lois fondamentales :
pour Ajahn Veraiija, ce sera plutét I’'impermanence (anicca) ;
pour Ajahn Gosala, le non-soi (anatta) ; pour Luang Pho Revata,

628 Phra Takkasila ne s’emploie pas a avancer dans la hiérarchie des niveaux de
Jjhana matériels voire immatériels. Il privilégie avant tout un état intérieur surtout
stable.

2 nama (les agrégats immatériels), en pali.

630 e pratiquant de Samatha est dénommé samatha-yanika (celui qui choisit la
tranquillité comme véhicule). Yana (véhicule), en pali.

631 le pratiquant de Vipassana est dénommé sukkha-vipassaka ou plus couramment
vipassana-yanika (celui qui choisit le discernement comme véhicule).

186



L’analyse des données

I’insatisfaction (dukkha).

- deux derniers font le choix d’exercer les deux approches
successivement. Samatha est tout d’abord activé pour stabiliser
un ¢état intérieur de calme ; cette sérénité stable se révéle
alors comme une base favorable a I’observation profonde des
phénomenes (Vipassand).

En tout cas, sur les neuf moines recensés ci-avant, il apparait
(selon leurs dires et les observations de terrain) que quatre
d’entre eux tendent a laisser perdurer toute la journée un état soit
d’apaisement constant (Luang Pho Uruvela et Ajahn Magandiya)
soitd’observation permanente (Ajahn Verafija et Phra Takkasila).
Toute occupation devient objet de développement mental®2.

Concernant doen chongkrom, c’est-a-dire le développement
mental en marchant®, rappelons que deux moines seulement
ont a disposition un sentier uniquement dévolu a cette activité
(withi chongkrom). Ajahn Veraiija marche sur un cankamana
couvert, situ¢ a une vingtaine de metres en contrebas de son
logis (kutti). Le deuxieéme ermite (Phra Takkasila) chemine dans
une faille naturelle, idéalement apparue dans le sol de sa grotte
ouverte (voir photo 33, ci-apres). A chaque extrémité du sentier
est placée une volumineuse bougie, allumée lorsqu’il pratique
la nuit.

Retenons qu’en marchant, le développement mental peut
s’effectuer de la méme maniére qu’en posture assise : soit
Samatha, soit Vipassana, soit les deux en complémentarité,
compte tenu des objectifs respectifs.

Le Buddha inventorie plusieurs bénéfices concrets®™, comme
par exemple accroitre ’endurance (pour marcher longtemps,

32 concernant Luang Pho Uruvela, le doute reste pour I’instant de mise car ses
activités monastiques sont moindres avec, dans son emploi du temps journalier,
des plages conséquentes de temps libre.

cankama, en pali.

634 cf. Anguttara Nikaya, I11-29 (2012), p. 651.

633
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comme un thudong) et
solliciter un effort soutenu
(pour vaincre la somnolence).
Il affirme également que cette
pratique de marche (cankama)
est excellente pour la santé
(corps et esprit, pour faciliter
la digestion notamment) et
pour pouvoir maintenir une
attention, une concentration
plus active et durable étant
{ donné que les stimuli sont
plus nombreux qu’en position
assises.

Selon latradition, le carikamana
(sentier de développement
| mental) utilisé par le Buddha a
| Bodh Gaya lors de la troisieme
semaine apres son éveil®s était
d’une longueur de dix-sept
pas. Actuellement, la longueur
Photo 33 : Phra Takkasila, en marche. 1110YCNNC est d’environ une
quinzaine de meétres. Il s’agit de

marcher pieds nus, le dos et le port de téte droits, les yeux en
direction du sol, les bras généralement relachés le long du corps.
A chacun de trouver son rythme de marche, ni trop lent ni trop
rapide, pour garder un état intérieur favorable a la concentration
ou a I’observation. Avant de débuter et a la fin, il est d’usage
d’effectuer une salutation, les mains en arfijali, en signe de

635 « Assis, il est facile de maintenir sa posture. Nous avons les yeux fermés, iln’y a
donc pas de stimulus visuel, et nous ne sommes pas engagés dans un mouvement
physique. » : Brahmavamso, Nyanadhammo (2008), p. 34.

636 ¢f. Dhammika (2008), p. 64.
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respect au Buddha ou aux trois joyaux (¢ ratana).

Ajahn Verafija est régulier dans sa pratique, avec ses quatre
heures quotidiennes de marche qui, au fil des années, va laisser
une trace tres nette d’empreintes de pas sur son sentier. [l avance
relaché, a un rythme assez rapide, a trois moments de la journée :
une heure de bon matin, une heure en milieu de journée, deux
heures le soir avant le coucher. Il passe plus de temps en marche
qu’en bhavana assis, ce qui est tout a fait en adéquation avec
ses dires lorsqu’il préconise aux moines de passage de toujours
privilégier une activité qui mobilise le corps en général.
PhraTakkasila, nous I’avons vu, estun athléte de ce type d’ascese.
Il a pu accomplir des aller- retour sans discontinuer pendant neuf
a dix heures®’. Actuellement, il organise son emploi du temps
pour pratiquer le développement mental jusqu’a neuf heures
par jour dont quatre heures tout particulierement destinées
a doen chongkrom. C’est pour lui une activité indispensable
pour progresser sur le chemin. A sa grotte, il marchera parfois
les mains devant lui au niveau de 1’abdomen ou dans le dos
pour relacher quelques tensions. Occasionnellement, il glissera
son angsa (liquette) sur I’épaule car la température ici-bas est
souvent étouffante. Le reste du temps, il affiche une posture
conventionnelle, le corps bien droit, marchant a son pas. Nul
doute que, pour lui, attentif a tout phénomene, ce n’est pas une
promenade.

Un autre moine-ermite, Ajahn Magandiya, est adepte de cette
pratique. Pendant trois heures le matin et une heure le soir, il
effectue des va-et-vient sur la terrasse grillagée de sa kutti, sur
six a sept métres de long, pas plus. L’approche est différente
dans la mesure ou il répéte invariablement le kasina « bud-
dho » : la premiere syllabe est énoncée (intérieurement ou a voix
basse) lorsque le pied droit touche le sol ; ’autre syllabe le sera

87 ce n’est pas habituel mais pas si exceptionnel non plus : certains moines dans

des monastéres peuvent par exemple passer une nuit entiére de veille en doen
chongkrom.
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sur I’autre pied. Un pied apreés I’autre, un pas apres 1’autre, la
marche perdure (mesurée, cadencée) a un rythme cette fois plus
lent. Telle est sa préparation®t a chaque fois, jusqu’a continuer
doen chongkrom sans avoir a répéter le kasina, le calme mental
¢tant alors établi. Lorsque une pensée réapparait ou une émotion
surgit, la récitation du kasina recommence.

Ces trois moines adoptent le méme mode opératoire
(approche Samatha dhyana, Vipassana bhdvana ou les deux
successivement) que celui qu’ils utilisent en posture assise.
Concernant les quatre moines restants, ceux qui n’ont pas de
sentier de méditation (cankamana) attitré, cet exercice est
moindre dans la durée : de une heure a deux heures, comme
spécifié dans le tableau 7. Pour Luang Pho Bandhula et Luang Pho
Revata, il n’est pas certain que ce soit effectué avec 1I’objectif du
développement mental a tout prix. D’aucuns peuvent observer
la une marche pour se dérouiller les jambes voire mobiliser le
corps dans son ensemble. Luang Pho Uruvela déclare que sa
périgrination quotidienne dans la vallée, en silence et dans la
solitude, le chiwon sur les épaules et le baton a la main, est
équivalente a doen chongkrom (cankama) : selon ses dires, il se
concentre sur 1’inspiration puis I’expiration afin de consolider
le calme intérieur (samatha). Quant a Ajahn Gosala, il s’active
a méme le chemin qui conduit a sa kutti. Les traces sur le sol ne
sont pas probantes. En revanche, il y a parfois des coulures de
bougie : il pratique au moins 1’heure de nuit, comme mentionné
dans le tableau 6.

A titre de comparaison, voici résumée la manic¢re dont était
enseigné doen chongkrom par Luang Pho Man, le thudong,
que sept des moines-ermites de 1’échantillon étudi€ ont choisi
comme un de leurs référents monastiques®.

Le sentier (cankamana) doit étre tracé a partir de I’est en direction

838 parikamma (action préliminaire), en pali.
639 cf. tableau 5, Chapitre VI, 1e3.
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de I’ouest et doit avoir une longueur d’environ vingt pas®. A
chacun de déterminer s’il porte ou non la deuxiéme robe (chiwon)
voire la sanghati. Avant de commencer a marcher, le moine est
invité a effectuer une salutation avec les mains jointes au niveau
du front : il rend hommage aux trois joyaux (Buddha, Dhamma,
Sangha), a ses parents, a son précepteur monacal (upajjhaya).
Ensuite, le moine appose ses mains ['une sur I’autre®, devant
lui, au niveau du nombril, et promeut les quatre états sublimes
de D’esprit (brahmavihara)*>. Les préliminaires terminés, la
marche peut débuter : elle doit étre harmonieuse, a un rythme ni
trop lent ni trop rapide, sans balancer les bras d’avant en arricre.
La durée en doen chongkrom sera au minimum d’une heure,
préférablement a trois moments de la journée : le matin apres le
repas, en début d’aprés-midi et le soir. Au cours de la marche,
le moine peut s’arréter s’il le souhaite, en position debout. Pour
Luang Pho Man, cette approche doit devenir une routine qui ne
pourra étre interrompue ni par le climat ni par des circonstances
diverses. En tout cas, « si le moine considére que la marche est
plus adaptée pour lui que la position assise car il y gagne en calme
et en diverses ressources, il pourra privilégier cette pratique® ».
Assis ou debout, et méme en posture couchées, 1’objectif reste
le méme : se débarrasser des dispositions néfastes (kilesa) telles
que avidité, haine et illusion®s. Le moine doit redoubler d’effort
et ne pas se montrer faible®.

640 Jongueur variable selon les circonstances, en tout cas pas moins de dix pas et
pas plus de trente.

641 ]a main droite posée sur la main gauche, comme en position de bhavana assis.

642 les quatre brahmavihara : metta (bienveillance), karuna (compassion), mudita
(joie altruiste), upekkha (équanimité). Dénommés aussi appamarniia (les états
sans limite), en pali : Nyanatiloka (2004), p. 44.

643 Maha Boowa (2005a), p. 388.

64 en posture du lion (stha seyyasana), 1bid., p. 108. Sthaseyya, en pali, veut dire
« allongé sur le coté droit ».

645 respectivement lobha, dosa et moha, en pali. Moha peut aussi étre traduit en
frangais par « aveuglement ».

646 Ibid., p. 363.
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Acestadedel’analysetransversale, concernantle développement
mental en marchant (doen chongkrom), constatons que trois
ermites seulement (Ajahn Verafija, Ajahn Magandiya, Phra
Takkasila) respectent a peu de chose pres le protocole proposé
par Luang Pho Man. L’action préliminaire (parikamma) est
certes moins étoffée.

En revanche, cela montre que les quatre autres moines qui
disent pratiquer le développement mental en marchant ne s’y
engagent pas résolument, selon la manicre conventionnelle. En
effet, deux de ceux-la ccuvrent en dilettante et un autre semble
plutét se promener tranquillement dans la vallée (méme si
ses propos sont différents). Quant au quatriéme, comme nous
I’avons remarqué ci-avant, il s’impose le minimum monastique,
soit une heure de pratique par jour et pas plus. Si le total des
heures pour chacun en bhavand assis n’est pas surévalué (ou si
peu), il apparait que les quatre précités masquent habilement la
réalité*. Le fait de ne pas posséder un carnkamana permanent
est un argument révélateur qui vient confirmer ce constat.
Concernant les objectifs avérés, que ce soit en développement
mental assis (nang samathi) ou en marchant (doen chongkrom),
les moines-ermites se révelent plus pragmatiques et concrets
que la généralité énoncée par Luang Pho Man#. Pour les uns
et les autres, I’obtention d’un état intérieur stable de calme
(samatha), I’intégration des trois caractéristiques (lakkhana)
ou la distanciation par rapport aux cinq agrégats (khandha)
sont autant d’objectifs identifiables, avec une procédure
spécifique explicitée clairement dans les textes bouddhiques.
La huitieme composante (sammasamdadhi) du Noble Chemin

647 tout comme le fait de ne pas annoncer qu’un moine entreprend une sieste en
cours de journée, il est de bon ton de s’afficher pratiquant réguliérement cankama
(doen chongkrom) tel que ’a enseigné I’incontournable référent thudong Luang
Pho Man.

48 aux dispositions néfastes (kilesa), Luang Pho Man ajoute tout aussi pertinemment
tanha (I’envie irrésistible) et avijja (I’ignorance) : Maha Boowa (2005a), p. 366.
Le terme pali fanha renvoie notamment a la soif, la luxure, et le non-détachement.
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Octuple et les discours concernant 1’attention sur la respiration
(anapanasati) ou 1’établissement de ’attention (satipatthana)
sont leurs références de base. La récitation d’un kasina (objet
de concentration) ou I’exploration avec sati (attention dans le
moment présent) sont les supports (les outils) les plus marquants
et performants qu’ils utilisent.

6. le korwat.

Ce mot thai*® désigne le protocole monastique en générale.
Les régles de bienséance et les devoirs du bhikkhu sont
présentés principalement dans le Cullavagga®', c’est-a-dire
un des chapitres du Code de discipline (Vinaya). Toutes les
directives adaptées pour atteindre un haut niveau d’étiquette
y sont regroupées. Ce standard va encadrer voire canaliser les
comportements monastiques, du moine junior au responsable
de monastére (chao awat). Sont explicitées en détail les
instructions®2 a suivre pour, par exemple, accueillir un nouveau
moine ou un hote de passage, pour adopter 1’attitude juste lors
de la tournée des offrandes et lors de I’Anumodana au réfectoire,
ou pour prendre soin de son logement et par la-méme des biens
du monasteére. En outre, sont précisés les devoirs®* du moine
envers son Upajjhaya (précepteur monacal) ou son Kruba
Ajahn (instructeur) et vice et versa. Concernant 1’usage courant,
le chao awat va prendre soin du moine en lui assurant les

49 korwat, plus exactement kho wat : tout ce qui est connexe (kho) a ’'usage, au
comportement, a la pratique, aux devoirs voire la routine (wat).

850 yatta (protocole, étiquette), en pali.

651 ]e Chapitre mineur (Cullavagga) fait partie du Grand chapitre (khandhaka) de la
Corbeille du Code de discipline monastique (Vinaya pitaka), cette derniére étant
une des trois divisions du Canon Pali.

652 ¢f. Cullavagga VIII (2001), p. 291-329, ou sont listés les quatorze protocoles de
base (khandhaka vatta). Lire également The Buddhist Monastic Code 11 (2007),
p. 108-131.

653 kicca (devoirs, services), en pali.
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quatre nécessités* de base (habillement, nourriture, logement
et soins de santé) : en retour, le moine veillera a son bien-étre,
notamment en lui lavant ses robes, en 1’aidant a prendre son bain
ou en le massant pour relacher le dos et les jambes®s. Le moine
portera aussi une attention toute particuliére sur le nettoyage
de I'intérieur du monastére tels les allées et chemins, la sala et
autres batiments comme 1’ong chan (cantine des moines) ou les
toilettes.

Dans tout monastére en Thailande, lorsqu’il est question
usuellement de korwat, le moine thai associe ce mot aux activités
de nettoyage des locaux et du site en général, sur la demande
du responsable ou d’un moine senior. A la longue, de maniére
répétitive, jour apres jour et au méme endroit, cette activité n’est
pas toujours acceptée par le moine qui est censé ne pas effectuer
de travail manuel. Le bhikkhu n’est pas autorisé a cuisiners,
a creuser la terre®” ou a commercer* ; en revanche, a certains
moments de la journée, il est prestement invité a balayers.
Cette acceptation du terme korwat est la plus répandue dans les
monasteres ruraux et urbains. Elle concerne aussi les moines-
ermites, sachant que le protocole monastique habituel est chez
eux clairement intégré dans leur pratique quotidienne, tel un
allant de soi*.

8% patchai si ou chatu patchai, en thai. Parikkhara, en pali.

855 un serviteur (upatthaka) est parfois désigné pour étre a la disposition exclusive
d’un chao awat ou d’un mahathera (bhikkhu de plus de vingt phansa).

656 ¢f. Mahavagga VI, 17.3 (2007), p. 287. Samampaka (cuisiné par soi-méme), en
pali.

87 « Yo pana bhikkhu pathavirh khaneyya va khanapeyya va, pacittiyarn » :
Pacittiya 10, Patimokkha (2009), p. 96-97.

58 « Yo pana bhikkhu nanappakarakam kayavikkayarh samapajjeyya, nissaggiyarn
pacittiyarh » : Nissaggiya Pacittiya 20, Ibid., p. 90-91.

859 kwat (balayer, aplanir), en thai.

560 rappelons que deux moines-ermites seulement ont une ancienneté de moins de
5 phansa (limite du temps de formation monastique). Tous les autres (un d’entre
eux a 8 phansa et sept autres de 17 a 42 phansa) ont comptabilisé au fil des
années une expérience suffisante au niveau de I’étiquette.
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Ici, nous pouvons distinguer deux groupes d’ermites.

La majorité des moines (six d’entre eux) de I’échantillon étudié
passent peu de temps pour le nettoyage et le balayage. En
moyenne, cela correspond a plus ou moins trente minutes par
jour. Pour Luang Pho Bandhula qui vit en grotte, ce sera parfois
juste un petit coup de balai*' sur le sol et certainement pas tous
les jours. Dix minutes par jour suffiront a Phra Takkasila pour
balayer son lieu de repas en contre-bas de la colline et dix autres
minutes maximum pour le nettoiement de la grotte. Concernant
les quatre autres moines, leur korwat sera aussi réduit. En effet,
Ajahn Magandiya passe le plus clair de son temps dans son logis,
1a ou tout est déja bien rangé, et il utilise rarement la sala. Luang
Ta Sigalaka a une salle polyvalente particulierement propre ;
en revanche, I’extérieur qui est un cimetiére laisse a désirer.
Le temple de Luang Pho Revata est rapidement nettoy¢ car le
décorum est quasi inexistant. L’essentiel est convenablement
ordonnancé et il y a peu de visiteurs. Et a I’extérieur, peu reste
a faire. Quant a Luang Pho Uruvela, ce n’est manifestement pas
son occupation favorite. Sa kutti est certes mis en ordre selon
la norme monastique ; en revanche la sala ouverte n’est pas
toujours soigneusement balayée, le sol lavé, 1’autel dépoussiéré.
De méme, les feuilles mortes qui jalonnent le chemin menant
a la statue du Buddha a flanc de montagne ne sont pas souvent
ramassées. Cependant, pour tous ceux-1a, chaque site n’apparait
pas en désordre.

Concernant trois autres moines, la propreté du site au jour le jour,
que ce soit a I’intérieur ou a I’extérieur des batisses du temple,
est un impératif. En moyenne deux heures chaque jour sont
consacrées a cette tache, ¢’est-a-dire dépoussiérer et laver le sol
principalement de la kutti et de la sala en s’assurant que chaque
chose*® soit rangée a la place habituelle. Terrasses, cankamana,

5! krat (balai), en thai.

%2 par exemple a la kutti, couverture pliée et moustiquaire nouée, et a la sala, tapis
de sol, asana, krathon rangés.
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chemins ou allées sont également balayés. L’intérieur de la kutti
et de la sala seront plutdt nettoyés le matin apres le repas* et
le terrain, a I’extérieur, sera balayé consciencieusement I’apres-
midi**. Pour ces trois ermites, pratiquer dans un lieu propre ou
tout est soigneusement agencé est une manicre d’afficher devant
les autres moines et les laics que, par ailleurs, il suit tout aussi
bien les observances monastiques tels sila (moralité) et bhavana
(développement mental)es.

Remarquons qu’un seul et unique ermite, Ajahn Verafija, fait
de ce korwat un support de méditation. Adepte de Vipassana
bhavana, il manie le balai avec sati (I’attention au moment
présent). Le geste est ample et efficace, cadencé tel un
métronome, comme une respiration.

Cette attitude est a I’opposé de celle d’Ajahn Alakamanda qui
s’active au balayage avec des mouvements rapides, saccadés
parfois. Il déambule comme s’il était toujours press€. A
toujours marcher avec un balai quel que soit I’endroit, il donne
I’impression d’adopter un comportement compulsif. Son activité
principale n’arien a voir avec I’objectif du korwat précédemment
explicité : cette conjecture permet de s’interroger sur son
comportement et sa rectitude de moine. Il est véritablement
esseulé sur zone, refusant toute visite, méme de ses confréres. 11
sourit bien souvent et il ne décrit rien ou si peu. Il a certes fait
visiter (presque par force) son lieu de pratique utilisé lors de
chaque retraite de la saison des pluies (phansa). 1l s’est surtout
démarqué du protocole le plus élémentaire en n’effectuant pas
les salutations d’usage a la fin de la rencontre.

663 excepté trois moines qui mettent en ordre leur kutti dés 5h30 du matin, avant de
partir pour binthabat.

66+ pour quatre ermites seulement ; les autres (dont les deux vivant en grotte)
s’occupent peu de I’extérieur.

665 ¢f. discours (desana, en pali) de Luang Pho Chah intitulé Toilets on the Path,
dans The Sangha, Korwat (2003), p. 151.

196



L’analyse des données

Deux des bénéfices d’un korwat correctement effectué¢ est de
combattre en particulier la somnolence voire la paresse* et de
redonner de I’énergie au corps en mouvement.

Pour la majorité des moines-ermites, cet exercice est considéré
comme une corvée nécessaire et rien de plus. Elle n’est en rien
un support qui peut accompagner la pratique monastique vers
plus de conduite morale® et plus de sagesse.

Trois moines seulement sur les dix étudiés exécutent assidiment
cette activité.

7. Poffice du soir.

Le pija du soir (ou tham wat yen, dénomination thaie)
commence avec les mémes versets que l’office matutinal,
jusqu’a ’immanquable Namo tassa Bhagavato. Vient ensuite
I’hommage aux trois joyaux (Buddha, Dhamma et Sangha) :
les récitations sont différentes de celles du lever du jour. Apres,
dans tout monastére en Thailande, le choix des textes se fait au
gré du moine avec, pour terminer (comme le matin), le Sabbe
sattd sada hontu.

Concernant nos ermites, citons trois principaux chants (parmi
bien d’autres) qui sont privilégiés systématiquement le soir :

- « La réflexion sur le passé (aprés avoir utilisé chaque jour
les quatre nécessités de base)*s ». Les quatre directives a suivre
chantées a I’office du matin sont revisitées pour souligner par
exemple que « quel que soit le logis utilisé ce jour sans grande
considération [...] (il était 1a) seulement pour nous protéger des

666 1a paresse (thina, en pali) est un des cinq obstacles (nivarana) au développement
mental.

667 ¢f. Cullavagga VIII (2001), p. 328.

8 e chant pali Atita paccavekkhana patho, en référence a la récitation du matin
intitulée Tan khanika paccavekkhana patho.
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intempéries et pour apprécier 1’isolements ».

- « Le développement mental par I’attention sur le corps »
qui répertorie les trente-deux parties composant la morphologie
humaine, considérée ici comme « un sac de peau fermé et rempli
de choses sans aucun attrait ».

- « Les versets en référence a la détermination®™ » qui indiquent
que le mérite (pusninia) capitalisé par le bhikkhu est partagé avec
tous, amis ou ennemis, &tres humains ou célestes. Par ce chant,
tout moine souhaite également que, « quel que soit 1’état de
nouvelle naissance » a venir, il puisse bénéficier d’« un esprit
droit avec attention, sagesse, résipiscence et force »-.

Tous les ermites de notre échantillon, a I’exception de Luang Pho
Bandhula, récitent invariablement le piija du soir, chaque jour, a
la nuit tombée. Cette activité est toujours suivie d’un temps de
nang samathi (développement mental assis). Ce constat reste
dans la droite ligne d’un bhikkhu pratiquant habituellement
dans tout monastere thailandais.

Troisd’entre eux accordentexplicitementetconcrétementchaque
jour un moment spécifique dédié a merta (la bienveillance) : ce
fait remarquable est a souligner.

Luang Pho Bandhula y consacre au minimum deux heures
chaque soir. Pour lui, ce n’est pas tham wat yen (I’office du

689 « [...] Ajja maya appaccavekkhitva yarh senasanarh paribhuttarn [...] yavad eva
utuparissaya vinodanarh patisallan’aram’attharh ». Patisallana (isolement), en
pali.

0le Kaya-gata-sati-bhavand-patho : une référence notamment pour I’activité de
développement mental (méditation) de I’ermite Ajahn Gosala.

671 « [...] taca-pariyanto puro nanappakarassa asucino » : Digha Nikaya 22.5
(1995), p. 337.

72 le Uddissandadhitthana gatha (Versets de partage et d’aspiration a) : Ariyesako,
Nirodho (2003), p. 118. Udissa (en référence a) et adhitthana (résolution,
détermination), en pali.

673 « [...] Nassantu sabbada yeva yattha jato bhave bhave, uju cittam sati pafifia
sallekho viriyamhina. [...]. » Sallekha (résipiscence), en pali.
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soir) ; c’est ce qu’il nomme « atithan® » qui veut dire pour
lui le partage de mérite et surtout la bienveillance pour tous,
aussi bien a lui-méme et aux autres qu’a son pays. Pour ce faire,
il récite « Les versets en référence a la détermination (cité ci-
avant) » auxquels il adjoint « Le discours sur ce qui doit étre fait
concernant la bienveillance® » : une récitation en boucle, avec
alternativement un chant apres ’autre, d’une voix murmurée et
au ton monocorde.
PhraTakkasilaestluiaussidansunemémeapproche. Enrevanche,
au lieu de réciter ou chanter des versets en pali, il effectue metta
samathio, c’est-a-dire un temps de développement mental assis
consacré spécifiquement a la bienveillance. Intérieurement, par
la pensée, tout en étant calme et concentré, il va offrir metta a
lui-méme, sa famille, tous les étres humains, sans oublier les
déités (devata) et méme les esprits (phi). Il la dénomme « metta
parami », une perfection®”” qu’il fortifie chaque soir, apres tham
wat yen (I’ office du soir), pendant une vingtaine de minutes.
Quant a Ajahn Veraiyja, il récite a haute voix le Karaniya metta
sutta lors de 'office du soir. En complément, il procéde en
silence a un temps d’assise exclusivement voué a la pratique de
la bienveillance accordée a tous les étres vivants.

674 ¢’est la translitération thaie du mot pali adhitthana (résolution, détermination).

875 le Karaniya metta sutta, chanté parfois lors de I’office du soir, avec notamment
le verset suivant : « mata yatha niyarn puttarn, ayusa eka puttam anurakkhe,
evam pi sabba bhiitesu, manasam bhavaye aparimanam (comme une meére va
donner sa vie pour protéger son propre fils, chacun doit développer une intention
sans limite envers tout étre vivant). »

576 metta samathi, en thai : méditation assise qui est généralement effectuée dans les
monastéres, notamment en fin de longue session de méditation, au crépuscule,
lors de la phansa. Le protocole a suivre est le plus souvent libre. Si I’on doit
en retenir un, plus académique : le moine commence d’abord par metta pour
lui-méme, puis développe metta a son gré vers des destinataires précis, enfin
termine possiblement par un couplet plus général débutant par Sabbe satta (Que
tous les étres vivants...).

677 la bienveillance (metta) est une des dix perfections (parami) pronées par le
Buddha. Metta est bien différenciée de I’amour ou de I’affection personnelle
(pema, en pali). Liste : voir Nyanatiloka (2004), p. 150.
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Cette démarcation nette avec les autres peut s’expliquer, au
moins chez deux d’entre eux. Phra Takkasila a pour objectif
de devenir phothisat™ (a contrario de tout autre moine lambda
theravada thai) pour assister voire guider au quotidien tout étre
physique ou immatériel. Concernant Ajahn Verafja (le seul dans
ce cas), sa démarche est dorénavant d’enseigner le Dhamma a
tout moine ou a tout adepte bouddhiste pour les accompagner
sur le chemin bouddhique. Selon ses dires, il a noté chez lui
une plus grande ouverture aux autres apres son grave ennui de
santés”.

Concernant Luang Pho Bandhula, I’explication est certainement
plus complexe. Il est possible que les décés récents de son €pouse
et de son fils, ainsi que la relation conflictuelle qu’il entretient
avec sa fille, aient eu un impact non négligeable sur sa volonté
quelque peu excessive de contribuer au bien vivre de tous. C’est
une hypothése : il ne I’a jamais explicitée de cette manicre.

Pour résumer, I’office du soir (tham wat yen) tel qu’il a été décrit
ci-avantestchanté quasimentpar tous, méme par les deux moines-
ermites qui font I’impasse sur 1’office du matin. Deux moines
poursuivent ce piija par un temps consacré exclusivement a la
bienveillance pour tous. Un moine annule résolument I’office
du soir pour le remplacer par une récitation en boucle dédi¢e au
partage de mérite et surtout a la bienveillance (metta).

8. les activités diverses.

a) le nam phana :
Les ermites sans exception pratiquent ekdasanik’anga, c’est-a-

dire ingérer un seul et unique repas au cours de la journée. [1n’y

578 rappelons que, selon le courant Mahayana, le phothisat (translitération thaie du
terme pali bodhisatta) est un étre éveillé qui choisit d’aider tous les étres sur le
chemin du Dhamma afin qu’ils parviennent a Nibbana.

67 cf. Mauger (2006), p. 43-44.
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a pas de deuxiéme repas (wela phen) en fin de matinée avant
midi.

Enrevanche, enmilieu d’aprés-midi, comme dans tout monasteére
thailandais, il existe un moyen de se sustenter trés légérement
lors d’une pause dénommée nam phana. Traditionnellement,
ce temps de repos est destiné a ingérer une boisson comme une
tisane de plantes sauvages ou de 1’eau chaude avec du miel. On
peut ajouter des comestibles autorisés et répertoriés dans la liste
dite des tonifiants et celle des produits médicinaux.

Le tonifiant peut étre stocké par le moine pour une durée de sept
jours, le premier jour étant celui ou il est offert par les laics.
Sont concernés en particulier le sucre, la gélatine, le miel, le
chocolat noir et les sodas®'. Les fruits et le lait animal ou de soja
ne sont pas admis* a la consommation 1’aprés midi.

Par ailleurs, ce qui est considéré comme remeéde médicinal
pourra €tre entreposé a vie. On y trouve tout aussi bien le sel, le
gingembre, les oranges confites, le thé, le café, le cacao.

Ce moment de nam phana est apprécié par de nombreux moines
car vécu comme un temps de convivialité et de décontraction.
A I’inverse du repas matinal, le silence n’est pas ici de rigueur.
Cette pause a lieu généralement entre 15h et 16h, juste avant le
korwat.

Seul Ajahn Veraiija s’octroie un nam phana tel qu’il est proposé
classiquement dans la plupart des monastéres, avec boissons
chaudes, sodas et autres ingrédients habituels. Parfois, il a a
disposition des prunes séchées, des algues lyophilisées ou des
graines de tournesols. De nombreuses offrandes variées lui sont

80 pam (eau), phana (endroit boisé), en thai.

681 cette liste comprend aussi les cinq tonifiants de base recommandés par le
Buddha, notamment pour les moines malades : le ghee (beurre fondu et clarifié
utilisé en Inde, pas en Thailande), le beurre, ’huile, le miel et le sucre (mélasse).
Cf. Mahavagga V1, 15.10 (2007), p. 285.

682 considérés comme un aliment, ils sont consommés le matin uniquement, lors
du repas.
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apportées régulicrement, voire quotidiennement. Gérées par
la maechee, certaines sont rangées a la cantine (ong chan) et
offertes de nouveau au moine selon les besoins.

Ce n’est pas du tout le cas pour les autres moines-ermites.
Quatre d’entre eux ne prévoient pas de collation dans leur
emploi du temps. Quant aux quatre autres, méme si cette
pause est bien délimitée dans 1’espace et le temps, ce sera
principalement pour marquer un moment de repos®* au milieu
de I’apreés-midi et pour s’hydrater avec une décoction sucrée.
Luang Pho Bandhula ajoute parfois une boisson énergisante
offerte le matin méme par les villageois. Ajahn Kalinga et Phra
Takkasila ont dans un bocal en verre de la mélasse avec des
morceaux de sucre non raffiné et cristallisé : il y a rarement un
ingrédient autorisé supplémentaire. En fait, la seule opportunité
d’améliorer 1’ordinaire provient le plus souvent des moines de
passage éventuels qui connaissent les nécessités et les besoins
du terrain. De leur monastére d’origine, ils apportent alors
cacao, café, sodas, algues ou prunes, voire parfois des tablettes
de vitamines®, sachant que nam phana n’est pas appréhendé
comme un léger en-cas mais plutdot comme un moment de
détente tout en absorbant des fortifiants et des reconstituants.

Les ermites respectent tous résolument le cinquieme dhutanga,
c’est-a-dire ekasanik’anga. Méme si, pour certains, 1’unique
repas du matin est parfois frugal, ils s’en contentent jusqu’a
I’aube suivante. Autant dire qu’aucun des moines rencontrés
n’est en surpoids. IIs respectent tous les directives explicitées

683 I’horaire est différent selon chaque moine concerné : 14h, 14h30, 16h ou
17h. D’autre part, il est d’usage en Thailande (aussi bien pour les moines que
pour les laics) de boire et de manger en position soit accroupie soit assise. La
position debout, quel que soit I’endroit, a la vue ou non, est proscrite car vecteur
d’impolitesse.

68 la population environnante est en général pauvre, aussi est-il rare pour les
habitants d’effectuer de tels dons. Tout au plus, lors de binthabat et en particulier
a Wan Phra, le bhikkhu recevra une dosette de café.
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dans le Tan khanika paccavekkhana patho, c’est-a-dire le
chant récité par eux tous les matins qui souligne entre autre
prescription que I’ingestion mesurée d’aliments est nécessaire
pour garder une bonne santé et seulement cela.

b) la douche :

Au niveau des ablutions, pour tout moine lambda, deux activités
sont incontournables : se brosser les dents®s apres le repas ; se
doucher (ong nam, en thai) en fin d’apres-midi.

Quel que soit le climat et les circonstances, tous les moines-
ermites sans exception vont s’asperger, se savonner et se
rincer chaque jour, généralement vers 18h, au crépuscule. Phra
Takkasila commence plus tot, vers 17h, car il a prévu le temps
de remontée a pied du puits a la grotte pour pouvoir commencer
I’office du soir dés la nuit tombée.

Pour limiter la consommation d’eau, la douche (ong nam)
s’effectue a 1’aide d’une écuelle plongée dans un tonneau
préalablement rempli**. Le moine proceéde a tous les mouvements
appropriés en position accroupie, revétu d’un sabong (robe du
bas) généralement destiné a cet usage seulement®’. En toute fin, le
plus souvent, le moine ne seche pas le corps et revét directement
le sabong principal tout en prenant soin de ne jamais découvrir

685 un cure-dents en bois tendre de huit a seize centimétres de long maximum
(effilé d’un coté, large de moins d’un centimétre de I’autre) était utilisé du temps
du Buddha. Le bois est alors machouillé puis recraché. Considéré comme un
semi-comestible, il n’a néanmoins pas besoin d’étre « offert » (sangkha than,
en thai) par un villageois : ¢’est I’'unique exception dans cette catégorie. Cf. The
Buddhist Monastic Code I (2007), p. 407. Ajahn Kalinga en consomme parfois.
Sinon, avec une brosse a dents standard, c’est le dentifrice, classé comme semi-
comestible et accepté de nos jours comme produit médicinal, qui est utilisé.

6% Ja plupart du temps, le baril est rempli d’eau lors du korwat du matin ou de
I’aprés-midi.

687 tissu de bain : pha ap, en thai. Le plus souvent de couleur rouge brique pour le
différencier du sabong principal de couleur safran. A noter qu’en Thailande, la
nudité est considérée comme choquante. Pour le bhikkhu, vivre et pratiquer nu
reléve d’une faute grave (thullaccaya) : Mahavagga VIII, 28.1 (2007), p. 436.
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a la vue son bassin et ses jambes¢s.

c) le Jour du Moine*® :

Une fois par semaine, a chaque quartier** de lune, les adeptes
bouddhistes peuvent venir dans un monastére pour un temps de
chants et de méditation afin de gagner du mérite. Habituellement,
ils arrivent au lever du jour avec des offrandes et repartent le
lendemain matin a 1’aube. Avant le repas, ils formulent une
demande au bhikkhu en charge afin de prendre refuge®' dans les
trois joyaux (i ratana) et suivre les huit préceptes®2 de moralité
au cours de la période concernée. Cette cérémonie préliminaire
en pali est ensuite close par le moine qui va réciter les versets
suivants : « Ces huit préceptes sont porteurs de contentement, de
réussite et d’accomplissement. Ainsi la moralité est épurée®:. »
Pour un temps donné, quatre fois par mois, ’updsaka et’upasika
ont la possibilité de mettre en ceuvre une discipline® de vie qui
peut leur permettre d’appréhender par exemple les trois racines

%8 méme si le moine est seul, isolé, a I’extérieur pres d’un réservoir ou dans un abri
fermé, une devata (déité) peut étre présente : d’ou la nécessité de ne jamais se
montrer dénudé. Cette croyance est validée pour cing des moines-ermites.

89 Uposatha (Jour d’observance), en pali. Wan Phra (ou ubosot), en thai.

0 nouvelle lune, premier quartier, pleine lune et dernier quartier. Cf. Mahavagga
11, 1 (2007), p. 130-131.

1 sarana (refuge, protection), en pali.

2 s’engager a « s’abstenir » (veramant, en pali) : 1- de nuire a tout étre vivant ; 2-
de prendre ce qui n’est pas donné ; 3- de pratiquer tout acte sexuel ; 4- de mentir ;
5- de consommer de I’alcool et des stupéfiants qui meénent a la « négligence »
(pamada, en pali ; antonyme : appamada, vigilance) ; 6- de manger ’aprés-midi
et la nuit ; 7- de danser, chanter, écouter de la musique, aller au spectacle, se
parer de fleurs ou s’ornementer de tout objet décoratif, se parfumer et s’embellir
en général ; 8- d’utiliser un lit double ou un lit simple haut sur pieds. Sikkhapada
(précepte), en pali. Les huit préceptes : attha sila, en pali ; sin paet, en thai.
Cf. également Anguttara Nikaya, VIII, 41 Uposatha (2012), p. 1176-1178.

93 « Imani attha sikkhapadani, silena sugatim yanti, silena bhogasampada, silena
nibbutim yanti, tasma silam visodhaye. » Les adeptes laics hommes (dénommés
upasaka, en pali) et les femmes (upasika) répétent subséquemment trois fois de
suite le mot pali sadhu (cela va bien).

6% Khantipalo Bhikkhu (1982, p. 52) dit que c¢’est un moyen de se tester.
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malsaines®s que sont 1’avidité, la haine et I’aveuglement®* : a
chacun, a chacune, de convoquer une qualité morale globale qui
est le reflet de ses propres actions (kamma)*’.

En complément des chants, de la méditation et du suivi des huit
préceptes, les hotes peuvent demander au moine de leur proposer
un enseignement sur la doctrine du Buddha®s. Moins souvent,
les phakhao, maechee, upasaka et updasika s’attacheront a suivre
le treizieme dhutanga qui consiste a veiller la nuit entiére, sans
jamais s’allonger. Plus généralement, ce moyen ascétique est
pratiqué par le bhikkhu et parfois le samanera.

Apreés Wan Phra, a I’aube, les laics reprennent le cours de leur
vie habituelle®”. Parfois, ils décident de suivre quotidiennement
les cing premiers préceptes™ car cette action estimable™ permet
de capitaliser du mérite. Dans le méme temps, ils ne devront
pas faire commerce d’armes, d’étres humains, de viande, de
stupéfiants et de poisons™.

Concernant nos ermites, lors du Jour du Moine, trois d’entre eux
accueillent plusieurs adeptes. Sitot la transmission des mérites
(Anumodana) et/ou le repas terminés, ces derniers retournent
directement a leur village : il n’y a pas de moments spécifiques
alloués pour le chant et la méditation. Qu’une personne
extérieure passe la journée et la nuit compléte sur le site reste

5 akusalamiila (racine, source ou origine malsaine), en pali.

8% respectivement lobha, dosa et moha, en pali.
897 ¢’est-a-dire de son « plein gré », de sa propre « volonté » (cetand, en pali).
8 cf. Mahavagga I1, 2 (2007), p. 131.
9 en tant que gahattha, gahapati, gihi ou agarika (laic homme), gihini (laic
femme), en pali : synonymes des mots thais kharawat ou yom (laics).
70 les cing préceptes : paiica sila, en pali ; sin ha en thai.
1 action estimable : pusiiakiriyavatthu, en pali. Au nombre de trois : dana (le
don), sila (la conduite morale) et bhavana (le développement mental).
ce sont les cinq commerces inappropriés (pasica micchavanijja, en pali),
respectivement sattha, satta, mamsa, majja et visa. Cf. Anguttara Nikaya V, 177
(2012), p. 790.

702
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du domaine de I’exception™.

Pour le moine vivant dans la solitude, Wan Phra se déroule
comme un jour ordinaire’. Luang Pho Uruvela propose tout de
méme un expos¢ de cing minutes sur le Dhamma aux trois a cinq
visiteurs présents. Ajahn Verafija récite 1I’office du matin avec la
maechee. Ces événements sont toutefois des épiphénomenes.
Seul, selon ses dires, Ajahn Alakamanda va veiller toute la
nuit : il est d’ailleurs le seul qui regoit un groupe conséquent de
laics, uniquement lors des trois mois de la retraite de la saison
des pluies (phansa), pas le reste de 1’année.

En résumé : Wan Phra, célébré dans tous les monastéres ruraux
et urbains de Thailande, passe a la trappe ; les villageaois
marquent uniquement ce jour en offrant de la nourriture plus
calorique lors de binthabat™ ; nos ermites, soulignons-le de
nouveau, ne changent rien a leurs activités quotidiennes.

d) le Patimokkha™ :

Dans tout le pays, deux fois par mois, le Jour du Moine, a pleine
lune et nouvelle lune’, chaque membre de la communauté
monastique (sangha) exprime ses manquements (apatti) a la

93 un seul cas constaté de visu : une villageoise sur le site d’Ajahn Kalinga. Cette
visite extérieure féminine est rendue possible par la présence a demeure d’une
maechee et de I’existence d’une cuisine séparée qui peut alors servir de dortoir.
Pour information, s’il s’agit d’un homme pour la durée de Wan Phra, il sera
invité a veiller ou dormir dans la sala.

7 Luang Ta Sigalaka et Ajahn Magandiya ne ’ont pas confirmé mais rappelons
que le premier vit dans un cimetiére et que 1’autre a cloturé et sa parcelle et
son logis : les possibilités de visite et de s¢jour des autochtones lors du Jour du
Moine seront d’autant plus réduites.

95 tous les moines-ermites effectuent ce jour-la la tournée des offrandes, excepté
Ajahn Kalinga. Pour ce dernier, plusieurs personnes du hameau voisin viennent
déposer directement leur don dans son bol au temple.

"% ]a conduite adaptée avant tout : cf. Mahavagga II, 4 (2007), p. 133.

7 1e Jour du Moine a pleine et nouvelle lune est dénommé Wan Phra yai (grand
Jour du Moine), en thai.
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régle. Dans chaque monastére thai™®, les moines vont, deux
par deux™ et face a face, reconnaitre qu’ils ont enfreint le code
de discipline (vinaya) en commettant par exemple une grave
infraction, une action inappropriée ou un parler impropre’.
Lorsque cette déclaration™ est effectuée, le moine atteste qu’il
va se maitriser, se retenir, se contenir, se restreindre” de les
renouveler. Seule une pardjika (faute grave irrévocable)
contraint a quitter la robe et a ne plus jamais pouvoir redevenir
moine dans sa présente existence terrestre. Les autres infractions
sont dites curables (satekiccha, en pali) et vont engendrer, au
plus, une période de mise a I’épreuve.

Ce jour-13, a la sala (salle polyvalente) ou au bot (sanctuaire), un
des moines présents récite par coeur le Patimokkha (patimok, en
thai) en langue pali’4, c’est-a-dire les 227 régles’s de base que
doit suivre le bhikkhu. La récitation, en continu et a débit rapide,
perdure pendant quarante & quarante-cinq minutes. Un autre
moine suit la performance a partir d’un manuscrit et corrige
si nécessaire le récitant car il est d’usage que le texte original

"%8]e quorum est fixé a quatre moines.

79 un junior et un senior, vétus de leur troisiéme robe (sanghati).

10 respectivement thullaccaya, dukkata, dubbhasita, en pali. Dans la pratique, le
bhikkhu utilise ces termes globaux sans expliciter ce qu’il a commis exactement.

" apatti patidesanam (déclaration des manquements a la reégle), en pali.

7123 1a question en pali du senior qui lui demande de se retenir d’effectuer a I’avenir
de tels manquements, le moine junior répond par la phrase suivante répétée trois
fois de suite : « sadhu sutthu bhante samvarissami (assurément, Vénérable, je
vais me contrdler). »

"3 pardjika : littéralement « ce qui entraine la perte », en pali. Au nombre
de quatre : 1- avoir un rapport sexuel ; 2- voler, escroquer, extorquer ;
3- tuer intentionnellement un étre humain, encourager a tuer ou a se suicider ;
4- prétendre indiiment exercer un pouvoir supra-normal (par exemple : connaitre
ses vies antérieures ou apercevoir les déités).

14 ¢f. I’accord du Buddha explicité dans le Mahavagga I1, 2 (2007), p. 132.

715 e Canon Pali fait état de 150 régles de base : Anguttara Nikaya III, 84 (2012),
p. 316. L’arrangement actuel aurait été établi lors du Premier concile a Rajagaha
(The Patimokkha, 2009, p. 2).
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ne soit pas écorné¢, méme d’une syllabe. Habituellement, une
année d’apprentissage et de mémorisation des introductions,
transitions, régles et conclusions en pali est nécessaire, avec le
souci d’un débit de parole aisé, soutenu et sans pause.

Cette cérémonie est présidée par le responsable de monastere
(chao awat). Elle est close par des chants repris par le sangha.
Les versets les plus célebres sont ceux du Ovada Patimokkha
Gatha qui déclame notamment que « s’abstenir de tout acte
malveillant, s’évertuer a des actions méritoires, assainir son
esprit, voila I’enseignement des Bouddhas™e ».

S’ajuster au plus prés des régles monastiques permet a chaque
bhikkhu de « limiter toute pollution de 1’esprit, lors de sa
présente vie’7 ».

Notons qu’aux 227 regles de base™ sont adjoints plus de huit
cents autres manquements’™ pour une conduite irréprochable.
Ces derniers ne sont pas récités lors de la cérémonie ; en
revanche, ils ont tous été mentionnés a un moment ou un autre
dans le Canon Pali de référence.

Pour le bhikkhu qui vit dans la solitude, il existe un protocole

716 « [...] sabba papassa akaranarh, kusalassipasampada, sacitta pariyodapanar,
etarh buddhana sasanarh [...] ». Le Ovada Patimokkha Gatha est repris
intégralement dans le Digha Nikaya 14, 3.28 (1995), p. 219 et le Dhammapada,
versets 183, 184 et 185 (Les dits du Bouddha, 2004, p. 117-118). Papa (crime),
akarana (non-action), en pali.

17 ¢’est-a-dire un des dix bénéfices possibles lorsque le moine s’engage a respecter
le Patimokkha : cf. Anguttara Nikaya X, 31 (2012), p. 1387. Asava (ce qui pollue
I’esprit), en pali.

18 du temps du Buddha, chaque regle fut édictée au coup par coup lorsqu’un moine
effectuait une action jugée a postériori inadéquate : il existe dans le Vinaya
Pitaka une histoire explicative pour chacune de ces régles.

9 ¢’est-a-dire les dukkata qui relévent d’une méconduite physique et les
dubbhasita d’une méconduite verbale. Exemples : « Si un bhikkhu endommage
quelque chose qui a été offert avec saddha, il commet un dukkata », Dhamma
Sami (2003a), p. 115 ; « Si, par plaisanterie, un bhikkhu tient des propos blessants
ou insultants envers une personne, il commet un dubbhasita », Ibid., p. 119.
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particulier. S’il souhaite marquer sa participation a Wan Phra
dans le respect notamment des régles du Patimokkha, il doit
répéter le verset pali suivant : « ajja me uposatho (aujourd’hui
est ma cérémonie d’observance) »™, vétu de ses trois robes. Il
aura préalablement nettoyé avec soin I’emplacement adapté
(par exemple, sur I’estrade de la sala ou au pied de I’autel
de la grotte), avoir disposé de 1’eau a I’entrée (eau potable et
eau pour le nettoyage des pieds™), avoir suffisamment éclairé
I’emplacement (par des bougies par exemple), et mis en place
un asana pour s’asseoir avec propreté’2,

Deux des moines-ermites de 1’échantillon étudié vont réciter le
verset ci-avant et uniquement cela. Aucun des deux ne rejoint un
monastere pour participer a la cérémonie dédiée au Patimokkha.
Ajahn Kalinga connait pourtant la procédure habituelle pour tout
moine et celle également lorsque le quorum de quatre moines
n’est pas atteint’». Mais il préfére manifestement rester seul ces
jours-1a, tout comme Luang Pho Bandhula.

Quatre moines-ermites ne se sont pas exprimés clairement
a ce sujet. Implicitement, il apparait que leur participation
active a ce protocole n’a pas vraiment de valeur significative
pour eux : I’un dit que, de toute fagon, les autres moines en

720 ¢’est alors Adhitthana-uposatha (détermination, résolution pour le Jour du
Moine), en pali. Athitthan ubosot, en thai. Cf. A Bhikkhu Manual. Vinaya Notes
(2003), p. 22. Le texte de base spécifique est le Mahavagga 11, 26.9 (2007),
p. 166.

2l au cas ou un autre moine surviendrait.

722 ¢f. Mahavagga II, 20.1-6 (2007), p. 155-156 ; The Patimokkha, 2009, p. 54
et 154. Ces quatre « services préliminaires » sont dénommés pubbakicca (ou
pubbakarana), en pali.

2 pour la « parisuddhi (pureté, en pali) pour trois moines », les trois bhikkhu
présents récitent la riatti, ¢’est-a-dire la « déclaration » appropriée pour ces jours
d’observance. Pour deux moines, la cérémonie est encore plus simplifiée car il
s’agit de déclamer un unique verset, répété trois fois, qui marque que chacun des
deux bhikkhu suit une conduite parfaite, délivré de ses manquements a la régle :
« Parisuddho aharh bhante, parisuddho’ti marh dharehi. »
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général transgressent les régles et engendrent le chaos™ ; un
autre exprime le fait qu’il suit une moralité (sila) irréprochable
tel un véritable moine ; Luang Pho Revata est plutot dans une
démarche d’autorégulation ; un dernier enfin révele qu’il vit seul
et préfere suivre ses propres régles dans la vie quotidienne™.
Toujours est-il qu’il n’y a pas d’indices probants montrant ces
ermites en train d’effectuer une quelconque cérémonie pour
déclarer leurs manquements.

Retenons surtout que trois moines seulement sur les dix
rencontrés se déplacent tous les quinze jours lors de Wan Phra
yai (grand Jour du Moine) dans un monastere de la région™, situé
pour I’un d’entre eux a une trentaine de kilometres de son lieu
de pratique. Au sein d’une communauté¢ ¢élargie, ils participent
alors, comme tout moine thailandais en zone urbaine ou rurale,
a la célébration traditionnelle de la récitation des 227 régles du
Patimokkha.

¢) la retraite de la saison des pluies™ :

72+ Luang Pho Uruvela énonce : « klua khwam wunwai phro tong yu kap khon chai
mai (le chaos survient quand il y a plusieurs moines, n’est-ce pas). » Dans le
contexte discursif lors de ’interview, le mot employé khon (personne) désigne
en fait ici les moines en général.

3 « rao yu khon diao rao tham winai khong rao khon diao. » Winai est la
translitération thaie de vinaya (code de discipline). Ajahn Magandiya ajoute que
si un groupe de moines ne suit pas la méme régle, la méme moralité (sila) et le
méme enseignement (dhamma), la situation devient problématique.

26 concernant Ajahn Verafija, lorsque le quorum est atteint, le Patimokkha est
célébre tel qu’il a été décrit dans Mauger (2006), p. 40-41. Il dira également :
« bang khrang yu rup diao ko khoei sipha wan khoei pai tham kho pai plong
abat ti boek borisut ti wat ajahn Chah wat pah sakka Nong Pah Pong (parfois,
lorsque je suis seul, je vais déclarer tous les quinze jours mes manquements pour
me purifier dans un monastere de la forét qui dépend du Wat Nong Pah Pong). »
Mots employés : rup diao (seul), abat (translitération thaie de apatti), borisut
(translitération thaie de parisuddha), sakha (une filiale).

27 rappelons la traduction la plus courante : phansa, en thai. Le mot pali vassa est
rarement utilisé.
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Chaque année, a la période des pluies, selon la tradition™, le
bhikkhu doit vivre sédentaire dans un endroit fermé : c’est-a-
dire, de nos jours, demeurer dans une chambre ou une kutti d’un
monastere.

Le début de cette retraite (khao phansa) a lieu le lendemain de la
pleine lune du huitieme mois du calendrier lunaire, généralement
en juillet. Ce jour-1a, le sangha proclame la résolution de rester
dans I’enceinte du temple pendant trois mois™ : ce qui veut
dire que le moine doit impérativement passer chaque nuit entre
les quatre murs. Faire thudong (partir en itinérance) est bien
entendu proscrit. Seule une sortie d’au maximum sept jours
(six nuits) sera autorisée par le responsable (chao awat) lors
de circonstances bien précises™. Dans ce dernier cas, avant de
quitter le monastére temporairement, le moine devra affirmer
et réciter la résolution™ de revenir terminer la phansa dans ce
méme lieu.

Au cas ou un moine décide de rester dans la solitude en forét, il
devra impérativement déclamer sa décision”™ de vivre au méme
endroit, dans sa hutte ou sa grotte, pour toute la durée de la
retraite de la saison des pluies. Cette option est peu acceptée
dans le milieu monastique thailandais.

Chaque année donc, dans tous les monasteres, la phansa est
organisée pour une période de trois mois lunaires. Cette retraite
est principalement consacrée a des temps de méditation plus

728 cf. Mahavagga (2007), 111, 1-2, p. 183-184 ; 111, 12.5-6, p. 201-202.

2 « imasmirh avase imarh temasam vassam upema » : cf. Krom Phraya
Vajirananavarorasa (1989), p. 35.

30 notamment pour visiter voire soigner ses parents ou un ami, pour apporter son
soutien a un confrére moine qui envisage de dérober, pour remplir une obligation
indispensable au sarngha : Ariyesako Bhikkhu (1998), p. 156. En complément,
lire le § «Seven day business», The Buddhist Monastic Code II (2007), p. 157-
160, et 1a note n° 206, Dhamma Sami (2003a), p. 153.

31 dénommée sattaha karaniya (obligation des sept jours). Sattaha (une semaine),
en pali. S’il manque a sa promesse, le moine encourt une dukkata.

32 « imasmim vihare imarh temasam vassarh upemi. » Vihdra (habitation, mode de
vie), en pali.
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soutenus et a I’apprentissage approfondi des régles monastiques
et du korwat en général. En complément de cette base de
formation, 1’ordre des Thammayut insiste beaucoup plus sur
1’étude des textes principaux du Canon Pali, comme par exemple
le Mahasatipatthana Sutta ou le discours sur les sept supports
vers I’illumination™.

Ajoutons qu’il est d’usage en Thailande, pour les moines juniors
qui vont dérober apres la phansa, de se présenter a I’examen de
base (niveau 1) bouddhiste™ dénommé Nakdham I11.

A la fin de la retraite (ok phansa), généralement en octobre, le
dernier jour fait 1’objet d’une cérémonie appelée pavarana™
au cours de laquelle les membres de la communauté (sangha)
peuvent s’admonester les uns les autres « sans compassion™ » :
chaque moine accepte ensuite de faire amende honorable. Dans
la pratique courante, les bhikkhu attendent cette journée avec
satisfaction car les villageois peuvent proposer’” a un moine
de leur choix un service offert pour une durée limitée, de un
jusqu’a parfois six mois voire plus. Par exemple, il peut s’agir

33 Bojjhangasamyutta (support vers I’illumination) : cf. Samyutta Nikaya 46
(2000), p. 1567. On y retrouve notamment sati (attention), viriya (effort) et
upekkha (équanimité).

734 ¢f. Phramaha Somjin Sammapafifio (Dr), Mahachulalongkornrajavidyalaya
University, article électronique, 2009. Egalement, Terwiel (2012), p. 120-125.
35 ¢f. Mahavagga IV, 1.13-14 (2007), p. 211-212 : le mot pavarana est ici traduit
par « jour d’invitation ». Le quorum est de cinq bhikkhu. Si le moine est seul
et isolé, en référence au Mahavagga IV, 5.8 (2007), p. 216, il doit déclamer le
verset suivant : « Ajja me pavarana (aujourd’hui est mon pavarana) », apres

avoir effectué les quatre services préliminaires (pubbakicca).

anukampam upadaya, en pali. Le verset suivant sera tout spécialement récité

trois fois de suite : « ditthena va sutena va parisankaya va vadantu marh

ayasmanto anukamparh upadaya (Concernant ce qu’ils ont pu voir, entendre ou
suspecter, que les Vénérables m’en instruisent sans dommage). »

37 en Thailande, un (ou une) laic, voire un couple, exprime alors au moine le souhait
de devenir (usuellement parlant) son «pavarana», son parrain. Cette invitation
peut étre proposée a d’autre moment de 1’année. Cf. Ariyesako Bhikkhu (1998),
p. 67-69.

736

212



L’analyse des données

de financer tout ticket de transport nécessaire lors d’une sortie
hors du monastére ou d’acheter au coup par coup tout objet utile
au confort relatif du moine™.

Le fait d’avoir complété une phansa dans sa totalité apporte
des bénéfices au moine. Pour ne citer que les deux principaux
avantages pendant le mois suivant ok phansa, le bhikkhu est
autorisé a se sustenter une deuxieme fois avant I’heure de midi
(wela phen) et il a le droit de sortir du monastére sans divulguer
son lieu de destination au responsable.

La célébration dite Kathina™ a lieu durant le mois suivant le jour
de pavarana. Traditionnellement, les moines confectionnent au
temple un jeu complet de robes, en cousant et en teignant eux-
mémes™ un tissu neuf préalablement offert par les adeptes laics.
Le plus souvent, ces trois nouvelles robes sont destinées au chao
awat ou a un moine senior et méritant, a défaut de les offrir
normalement au bhikkhu qui a des robes usées. De nos jours,
cette féte est tres prisée par les villageois pour gagner du mérite.
Ce jour-1a, ce sont surtout les dons en especes qui prévalent.
Comme lors d’une levée de fonds spécifique en cours d’année
calendaire, les coupures jusqu’a cent Baht, parfois mille Baht,
sont délicatement accrochés a «un arbre a billets»’'. Pour les
montants plus élevés, la somme est annoncée de vive voix a la

38 cela peut aller de la pommade anti-moustique a, de nos jours, une clé USB.

39 exemple de repére spatio-temporel : en 2010, dans un wat en Isan, khao phansa
acu lieu le mardi 27 juillet, ok phansa et pavarana le samedi 23 octobre, Kathina
le dimanche 31 octobre. Kathina (piéce de tissu), en pali.

70 les trois robes doivent étre réalisées (découpe, couture, teinture,
séchage, repassage, pliage) dans cette méme journée de Kathina
(kathin, en thai). Avec une équipe de trois a quatre moines et deux
machines a coudre, cinq heures environ sont nécessaires. La célébration
de remise a lieu généralement en soirée entre bhikkhu uniquement
les novices (samanera) et les laics ne sont pas admis.

"1 ton pha pa (arbre a billets), en thai.
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foule tout en signifiant le nom du donateur™.

Photo 34 : les arbres a billets lors de Kathina day™.

Par ailleurs, tous les moines recoivent individuellement des
offrandes™ qui seront ensuite réunies et partagées en milieu de
journée selon les besoins de chacun.

42 4 titre d’exemple, en Isan, dans un monastere rural de six moines permanents et
de cinq moines pour la durée de la phansa, plus de deux cents villageois étaient
présents en permanence, de 7h du matin (binthabat effectuée directement sur
le site) jusqu’a midi. Une vingtaine de moines des alentours avaient été invités
pour I’occasion. Lors de cette matinée, les dons récoltés (provenant notamment
de sociétés commerciales ou institutions diverses sises dans la province ou dans
la capitale nationale) ont atteint la somme de 3 720 000 Baht, soit 89 280 euros.

74 3 8h du matin, a I’ong chan du monastére, on dénombre une quinzaine de ton pha
pa. D’autres sont agencés a 1’extérieur prés de tentes installées temporairement
dans la cour ou les nombreux visiteurs peuvent consommer des plats typiques
préparés par des commercants locaux. En haut a droite de la photo, les moines
récitent I’Anumodana avant le repas, pour la transmission des mérites. Les laics
présents écoutent, les mains en arijali.

4 par ex. : encens, bougie, produit d’hygiéne corporelle, lessive, couverture,
oreiller, pull-over une manche, bonnet, chaussettes ou lampe de poche.
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Qu’en est-il des moines-ermites de 1’échantillon d’étude ?
Quatre d’entre eux’™ vont rester seuls et isolés. C’est au
demeurant une décision ferme qu’ils assument totalement, a
I’image de Luang Pho Revata qui I’évoque sans un quelconque
embarras™. Dans leur discours, ils ne parlent d’ailleurs pas ou
peu de la retraite de la saison des pluies (phansa). Leurs activités
monastiques quotidiennes ne varient pas pour autant : chaque
moine va garder I’emploi du temps habituel. Il n’y aura pas par
exemple de pratique plus affirmée en développement mental
(méditation) ou méme, pour les moines de I’ordre Thammayut, de
lecture plus approfondie de I’enseignement du Buddha (Dhamma).
A tout le moins, ils vont respecter le protocole minimum établi
pour tout bhikkhu vivant dans la solitude lors de khao phansa,
ok phansa et Kathina. Les reperes temporels sont bien présents.
En revanche, le perfectionnement qui va avec sur le chemin de la
vérité (maggasacca) est mis de coté, voire négligé.

Parmi ces quatre moines, uniquement Ajahn Kalinga arrive a
attirer des adeptes™ sur son site lors du jour de Kathina. Pour
preuve le fait que ceux-ci lui financent une extension de la sala
car, a cette occasion, année apres année, le nombre de visiteurs
est grandissant. Sans pouvoir le confirmer, il est vraisemblable
que cette initiative soit diie a sa réputation de moine a la moralité

5 Ajahn Kalinga, Luang Pho Uruvela, Luang Pho Bandhula, Luang Pho Revata.

6 question : « Commencez-vous la retraite de la saison des pluies ici, ou ailleurs
(Luang Pho khao phansa thi ni rue mai khao thi uen) ? » Réponse : « Je la commence
bien entendu ici (khao thi ni la). » Question suivante : « La pratiquez-vous aussi
ici seul (khon diao ko yu) ? » Réponse : « Tout a fait (yu). » Dans la premiere
réponse, le mot thai /a est une particule qui met en valeur le propos qui le précéde, ui
donnant un caractére d’autorité. Yu, dans la deuxiéme réponse, veut dire littéralement
« habiter, résider, vivre » : I'utiliser ici marque une affirmation sans ambiguité du
propos contenu dans la question. De méme concernant Luang Pho Uruvela lorsqu’il
répondra a la question suivante : « Etiez-vous seul durant la phansa précédente
(phansa thi phan ma ko yu ong diao talot chai mai) ? » Réponse : « Tout a fait
(talot). » Talot, en thai, veut dire littéralement « durant, au cours de, lors de ».

47 environ une vingtaine de personnes.
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irréprochable : cela reste néanmoins une hypothése™:.

Les six autres moines-ermites suivent fidélement les directives
pronées lors de la phansa, méme s’il y a des disparités dans la
maniére de les appliquer.

Deux ermites, sur leur site habituel, commencent la retraite
(khao phansa) avec possiblement un ou plusieurs compagnons-
moines™. Ces derniers resteront jusqu’au jour de la pavarana
et, entre temps, observeront I’emploi du temps classiquement
suivi par leur hote.

Trois moines-ermites™ effectuent 1’entiereté¢ de la phansa
dans la solitude avec une propension a s’investir dans une
pratique ascétique plus poussée et/ou un accueil ponctuel plus
conséquent des villageois sur le lieu de leur pratique : I’un va
jetner pendant deux mois et parfois s’abstenir de parler ; I’autre
va giter en grotte en haut du rocher, jeliner périodiquement de
trois a sept jours et recevoir ses disciples (/uksit) lors de chaque
Jour du Moine (Wan Phra) ; le dernier va déroger a sa réclusion
stricte en invitant les visiteurs a partager avec lui les chants de
I’office du soir a la sala et en participant aux trois célébrations
traditionnelles de la phansa (khao, ok et Kathina) dans d’autres
monasteres de la région.

Un seul d’entre eux (Phra Takkasila) quitte temporairement,

8 il y a notamment le fait qu’il ne fasse pas commerce des amulettes (takrut) qu’il
confectionne. D’autre part, a une dizaine de kilométres de 1a, un moine agé (qui
s’affiche ermite et thudong) aurait eu, d’apres la population locale, des relations
inappropriées avec de jeunes garcons du village. Ajahn Kalinga a repris lui-
méme ce dernier argument pour expliquer I’afflux significatif actuel sur son site
de pratique. Des laics de la région viennent d’autant plus Iui rendre hommage au
moins une fois I’an, tout particuliérement lors de Kathina day.

9 il s’agit, pour la plupart, soit de Majjhima bhikkhu (moines qui ont terminé leur
formation de cinq phansa) et de Thera (ancienneté de dix phansa et plus) qui
préferent a cette occasion s’extraire de leur monastere d’origine, soit de moines-
thudong qui arrétent fort justement leurs pérégrinations pour demeurer avec
plusieurs confréres. Le site de I’ermite n’est cependant pas considéré comme un
lieu monastique fermé habituel.

750 Ajahn Verafija, Ajahn Alakamanda, Ajahn Magandiya.
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pour les trois mois lunaires, son lieu de pratique (une grotte)
pour rejoindre le sarngha d’un monastére : le voici alors, lui,
I’unique ermite sur les dix rencontrés, en conformité avec la
conduite que tout bhikkhu theravada est censé adopter.

Retenons que la majorité des moines vivant dans la solitude en
des endroits isolés effectue la retraite de la saison des pluies
dans des conditions qui sont adaptées au mode et pratique
de vie de chacun. Globalement, la tradition est tout de méme
respectée™', quoiqu’ils restent sur place et font fi d’un séjour
fermé en monastere.

Par ailleurs, n’oublions pas que quatre ermites sur les dix de
I’échantillon d’étude ne modifient en rien leur mode opératoire
habituel. Ce résultat tout de méme significatif est peut-Etre le
révélateur que certains moines vivent leur réclusion en dilettante.

9. le temps libre.

Trois des ermites (Luang Pho Uruvela, Luang Pho Bandhula,
Luang Pho Revata) qui avaient été repérés avec des plages
horaires libres conséquentes (un peu moins de la moitié du
temps entre le lever et le coucher du moine) font partie de la liste
des quatre moines qui n’appliquent pas ou peu les directives
préconisées lors de la retraite de la saison des pluies. Cette
constatation ne doit certainement pas étre le fruit du hasard.

Avant d’affirmer que ces moines vivent leur réclusion de manicre

relachée sans pratique monastique excessive, examinons leur

emploi du temps inventorié dans le tableau 8 suivant (sommeil
nocturne, en noir ; temps dit libre’, en grisé).

! sachant que, dans la majorité des monastéres en Thailande, 1’usage courant est
d’effectuer une pratique intensive lors de la phansa et, les neuf mois restants de
I’année, d’autoriser une grande souplesse dans la mise en ceuvre de I’emploi du temps.

52 il s’agit des plages horaires qui ont été éludées par le moine lors de ’interview

et/ou qui sont le produit d’observations ethnographiques lors de mon séjour
prolongé sur le terrain.
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Luang Pho Uruvela admet disposer de dix heures de temps libre
sur les dix-neuf heures de veille quotidienne, soit un peu plus de
la moitié du temps (53 %). Remarquons qu’il effectue chaque
matin le «tour du propriétaire» de ce qu’il a dénommé son « lieu
de villégiature bouddhique » et qu’il préfere se promener dans
la vallée en soirée au lieu de pratiquer une marche méditative.
En concédant que cette dernicre pratique pédestre soit effectuée
toute en attention (sati) sur la respiration’, il est clair que la
marche du matin est a ajouter aux dix heures de temps libre, soit
onze heures minimum au total. Le ratio des activités monastiques
habituelles et incontournables (dont les ablutions, la préparation
alimentaire, les nettoyages divers et la douche) descend alors a
0.42, ¢’est-a-dire environ huit heures dans une journée de veille
compléete. Ce résultat est relativement faible, en comparaison
par exemple aux trois moines cités précédemment dans le
tableau 6. Cette activit¢é monastique moindre correspond en
fait a la dynamique générale de Luang Pho Uruvela : son lieu de
vie est agencé avec grand soin ; il se satisfait pleinement de son
jardin arboré¢ ; il plante lui-méme’™ les arbrisseaux et fleurs
diverses ; il agit a son gré et préfeére ne pas avoir d’emploi du
temps fixe™. Comme il I’exprime sans détour : « Ici, j’ai besoin
de liberté™. »

33 ¢’est ce qu’il a énoncé comme sa méditation du soir.

3% dans leur journée de veille, le premier s’octroie deux heures de repos pour
quatorze heures d’activités monastiques (ratio de 0.87) et les deux autres, ceux
qui pratiquent jagariyanuyoga, s’activent pendant dix-huit heures pour 1’un
(0.90) et seize heures trente pour I'autre (0.82) : il n’y a guére de temps pour
flaner.

5 il commet une dpatti relevant de la Pacittiya 10 : The Patimokkha (2009),
p. 96-97.

756 « ploi tam sabai [...] ko pai rueay rueay (je laisse les choses aller a leur rythme). »

757 « thi ni rao tong kan itsara. » Compte tenu notamment de ses trente-deux années
de pratique en continu au sein d’un monastére : une vie en communauté qu’il a
qualifiée de « chaotique » avec des moines qui transgressent les régles.
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Luang Pho ///‘J{Ve/d" *

Luang Pho Zdﬂdﬁd/d *

Meéditation assise

Chants

Luang Pho /ﬁgl/dz‘d *

Méditation assise

Tableau 8 — Plages horaires journaliéres libres (en grisé).

* la durée peut varier de + ou — 15 mn.
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Concernant Luang Pho Bandhula, le constat s’avere similaire.
I1 vit certes en grotte et il n’a pas tous les dérivatifs annexes du
moine précédent. Néanmoins, selon ses dires, le pourcentage
affiché¢ de temps libre par rapport a la journée compléte de
veille est de 46 % environ. Aprés une observation de terrain, il
fait parfois I’impasse sur les chants du soir ou, a tout le moins,
une partie d’entre eux. L’ajout d’une heure de temps libre par
jour devient de fait un minimum. Le ratio des activités dites
monastiques est alors de 0.49, laissant découvrir une large plage
temporelle (de 10h a 19h) entrecoupée succinctement par 1’en-
cas (nam phana) et la douche quotidienne™. Indubitablement, le
moment essentiel de sa pratique a lieu véritablement le matin,
des le lever a 3h30. Le reste de la journée, comme le moine
précédent, il va manifestement a son rythme et sans avoir de
programme défini avec des horaires fixes. La plupart du temps, il
va et vient sans précipitation, tranquillement : ¢’est I’impression
qu’il donne en tout cas lorsqu’il est observé de I’extérieur. Loin
des préoccupations mondaines, extirp¢ volontairement de la vie
monastique en communauté, il minimise un niveau de stress’™
conséquent et récurrent chez lui. A I’instar de I’ermite précédent
et malgré une activité monastique matinale dense (nang samathi,
puja, binthabat, Anumodana), sa vie diurne est tout de méme
réglée sur un mode de réclusion qui fait la part belle a I’inertie
voir I’oisiveté.

58 ’ermite Luang Pho Bandhula annonce que, I’aprés-midi, il lui arrive de réciter
de nouveau ce qu’il dénomme suat mon, voire de méditer assis ou en marchant,
mais ce n’est pas ce qui a ¢té observé lors du séjour sur le terrain. Sa maniére
de dire et de faire laisse plutot penser qu’il s’accorde un maximum de temps de
relache.

739 stress négatif notamment entretenu par les décés récents de son épouse et de son
fils, par le « Mara monk » qui endoctrine sa fille, par les hurlements des chiens
a ’approche d’esprits malveillants, par sa peur des feux de forét : cf. Mauger
(2006), p. 91-108.
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Pour ce qui est du troisiéme moine retenu ici, le constat est plus
mitigé.

Certes, Luang Pho Revata présente une longue plage horaire de
sept heures et demie (de 10h a 17h30) sans activité prédéfinie
a I’avance ; en revanche, il apparait tout a fait crédible qu’il
pratique au minimum deux heures et demi de développement
mental durant cette période. Sa capacité a tendre vers une moralité
(sila) accomplie et a s’activer pour vaincre la souffrance™ a
déja été soulignée par ailleurs. Il est d’autre part un des rares
moines-ermites a connaitre la signification précise des mots
pali qu’il emploie, ce qui dénote avant tout un savoir certain,
une capacité réflexive et une pratique concréte sur le chemin
proposé par le Buddha historique. Méditer dans sa kutti lors de
la période précitée est une activité qu’il effectue assidiment
et quotidiennement. Concernant le temps dévolu a la tournée
des offrandes, il semble bien que cette indication (selon ses
dires) soit surévaluée : 1I’observation de terrain montre en effet
qu’une heure est largement suffisante, d’autant que ce moine
réside en périphérie de la ville et non loin du marché central.
Le temps dit libre s’¢éléve alors a sept heures minimum, soit 39
% de sa journée compléte. Luang Pho Revata passe plus d’un
tiers de sa journée en relative détente, ce qui est d’ailleurs assez
compréhensible vu son age et sa santé actuelle. En conséquence,
ce bhikkhu vivant dans la solitude ne peut étre assimilé dans la
méme catégorie que les deux moines évoqués ci-avant.

760 ¢’est un théme essentiel de son discours : « J’ai été admis moine afin de me
libérer définitivement de toute souffrance (ko buat ma phuea a rai ko phuea
plot thuk ha khwam phon thuk). » ; « mi thang ni thang diao thi rao cha (c’est
I’unique fagon d’y arriver en étant seul ici). »
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A ce stade de I’analyse, retenons que cing moines s’arrogent un
temps libre conséquent :

- plus du tiers du temps de veille : Luang Ta Sigalaka (38 %),
Luang Pho Revata (39 %). Ajoutons Ajahn Alakamanda™'.

- plus de lamoitié du temps de veille : Luang Pho Uruvela (58 %),
Luang Pho Bandhula (51 %).

b) la santé :

Compte tenu des activités répertoriées ci-avant, avec pour
certains des pratiques ascétiques régulieres, un effet sur la santé
générale des moines-ermites est probable, que ce soit en valeur
positive ou négative.
Cité précédemment comme le principal référent monastique,
Luang Pho Man (1870-1949) peut étre un repeére éminent.
Par exemple™, un jour qu’il séjourne en grotte, il ressent de
séveéres maux d’estomac, avec parfois du sang dans les selles.
Apres avoir essay¢ divers mélanges de plantes médicinales qui
s’averent inefficaces, il décide de s’en remettre uniquement aux
propriétés thérapeutiques du Dhamma’s. Avec « conviction » et
« détermination », il se focalise sur la pratique méditative : pour
lui, c’est le seul remede acceptable. 11 ne préte plus d’attention
excessive sur sa santé physique et va se concentrer sur la douleur
en tant que telle. Il mobilise tout aussi bien I’attention (sati),
la sagesse (parninid), la confiance (saddha) et la persévérance
! bien que cet ermite soit resté vague dans ses propos, voire opaque, en détaillant
si peu sa vie et ses activités habituelles et quotidiennes, il a néanmoins affiché
une pratique ascétique temporaire, lors de la saison des pluies. Cependant,
hors phansa, les éléments collectés lors de la visite sur son site ne sont pas
suffisamment étayés, méme pour se faire une idée approximative. Seule reste
cette image de lui, balayant furtivement les centaines de marches d’escalier et les
kilométres de chemin : voila son kamma, un long korwat journalier pour garder
le site propre. A part cette activité, il ne semble pas s’investir dans une pratique
soutenue et réguliére tout au long de 1’année calendaire.

762 ¢f. Maha Boowa (2005b), p. 27-28.
76 notamment pour vaincre la malaria, Ibid., p. 343.
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(sataccakiriya), dans le but notamment de dissocier corps (ripa)
et esprit (nama). 11 médite sur les cinq agrégats (khandha) et
plus particulierement sur la perception (sa7i7id) et la vie mentale
(sankhara). Pour lui, I’affliction générée par ses symptomes
est distante voire détachée de I’esprit et, précisément, séparée
de ce qu’il dénomme la nature essentielle de ’esprit (citta™).
En réalisant cela, il connait le calme intérieur complet. Ainsi,
maladie et souffrance physiques disparaissent.
A la fin de sa vie, lorsqu’il commenga a se sentir faible, Luang
Pho Man vécut de maniére sédentaire dans un monastére, pendant
cinq années, jusqu’a sa mort a 1’age de soixante-dix neuf ans.
Dans la méme lignée de pratique ascétique et monastique, son
maitre (Ajahn Sao, 1859-1942) vécut quatre-vingt trois années
et son principal disciple (Luang Ta Maha Boowa, 1913-2011)
eut son parinibbana™ a 1’age de quatre-vingt dix-huit ans. Cette
longévité avérée est significative, d’autant que leurs conditions
matérielles d’existence sont le plus souvent modestes, précaires,
voire miséreuses parfois.
Un autre disciple réputé de Luang Pho Man, Acariya Thet
Thesarangst (1902-1994) plus connu sous le nom d’Ajahn Tate,
a expiré apres quatre-vingt douze années de vie terrestre. Il ne fut
pourtant pas exempt de maladies diverses, notamment lorsqu’il
décida de pratiquer le jeline complet pour soigner une pleurésie
et une pneumonie car les médications n’amélioraient pas son
¢état’. Pour lui aussi, pratiquer le Dhamma avec le pouvoir
guérisseur de la vertu (sila) et de la méditation (kammatthana)
est une médecine qui porte ses fruits™.
Rappelons que, il y a plus de deux millénaires, le Buddha
historique vécut quatre-vingts années dont quarante-cinq a
764 ¢’est-a-dire « la qualité de base pour connaitre ce qui sous-tend toute existence
pourvue de conscience » : Maha Boowa (2005b), p. 489.
%5 parinibbana : mot pali qui désigne le moment du décés d’un Arahant (un étre
¢éveillé) lors de sa derniére vie terrestre.

766 ¢f. Tate (2001), p. 220-221.
767 il soigna ainsi sa propre mére : Ibid., p. 191-192.
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pérégriner en Inde du nord-est apres son illumination™. Voici
un de ses versets de référence : « Bhikkhu, je mange une seule
fois (chaque matin). Ce faisant, je suis libre de toute maladie et
douleur, et j’apprécie 1égereté, force et aisance™ ».

Avec cette appréhension du corps, de la maladie™ et des soins
a appliquer™, les moines-ermites de notre échantillon d’étude
sont a priori préparés a la prévention et a la maitrise de toute
affection, altération, trouble et souffrance physiques.

1. 1a santé physique.

A la mani¢re de Luang Pho Man, quatre des ermites rencontrés
ont eu des vécus ascétiques intenses lorsqu’ils étaient jeunes
moines, avec par exemple la pratique du treiziéme dhutanga
(veille), le jeline et, pour certains, la marche thudong. Ce fut
assurément un niveau d’excellence comme ’atteint actuellement
le débutant Phra Takkasila.

Cette factualité n’a pas perduré. La raison principale évoquée
par eux est que leur état de santé physique s’amoindrissait au fil

8 sammasambodhi (1’éveil parfait), en pali.

% cf. Bhaddali Sutta, Majjhima Nikaya 65, 2 (2009), p. 542.

7 un laic qui souffre de la Iépre, de furoncles, de la teigne, de la tuberculose ou
d’épilepsie ne peut pas étre admis bhikkhu. Ces questions sont directement posées
au postulant (naka), en public et au sanctuaire (bof), juste avant 1’admission
effective. Pour information, il est aussi demandé¢ les deux questions suivantes :
« Etes-vous un étre humain (manussosi, en pali) ? » et « Etes-vous un homme
(purisosi) ? ». Purisa (male), en pali.

1 rappelons ici que le moine dispose également des cinq tonifiants de base et
des produits dits médicinaux autorisés (cf. Chapitre VI, 3a8a : le nam phana).
D’autre part, il est de la responsabilité du chao awat (responsable du monastére)
de subvenir aux besoins de santé du bhikkhu. En cas de parrainage, le pavarana
peut aussi prendre en charge les médicaments nécessaires, voire les frais
d’hospitalisation.
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du temps™: 1’un se sentira de plus en plus faible ; un autre aura
une crise cardiaque ; encore un autre sera pénalisé par un mal au
dos récurrent’”; enfin le dernier va tomber malade™. L’exemple
le plus caractéristique est celui d’Ajahn Kalinga qui va jusqu’a
affirmer que, dorénavant, il ne lui « reste plus qu'une dizaine
d’années a vivre™ » étant donné son état de faiblesse™. Il ajoute
que « cela ne sert absolument a rien de batailler contre” ».
En fait, il a beaucoup ceuvré dans le passé et maintenant, en ce
jour, il ne supporte plus son corps sans force.

72 ¢’est généralement un argument cité dans les monastéres : les premicres
années de pratique, certains moines méditent longuement et, en fin d’allégeance
(nissaya) a leur chao awat, ils partent sur les routes (thudong) ou séjournent dans
d’autres temples. Ainsi, aprés cinq a dix années de pratique intensive, divers
maux physiques générent une baisse significative de leur activité monastique.

13 3 noter que le fait, pour Luang Pho Uruvela, de vivre dans la solitude depuis
presque quatre années et de maniére quelque peu dilettantiste (cf. analyse ci-
avant sur le temps libre) a certainement un impact positif sur sa santé générale.
Il dira notamment : « khue wa thi ma yu ko chok di yang rueang sukkha phap
na (depuis que je suis venu m’installer ici, j’ai été chanceux de ne pas avoir de
probléme de santé). » Chok di (chanceux), sukkha phap (état de santé), en thai.

7 raison pour laquelle il ingére deux repas par jour (un le matin, un le soir) :
« pakati khrang diao, tae trong ni mai nae phro puai (normalement c’est un
unique repas, mais en ce moment ce n’est pas du tout le cas car je suis malade). »
Nae (pour sir), puai (malade), en thai.

15 « mai ki pi ko tai yang mak sip pi ko ma laco (il ne me reste pas beaucoup
d’années avant que je meure : tout au plus dix ans encore a vivre). » Yang mak
(au plus, au maximum), en thai.

776 « ton num num diao ni ot mai wai rang kai mai su (quand j’étais jeune -je
jelinais- mais ici et maintenant je n’en suis pas capable car le physique ne suit
pas). » Num (jeune homme), rang kai (corps), en thai. A noter que seul Ajahn
Kalinga exprime clairement, a I’instar de Luang Pho Man et de ses plus proches
disciples, que « certains symptomes peuvent disparaitre d’eux-mémes (raksa
raksa man hai eng) ». Raksa (guérir une maladie), eng (par soi-méme), en thai.
11 veut dire par la que la maladie disparait par la force agissante et guérisseuse
du Dhamma. Il ajoute ensuite que certaines maladies doivent faire 1’objet d’un
traitement médicamenteux voire hospitalier.

1« mai tong pai din ron arai rok (il n’y a pas de nécessité a lutter fortement). » Din
(lutter), ron (lutter, interférer, intervenir), rok (sirement pas), en thai. Il croit qu’
«un &tre humain vit tout au plus soixante-dix ans (yang mak chet sit kwa ko tai
laco khon rao) ».
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Il y a pourtant deux contre-exemples : Ajahn Gosala et Ajahn
Magandiya. Nul doute que ces deux moines se sont activés a
suivre I’Octuple Chemin des leur admission. Ils arrivent a gérer
leur santé actuelle a un niveau acceptable pour eux. Le premier
a quelques maux de téte qui ’empéchent de veiller la nuit du
Jour du Moine. Le second souffre semble-t-il du climat froid a
la saison seéche. En revanche, ces désagréments n’ont en aucun
cas obéré le rythme et 1I’approfondissement continu de leur
pratique. A 45 ans pour 1’un, a 64 ans pour 1’autre, I’exploration
du Dhamma suit son cours sans baisse de régime.

Mentionnons également Ajahn Veranja, affecté d’une crise
cardiaque™ apres quatorze années de pratique ascétique en
forét, d’abord en grotte puis en kutti. C’est le seul qui a su
subsumer cette invalidité relative en la convertissant, selon
ses dires, en bénéfice durable et méritant. C’est lui aussi qui
confirme franchement que la pratique «a la dure» des moines
de la forét a des effets négatifs sur la santé, quoiqu’il ait pu, par
ce biais, saisir et s’imprégner d’une des trois caractéristiques
(ti lakkhana), a savoir 'impermanence (anicca). Surtout, il a
commencé a s’investir dans une approche résolument ouverte
vers tous les étres vivants. Il récite les chants dédiés a la
bienveillance (metta). A la fin de chaque journée, il procéde en
silence a un temps d’assise exclusivement voué a cette qualité
d’étre, une des dix perfections (parami). Ainsi, a la suite du
Buddha, va-t-il dorénavant transmettre les enseignements aux
autres, a tous les autres.

Deux observations significatives peuvent étre relevées :

- quatre moines-ermites apparaissent objectivement fatigués
voire usés physiquement par leur pratique monastique et
ascétique antérieure : Ajahn Kalinga (36 phansa), Ajahn Veraiija
(24 phansa), Luang Pho Uruvela (36 phansa) et Luang Pho

8 avec dans le méme temps des douleurs aux genoux qui, depuis, ne lui permettent
plus de longues assises ou marches méditatives.
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Revata (20 phansa).

- pour deux autres moines, la pléthore d’activités diverses et
intenses effectuées depuis leur admission monastique n’a pas
eu d’effet apparent sur leur santé générale : Ajahn Gosala (17
phansa) et Ajahn Magandiya (42 phansa).

En résumé, retenons que six ermites (Ajahn Alakamanda
compris’™) sur les dix sélectionnés apparaissent en relative
bonne forme physique™.

2. Pattitude d’€tre.

A défaut d’aborder I’aspect de la santé dite mentale™ qui est
complexe a objectiver sans les outils méthodologiques adéquats,
ou de tenter de déceler chez ces moines-ermites un quelconque
trouble relevant de la DSM et la CIM™, il y a cependant des
¢léments dans leur comportement et attitude d’étre en général
qui méritent d’étre évoqués individuellement™:.

7 plusieurs éléments (sans que cela soit suffisant) laissent supposer que cet Ajahn
est en relative bonne forme physique pour une pratique intensive et ascétique :
gabarit longiligne et musclé, pratique continue des cinquiéme et treiziéme
dhutanga, jelines répétés a chaque phansa, korwat intensif et journalier, long
trajet a pied pour binthabat.

80 trois d’entre eux sont d’ailleurs encore de trés jeunes moines en terme
d’ancienneté et n’ont donc pas encore eu le temps d’étre possiblement
physiquement «usésy.

78! rappelons la définition proposée par I’Organisation Mondiale de la Santé (OMS) :
« La santé est un état de complet bien-étre physique, mental et social, et ne
consiste pas seulement en une absence de maladie ou d’infirmité », Constitution
de ’OMS datée du 22 juillet 1946. Quant a la santé mentale, c¢’est « un état
de bien-étre qui permet a chacun de réaliser son potentiel, de faire face aux
difficultés normales de la vie, de travailler avec succés et de maniére productive
et d’étre en mesure d’apporter une contribution a la communauté », OMS, http://
www.who.int/features/factfiles/mental health/fr/index.html

82 respectivement le Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders (DSM)
publié par I’ American Psychiatric Association, et la Classification Internationale
des Maladies (CIM) proposée par ’OMS.

8 au risque de lasser le lecteur, passer en revue chaque moine, au cas par cas et
méme briévement, est ici indispensable pour éviter toute généralité.
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Tentons de mettre en évidence un relatif bien-étre’™ ou non qui
sera le plus possible fondé sur les éléments informatifs partagés
oralement avec chaque moine ou observés directement sur le
terrain.

Ajahn Kalinga (56 ans) se dit « usé » suite a une pratique
intense et ne voit guere son espérance de vie dépasser la dizaine
d’année. Il passe peu de temps en assise et ne pratique pas la
marche méditative. Il mange parce qu’il doit garder une santé
acceptable’™. Singuliérement, il n’a pas envie de faire perdurer
sa présente existence terrestre avec ce corps affaibli. Il apparait
calme. Il se déplace sans précipitation. Il donne malgré tout
une impression générale d’€tre apathique. I1 se désole de ne pas
avoir un compagnon-moine avec lequel il puisse partager ses
derniéres années de vie™.

Ajahn Veraiijja (44 ans) se décrit amoindri. En revanche, il a
su extirper de sa pratique des bénéfices favorables. En terme
d’intensité, il s’active toujours autant mais moins longuement.
Il a toujours de I’allant. Sa vie de moine ne s’arréte pas la. Il
a un disciple. Des confréres moines viennent le visiter. Les
adeptes laics lui financent une nouvelle sala adaptée pour des
séjours sur place en forét. I1 dégage un optimisme certain. Ici et
maintenant, il récolte les fruits™’.

8 le bien-étre, catégorie occidentale qui peut étre traduite par le mot pali sukha :
Treutenaere (2009), p. 125. Cette notion releve alors d’un des cinq agrégats
(khandha), en I’occurrence ici vedana (ressenti, sentiment), qui convoque
notamment sukha (agréable, satisfaction) et son antonyme dukkha (déplaisir,
inconfort) : Navakovada (2008), p. 54.

785 « pho prathang sangkhan liang chiwit pai choei choei (je m’alimente uniquement
pour maintenir mon corps en vie). » Sangkhan (corps, physique, corps et esprit),
liang (se nourrir), chiwit (vie), en thai.

8 d’apres lui, la raison principale évoquée par les peu nombreux moines venus
le visiter est que la route pour binthabat est beaucoup trop longue (8 kms aller/
retour) et pour peu d’offrandes (du riz principalement).

87 dans le sens du mot pali vipaka : fruit, résultat, conséquence de ses actions
(kamma).
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Pour Luang Pho Uruvela (56 ans), le contexte environnemental
lui convient parfaitement. Il plante des arbres et s’en réjouit. Il
capitalise du mérite pour sa défunte mere. Il vaque aux activités
diverses a son propre rythme. Il est néanmoins €loigné de tous :
pasde tournée des offrandes, pas de visites ponctuelles de moines.
Il apparait enjoué, accueillant. Il dit se sentir parfois bien seul.
Sachant qu’il a cette nécessité de se confier et de verbaliser’s,
il s’investit totalement dans son projet de « Dhamma resort ».
Concernant Ajahn Alakamanda (45 ans), les informations
diverses collectées ne sont pas suffisamment étayées. Sa
facon de recevoir des confréres moines laisse tout de méme
interrogatif, avec par exemple le fait de refuser des offrandes,
de ne pas répondre a des questions méme ordinaires, de couper
court soudainement a toutes paroles, de ne pas saluer ses hotes
lors de leur départ. Tout en gardant le sourire, il évite tout
¢change. Il a été habilement «contraint» de faire visiter son lieu
de pratique. Son attitude d’étre apparait discordante avec les
usages monastiques.

Avec des gestes vifs, le pas alerte, le verbe précis, n’hésitant pas
a dévoiler sa vie passée et ses vécus monastiques actuels, Luang
Ta Sigalaka (54 ans) assume son parcours et sa trajectoire. Il est
un des seuls qui ose porter en permanence sa paire de lunettes !
Ses souhaits sont comblés™. Sa famille, femme et enfants, s’en
sortent financiérement. Il ne semble pas y avoir d’éléments
générateurs de stress négatif. Il accepte de vivre dans ce cimetiére
alors qu’un de ses prédécesseurs a sombré dans la folie a la fin
de sa vie. Il va également a son rythme, comme il I’entend™. A
ce moment présent, sa vie de moine lui convient.

88 ¢f. Mauger (2016), chapitre III : Luang Pho Uruvela, L’ermite qui plantait des
arbres.

78 « athitthan arai ko dai kheun (toutes mes demandes sont satisfaites). » Athitthan
(souhait, demande), en thai.

70 « tae bo khreng khreng, tua mak, thammada khue kan, bo khreng, khue wa rian
ru chak phra then phu yai (cependant je ne suis pas trop rigoureux, ¢a vient de
maniére naturelle, je I’ai appris des moines seniors). »

229



Les ermites bouddhistes contemporains

Luang Pho Bandhula (57 ans) modére le plus possible un état de
stress récurrent, tout particulierement en raison des déces récents
de son épouse et de son fils, de I’endoctrinement supposé de sa
fille, de ses peurs diverses également. Dans le méme temps, il
déconsidere ses congénéres thailandais en général (moines et
laics) qu’il accuse de « tricher » dans leur paraitre. Le voici
alors esseulé¢ en grotte avec, ponctuellement a ses cotés, un
sac en plastique contenant un pack d’eau qu’il va soulever et
reposer au sol en continu™ jusqu’a ce que la pression mentale
retombe et se stabilise. Comme il I’avoue, son objectif premier
est de calmer son esprit et faire fi de ses émotions diverses qui
le submergent parfois.

De son coOté, Ajahn Gosala (45 ans) poursuit son chemin
bouddhiste sans fatigue apparente. Son emploi du temps actuel
est étoffé, a sa mesure, avec peu de temps de repos. Avec le
trés jeune samanera, il ne s’est jamais faché. Il est plutot posé,
agissant sans précipitation, prévenant aussi. Il y a un brin
chez lui de grande sensibilité voire de timidité au contact de
visiteurs, mais il le maitrise rapidement avec I’attention (sati) et
la respiration. Il se contente de peu. Le contact avec lui est aisé.
Il rayonne de fait une tranquillité communicative.
C’estaupremier abord lamaladie qui est clairement affichée chez
Luang Pho Revata (78 ans), avec pour preuve le fait qu’il pose
une boite de médicaments juste devant lui lorsqu’il accueille un
visiteur. Sa posture physique est par trop révélatrice : il marche
lentement, le dos voiité, la téte baissée. Egalement, sa voix est
faible, son regard fuyant. Son état n’altere pas a priori la qualité
de sa pratique et sa connaissance incontestable du Dhamma. Il se
positionne néanmoins comme moine vivant seul avec un grand
corps malade et n’envisage pas, par la force des choses™, que sa
vie actuelle puisse étre revivifiée. Sans pouvoir argumenter plus

! tel un Trouble Obsessionnel Compulsif (TOC).

72 « ko cham pen tong yu, cha pai nai lao, ja thing ko mai dai (rester ici est
incontournable, ou irais-je donc, je ne peux pas tout abandonner ici). »
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avant, proposons qu’il soit plutot, a ce jour™, du genre résigné,
a accepter son sort malgré tout : il donne cette impression et par
son discours et par sa gestuelle.

Fidéle a son choix de devenir moine jusqu’a la fin de sa
vie, Ajahn Magandiya (64 ans) annonce sans détour qu’il a
toujours une marge conséquente de progression sur le chemin
bouddhiste. I s’emploie a la combler avec le méme entrain qu’a
ses débuts™. Certes, sur son site de pratique, il vit en vase clos
avec sa kutti fermée et sa terrasse grillagée pour filtrer voire
limiter les visiteurs éventuels. Cependant, il ne refuse pas de
participer aux célébrations diverses dans d’autres monasteres.
Sa quéte continue et les conditions de vie qu’il a choisies lui
conviennent tout a fait. Chez lui, I’expérience vécue parle avant
tout. Il a un discours structuré, informatif et synthétique. Le
port de téte est bien droit, le regard clair, direct, sans étre trop
affirmé. Et il respire paisiblement.

Enfin, Phra Takkasila (39 ans) commence tout juste son ascése
par une approche monastique intensive en grotte. Il posséde
manifestement les ressources physiques adaptées. Il est
doté d’une énergie de vie, disons d’une fouge généralement
maitrisée qui I’accompagne dans 1’exploration de sa pratique
qui frole parfois I’extréme. Son expertise universitaire en
analyses médicales est alors un excellent garde-fou. Il gére sans
grand heurt un équilibre intérieur, d’autant plus qu’il a connu
intensément le monde des plaisirs (loki) avant son admission
monastique. Il reconnait avoir encore des soucis a gérer son
ex-liaison maritale. Il est plutét autocentré. Il agit comme il
I’entend et pas autrement. Reconnaissons ici sa persévérance
dans I’action, sa capacité réflexive et son charisme. Autant

793 car précédemment il a su changer le cours de sa vie, notamment lors du déces
de son pére.

7% « phro wa rao buat phuea op rom fuek hat khatklao chit chai tua eng (la raison
principale de mon admission monastique est d’entrainer et de discipliner mon
esprit par ma seule volonté). »
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d’indices, soulignés précédemment dans le récit de rencontre™,
qui dépeignent un étre plutot engageant™ et équilibré.

Ces profils synthétiques sont réducteurs mais ils ont I’avantage,
a partir des données discursives et des observations de terrain,
de proposer une tendance d’attitude d’étre du moine tout au
long de ses multiples activités quotidiennes.

Gageons que les ermites de notre échantillon d’étude puissent
étre appréhendés selon deux groupes :

- ceux (cing moines) qui vivent leur condition de moine avec
sukha (confort, bien-étre) :

Ajahn Veranja, Luang Ta Sigalaka, Ajahn Gosala, Ajahn
Magandiya et Phra Takkasila.

Pour quatre d’entre eux, ce constat est tout a fait en
correspondance avec le résultat précédent dans la mesure ou
ils sont tous apparemment en bonne condition physique™’. Tous
aussi, except¢ Luang Ta Sigalaka, ont un emploi du temps
journalier tres étoffeé.

- ceux (cing moines) qui vivent leur condition de moine avec
dukkha (déplaisir, inconfort)™s :

Ajahn Kalinga, Luang Pho Uruvela, Ajahn Alakamanda, Luang
Pho Bandhula et Luang Pho Revata.

Pour trois d’entre eux, ce résultat est en adéquation avec le
constat précédent : ils sont usés physiquement. Quant aux deux

795 cf. Mauger (2016), chapitre X : Phra Takkasila, Un athléte de I’ascése.

76 qui correspond a sa démarche de phothisat en devenir, pour accompagner tous
les étres sur le chemin du Dhamma.

7 bien qu’affecté par un ennui de santé, Ajahn Verafija a su en tirer des bénéfices
pour sa compréhension du Dhamma et le vivre bien, avec sukha.

8 le mot pali dukkha employé dans les Quatre Nobles Vérités est communément
traduit par « souffrance » ou « insatisfaction ». Dans le cadre des cinq agrégats
(khandha), 11 s’agit bien de ressentis (1’agrégat vedana, en pali) qui témoignent
d’une satisfaction générale intéricure (corps et esprit) qui est agréable ou
non. Il existe aussi un « ressenti neutre (adukkha-m-asukha vedana) » dont
la terminologie équivalente pour la vie mentale (I’agrégat sankhara) est
I’équanimité (upekkha) : Nyanatiloka (2004), p. 224 et 220.
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autres, bien qu’en bonne santé physique apparente, 1’un souftre
possiblement d’un trouble obsessionnel compulsif et 1’autre
affiche une attitude monastique manifestement discordante. En
outre, quatre d’entre eux font partie du groupe des cinq moines
qui s’octroient un nombre plutot conséquent d’heures de temps
libre au cours de leur journée.

Au vu de ces commentaires individualisés, bien que 1’analyse
n’ait pu étre approfondie avec les outils méthodologiques
adéquats, les deux catégorisations (avec sukha ; avec dukkha)
semblent pertinentes. Pour I’instant, retenons cette répartition
qui sera reprise lors du bilan global™.

3. la sexualité.

Pour compléter ce chapitre santé, s’il y a un sujet que les moines
n’osent pas aborder, ¢’est celui de leur sexualité et de sa gestion
personnelle, singuliéres.

Selon le Suttavibhanga et le Patimokkha, sur les dix-sept régles
(apatti) principales et les deux regles non établies® que le
bhikkhu est censé impérativement ne pas enfreindre, pres de
la moitié¢ (huit, exactement) concerne les relations entre étres
sexués. Parexemple, se livrer a des rapports sexuels2, méme avec
un animal, entraine I’exclusion immédiate de la communauté
(sangha) : le fautif ne peut plus redevenir moine ultérieurement.
Tout contact corporel intentionnel** avec la gent féminine est

79 cf. Chapitre VII : Au cceur de I’érémitisme thai.

890 rappelons que c’est le bhikkhu lui-méme qui doit déclarer ses manquements. 11
peut tout aussi bien ne rien divulguer. De fait, il est le régulateur et le censeur de
sa propre conduite morale (sila).

801 quatre Parajika, treize Sanghddisesa et deux Aniyata, soit 19 des 227 régles du
Patimokkha.

802 Parajika 1 : The Patimokkha (2009), p. 66-67. Methunadhamma (rapports
sexuels), en pali.

83 en cas de collision involontaire avec une femme, cet événement n’est
pas considéré comme une transgression car il n’y a pas de désir ou de geste
intentionnel lubrique, et donc de motif flagrant a s’adonner a la luxure. Anapatti
(non transgression) : Ibid., p. 156.
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proscrit®. Le bhikkhu ne peut pas agir en tant qu’entremetteur
entre une femme et un homme, que ce soit pour une rencontre
ponctuelle ou en vue d’un mariage®”. Voici donc un ensemble de
restrictions qui enjoignent le moine a €tre précautionneux afin
ne pas avoir a déclarer une telle apatti** et ainsi, possiblement,
s’exposer a une mise a I’index ou a I’exclusion définitive.
Disons que cette réglementation est en général bien suivie
par la grande majorité¢ des moines, d’autant que la population
thailandaise, celle des laics, est tout a fait au courant de cette
observance monastique. Toute femme sait trés bien qu’elle
ne doit pas toucher physiquement le moine lors du dépdt des
offrandes dans le bol*” lors de binthabat. Elle est informée
qu’elle ne peut pas offrir un don directement de la main a la
main : ’offrande est impérativement placée sur un morceau
d’étoffes tenu par le moine.

De nombreux artifices sont mis en place pour minimiser les

contacts directs. Conséquemment, un moine ne peut pas échanger

de paroles en face a face avec une femme dans un endroit qui
ne soit pas a la vue de tous. Dans un lieu ouvert comme la sala

804 Sanghadisesa 2.

805 Sanghadisesa 5.

806 §°i] admet son manquement a la régle, le moine sera convoqué devant le sangha
(quorum de quatre bhikkhu) qui décide alors d’un temps de probation (parivasa,
en pali) égal au nombre de jours au cours desquels cette apatti aura été dissimulée.
Lors de cette période, le moine est par exemple contraint d’en informer chaque
bhikkhu en visite au monastére, de ne pas dormir sous le méme toit que les
moines a la conduite parfaite/au comportement correct (pakatatta bhikkhu) ou de
ne pas demeurer seul (ong diao) dans un temple rural. Parivasa est aussi traduit
en frangais par « purge », Dhamma Sami (2003b), p. 70-73. Vient ensuite la
période de résipiscence (six jours et six nuits) dite manatta qui permet au moine
fautif d’accéder a la réintégration dans le sarigha. Le quorum pour cette derniére
étape dite abbhana est de vingt bhikkhu : Suttavibhanga, Formal meeting X111,
(2006), p. 328. Voici donc la procédure exécutoire lorsqu’il y a transgression de
I’une des treize Sanghadisesa ou possiblement de I'une des deux Aniyata.

807 de plus, ni le bol ni la robe du moine ne doivent étre touchés par une personne
de sexe féminin.

808 ce rituel incontournable n’existe que dans un seul pays du courant monastique
theravada : la Thailande.
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ou I’ong chan, un autre moine ou des laics doivent étre présents
non loin ou a ses coOtés.

Le plus complexe a gérer pour le bhikkhu est de ne pas enfreindre
le premier sanghdadisesa®, ¢’est-a-dire la régle qui proscrit toute
émission intentionnelle de sperme. Ce qui ne veut pas dire a priori
que la manipulation du pénis ou des testicules®* et la masturbation
soient condamnables : selon les spécialistes du Vinaya, les
interprétations divergent'. C’est surtout 1’¢jaculation qui est
absolument a éviter. Cette derni¢re ne sera pas prise en compte
comme dapatti si elle survient lors d’un réve*? : cette exception
fait partie du Patimokkha mais, dans les monasteres, elle est
inlassablement évoquée comme si elle devenait implicitement une
¢chappatoire acceptable (au niveau de 1’argumentaire®) en cas de
masturbation avec ¢jaculation lors du temps dévolu au sommeil.

Concernant la tradition bouddhique, 1’image la plus souvent
associée au dépassement des plaisirs sensuels® est celle du

899 Sanghadisesa 1 : The Patimokkha (2009), p. 70-71. Saficetanika (intentionnel),
en pali. Cf. également Suttavibhanga, Formal meeting 1, 2.1 (2006), p. 195-196.

810 « Un bhikkhu ne doit pas volontairement caresser son sexe a 1’aide de la main,
ni de quelqu’ustensile que ce soit, ni le faire bouger dans 1’air. En faisant ainsi,
si du sperme, ne serait-ce que la quantité qu’une mouche est capable de boire,
se déplace de son endroit d’origine dans les testicules, ce bhikkhu commet le
samghadisesa 1. », Dhamma Sami (2003b), p. 15.

811 « Le Vibhanga limite la régle en interdisant seulement les formes de masturbation
qui aménent a [’¢jaculation [...]. Par conséquent, I’autostimulation qui ne
conduit pas a 1’¢jaculation n’est pas considérée comme une offense [...]. », The
Buddhist Monastic Code 1 (2007), p. 18.

812 ¢f. le commentaire dans Ibid., p. 120-121. Il s’agit alors de pollution nocturne,
sans stimulation active consciente.

813 ]e moine se dit dans un état de semi-conscience. Cette justification est d’ailleurs
évoquée dans Ibid., p. 115.

814 kama (sensualité subjective et plaisirs des sens), en pali. Retenons principalement
que la kama-tanhda est un des trois désirs avides (fanhd, en pali) qui sont a
I’origine de la souffrance, de I’insatisfaction (dukkha) : cf. deuxiéme Noble
Vérité et Digha Nikaya 22.19 (1995), p. 346. Concernant les plaisirs des sens
(sensualité objective), le texte de référence est le Mahadukkhakkhandha Sutta,
Majjhima Nikaya 13.7 (2009), p. 180.
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Buddha historique faisant face aux trois filles de Mara (le
démon-tentateur) qui tentent de le piégerss. Méme lorsque
celles-ci se transforment chacune en une centaine de filles
vierges bien déterminées a se jeter a ses pieds, le Buddha reste
tout aussi impassible, n’y prétant aucune attention. Ainsi avait-
il « conquis I’armée du plaisant et de 1’agréabless ». Ainsi
déclama-t-il : « Apercevant Tanha, Arati et Raga (les filles de
Mara)®”, il n’y avait pas une once de désir a engager des rapports
sexuels. Qu’est-ce que cela, rempli d’urine et d’excréments ? Je
ne souhaiterais méme pas les toucher avec le piedss. »

Pour dépasser D’attachement aux plaisirs sensuels®® et la
luxure®, pour déclarer la guerre « a la fieévre du plaisir des
sens®' » jusqu’a I’abandon des désirs et des passions par le non-
attachement, plusieurs outils sont a la disposition du moine qui
souhaite progresser sur le chemin bouddhiste, a savoir :

- la récitation quotidienne, a chaque office du soir, des versets

815 « nous ’attraperons et le piégerons par la luxure » : Samyutta Nikaya, 4.25
Maradhitu Sutta (2000), p. 217.

816 expression employée : « chetvana senam piyasataripam », Ibid., p. 218. Piya
(chéri, aimé), sata (plaisant, agréable), en pali.

817]es prénoms choisis sont des mots pali qui veulent dire respectivement « désir
brilant », « aversion » et « luxure ».

818 Sutta Nipata, 835 (2006), p. 105. Texte original en pali : « Disvana tanham aratim
ca ragafi, Nahosi chando api methunasmim, Kimevidam muttakarisapunanam,
Padapi nam samaphusitum na icchi ». Methuna (accouplement), mutta (urine),
karisa (excréments).

819 kamacchanda, en pali. 11 s’agit notamment d’un des cinq obstacles (nivarana)
au développement mental : Navakovada (2008), p. 54. Dans le Majjhima Nikaya
10.36 (2009), p. 151 et 39.13, p. 366, ce mot est traduit par « désir sensuel » ou
par « convoitise ».

820 kamaraga, en pali. 1l s’agit d’une des dix entraves (samyojana) qui s’opposent
a la sortie du cycle des nouvelles naissances (samsara) : Nyanatiloka (2004),
p. 191.

821 ¢f. Suttavibhanga 1, 5.10-11 (2006), p. 35-36. Au Vénérable Sudinna qui avait
transgressé le premier Pardjika, le Buddha lui a déclaré : « Il elt été préférable,
pauvre fou, de mettre ton organe masculin dans la bouche d’un horrible serpent
venimeux que de pénétrer une femme. »
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sur le développement mental par 1’attention sur le corps qui
présentent le corps humain comme « un sac de peau fermé et
rempli de choses sans aucun attrait ». Il s’agit d’appréhender
le corps humain comme un agglomérat répugnant de trente-
deux éléments. Ce chant devient le medium répétitif journalier
qui rappelle I'utilit¢ de pratiquer Vipassana bhavand, en
cours de journée ou de nuit, sur la répulsion du corps comme
enseignée dans le Mahasatipatthana Sutta®. Cet exercice sera
avantageusement complété par une approche méditative sur les
cinq agrégats (khandha).
- la contemplation sur ce corps
répulsif et dégoltant (asubha,
en pali) qui agit « comme une
antidote contre le désir des sens
et la perversion mentale®* ».
Pour ce faire, le support utilisé
par le bhikkhu peut étre un
| ¢lément visuel comme une image
(voir photo 35 ci-contre®) ou
un dessin. D’autre part, si une
formation mentale survient sous
les traits par exemple d’une
femme attirante et désirable, le
moine peut la transformer en
squelette, en organisme écorché
voire disséqué ou pour certains
en nonagénaire toute flétrie. En

Photo 35 : .. .
le corps « répulsif et dégotitant ». genéral, dans I’ici et maintenant,

822 ¢f. Chapitre VI, 3a7 ’office du soir.

823 ¢f. Chapitre V1, 3a5 la méditation.

824 Nyanatiloka (2004), p. 30. La perversion (vipalldsa, en pali) est ici d’admettre
que ce qui est objectivement laid est en fait beau.

825 crédit photo inconnu (D.R.). Cette image (8x14cm) sur papier fin glacé, glissée
dans une protection en plastique transparent, m’a été offerte lors d’un séjour
chez un moine-ermite.
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ces visualisations concourent a apaiser les manifestations
corporelles et les pensées vagabondes®. La contemplation de
cadavres, dénommée les neufs contemplations du cimetiéres’,
va aussi dans ce sens, méme si I’objectif premier reste celui
d’accepter I'impermanence et le détachement®s,

- I’ingestion modérée sinon restreinte de nourriture qui va
atténuer le désir sexuel. Certains moines disent que le miel et le
chocolat sont les ingrédients a proscrire absolument. D’autres
vont effectuer des périodes de jetine dans ce but spécifique. [In’y
a pas, semble-t-il, de textes référentiels précis qui mentionnent
cette relation de cause a effet. En revanche, le rationnement est
une solution efficace communément admise et transmise dans
les monastéres pour calmer la « fiévre ».

Toutefois, la transgression des régles susnommeées existe bel et
bien, surtout concernant le Parajika 1 (pénétration). Il n’y a pas
de statistiques recensées mais il y a toujours, ici et 1a, un moine
qui varaconter que tel confrére (sans le citer nommément®) a eu
des rapports sexuels avec une femme, que tel autre est soupgonné
d’avoir violé un jeune gar¢on de monasteére (dek wat) ou que
tel autre a été pris par la police en flagrant délit de fornication
avec un chien. Parfois, un moine fera la une du journal local.
Concernant le Sanghadisesa 1 (&jaculation), le manquement
déclaré est rare : un moine qui a décidé d’étre admis dans le
sangha pour un temps limité seulement peut cependant choisir
de le signaler afin de devenir tout a fait pur® avant de dérober.

826 concernant I’érection dite matinale (Tumescence Pénienne Nocturne),
I’argumentaire proposé en monastére est que le moine doit accepter par la son
kamma d’étre né de sexe masculin.

827 ¢f. Digha Nikaya 22.7 Mahasatipatthana Sutta (1995), p. 338-339.

828 « anissito ca viharati na ca kifici loke upadiyati (ainsi il demeure libéré, ne
s’attachant a rien dans le monde) » : texte original pali et traduction frangaise
dans Maha Satipatthana Suttam (2003), p. 7-12.

829 ce n’est pas 1’usage de blamer un autre moine.

80 parisuddha (pur, irréprochable), en pali.
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Concernant maintenant les moines-ermites de 1’échantillon
d’étude, notons que la majorité d’entre eux n’a pas évoqué leur
gestion singuliére dans ce domaine : I’un par exemple assure
dans son discours qu’il est trés strict concernant 1’application
des régles établies ; un autre s’offusque spontanément lors de
la lecture d’un article de journal qui relatait I’arrestation d’un
moine pour faits pédophiles. Mais force est de constater que tout
ce qui a trait aux plaisirs des sens ou autres pensées suggestives
a été ¢lude.

Pour les quatre autres®!, leurs propos sont suffisamment
explicites.

Adolescent, Ajahn Kalinga s’est fait tatouer sur le torse un dessin
censé attirer les femmes vers lui. Il sait aussi par expérience que
« tout étre nait de relations charnelles® ». Aprés 1’admission
monastique, par notamment sa pratique Vipassana, il réalise que
le corps, pour lui unique source du désir, est composé des cinq
¢léments de la nature et que ces dhdtu ne nous appartiennent pas
en propre. Ils sont méme inévitablement source de souffrance
si d’aucuns considérent le corps subha (beau), alors qu’il ne
I’est manifestement pas : c’est « une illusion®* ». Pour lui, notre
organisme est laid, repoussant, répugnant (asubha). Chacun doit
percevoir autrui de cette manicre. Le désir peut alors s’étioler
voire disparaitre car I’autre n’est plus, de fait, le réceptacle de
ses appétits corporels. La cible disparait et le désir n’a plus de
consistance : « Il n’y a plus rien® ». Ajahn Kalinga résume
ainsi sa pensée : « Le souci principal est notre corps parce que
nous pensons que nous pouvons par lui y trouver satisfaction

81 trois d’entre eux ont un point commun : ils ont été précédemment mariés avec,
pour deux d’entre eux, des enfants.

832 « kam ra open ton het. » Kam (désir sexuel, rapports sexuels), en thai.

833 « ma saphawa khwam mai ching. » Saphawa (condition, nature, état), mai ching
(inexact, erroné) en thai.

84 « mai mi phu thi ja rap ko mai mi arai chai mai. » Littéralement : « pas de
personne humaine a obtenir, alors il n’y a rien, n’est-ce pas ».
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et réalisation®. S’il n’y a pas le «notre corps», il n’y a plus de
probléme. »

Dans sa grotte, Luang Pho Bandhula n’a pas hésit¢ a montrer
une reproduction en couleur d’une peinture représentant Luang
Pho Thoon, son mentor, assis devant une jeune beauté allongée
en posture lascive qui laisse deviner des mamelons turgescents
sous un voile transparent. Il apparait également méditant lors
d’une soirée mondaine orgiaque ou se déroulent tout aussi bien
danses lubriques, invectives, rixes et beuveries qu’entrelacs
de corps en diverses positions de copulation trés suggestives.
Afin de perdurer dans la pratique monastique sans les effusions
sexuelles, Luang Pho Bandhula s’en remet a 1’observation
profonde de telles images et, tout particulicrement, celles des
«femmes au corps de viscéres» (voir photo 35 ci-avant)®e,
De plus, il affirme que manger une seule fois (et s’autoriser a
maigrir) génére moins d’érection la nuit et au lever, et moins
de réves érotiques. Dans ce méme but, il va de surcroit réduire
voire éviter toute consommation de lait, de miel et de sucreries
car, selon lui, ces ingrédients procurent de la force. En résumé,
en ce qui le concerne, nul doute qu’il faille d’abord étre affaibli.
Il ajoute également qu’il n’a plus cette nécessité comme avant
de méditer régulierement sur ce qui reléve de la sexualité.

Dés le début de son installation en solitude dans un endroit quasi
désertique, Ajahn Gosala a fait face a des demandes répétées
de demoiselles qui voyaient en lui le mari idéal pourvu d’une
excellente moralité®”. Jupes courtes et décolletés plongeants ont
fait partie de son quotidien mais il saura éconduire adroitement

835 expression employée : sawaeng ha khwam suk (rechercher le bonheur), en thai.

86 i1 raconte aussi I’anecdote d’un chao awat qui avait sous sa responsabilité un
moine qui pensait trop a son épouse d’avant : il lui conseille alors de demander
a cette femme de lui envoyer une bouteille qu’elle aura préalablement empli de
flatulences. Lorsque la tentation sera trop forte, il lui suffira d’ouvrir le contenant
et de respirer le contenu.

87 il n’est pas rare non plus que ce soit les parents qui viennent dans les monastéres
pour mener leur enquéte.
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cesprétendantes. Actuellement, ce genre d’attitude a son encontre
est plutot rarissime. Il en converse avec naturel, tranquillement.
Il raconte méme qu’un jour il était venu aux obséques d’un
moine Thammayut réputé, accompagné d’un travesti®* devenu
moine. Ils furent prestement et fermement rembarrés : il
n’était pas question qu’ils restent dormir une nuit sur place.
S’exprimer a ce sujet n’est pas une géne chez lui. Sinon, sans
I’avoir expressément verbalis¢€, ce sera avant tout sa pratique
régulicre de la méditation sur les quatre éléments, les trente-
deux parties corporelles et les cingq agrégats qui vont affadir en
lui le kamacchanda (1’attachement aux plaisirs sensuels).
Enfin, Phra Takkasila a connu auparavant, selon ses dires, soirées
alcoolisées, femmes a gogo et argent facile jusqu’a ce qu’il
constate, éberlu¢, que ces commodités ne le rendaient jamais
satisfait, contenté : « Ma vie ne me rendait pas heureux comme
a la grotte. » Autant dire que, depuis cette époque, sa quéte
est d’adoucir sinon annihiler tout désir par le développement
mental a outrance. Il tutoie ainsi I’extréme par la marche
méditative forcée jusqu’a I’épuisement, pour dompter son corps
et consolider la force de I’esprit. En un an de pratique intensive,
il va aussi explorer le jeline a trois reprises, jusqu’a trente-neuf
jours d’affilées». Avec attention (sati), il va observer, étudier,
scruter le nama, c’est-a-dire les quatre agrégats (khandha)
immatériels, pour le définir comme un phénomeéne indépendant :
ainsi se reconnait anatta (le non-soi). En tout cas, il souhaite
progresser pour se détacher de toute souffrance due a la forme
(ritpa), aux ressentis (vedand), aux sensations (sa7ifid), aux
formations mentales (sankhara) et a la conscience de (viririana).
Il s’édifie sur une base théorique qu’il considére infrangible car
88 kathoei, en thai. Dans le langage courant en Thailande, ce mot peut signifier
également homosexuel ou transexuel, selon le contexte. Ici, il s’agit bien d’un
travesti.
89 « Than taphoet yai (le moine senior nous chassa de maniére expéditive). »

Taphoet (expulser), yai (litt. grand, énorme), en thai.
840 cf. Mauger (2016), chapitre X : Phra Takkasila, Un athléte de I’ascése.
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il a akuppa saddha, 1’indéfectible confiance en 1’enseignement
du Buddha. Il dompte son corps jusqu’a presque I’exténuation.
Loin est son désir de se rassasier de quelques plaisirs libidineux.
Il a déja donné de sa personne et il reconnait que cela I’a conduit
dans une impasse. Pour I’instant donc, comme moine débutant,
il s’investit totalement dans sa pratique et il renonce au monde
des plaisirs. C’est ce qu’il dit, c’est ce que qu’il fait*, sans
toutefois s’épancher sur les résultats.

En résumé, quatre moines-ermites sur les dix rencontrés ont
détaillé avec une précision relative leur mode opératoire. Leur
gestion individuelle passe avant tout par les outils généralement
suggérés par les chao awat et les Kruba Ajahn, compte tenu
des référentiels préconisés dans les textes traditionnels et des
reperes empiriques éventuellement acquis en situation dans 1’ici
et maintenant. Quant aux regles strictes mentionnées dans le
Patimokkha et soumises a une procédure de réintégration dans
le sangha en cas de transgression*?, aucun moine vivant dans
la solitude n’y fera explicitement référence. Peu d’entre eux®:
d’ailleurs participent en communauté, a chaque pleine lune et
nouvelle lune, a la déclaration solennelle de leurs manquements
dans un monastere extérieur a leur site habituel de pratique.

c) les relations :

Pour clore le chapitre relatif aux activités de I’ermite et pour
parfaire le volet santé (physique, mental, social), abordons par un
schéma les interactions possibles avec le monde extérieur (nok wat).

841 constat établi lors des observations de terrain.

842 gi cela devait étre le cas, le moine-ermite devrait inévitablement renoncer a la
solitude et quitter pour un temps son lieu de pratique pour la période de probation
(parivasa), la semaine de résipiscence (manatta) et 1’assemblée de vingt moines
au minimum pour obtenir la réintégration (abbhana).

83 trois ermites sur les dix rencontrés : cf. Chapitre VI, 3a8d, le Patimokkha.

242



L’analyse des données

maechee

&
phakhao
binthabat
monastére
Patimokkha

monastére
d’origine
(admission)

adeptes

laics

v

moine-
ermite

famille
élargie

v

Figure 4 — Principaux contacts possibles du moine vivant dans la solitude.

La grande majorit¢é des ermites ont trées peu de contacts
réguliers d’ordre relationnel : voici I’unique constante extraite
des données informatives recueillies tout au long de cette étude
de terrain.

Les visites ponctuelles de moines provenant d’autres monasteres
sont plutét rares. Deux ermites uniquement, sur les dix de
I’échantillon d’étude, accueillent des confreres pour le temps
de la phansa, et pas nécessairement tous les ans. Il y a alors
des moments de rassemblement pour binthabat (tournée des
offrandes), le korwat (nettoyage), nam phana (en-cas) mais,
comme cela a été souligné auparavant™, les autres activités
monastiques se déroulent chacun dans sa hutte (kutti), a I’écart
des uns des autres.

Pour deux ermites, la présence sur place d’une maechee est
effective, sans pour autant refléter la tendance générale. Un
phakhao a aussi €té répertorié. Ils sont présents sur le site pour

844 ¢f. Mauger (2016), chapitre II (Ajahn Verafija, La vocation de la forét) et
chapitre VII (Ajahn Gosala, Un moine itinérant devenu ermite).
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des raisons principalement d’intendance et ils gardent une
distance certaine. La proximité observée se limite au maximum
aux repas, a 1’office du soir, et parfois lors de la réception
de visiteurs. La grande majorit¢ du temps, les deux moines
concernés vivent et pratiquent esseulés.

Concernant I’interaction possible avec les laics (yom ou
kharawat, en thai) constatons que les contacts sont réduits a
minima. Etant donné que le site de pratique de ces moines est
¢loigné en forét, en montagne et parfois en grotte, les villageois
se déplacent rarement, méme lors du Jour du Moine (Wan
Phra) : nous avions signalé leur peur générée par la présence
supposée des esprits errants (phi). Trois moines-ermites arrivent
tout de méme a mobiliser des adeptes lors de la féte de Kathina
mais cela reste un phénomene épisodique.

L’unique activité réguli¢re ou le contact avec la population est
quotidien et inévitable concerne binthabat, une observance
incontournable qui permet aux donateurs de capitaliser du mérite
(tham boun). La, peu de paroles sont échangées car ce n’est pas
I’objectif. Pieds nus, le regard baissé, le bol en bandouliére, la
majorité des ermites vont respecter cette exigence chaque matin,
tous les jours de I’année.

Parfois, un parent proche ou I’épouse éventuelle du moine et les
enfants vont effectuer une visite sur le site : cette démarche est
occasionnelle et rare. Tout aussi inaccoutumée sera une entrevue
personnelle® de I’ermite chez eux*. Vu I’importance donnée au

85 Ajahn Verafija effectue une visite annuelle chez sa mére et Phra Takkasila rend
visite a sa soeur : ce sont les seuls dans ce cas de figure.

86 Je Buddha recommande respect et bienveillance pour les parents, mére et
pére (Itivuttaka 1V.7-13, Sabrahmaka Sutta (2007), p. 185-186) et énonce les
devoirs respectifs entre fils et parents (Digha Nikaya 31.28, Sigalovada Suttanta
(1995), p. 467).
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cercle familial*” en Thailande, la moiti¢ de ces moines gardent
toutefois un lien avec au moins un membre de la parentele,
méme si ce n’est qu’'une rencontre annuelle. Pour deux autres
moines, les relations seront quasi inexistantes du fait notamment
du déces d’au moins un des deux parents : Luang Pho Uruvela
est celui qui est le plus esseulé car sa mére est décédée, son
« ivrogne de pére » s’est vu retirer la garde parentale et, depuis
I’enfance, ses sept fréres et ses deux sceurs lui ont toujours prété
une attention limitée. Le seul qui refuse tout contact, que ce
soit avec sa famille élargie ou son ex-épouse, est Luang Pho
Revata : depuis le décés de son pére, sous prétexte d’un non-
attachement absolu, il a réduit toute relation a néant*s. Attestons
néanmoins, compte tenu des informations discursives collectées
et des observations de terrain, que le lien relationnel familial
pour la majorité d’entre eux n’est pas rompu.

Quelquefois, I’ermite sort de son lieu de pratique mais, nous
I’avons déja remarqué pour certains, ce sera pour des motifs
ayant toujours trait a la vie monastique en elle-méme. Trois
moines vont participer a la célébration dite du Pdatimokkha
dans un monastere de la région. De temps a autre, ces trois-l1a
vont également rendre visite au responsable de leur monastére
d’admission. Cela ne modifie en rien le fait que la majorité des
moines étudié€s restent cantonnés presque exclusivement dans
leur lieu de réclusion.

87 en terme de solidarité, d’unchai (litt. réchauffer les cceurs, en thai) et de rang
d’ancienneté, les parents et la sphére familiale en général sont « la pierre
angulaire » de la culture thailandaise : Segaller (2005), p. 172-173. La plupart
des bhikkhu en monastéres ruraux et urbains ont une interrelation réguliére avec
les ascendants et la fratrie.

848 la suspicion d’un rejet de tout contact familial est aussi portée sur I’ermite
Ajahn Alakamanda. Concernant celui qui n’a pas encore été évoqué (Ajahn
Magandiya), aucun élément significatif n’a été collecté : aussi, pour ce dernier,
restons raisonnablement dans le doute.
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Ilexisteicietlades exceptions® : I’un se verra offrirun pelerinage
en Inde sur les traces du Buddha historique ; un autre accueillera
pour un temps un jeune samanera en formation ; encore un autre
participera parfois a une célébration chantée en monastere (suat
mon®) ; un dernier enfin ira rencontrer un moine senior pour lui
demander un conseil. Bien entendu, au gré des événements de
la vie, 11 est appreme qu un moine se déplace lors la crémation

DA ' d’un Luang Pho respectable et
réputé. Il n’en reste pas moins
que, pour la quasi totalité
des moines-ermites®', les
contacts dans leur ensemble
sont restreints, que ce soit de
’ordre des visites possibles au
temple de personnes venant
de I’extérieur ou des visites
¢ventuelles du moine en
dehors de son site de pratique.

Photo 36 :
Campement d’un moine de passage®>>.

849 respectivement Ajahn Verafija, Ajahn Gosala, Ajahn Magandiya, Phra Takkasila.

850 aucun des moines vivant dans la solitude n’effectue de suat mon directement
chez I’habitant, a leur maison (baan, en thai).

851 confirmons que la démarche d’Ajahn Verafija va se modifier significativement
car le temps est venu pour lui de transmettre son vécu et d’enseigner le
Dhamma : disciple (/uksit) et moines visiteurs sont déja sur place ; quant aux
adeptes laics, des que la nouvelle sala sera terminée, ils pourront venir séjourner
en toute quiétude et en relatif confort. Les interactions relationnelles seront alors
multiples.

82 3 150m environ en contre-bas de la grotte de I’ermite Phra Takkasila. De
plus en plus souvent, le thudong (moine itinérant) transporte une tente pliable
instantanée, en lieu et place du traditionnel klot (parapluie et moustiquaire).
Pour information, ce moine tracera le lendemain un cankamana (sentier de
meéditation) en arriere de la roche.
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4) La finalité des ermites rencontrés

Concernant ce dernier volet de [’analyse thématique des données informatives
(1¢ temps de l’analyse) qui précéde le bilan global et I’énoncé du résultat (2™
temps de l’analyse), considérons les résolutions a venir et l’objectif final de chaque
moine vivant dans la solitude.

La dynamique de chacun peut s’exposer selon deux variables
distinctes :

- les projets matériels, concrets, en cours et en prévision.

- le dessein véritable, sinon ultime, de leur pratique quotidienne.
Pour plus de clarté, le résumé de ces orientations est synthétisé
dans le tableau 9 en page suivante.

a) les projets :

La majorité des ermites (trame de fond en grisé) n’ont pas de
projets spécifiques déterminés a I’avance.

Pour trois d’entre eux (sur les sept concernés), la construction
ou I’extension d’une sala est pourtant en cours. En revanche, il
s’agit d’un projet initi€ par les laics : il n’y a pas eu une demande
individuelle et personnelle de la part de ces ermites. Comme
tout bhikkhu estimable, ils ne transmettent aucune requéte.
Traditionnellement, un moine doit se contenter des quatre
nécessités de base (robes, nourriture, logement et soins
médicaux) et rien de plus. Ces impératifs et tout ce qui est d’ordre
additionnel font I’objet de dons de la part des adeptes qui, par
ce geste, obtiennent du mérite. Ce qui ne veut pas dire que ces
offrandes vont étre nécessairement adaptées a la dynamique
du moine : a I’évidence, citons Ajahn Alakamanda qui se voit
construire une sala sur son site ferm¢ alors que manifestement
il n’en a cure. Cependant, au vu des observations de terrain, ce
qui a été financé et qui peut €tre pergu comme accessoire ou
superflu, a une utilité certaine dans le quotidien : par exemple,
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Ajahn Kalinga dispose de panneaux solaires et d’une pompe
a eau thermique ; Ajahn Veraijja mange son repas sous un
chapiteau ouvert, surélevé et au sol carrelé ; sur zone, les allées
bétonnées s’averent idéales lors de la saison des pluies.

Concernant les trois derniers moines-ermites (colonne Projets
concrets, sans trame de fond), I’approche projective est tout
autre. Indiscutablement, les projets matériels en cours ou
envisagés sont le fruit de leurs envies, au gré de leur fantaisie.
Luang Pho Uruvela prévoit une amélioration conséquente de
son « lieu de villégiature bouddhique » en terme de superficie,
de confort et d’accueil. Malheureusement pour lui, il ne dispose
plus des finances nécessaires®* et il doit s’en remettre au bon
vouloir des laics et du chef de village. Ces derniers font le
choix de ne pas le visiter, méme lors de la féte de Kathina : il
n’y a donc pas pléthore de dons. Il se défend en disant que ses
projets ne sont pas sa priorité mais cette situation ne I’enchante
visiblement pas : voici un support, un motif, pour ressentir
dukkha, la souffrance, I’insatisfaction.

Quoiqu’il souhaite développer 1’aspect pratique de son site,
Luang Ta Sigalaka a une tendance a magnifier sa parcelle de
terrain qui est, rappelons-le, un cimetiére. A sa décharge, il vit
hors phansa dans une cahutte délabrée. Il dispose néanmoins
d’une kutti confortable nouvellement construite et d’une sala
flambant neuve décorée de nombreuses fresques®* colorées.

83 rappelons qu’il a financé de ses propres deniers I’entiéreté de son lieu de vie et
de pratique érémitique.

854 I’une de ces fresques représente le Magha pija (offrandes de début d’année)
qui est la féte célebrant, a la troisieme lune calendaire, le sermon dit Ovada
Patimokkha Gatha (versets pour I’instruction des préceptes) prononcé par le
Buddha devant 1250 moines. On y retrouve tout particulierement les versets
repris dans le Dhammapada, 185 : « Ne pas insulter, ne pas blesser, se restreindre
selon le code fondamental de discipline, se modérer en nourriture, vivre dans
un endroit solitaire, pratiquer les plus hauts états de conscience (jhana), ceci est
I’enseignement des Bouddhas », Les dits du Bouddha, 2004, p. 118.
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Ajahn Ka/inga

Ajahn l/eran:ja

Luang Pho Uruveld

Ajahn 4— / a,é amandda

Luang Ta Sl'gé—i/aéa

Luang Pho .Bahdhﬂ/a

Ajamn Gosa/a

Luang Pho (e\/az‘a

Ajahn M&gandiya

phia 7 akkasi/a

projets concrets *

1- construction viharn (en cours)
2- agrandissement terrain

3- électricité + antenne pour tél.
4- kutti pour visiteurs

1- £20ng (en cours)

2- mur d’enceinte + grille entrée
- élargissement route d’accés

3- réfection de la cuisine

1- statue colossale du Buddha
(en cours)

2- batiment pour les laics
(en cours)

finalite de vie *

- ne pas re-naitre

- attitude d’étre samma (juste)

- vaincre dukkha
(Pinsatisfaction)

- atteindre Nibbana

- se purifier en profondeur

1- état d’upekkha (¢équanimité)
2- devenir Arahant

1- vaincre dukkha
- gagner du mérite
2- devenir Arahant

1- vivre libre
2- vaincre dukkha

- état méditatif constant

- devenir Bodhisatta

Tableau 9 — Projets concrets et finalité de vie des ermites rencontrés.

* par ordre d’importance.
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La construction d’une tour de six métres de haut pour y installer
un énorme gong est aussi un signe®s. A contrario de 1’ermite
précédent, les dons en numéraire affluent : Luang Ta Sigalaka a
les moyens de ses envies.

Concernant Ajahn Gosala, le batiment dévolu aux laics n’a
pas vraiment d’importance a ses yeux car il va étre utilisé
uniquement lors de Kathina day : les visiteurs et donateurs ont
choisi ce confort, pas lui. En revanche, la statue d’un Buddha
peint de couleur blanche, dont le faite va culminer a quelque
douze métres, et qui pourra étre visible de loin dans le plat
pays, retient toute son attention. Il attend d’ailleurs avec une
impatience contenue un financement complémentaire. C’est
indubitablement un projet personnel. I s’en explique par une
démarche qu’il dénomme « boun parami » : une perfection,
telles les dix perfections bouddhiques®, totalement orientée
vers le mérite par 1’édification d’images ou de batiments. Ce
charisme avoué n’a rien de répréhensible si celui-ci est exercé
au seul bénéfice de la communauté de moines (sarigha), pour
une meilleure pratique. Ici, constatons qu’il vit seul et qu’il
tient a le rester®’. Il a le désir de réaliser ses propres souhaits
matériels.

b) la finalité de vie :

Un détour par la doctrine (en complément du Chapitre 11) est indispensable avant
d’analyser les réponses des moines-ermites.

Nibbana est une notion complexe a décrire. Etymologiquement,
ce mot signifie « éteindre le feu brulant » ou « disparition de

85 ]a construction d’un tel édifice est rare de nos jours. Les tours actuelles sont
plutot de facture ancienne et sont en tout cas inexistantes chez les moines-
ermites en général.

856 par exemple, I’effort (viriya), la patience (khanti) ou la sincérité (sacca).

87 ¢f. Mauger (2016), chapitre III : Ajahn Gosala, Un moine itinérant devenu
ermite.
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la fievre »®s. C’est 1’état véritable que le Buddha historique
a atteint de son vivant. Lors de son déces, ce fut 1’extinction
complete (parinibbana)®®. 11 aurait alors quitté sa derniére
existence terrestre pour « I’omniprésence et I’immortalité »s,
Jusqu’a sa mort naturelle, il a choisi d’enseigner a tous les étres
les moyens idoines pour atteindre 1’objectif ultime, la libération
téléologique supréme et définitive, c’est-a-dire Nibbana. La
souffrance (dukkha), cette insatisfaction latente et récurrente, est
alors neutralisée, vaincue, annihilée, réduite a 1’inconsistance.
Cette unique destination accessible serait de fait une modalité
terminale, un état sans état* permanent qui ne peut étre décrit
avec nos facultés humaines.

Nibbana ne fait pas partie des trente-un plans d’existence
(bhava)*>. Explicité autrement, lorsqu’un moine lambda accede
a I’éveil, cela veut dire qu’il y a suspension, interruption,
suppression du cycle des nouvelles naissances (samsara).
Atteindre Nibbana, pour I’étre qui progresse assurément sur le
chemin (magga), c’est s’extraire de cette spirale pour ainsi dire
infinie. C’est parvenir a I’inaccessible. C’est rendre concret,
voire préhensible, I’ineffable.

Traditionnellement, il s’agit d’une notion insaisissable,
indescriptible, sur laquelle le Buddha historique a pu témoigner.
Conséquemment, cette expérience vécue crédibilise le Dhamma.

88 Treutenaere (2009), p. 432-433.

89 pari (en totalité, complétement), en pali.

80 Ibid., p. 433. Quoique ces concepts soient réducteurs et occidentalisés, ils ont le
mérite d’afficher I’incommensurable complexité a vouloir caractériser avec des
mots le terme pali Nibbana. Cet auteur en est conscient et rédige fort & propos un
commentaire clair et concis a ce sujet : Ibid., p. 432-465.

861 ¢’est ce qui peut étre déduit a la lecture des citations du Buddha exposées dans
le Udana 8.1-4, Parinibbana (2007), p. 96-98.

862 « bhavanirodho nibbananti » : cf. Samyutta Nikaya 12.68 Kosambi Sutta (2000),
p. 609-611. Selon les auteurs, les définitions différent quelque peu : Nibbana
is the cessation of existence (Bhikkhu Bodhi) ; The cessation of becoming is
unbiding (Thanissaro Bhikkhu) ; La cessation du devenir, c’est le Nibbana
(Treutenaere). Bhava (états d’existence), nirodha (suppression), en pali.
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Pour la plupart des étres, il n’en reste pas moins que cet Everest,
ce point nodal** et culminant, nécessite la mobilisation de
saddha (la confiance) en Buddha.

Pour tous, Nibbana se résume a une réalit¢ impalpable,
immatérielle. Suivre alors la doctrine (le Dhamma) va
permettre d’en récolter progressivement les fruits, sachant que
le couronnement de ce chemin sur les pas du Buddha sera la
libération ultime et irréversible.

L’inconcevable, [D’inexplicable, deviennent possibles et
accessibles par la pratique bouddhiste.

Dans le cadre du bouddhisme Theravada, pour s’extirper de
notre monde conditionné, il existe des repéres infaillibles, des
paliers incontournables, sur le chemin vers Nibbana.

Voici les quatre étapes a traverser successivement, présentées
sur base du Canon Pali, en référence notamment a 1’éradication
des dix entraves (samyojana)* :

- avec une indéfectible confiance (akuppa saddhda) dans les trois
joyaux (Buddha, Dhamma et Sangha) et avec une attitude morale
(sila) qui inteégre les cinq préceptes (sikkhapada)*, I’impétrant
sur le chemin vers Nibbana doit éradiquer les trois premiers
samyojana, a savoir la croyance en un soi (sakkayaditthi)*,
le doute (vicikiccha) et 1’attachement aux pratiques rituelles
(sitlabbataparamasa). Ce faisant, le moine est qualifi¢é de
Sotapanna*’, c’est-a-dire celui qui est parvenu sur le chemin du
Dhamma. 11 lui reste au maximum sept re-naissances possibles
dans le monde des plaisirs sensuels (kamaloka)**, en tant qu’étre

83 point éminent ou convergent les pratiques bouddhiques.

84 comme indiqué précédemment, celles-ci s’opposent a la sortie du Samsara.

85 cf. Anguttara Nikaya 1X.27 (2012), p. 1284-1285. Celui qui remplit toutes les
conditions morales est dit silesu paripurakart.

866 ]ittéralement, en pali, « le dogme de I’existence du corps », une réalité propre
physique et mentale, en 1’occurrence ici le soi (atta).

8671itt. « celui qui est parvenu dans le courant ».

88 plus exactement les destinations 5 a 11 des trente-un états d’existence (bhava).
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humain ou comme déité.

- pour re-naitre une seule fois dans le kamaloka, sera reconnu
comme Sakadagamr® celui qui, aprés avoir éliminé les trois
premieres entraves, est quasiment sur le point de se libérer de
la luxure (kamardga) et de la malveillance (byapada). Dans le
méme temps, il aura atténué en lui les trois dispositions néfastes
(kilesa*™) principales®” que sont I’avidité (lobha), 1a haine (dosa)
et I’aveuglement (moha).

- quand le bhikkhu aura proscrit, banni, discrédité les cinq
premieres entraves*?, il deviendra And@gamt, celui qui ne revient
plus. A la fin de sa présente vie terrestre, il rejoindra une des cinq
demeures pures (suddhavdsa)*” pour parvenir inéluctablement a
la derniere étape sur le chemin.

- comme nous I’avons mentionné précédemment, est Arahants"*
celui qui devient un étre accompli et qui atteint Nibbana, tel le
Buddha historique. 1l a totalement dissipé toute kilesa® et fait
disparaitre les cinq autres samyojana que sont le désir avide de la
forme (riiparaga)®, le désir avide du sans forme (ariiparaga)s”,
I’orgueil (mana), la distraction mentale (uddhacca)™ et

869 1itt. « celui qui ne revient qu’une fois ».

870 kilesa (disposition néfaste) : Didier Treutenaere préfére la traduction « tendance
négative ».

871 dénommées akusalamiila (la source des actions malsaines, inappropriées).

872 les cinq premicres entraves sont regroupées sous le nom de orambhagiya
samyojana et les cinq derniéres (voir ci-aprés) sous la dénomination de
uddhambhagiya samyojana.

873 destinations 23 a 27 des trente-un états d’existence (bhava).

874 orthographié également arahanta ou arahat, en pali.

875 au nombre de dix : lobha (avidité), dosa (haine), moha (aveuglement), mana
(orgueil), ditthi (interprétation), vicikiccha (doute), thina (paresse mentale),
uddhacca (distraction mentale), ahirika (absence de sens moral) et anottappa
(impavidité face aux inconduites). Cf. Abhidhamma VII.12, Bodhi (2007),
p. 269 et Visuddhimagga XXI11.49 (1999), p. 708.

876 ¢’est-a-dire de la matiére, de I’apparence.

877 d’insubstantialité, de I’absence de matiére.

878 effervescence et vagabondage de I’esprit : le terme métaphorique est «monkey
mind».
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I’ignorance (avijja)*™. 1l devient libéré de tout attachement
et, selon I’approche bouddhiste, il saisit dorénavant le monde
conditionné tel qu’il ests.

Au fur et a mesure de I’échelle temporelle et des étapes
successives, ces quatre types® de personnage noble
(ariyapuggala) sont engagés sur le noble chemin (ariyamagga)
qui mene résolument a Nibbana, c’est-a-dire la libération
supréme et ultime qui anéantit toute insatisfaction (dukkha).

Imprégné d’akuppa saddha,la démarche de tout moine (bhikkhu)
devrait étre de s’exhorter a poursuivre assidiment cette noble
quéte2, et ne faire que cela.

Alalecture des informations collectées dans le tableau 9, ce n’est
pas le cas pour la majorité des moines-ermites de I’échantillon
d’étude. En effet, chacun a un objectif différent, singulier,
voire personnel. Les réponses obtenues sont autant de terrains
d’approche distincts qui rendent ici complexe, a premiére vue,
un regroupement en catégories homogenes. Pour cette raison,
il ne serait pas acceptable de faire 1’économie d’une analyse
synthétique, au cas par cas*, afin d’étre suffisamment pertinent
lors du constat final.

Ajahn Kalinga dit aspirer a devenir arahant pour vaincre la
souffrance mais telle n’est manifestement pas sa motivation
principale. C’est le fait de ne pas renaitre qui le motive car il
affirme souffrir de son corps qui faiblit au fil des années. Il laisse

879 en tant que méconnaissance du Dhamma.

880 compte tenu des trois caractéristiques (¢ lakkhana) : anicca (impermanence),
dukkha (insatisfaction) et anatta (non-soi).

881 ¢f. par ex. Anguttara Nikaya I11.86 (2012), p. 317-318 ; Ibid., IV.88, p. 470-471 ;
Ibid. IV.241, p. 606.

82 ariyapariyesand, en pali. Cf. Majjhima Nikaya 26.12 (1995), p. 255-256.

883 compte tenu d’éléments objectifs, sans interprétation ni jugement, cette analyse
est volontairement concise, sachant que de multiples éléments informatifs et
citations diverses ont été proposées dans les chapitres précédents.
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sous-entendre qu’il va bientot mourirs,

Ajahn Verafija annonce surtout vouloir « étre juste, agir juste,
penser juste ». Manifestement, il adopte une approche qui va
dans le sens de la quatriecme Noble Vérité. Avec une moralité
(sila) qui ne préte pas a la critique, il est bien sur le chemin
bouddhiste.

Luang Pho Uruvela est satisfait de ce qu’il aaccompli concernant
sa résidence arborée et fleurie. Par ailleurs, il est insatisfait de ne
pas pouvoir I’améliorer dans un avenir proche. Il cherche plut6t
a dépasser dukkha, c’est-a-dire 1’insatisfaction, cette souffrance
générée par ses propres attachements aux phénomeénes de la vie
ordinaire.

L objectif final énoncé par Ajahn Alakamanda correspond a la
juste démarche d’un bhikkhu. Enrevanche, il s’agitd une réponse
convenue car elle n’est manifestement pas en congruence avec
son agir. Sur le chemin vers Nibbana, il est inconcevable qu’un
moine ne respecte pas le protocole habituellement en usage
parmi le sangha.

Ajahn Sigalaka a de nombreux projets. Il va les concrétiser. Il
vit dans le village de son enfance et il a des contacts réguliers
avec son épouse et ses trois enfants. Dans le méme temps, pour
s’expurger de ses actions de guerre, il s’active a se purifier en
profondeur, pour afficher une sila irréprochable. Au cours de la
phansa, il va méditer longuement.

Luang Pho Bandhula vit certes I’ impermanence mais surun mode
plutot relaché, a sa mesure. Il souhaite avant tout pouvoir gérer
son stress quotidien. Il recherche absolument et concrétement
la tranquillité extérieure, loin des hommes, pour se focaliser sur
une des dix parami, I’équanimité, c’est-a-dire pour lui le calme
intérieur. Il dit pourtant vouloir devenir Arahant mais, compte
tenu de son agir et de sa motivation initiale, cette réponse ne

884 « mai ki pi ko tai yang mak sip pi ko ma laeo (tout au plus je vais vivre encore

dix ans). » Et, deux phrases apres, il ajoute: « mai tong pai din ron arai rok (pas
la peine de continuer a lutter). »
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convainc pas vraiment.

Ajahn Gosala est déterminé a vaincre dukkha. 11 dit qu’il
va renaitre car, d’aprés lui, il doit encore se dépouiller de
dispositions néfastes (kilesa) toujours vivaces. Mais il cherche
avant tout a gagner du mérite pour lui et pour les moines qui
vivront sur son site plus tard. Devenir Arahant reste un objectif
lointain, néanmoins présent dans son esprit.

Luang Pho Revata, méme en périphérie urbaine, est esseulé et
ceuvre pour rester résolument seul, a distance de la vie commune
et quotidienne des laics. Selon ses dires, il aspire surtout a une
vie « libre ».

Ajahn Magandiya sait qu’il n’est pas encore un Arahant. Pour
I’instant, toujours vétu de la robe de moine, il continue de
progresser dans la pratique pour vivre autant que faire se peut un
¢tat général intérieur de concentration juste (sammasamadhi),
un état méditatif qu’il aspire a faire perdurer tout du long de ses
journées et ce jusqu’a sa mort.

Presque tous les moyens et les outils adaptés sont mis en action
par Phra Takkasila afin d’atteindre 1’éveil et devenir ensuite, en
opposition relative avec le courant theravada, un bodhisatta®.
C’est véritablement son dessein de vie.

Ainsi récapitulée, en terme de finalité de vie, la démarche de
chacun apporte des indices significatifs. Malgré la disparité des
réponses, malgré cette non-homogénéité de 1’ensemble percue
au premier abord, trois groupes se dégagent pour caractériser
chaque moine-ermite :

885 Phra Takkasila a décidé d’accompagner tous les étres vers Nibbana et espére
disposer tout particuliérement, d’aprés lui, de trois des pouvoirs du Buddha
historique, c’est-a-dire ceux de se remémorer ses vies antérieures, de lire les
pensées d’autrui, d’apercevoir les déités. Cf. pour info, les dix « pouvoirs du
Buddha (tathagatabala, en pali) » : Majjhima Nikaya 12. 9-20 (1995), p. 165-
167.
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- ceux qui suivent infailliblementle noble chemin (ariyamagga)
Ajahn Verafija, Ajahn Magandiya, Phra Takkasila.

- ceux qui suivent le noble chemin tout en s’investissant dans un
projet matériel et individuel : Luang Ta Sigalaka, Ajahn Gosala.
- ceux qui poursuivent un objectif individuel et personnel
¢loigné du noble chemin : Ajahn Kalinga, Luang Pho Uruvela,
Ajahn Alakamanda, Luang Pho Bandhula, Luang Pho Revata.
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chapitre VII
Au coeur de I’érémitisme thailandais

Dans cet ultime chapitre, nous allons présenter une synthése de [’analyse
transversale et thématique (Chapitre VI). Ensuite, a partir de la liste de ces
principales caractéristiques, des commentaires seront exposés pour extraire
des constats. Ces derniers préciseront in fine la démarche actuelle de [’ermite
bouddhiste thailandais contemporain, compte tenu de 1’échantillon proposé (dix
moines) mais aussi des informations complémentaires répertoriées soigneusement
tout au long de mes pérégrinations.

1) Les caractéristiques principales du moine-ermite :

Voici les principales caractéristiques du moine vivant dans la
solitude, extraites du corpus informatif ci-avant et classées
selon le méme ordre d’étudess :

I - la majorité de ces moines fait partie de 1’ordre monastique
Thammayut.

2 - la moyenne d’age des moines-ermites de 1’échantillon
d’étude est de 53 ans.

3 - la majorité d’entre eux ont été ordonnés des I’age de 20 ans.
4 - deux d’entre eux ont un vécu en continu de moine itinérant
dit thudong.

5 - la majorit¢ des moines a séjourné¢ en premier lieu en
monastere, avant d’aller pratiquer en réclusion.

6 - quatre d’entre eux n’ont pas effectué¢ la durée complete
d’allégeance (nissaya) et de formation aupres d’un responsable
de monastere.

7 - lamoyenne d’age d’entrée en solitude se situe vers les 43 ans.

886 Jes regroupements et classements éventuels, avec les commentaires adaptés,
sont agencés dans les paragraphes suivants.
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8 - la quasi-totalité des moines a été ¢levée dans une famille
pauvre et rurale.

9 - leur niveau scolaire correspond a la fin de I’école primaire
occidentale.

10 - une minorité d’entre eux a été, au cours de 1’enfance ou de
I’adolescence, garcon de monastere (dek wat) ou novice.

11 - la moiti¢ d’entre eux ont été mari¢s ; certains ont élevé des
enfants.

12 - pour la majorité, la décision de devenir moine fait 1’objet
d’un processus.

13 - lamoitié d’entre eux convoquent un ennui récurrent dans la
vie civile ordinaire.

14 - la décision de vivre ermite, moine dans la solitude, est due
au fait, pour la majorité d’entre eux, de ne pas souhaiter étre
incommodé, dérangé par 1’altérité.

15 - quasiment tous prennent modele sur des moines célebres
dont le thudong Sivali, du temps du Buddha, et Luang Pho Man,
contemporain actuel.

16 -1lamoiti¢ des moines-ermites fait explicitement référence aux
déités, c’est-a-dire a 1’existence effective d’étres immatériels.
17 - leur lieu de pratique dans la solitude se situe dans une zone
économiquement pauvre.

18 - la majorité d’entre eux réside en moyenne a 3,5 km de tout
hameau ou village.

19 - pour tous, leur lieu de pratique se situe en espace boisé.

20 - la majorité demeure en colline ou en montagne, jusqu’a
600m d’altitude.

21 - la superficie du terrain de résidence est inégale.

22 - la majorité des moines vit dans une cabane en bois (kutti)
de 13 m2 environ, piéce unique et terrasse compris. Pour la
plupart, le coin douche et toilettes est séparé.

23 -surlesite, pour lamajorité d’entre eux, iln’y apas1’électricité :
I’éclairage s’effectue a la bougie. Il n’y a pas non plus I’eau
courante : I’eau de pluie est récupérée dans des réservoirs.
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24 - la majorité des moines vivant dans la solitude dispose sur
place d’une salle commune et polyvalente (sala) d une superficie
moyenne de 100 m2.

25 - la majorité propose une kutti isolée dans la forét pour
accueillir un moine de passage.

26 - a une exception pres, tous les moines disposent d’un
téléphone portable.

27 -sur deux sites, il existe un sentier de méditation (cankamana).
28 - concernant leur contexte de vie, la population environnante
croit en des esprits (phi) errants et malveillants envers lesquels
il est nécessaire de se protéger.

29 - la moiti¢ des moines-ermites ont un discours clair sur leur
confiance (saddha) en Buddha et uniquement celle-1a. L’autre
moiti¢ adhére en plus aux croyances locales ou croit aux
pouvoirs magiques.

30 - pour la moitié des moines rencontrés, le programme
journalier d’activités monastiques est étoffé.

31 - la nuit de sommeil, a méme le sol, est d’environ six heures.
Le temps de veille moyen est de dix-huit heures. Quant au lever,
il s’effectue en moyenne vers 4h du matin.

32 - la majorité d’entre eux s’octroie une sieste journaliére d’au
minimum une heure.

33 -laquasi-totalitérécite I’office du matin, suiviimmédiatement
aprés d’un temps de méditation assise.

34 - tous les moines, a une exception pres, pratiquent la tournée
des offrandes (binthabat) au village voisin et n’ingeérent qu’un
unique repas par jour.

35 - une minorité de quatre moines ordonnancent et mangent
effectivement seuls leur repas sur leur site de pratique. Pour la
majorité, une tierce personne est présente.

36 - pour la majorité d’entre eux, la nourriture est assez variée
et en quantité suffisante.

37 - pour la majorité, la durée moyenne journaliere annoncée
pour la méditation (kammatthana) est d’environ six heures.
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38 - le constat de quatre heures en moyenne, effectuées en
méditation assise, est fiable. Le temps restant, soit deux heures,
énoncé comme dévolu a la marche méditative, I’est beaucoup
moins.

39 - la majorité des moines pratiquent soit samatha (calme
mental), soit vipassand (observation profonde). Deux moines
pratiquent ces deux approches.

40 - 1la majorité des moines passe peu de temps pour le nettoyage
et le balayage du site.

41 - aune exception pres, tous les moines récitent 1’ office du soir,
suivi immédiatement aprés d’un temps de méditation assise.

42 - trois moines sur les dix rencontrés s’accordent chaque jour
un temps spécifique dédié a la bienveillance (metta).

43 - en milieu d’aprés-midi, la majorité des moines ne se sustente
pas lors de I’en-cas (nam phana) composé de produits autorisés
dits tonifiants et médicinaux.

44 - sans exception, tous les jours vers 18h, chaque ermite va se
doucher.

45 - pour la grande majorité, le Jour du Moine hebdomadaire
(Wan Phra) se déroule comme un jour ordinaire.

46 - la majorit¢ des moines vivant dans la solitude ne se
déplacent pas dans un autre monastere, tous les quinze jours,
pour la récitation des régles monastiques (Patimokkha).

47 -lors de la retraite de la saison des pluies (phansa), une courte
majorité s’investit dans une pratique plus approfondie. Les
autres moines ne modifient en rien leurs activités habituelles.
48 - la moitié d’entre eux ont un temps dit libre qui varie entre
40 et 60 % de I’ensemble d’une journée de veille.

49 - quatre moines-ermites apparaissent objectivement fatigués
voire usés physiquement par leur pratique monastique et
ascétique antérieure.

50 - la moiti¢ d’entre eux vivent leur condition de moine avec
agrément, plaisir. L’autre moiti¢ la vit avec déplaisir, inconfort.
51 - quatre moines vivant dans la solitude, sur les dix rencontrés,
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ont détaillé leur mode opératoire quant a la gestion de leur
propre sexualité.

52 - excepté lors de la tournée des offrandes, les contacts d’ordre
relationnel sont restreints, que ce soit concernant des visites de
personnes extérieures au temple ou des sorties éventuelles du
moine.

53 - la majorit¢ des moines n’a pas de projets matériels
spécifiques, déterminés a I’avance.

54 - la moitié de I’échantillon d’étude, dont deux de maniére
infaillible, suivent le noble chemin (ariyamagga) proposé par le
Buddha historique.

55 - la moitié des moines vivant dans la solitude poursuivent un
objectif individuel et personnel.

Etantdonné les singularités et les disparités évoquées auparavant,
il n’y a pas de profil type.

L’objectif est de caractériser chaque moine-ermite a partir
des spécificités contextuelles de terrain.

Concernant la suite de notre analyse des données :

Dans un premier temps, nous allons interroger les problématiques principales
constitutives de la démarche spécifique du moine theravdda vivant dans la solitude.
Dans un deuxieme temps, revisiter avec rigueur les modalités de vie et de pratique
du Buddha historique permettra de pondérer précisément la dynamique de ces
moines vivant dans la solitude.

Dans un troisieme temps, I’objectif sera de proposer un récapitulatif synthétique
de constats, avec les commentaires appropriés, pour soumettre une description
convaincante voire une caractérisation objective de [’ermite bouddhiste thai
theravada contemporain.

En dernier lieu, I’énoncé du résultat completera cette enquéte de terrain.

887 anthropologiquement, dégager un profil type n’a aucune pertinence.
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2) Les problématiques principales :

a) les motivations déclarées pour devenir moine et ermite.

Ce commentaire concerne notamment les caractéristiques numérotées ci-avant 12,
13 et 14.

Pour la plupart, compte tenu de leurs propos suffisamment
explicites, le souhait de devenir moine s’est installé comme une
intention précoce depuis 1’enfance. En général, ce fut comme un
allant de soi, comme si cette décision s’imposait d’elle-méme,
sans toujours pouvoir en expliquer objectivement les raisons.
Il s’agit pour eux d’un processus, complexe a décrypter. Leur
choix n’a pas ¢été déterminé suite a un événement soudain ou a
une rencontre particuliere. Généralement, concernant ce vécu,
ils vont plutot énoncer le comment et se détourner du pourquoi.
Toujours est-il que 1'un d’entre eux dira qu’il se devait
probablement d’étre moine pour capitaliser plus de mérite,
pour une nouvelle naissance future : c’est ici la prépondérance
de la croyance®s, dans un contexte culturel donné. Un autre a
pris conscience que son environnement parental imprégné de
confiance en Buddha a eu un impact non négligeable : c’est
ici la prépondérance du contexte familial**. Pour un autre
encore, devenir moine est le medium efficace pour alimenter
son envie d’aider les autres : c’est ici la prépondérance d’une
disposition individuelle et conscientisée*. Enfin et uniquement
concernant un ermite, 1’argument initial fut clair, net, évident,
«viscéralement» explicite s’il en est, car il s’agissait avant tout
d’une question de survie alimentaire : ¢’est ici la prépondérance
du contexte économique.

888 ]a croyance de base en un cycle des nouvelles naissances, le samsara.

89 impact qui a perduré tout au long de ses activités professionnelles et de sa vie
maritale : il est devenu moine sur le tard, a I’age de 49 ans.

80 ce moine est le seul qui posséde un niveau universitaire.
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Bien entendu, cette présente recherche de terrain n’a pas pour
objet d’effectuer une enquéte sociologique voire psychologique
qui permettrait de déceler, avec la méthodologie adaptée, la ou
les sources initiales possibles ou probables de chaque inclination
individuelle pour la vie monastique. Cependant, nous pouvons
apporter 1’assise explicative ci-avant, ¢lémentaire certes,
néanmoins suffisamment crédible car fondée sur les nombreux
matériaux informatifs récoltés.

En revanche, lors de cette recherche anthropologique, il a été
possible d’identifer une motivation radicalement explicite cette
fois-ci pour la moiti¢ des moines de 1’échantillon d’étude. Cinq
ermites en effet convoquent le sentiment d’ennui qu’ils ont
ressenti au cours de la vie ordinaire, c’est-a-dire celle que les
moines thailandais nomment plus précisément «la vie hors du
monastére», nok wat.

L’ennui, en tant que parameétre incontournable pour eux, peut
paraitre au premier abord comme un argument commode voire
quelconque. Pourtant, tel n’est manifestement pas le cas car
chacun exposera de maniere différente la signification qu’il
pose sur ce terme général.

L’explication singuliére a trait par exemple a I’ennui éprouvé
lors du temps de travail rémunéré ou au désintérét pour les
relations sociales dont la vie maritale. L’un se dit fatigué par
I’organisation du monde civil habituel, tandis que 1’autre associe
nettement un ennui récurrent avec son déplaisir lié, selon ses
termes, a son rejet de la civilisation contemporaine. Un dernier
enfin, sans ambiguité aucune, énonce que vivre dans le monde
matériel et le monde des plaisirs est véritablement une perte de
temps.

Dans cet environnement social actuel, la moitié de ces
moines vivant dans la solitude n’ont pas trouvé leur compte.
L’unique alternative plausible, en dehors semble-t-il de toutes
considérations confessionnelles, est alors pour eux d’étre admis
dans la communauté monastique constituée par le Buddha
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historique.
L’argumentation est assez manifeste pour é&tre fortement
soulignée.

Qu’en est-il maintenant de leur justification explicite lorsqu’ils
formulent la raison pour laquelle ils sont devenus des ermites ?

Comme nous 1’avons observé lors de 1’analyse transversale et
thématique, deux moines sur les dix de 1’échantillon 1égitiment
expressément leur décision de vivre dans la solitude par
I’approfondissement de leur pratique de moine et uniquement
cela. A ce groupe, ajoutons un troisiéme moine pour qui, selon
lui, vivre en forét est clairement sa destinée (chata kam) sachant
qu’il dédie strictement sa vie de pratique au silence et a I’ascése.
Pour les autres, méme si certains vont malgré tout s’activer dans
la pratique monastique, leur motivation principale a partir seul
en réclusion est toute autre. En effet, aprés une analyse détaillée
des ¢éléments verbalisés et des observations in situ, il apparait
que le fait de ne pas étre incommodé¢ par 1’altérité prévaut. Vivre
en toute tranquillité est ce qu’ils recherchent : pour deux d’entre
eux, la présence de moines et méme d’adeptes laics sur zone
affecte délibérément leur souhait de rester en paix ; pour deux
autres, c’est plutdt la pratique en communauté qui leur pose
tracas car le vivre ensemble et le pratiquer ensemble sont pour
eux un frein pour devenir un véritable moine ; un autre qualifiera
de tricherie toute relation entre moines thais ; un dernier dira
spontanément et sans détour qu’il n’aime pas parler aux autres.
Un septieme moine peut étre additionné a ce groupe compte
tenu du fait qu’il ceuvre tel un solitaire®' depuis son enfance.

Assurément, pour sept moines sur les dix de 1’échantillon, la
vie en communauté monastique ne convient guere. La relation a
I’autre est dommageable pour eux : voici la motivation premiére
qu’ils convoquent pour légitimer leur choix de réclusion. Dans

81 4 savoir une personne qui aime étre seule. DéEf. solitaire : Qui recherche, cultive,
protége sa solitude, son isolement (CNRTL).
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ces conditions, leur dynamique passe par un ¢loignement
physique de tout groupe restreint et élargi.
Ce constat est sans appel.

En résumé*2, acceptons pour I’instant que si, explicitement, la
plupart des moines déclarent vouloir devenir bhikkhu des leur
enfance, il n’en reste pas moins que le motif relevé et identifié
pour prononcer leur admission dans le sarigha est, pour la moitié
d’entre eux, un ennui récurrent ressenti dans le monde dit
ordinaire.

Quant a leur motivation implicite de vivre isol¢, dans la solitude,
la majorité d’entre eux aspire a ne pas étre incommodé par la
présence proche et directe de I’altérité, nommément moines
et laics.

b) les contacts d’ordre relationnel.

Ce commentaire concerne notamment les caractéristiques numérotées ci-avant 34,
35et52.

La tournée des offrandes (binthabat) est I’activité journaliére
incontournable pour tous les bhikkhu, qu’ils vivent en
communauté¢ ou dans la solitude. Concernant spécifiquement
les moines-ermites, le protocole suivi par eux pour cette activité
ne différe pas de 1’habitude monastique : pieds nus, il déambule
chaque matin a une heure précise le long des routes du village,
le regard baissé. Tres rarement, quelques mots seront échangés.
Leur unique son de voix sera, selon les régions, la récitation ou
non de versets sur la transmission des mérites (Anumodana).

Si quatre des moines rencontrés sont seuls lorsqu’ils rentrent sur

82 soulignons que chaque moine ne s’est pas nécessairement dévoilé dans I’instant.
La méthodologie adaptée (I’écoute, la reformulation et [’observation par
exemple) associée a une consignation scrupuleuse des données ont grandement
favorisé a déceler cette résultante.
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leur lieu de pratique pour agencer et ingérer, toujours seul, leur
unique repas de la journée, ce n’est pas le cas de la majorité.
Tous les jours, sans exception, il y a la présence minimum sur
le site d’au moins un ou une adepte laic, voire pour certains
une maechee ou un phakhao. Ces derniers sont sur place pour
ordonnancer de manicre appropriée la nourriture pour 1’ermite,
offrir de nouveau tous les plats collectés. Ils I’écoutent ensuite
réciter les versets pour la transmission des mérites. Quoi qu’il en
soit, les paroles échangées sont peu nombreuses et, nous 1’avons
déja noté lors de 1’analyse transversale détaillée, le contenu est
d’ordre utilitaire.

Par ailleurs, lors du Jour du Moine (Wan Phra), peu d’ermites
accueillent des upasaka et upasika*>. Si c’est le cas, ces derniers
retournent a leur village dés le repas terminé : ils ne restent pas
sur place comme la tradition le voudrait.

A contrario de la plupart des monastéres ruraux et urbains, il n’y
a pas d’allées et venues dans le temple et encore moins lorsqu’il
s’agit d’une grotte isolée a flanc de montagne. Méme les moines
de passage ou d’éventuels itinérants (thudong) sont rares. Au
cours de la retraite de la saison des pluies (phansa), le séjour
de confréres moines est occasionnel. De plus, nous 1’avons
auparavant souligné, les contacts avec la famille parentale
¢largie du moine sont limités. Quant aux exceptionnelles sorties,
elles sont tout aussi inhabituelles et espacées dans le temps. Par
exemple, une faible minorité va se déplacer dans un monastére
limitrophe pour la récitation des régles (Patimokkha).
Affirmons avec force que les contacts d’ordre relationnel sont
réduits au minimum et que la quasi totalité des moines restent
cantonnés dans leur lieu de réclusion.

L’unique liaison permanente avec le lok, le monde extérieur
ordinaire, et le lokutton, le monde monacal, reste le téléphone

83 rappel : adeptes laics bouddhistes qui, une fois par semaine, suivent pour un jour
et une nuit les huit préceptes de moralité.
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portable. Pour un moine seulement, nous I’avions déja noté,
cette observation n’a pu étre vérifiée. En revanche, tous les
autres en possedent un, de conception simple, non sophistiqué.

Rappelons qu’un des moines de 1’échantillon posséde une
antenne indépendante de cinq metres de haut pour mieux capter
les communications et qu’un autre a le projet d’en installer
une similaire. Ainsi, I’un va &tre attentif a lire ou écouter les
éventuels messages voire parfois répondre lors d’un appel ;
I’autre va écouter ses messages et possiblement téléphoner tous
les soirs a un endroit ou la réception et I’émission est possible.

Les appels proviennent en grande partie de condisciples moines
mais cette propension n’a jamais pu étre vérifiée et confirmée
lors de I’observation de terrain. La tendance acceptable est de les
croire sur parole. A tout le moins, pouvons-nous attester qu’une
moiti¢ des moines-ermites maintiennent un lien téléphonique
avec leur monastére d’origine, celui de ’admission ou de la
période de formation.

L’unreste enrelation avec son unique fille encore vivante. L’autre
organise une rencontre ponctuelle avec son référent ermite. Le
senior a 42 phansa, I’ermite Ajahn Magandiya, a des contacts
avec les responsables des monastéres de la province car ils font
appel a lui de temps a autre pour des célébrations. Concernant
celui qui pratique dans un cimetiére, nul doute qu’il entretient
des relations régulieéres avec ses enfants et leur mere, et que
les habitants du proche village et de la région le sollicitent au
téléphone® du fait de sa réputation. Gageons néanmoins qu’ils
ne se dispersent pas par ailleurs.

Dans ’ensemble, le relatif grand silence régne sur chacun de
leur site de pratique monastique. Il est rarissime d’observer un
ermite avec le téléphone portable a ’oreille.

Reconnaissons enfin que, pour ceux qui vivent en réclusion
dans des endroits isolés, la possibilité de pouvoir téléphoner est

84 les villageois viennent aussi sur place pour offrir des dons en nature ou pour
participer a une levée de fonds (boun pha pa).
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une sécurité non négligeable en cas de grave ennui de santé ou
d’accident®>.

L’autre paramétre pris en compte pour évaluer la présente
problématique est I’attitude individuelle affichée aussi bien
sur le site, lors de la tournée des offrandes, ou lors de sorties
¢éventuelles.

Les activités diverses dégagent une ambiance qui n’est ni
de ’ordre du festif ni méme de la convivialit¢é. Comme cela
vient d’étre explicité précédemment, leur lieu de pratique n’est
manifestement pas un lieu de rencontre, méme entre moines.
Il n’y a pas de place a la fantaisie, & I’humour ou a la franche
rigolade. Il peut y avoir parfois un instant de joie non feinte
mais toujours de maniere fugace®. L’attitude de chaque
moine isolé¢, méme si celle-ci peut étre décrite parfois comme
dilettante, reste toujours digne. Peu d’entre eux sourient : en
plus de I’observation de terrain, il suffit pour le démontrer
objectivement de visionner tout simplement les quelques photos
prises, dans I’action surtout car rarement posées.

Dans les monastéres ruraux et urbains, ce comportement est
socialement accepté voire attendu par la population en général.
Lors des célébrations, lors des visites, il n’y a rarement sinon
jamais d’exclamations, de laisser-aller, de spontanéité gratuite.
Le plus souvent, I’unique moment de relache entre moines se
déroule a I’écart, sans témoins, au cours de nam phana, I’en-cas
en milieu d’aprés-midi.

Pour beaucoup, ils affichent un paraitre proche de 1’équanimité
(upekkha), c’est-a-dire un des quatre états sublimes de 1’esprit
(brahmavihara). Pour la plupart, nul doute que cette contenance
est une facade, un masque de circonstance. C’est cependant et
incontestablement une maniére habile de montrer que I’on est

85 pour certains aussi, en cas d’intempéries (pluies torrentielles, tremblement de

terre) ou de feu de forét.
86]ors de la visite d’un moine de passage notamment.
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un bhikkhu engagé sur le chemin (magga) avec une pratique
assidue. Porter la robe n’est ni une sinécure, ni un moment de
villégiature.

Le moine-ermite, qui plus est avec une sphere relationnelle
restreinte, ne déroge pas a cette régle tacite et implicite.

Pour tous les ermites rencontrés, compte tenu des remarques
précédentes, nous pouvons affirmer que les contacts d’ordre
relationnel sont réellement restreints. Le téléphone est
toutefois un medium sélectif possible et une sécurité sanitaire.
Ce constat correspond tout a fait avec une de leurs motivations
initiales concernant le choix de vivre en réclusion, c¢’est-a-dire
celle de ne pas aspirer a étre incommod¢ par 1’altérité. Cette
intention délibérée est réellement assumée dans les faits, au jour
le jour, tout au long de I’année. Leurs dires et I’observation de
terrain le confirment.

Prenons note cependant qu’un des moines, aprés quelque
vingt années de pratique intensive, va commencer a accueillir
régulierement moines et adeptes laics pour dorénavant partager
son vécu et enseigner a son tour la doctrine pronée par le Buddha
historique.

c) observances incontournables et temps libre.

Ce commentaire concerne notamment les caractéristiques numérotées ci-avant 45
a4s.

1. les cérémonies de base.

En référence au Vinaya Pitaka (usuellement winai, en thai),
c’est-a-dire le Canon Pali de la discipline, trois activités sont
immanquables pour le bhikkhu (phra, en thai) : le Jour du
Moine (uposatha/wan phra), la célébration pour la récitation
des 227 régles monastiques (patimokkha/patimok), la retraite de
la saison des pluies (vassa/phansa).
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Rappelons les constats qui ont été spécifiquement relevés a
propos de nos moines-ermites :

- pour la quasi totalité, le Wan Phra hebdomadaire se déroule
comme un jour ordinaire.

- une faible minorité (trois moines sur dix) participe, a chaque
pleine lune et nouvelle lune, a la célébration du Patimokkha
dans un autre monasteére.

- une courte majorité (six moines sur dix) s’investissent de
maniére plus approfondie dans la pratique au cours des trois
mois du calendrier lunaire de la phansa.

Du point de vue de tout moine lambda qui pratique en
communauté dans un monasteére rural ou urbain, ce qui a été
déduit et attesté ici est édifiant, inconcevable méme.

Concernant d’abord le Jour du Moine, des arguments explicatifs
peuvent étre avancés pour justifier la non-observance de cette
pratique. Par exemple, il n’y a pas sur place un local adapté pour
recevoir des updsaka et upasika pendant un jour et une nuit. La
population locale des environs a peur des esprits malveillants
qui, d’aprés elle, rodent dans la forét, les collines et les
montagnes. De plus, pour les habitants de ces régions pauvres
sinon miséreuses, se déplacer au temple du moine vivant dans la
solitude nécessite un moyen de transport adéquat.

Pour ces bhikkhu isolés, ces divers motifs justifient-ils le fait
de ne pas méditer longuement cette nuit-1a*’ ou, pour certains,
de ne pas proposer un enseignement du Dhamma aux quelques
personnes présentes avant le repas du matin ? Que dire aussi du
fait qu’il n’y ait pas de chants complémentaires en pali®s ?

Vous I’avez compris, ces ermites ne souhaitent pas multiplier les

87 lors de Wan Phra, tout moine est supposé veiller la nuit entiére, jusqu’a la
tournée des offrandes (binthabat).

88 dans la plupart des monasteres, ces chants perdurent de trente minutes a une
heure.
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contacts avec autrui. Par nécessité, ils aspirent a une tranquillité,
a une qui¢tude physique et mentale. A ce stade de 1’étude, pour
imager et résumer, nous pourrions dire que la porte du temple
est grande ouverte mais sans 1’étre vraiment. Ainsi, les adeptes
potentiels viennent peu en semaine et se font rares lors du Jour
du Moine. Wan Phra est pourtant un support régulier d’obtention
de mérite (puriria)® pour toute personne qui a confiance
(saddhd) en Buddha. En effet, cette journée permet a celles et
ceux qui le souhaitent de suivre au minimum les cinq préceptes
moraux de base, a défaut des huit préceptes (sikkhapada) de
moralité (sila) observés habituellement pendant une journée et
une nuit. Des dons en nourriture et autres nécessités de base
peuvent a cette occasion étre offerts au moine, ce qui permet
de capitaliser du mérite nécessaire a une meilleure nouvelle
naissance. Il suffirait pour ces adeptes laics, sous la direction du
moine-ermite, de pratiquer assidument une activité¢ méditative
pour remplir complétement les trois champs d’action méritoire
(punnakiriyavatthu) que sont le mérite par le don (aux moines),
par la moralité, par le développement mental*.

Nous venons de le signaler, certaines conditions notamment
pratiques ne sont pas réunies pour accueillir de manicre
satisfaisante toute personne extérieure. D’autre part, au vu des
arguments énonces ci-avant, il semble que ’attitude des ermites
de ne pas souhaiter étre incommodé par autrui soit un frein.
L’intérét individuel du moine vivant dans la solitude passerait-
il avant les bénéfices possibles que chaque adepte disciple du
Buddha peut obtenir de maniére effective ?

89 par mérite (puniiia), entendons bien un bénéfice obtenu par une action
intentionnelle en vue d’optimiser son prochain état d’existence selon le Samsara.

%0 respectivement, en pali : danamaya, silamaya, bhavanamaya. Cf. Anguttara
Nikaya VIII.36 (2012), p. 1170. Ces deux derniers champs méritoires seront
d’autant décuplés si 'updsaka est instruit par des moines et s’il devient par la
suite phakhao, samanera ou au mieux bhikkhu. L’upasika, quant a elle, en pays
theravada, pourra devenir maechee.
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Concernant maintenant la récitation du Pdatimokkha, la non-
participation de la grande majorité de ces moines pourrait étre
légitimée par deux arguments a priori plausibles, tels le fait qu’il
n’y a pas a proximité un monastére du méme ordre qu’eux et le
fait que le déplacement nécessite d’avoir a disposition, plusieurs
heures de suite et toutes les deux semaines, un chauffeur homme
et un véhicule de préférence tout-terrain.

Cet argumentaire peut étre assez vite contredit.

Pour schématiser, la Thailande dénombre environ 30 000
monasteres pour 300 000 moines lors de la phansa, disséminés
dans tout le pays, en zone urbaine certes mais aussi en ruralité
dans les endroits les plus reculés. En campagne, 1a ou il y a un
groupement d’habitations et une activité économique comme
la culture du riz, on y trouve un temple. Dans ces derniers, il
est d’ailleurs courant de rencontrer de un a trois bhikkhu, guére
plus. Le quorum nécessaire pour la tenue de la célébration n’est
¢videmment pas atteint ; en revanche, de maniére unanime,
ces moines-la se regroupent dans un monastére limitrophe plus
important selon leur tradition monastique d’origine.

Quelles que soient les conditions, les trois moines-ermites qui
font le choix de se déplacer ont repéré pour chacun un monasteére
adapté (soit Thammayut, soit Mahanikai) dans un rayon
maximum de trente kilometres autour de leur lieu de pratique.
Pour les autres moines, la distance serait vraisemblablement la
méme.

Quant au chauffeur avec véhicule, sachons qu’il estrare qu’iln’y
ait pas une personne qui offre ses services. Comme les habitants
locaux viennent peu, voire pas, sur le site de ces ermites, il est
d’usage que, la veille ou le jour méme, 1’annonce™ puisse étre
émise brievement et ponctuellement lors de la tournée matinale
des offrandes. A I’extréme limite, si le chauffeur concerné ne le
fait pas pour obtenir un complément de mérite, une compensation

%1 gselon le protocole monastique, le bhikkhu n’est pas censé demander mais
attestons qu’il y a toujours un moyen habile de faire passer le message.
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financiére peut étre proposée par le moine. Trouver un moyen
de transport n’est assurément pas un frein significatif>,
L’explication est manifestement tout autre.

Confirmons tout d’abord que la déclaration individuelle des
manquements a la régle et la récitation du Patimokkha se
déroulent lors du grand Jour du Moine (Wan Phra yai). Dans
tout monasteére en Thailande, cette journée et cette nuit sont
trés denses pour le moine en terme d’activités monastiques,
¢tant donné les heures passées en continu, agenouillé ou assis,
a réciter ou chanter, méditer, s’instruire et veiller, a surtout
ne jamais s’allonger sur le sol. Le nycthémeére est en général
vécu comme harassant, éprouvant mentalement et douloureux
physiquement. Ce n’est pas une épreuve en tant que telle car
il s’agit d’un exercice formateur pour, par exemple, affermir
la force de son esprit. Il n’empéche que, au vu de la réalité
de terrain, les bhikkhu attendent avec patience voire parfois
impatience la sieste du lendemain et le moment de relaxation du
dos et des chaines musculaires au «sauna»** ce méme lendemain
en soirée.

Pour le moine-ermite (nous venons de le souligner), les activités
favorisées lors du Jour du Moine passent a la trappe. Nous
pourrions tout a fait soupconner ici un évitement délibéré de
cette observance monastique pourtant bénéfique. Il est vrai que
la moiti¢ des moines vivant dans la solitude de 1’échantillon
d’étude sont des mahathera (plus de vingt phansa) et que deux
autres vont le devenir bientdt. Il est possible qu’ils aient considéré
que leur temps de progression dans la pratique était suffisant et
que Wan Phra (et encore plus Wan Phra yai) soit dorénavant
vécu comme un effort et une astreinte dont ils peuvent se passer,

%2 excepté pour un ermite, un de ceux qui vivent en grotte : obtenir un véhicule est
plus complexe car le village proche est isolé et surtout trés pauvre.

%3 sauna : jantaghara ou aggisala, en pali. Cf. The Buddhist Monastic Code II
(2007), p. 86 et 92-93. Les monasteres thailandais n’en sont pas tous pourvus.
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vu leur séniorité™. Cette interprétation peut avoir une certaine
pertinence, pour certains d’entre eux probablement.
Cependant, compte tenu de ce choix discutable, ces moines
pourraient aussi bien participer a Patimok qui dure, cette fois-ci,
tout au plus une heure et quinze minutes car 13, il n’y a ni réelle
fatigue ni astreinte exagérée. Méme avec cette configuration, le
constat général est tout aussi négatif.

Est-ce a dire que, pour diverses raisons qui leur sont propres,
ils ne ressentent pas la nécessité de déclarer leurs éventuels
manquements a la régle ? C’est une hypotheése probable car
plusieurs ermites émettent un explicatif qui va dans ce sens.
A titre d’exemples déja cités lors de I’analyse transversale et
thématique : I’'un dit qu’il a une sila irréprochable ; un autre
déclare que vivre seul permet d’éviter le « chaos » toujours
généré en communauté de moines ; un autre encore annonce
qu’il préfére suivre ses propres régles.

La grande majorit¢ d’entre eux n’a pas non plus de contacts
réguliers avec un référent aupres duquel ils pourraient échanger
sur les écueils possibles rencontrés lors de leur pratique
quotidienne. Ces moines vivant dans la solitude sont donc
relativement autonomes concernant ces différents plans
intentionnellement, ils choisissent 1’autorégulation.

Concernant enfin les trois mois lunaires de la phansa, un nombre
significatif de moines-ermites (quatre sur les dix de I’échantillon
d’étude) vont rester seuls et isolés sans modifier leurs activités
monastiques quotidiennes. Si les repéres temporels (khao
phansa, ok phansa et Kathina) sont bien pris en compte,
I’approfondissement des pratiques ou la lecture du Dhamma
sont en revanche négligés. Signalons surtout que ces mémes
quatre moines ne participent pas non plus a la célébration du

%4 le Buddha recommande pourtant instamment de participer aux observances

(Uposatha et Patimokkha) et ce quelle que soit la réputation du moine : cf.
Mahavagga 11, 5.3-5 (2007), p. 136-7.
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Patimokkha et se désintéressent également de 1’organisation de
Wan Phra.

Cette tendance plutdt laxiste n’est pas du tout celle de la courte
majorité. Les autres ermites vont suivre assez fidelement le
mode opératoire habituel en vigueur dans tous les monastéres du
pays. L’un d’entre eux préfére méme accomplir le temps de la
retraite de la saison des pluies au sein d’un monastére urbain®.
Cet investissement déterminé et volontaire dans la progression
sur le chemin (magga)* est a mettre a leur crédit.

A ce stade, confirmons qu’il y a une décision délibérée de
la plupart des ermites d’ignorer et le Jour du Moine et la
célébration du Patimokkha. Quant au déroulement de la phansa,
le constat est quand méme mitigé car une minorité significative
fait I’impasse sur cette retraite.

2. le temps libre :

Lors de I’analyse transversale et thématique, une constatation
sans appel a été déduite a partir de tous les matériaux informatifs
récoltés : trois moines vivant dans la solitude passent plus d’un
tiers de leur temps de veille journalier sans aucune activité
monastique ; deux autres s’octroient un temps libre qui perdure
plus de la moitié de leur journée de veille. Ces chiffres sont
suffisamment révélateurs pour étre mis en exergue et commentés.
Observons d’emblée que sur les cing moines retenus, trois
d’entre eux réfutent une participation active aux trois activités
monastiques incontournables citées ci-avant. Pour tout moine
averti, c’est-a-dire tout noble disciple qui a entendu le Dhamma
(sutva ariyasdvaka), cette attitude apparait inconcevable.

Les deux autres vont faire I’impasse et sur Wan Phra et sur

%5 ¢’est ce qui est recommandé a tout moine isolé par la hiérarchie monacale locale
ou provinciale.

96 en référence au Noble Chemin Octuple (ariva atthangika magga) qui explicite et
balise parnina (la sagesse), sila (la moralité), samadhi (le développement mental).
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Patimok. En revanche, il est vrai que 1’'un va méditer plus
longuement qu’a I’habitude, avec la présence sur le site d’un
ou deux moines visiteurs venus spécialement pour le temps de
la phansa. Quant a 1’autre, il va jeliner par périodes et recevoir
ses disciples (luksit) lors du Jour du Moine mais uniquement au
cours de la phansa, soit un quart du temps sur I’année calendaire.
Cette caractérisation remarquable et surprenante montre
surtout que ceux qui s’octroient un temps libre important se
désinvestissent, en totalité ou en partie, des activités qualifiées
d’impératives dans le déroulement d’une vie de moine (Wan
Phra, Patimok, Phansa).

Compte tenu des commentaires précédents, la corrélation
semble avérée et, par la-méme, apporte une validité certaine a
ce constat.

A plusieurs reprises, des ermites ont précis€¢ que le fait de
pratiquer dans la solitude leur permettait d’organiser leur emploi
du temps comme ils le souhaitaient. Plus directement encore,
d’autres ajoutent que vivre ainsi isolés les améne a se sentir
libres.

A ce stade de I’analyse approfondie des données et des
constatations, il est raisonnable de conjecturer que la moiti¢ de
ces moines vivant dans la solitude ont une résolution individuelle
et personnelle : celle-ci leur permet de pratiquer comme 1ils
I’entendent, de rester ancrés dans leurs habitudes quotidiennes,
de se démarquer ainsi de tout protocole incontournable (pour ne
pas dire obligatoire) suivi par la grande majorité des bhikkhu des
pays du courant bouddhiste theravada. Par 1a, a leur avantage,
certains échappent habilement au c6té exigeant et, pour eux,
contraignant de ces observances.
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Concluons que ceux qui se désinvestissent des observances
dites incontournables habituellement pratiquées lors du Jour
du Moine (Uposatha/Wan Phra), lors de la célébration de la
récitation des 227 régles monastiques (Patimokkha/Patimok) et
lors de la retraite de la saison des pluies (Vassa/Phansa) réduisent
voire minimisent de maniére significative le temps consacré
aux autres activités monastiques d’une journée habituelle.

Le temps libre journalier varie ici de plus du tiers a plus de la
moiti¢ du temps de veille. Ce constat s’applique a la moitié de
I’échantillon d’étude.

Pour les moines concernés, remarquons que le fait de faire
I’impasse sur Wan Phra etla phansa entraine de fait la non-venue
d’adeptes laics sur leur site de pratique au cours de ces périodes,
et méme (a une exception pres) lors de la féte de Kathina day. En
conséquence, comme alternative réguliére pour capitaliser du
mérite, les villageois vont principalement disposer de la tournée
des offrandes (binthabat). Comme résultante imparable, sur son
site, le moine-ermite n’est pas incommod¢ par 1’altérité, ce qui
est finalement conforme a sa motivation initiale d’adopter la vie
d’ermite : la boucle est bouclée.

Apres avoir appréhendé le moine vivant dans la solitude au regard des observances
dites incontournables, immanquables, une visite plus approfondie des pratiques
effectives appliquées sur le terrain s’impose pour entériner ou infirmer les
précédentes remarques, voire découvrir d’autres constats objectifs. En effet, un
récapitulatif d’ensemble peut permettre de confirmer la présence d’un groupe
de moines qui s’active assurément sur le chemin, a contrario d’un autre groupe
conséquent qui pratique plutot en dilettante.

d) pratique adaptée et dilettantisme avéré.

Ce commentaire concerne notamment les caractéristiques numérotées ci-avant 50,
54 et 55.
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Le tableau 10 ci-apres propose la liste des principales spécificités
descriptives de 1I’ermite bouddhiste theravada.

A défaut de les citer par leur nom, les moines rencontrés sont
répertoriés par numéros, dans le méme ordre choisi pour les
tableaux 3, 4, 5, 7, 9 et pour les récits de terrain (Mauger, 2016).
Vingt-deux variables vont permettre de présenter un support
visuel complémentaire et précis en terme de pondération
positive et négative. Une pondération positive veut dire que le
descripteur concerné va dans le sens d’une dynamique en accord
avec le noble chemin (ariyamagga).

Pour mieux saisir I'importance de ce tableau récapitulatif,
citons des exemples. Pour le descripteur n® 2, deux moines ont
¢été novices avant I’age 1égal d’admission dans le sarngha : cette
conduite précoce est porteuse de bénéfice sur le chemin (signe
«+t») ; un moine n’a pas donné d’information concréte (signe
«?») ; sept autres moines (case blanche) n’ont pas été novices.
Concernant le descripteur n° 5, si la motivation premiere pour
devenir ermite n’est pas d’ordre monastique (cf. Chapitre VI,
1d), les ermites concernés sont pondérés négativement par le
signe «O». Pour le descripteur n°® 11, excepté un moine qui
agit de facon délibérée (signe «O»), tous pratiquent la tournée
des offrandes (pondération positive, signe «+») : cette démarche
quasi-unanime correspond a une pratique adaptée. Pour le
descripteur n° 21, la majorité des ermites ne participe pas a la
cérémonie de déclaration des manquemments a la régle : ils
I’affichent sans ambiguité (signe «O»).

Ce tableau parait complexe au premier abord. 1l retrace cependant, de maniere
pertinente, un grand nombre d’informations collectées et analysées par ailleurs.
Au niveau méthodologique, 1’élaboration de cette synthéese graphique a permis de
re-veérifier et de re-confirmer toutes les informations : les données répertoriées ici
sont fiables.
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moines-ermites

1 - 3 4 5 6 - 8
1- gargon de monastere (dek wat) ? + +
2- novice (samanine) + + ?
3- période de formation monastique (nissaya) + | O + + | O + + | O +
4- moine itinérant (thudong) + +
5- motivation d’ordre monastique pour devenir ermite ® + ® ® ® ® ® + +
6- référence uniquement au Buddha pour devenir ermite +
7- non-croyance au culte des esprits (phi) + + ? VRN + + + | O
8- programme d’activités étoffé + + ; + ! + +
9- office du matin (tham wat chao) + |+ |+ 2| O+ |+ |0+ |+
10- office du soir (tham wat yen) + + + ? + + + + +
11- tournée des offrandes (binthabat) + + | O + + + + + + +
12- un repas par jour (ekasanik’anga) + + + + + + + + +
13- en-cas de ’aprés-midi (nam phana) + + + ? + +
14- méditation assise (nang samathi) + + + ? + + + + + +
15- sentier de méditation (cankamana) + +
16- marche méditative (doen chongkrom) + - ? _ + +
17- méditation sur la bienveillance (metta) + + +
18- pratique de veille (jagariyanuyoga) + + +
19- nettoyage du site (korwat) + + + +
20- Jour du Moine (Wan Phra) consensus
21- récitation des régles (Patimokkha) O+ |0 |?2|O|O|+|O0|O]| +
22- retraite de la saison des pluies (phansa) O+ |0 |+ |+ |O |+ |O |+ ]|+

Tableau 10 — Principaux descripteurs du moine
vivant en solitude dans un endroit isolé.

+ : pondération positive. © : pondération négative.
? : pas d’information donnée par le moine.
treillis clair : moines qui ont le plus de pondération positive.
gris foncé : temps libre de 30 a 60 % du temps de veille.
diagonale foncée : surévalué par les moines.
gris clair : observances incontournables.

Bien entendu, 1’objet de cette étude n’est pas d’évaluer chaque
moine et de les classer par ordre de compétence monastique.
L’objectif essentiel est de mettre en exergue la pertinence de
certaines variables et d’établir d’éventuelles corrélations entre
elles.
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D’emblée, constatons que quatre ermites (2, 7, 9, 10) se
démarquent de 1’ensemble de 1’échantillon (fond treillis clair,
dans le tableau), compte tenu du nombre de pondérations
positives et de plusieurs descripteurs détaillés par ailleurs. Trois
d’entre eux (2, 9, 10), les seuls de I’échantillon d’étude, ont
une motivation initiale pour devenir ermite qui se fonde sur
I’approfondissement de leur pratique de moine et uniquement
cela (descripteur n® 5). Trois d’entre eux (2, 7, 10) participent,
comme tout autre moine dans le pays, aux observances
incontournables*” que sont la déclaration des manquements
(Patimokkha) et la retraite annuelle (phansa).

A ce stade du bilan global, caractérisons ce groupe de moines
comme actif (a pratiquer les activités monastiques habituelles),
motivé (a approfondir le Dhamma, 1’enseignement), conforme
(a suivre les observances incontournables).

Juxtaposons maintenant ces trois spécificités aux deux constats
qui ont été établis lors de 1’analyse transversale et thématique,
a savoir :

- cinq moines vivent leur condition de moine avec agrément,
sukha (2,5,7,9, 10)*s,

- cinq moines s’activent véritablement sur le noble chemin,
ariyamagga (2, 5,7, 9, 10)*.

Observons que les quatre moines sélectionnés lors de 1’analyse
du tableau 10 se retrouvent également dans les deux groupes
ci-dessus. Il y a des corrélations probables voire effectives entre
différentes variables.

Pour I’'instant, la proposition suivante peut étre €mise : les
moines vivant dans la solitude qui s’activent dans la pratique
monastique pour I’approfondir et qui participent aux observances

%7 étant donné qu’il y a, pour des raisons diverses, un consensus général concernant
la non-organisation du Jour du Moine, le descripteur n® 20 (tableau 10) n’est pas
pris en compte pour la comparaison des pratiques de chacun des ermites.

%8 ¢f. Chapitre VI, 3b2.

%9 cf. Chapitre VI, 4b.
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incontournables suivent le noble chemin avec agrément.

Qu’en est-il des autres moines, en particulier ceux qui
s’octroient, a I’inverse des actifs, un temps libre conséquent
dans leur journée de veille ?

A partir du tableau 10, de I’analyse transversale et thématique,
et du commentaire précédent sur le temps libre*, cinq moines-
ermites répondent a ce critére (3,4, 5, 6, 8). Ils collectionnent les
pondérations négatives avec notamment, pour trois d’entre eux,
I’impasse sur les observances incontournables. En référence au
descripteur n° 5, ces cinq moines annoncent clairement que la
relation avec tout groupe restreint ou €largi est dommageable
pour eux : la motivation premiére pour vivre dans la solitude
n’est pas d’intensifier leur pratique bouddhiste et de progresser.
Par ailleurs, dans deux sous-chapitres précédents, nous avons
relevé que cinqg moines (1, 3, 4, 6, 8) vivent leur situation avec
déplaisir, inconfort, désagrément®" et que quatre de ces moines
(3, 4, 6, 8) s¢journent relativement en dilettante*.

Retenons que ceux qui s’octroient un temps libre conséquent
sur leur temps de veille, qui se désinvestissent dans la pratique
monastique, qui ne participent pas ou peu aux observances
incontournables, ont comme motivation prégnante pour devenir
ermite de ne pas €tre incommodé par autrui. Quoique dans un
lieu isolé, leur condition de moine actuelle est cependant mal
vécue par eux.

Pour terminer cet exercice, caractérisons deux moines au profil
singulier.

L’ermite dénommé 5 fait partie de ceux qui ont un temps libre qui
apparait excessif (38% du temps de veille). En revanche, d’apres
le constat énonceé lors de 1’analyse transversale et thématique, il

910 ¢f. Chapitre VI, 3a9 ; Chapitre VII, 2¢2.

I ¢f. Chapitre VI, 3b2.
%12 ¢f. Chapitre VI, 3a9.
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s’active manifestement sur le noble chemin, d’autant plus avec
agrément : ce qui contredit ce qui vient d’étre démontré. Un
argument plaide en sa faveur dans la mesure ou ce moine a une
pratique assidue et intensive lors de la phansa. Hors phansa
¢galement, il poursuit une sila (moralité) qu’il dit irréprochable
pour contrebalancer ses faits de guerre. Sans reprendre les
arguments énoncés précédemment, adjoindre ce moine dans
le groupe des actifs est tout a fait concevable. Entreprendre un
grand nombre d’activités monastiques et y passer tout son temps
ne présage pas de la qualité inférée, et vice et versa. Convenons
que ce moine sera I’exception qui confirme la régle du premier
groupe catégorisé ci-apres.

L’ermite dénommé 1 vit sa condition de moine de maniere
insatisfaisante avec déplaisir, inconfort (dukkha). 11 néglige
quelque peu la pratique monastique®s. Il souhaite minimiser
les visites sur son site. Son emploi du temps est certes étoffe.
Il s’autorise néanmoins une longue nuit de sommeil*. Au vu
de ces constatations, ce moine sera classé parmi le deuxiéme
groupe ci-apres, c’est-a-dire celui des moines qui pratiquent
relativement en dilettante.

Confirmons 1’existence de deux groupes distincts, chacun
représentant la moiti¢ de 1’échantillon d’étude :

- les actifs sur le noble chemin qui approfondissent leur pratique
avec agrément (ermites 2, 5, 7, 9, 10).

- les nonchalants insatisfaits qui négligent la pratique
monastique et qui préférent ne pas étre dérangés (ermites 1, 3,
4,6, 8).

Ces deux catégories sont susceptibles d’étre nuancées, plus
particuliérement en terme de qualité de pratique.

13 {1 est celui, et de loin, qui médite le moins (cf. Tableau 7 dans Chapitre VI, 3a5) ;
il s’investit peu dans les observances incontournables (cf. Tableau 10 ci-avant).

14 il est aussi, et de loin, le plus gros dormeur, sieste comprise (cf. Tableau 6 dans
Chapitre VI, 3a).
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Appréhender de maniere concise et pointue la conduite du Buddha a son époque,
telle qu’elle a été rapportée dans le Canon Pali, peut étre révélateur. En effet,
une comparaison de [’activité in situ des moines vivant dans la solitude avec
I’enseignement du Buddha pourra efficacement valider ou non les constats collectés
a ce stade de I’étude : c’est tout ’objet du prochain chapitre.

3) Reperes et commentaires concernant 1’isolement :

a) le Buddha et la solitude.

Le chapitre concernant la vie du Buddha et son enseignement
(Chapitre III) est suffisamment explicite et référencé. Voici un
court résume :

De sa région natale, le Buddha historique prend le large seul et
choisit la vie d’itinérant. Il quitte la vie domestique sédentaire
qu’il définit comme confinée et souillée. Il va a la rencontre
d’instructeurs que la tradition présente comme des ermites
reclus au fin fond de la forét. Décgu par leurs enseignements, il
repart sur les routes et mobilise ses efforts dans un bois a I’orée
d’un village et d’une riviére, 1a ou pratiquent plusieurs ascétes.
A vivre isolé, il est parfois étreint par la peur. Il va cependant
concasser son esprit et s’imposer un ascétisme extréme durant
six années. Toujours en ce méme lieu, un jour, il préfere arréter le
jetine et reprendre des forces. Un soir, seul, il découvre le monde
tel qu’il est : il atteint 1’éveil. Il reste en réclusion pendant de
nombreuses semaines, avant de prendre la décision d’enseigner
a tous les étres le chemin vers I’extinction. Ainsi part-il de
nouveau a pied et, non loin d’un centre védique, il déclame
son premier sermon. Une communauté se forme. Le Buddha et
ses disciples se déplacent d’un endroit a un autre et pratiquent
en montagne, en jungle ou en cimeti¢re. Lors de la saison des
pluies, ils sé¢journent au méme endroit. La plus grande partie de
I’année, ils pérégrinent ensemble ici et 1a. Occasionnellement,

285



Les ermites bouddhistes contemporains

le Buddha préfére se déplacer seul, sans compagnon de route. Il
médite parfois dans la solitude, dans une hutte. Tant6t malade,
pourtant constamment lucide, il continue ses randonnées
pédestres et, de place en place, il enseigne, jusqu’a sa libération
complete.

Le Buddha historique a vécu ses vingt-neuf premicres années,
sédentaire, dans la cité parentale. Puis il vécut ascete de
I’extréme, toujours stationnaire, en forét, six années en continu®®.
Enfin, a suivre le chemin du milieu, il fut itinérant les quarante-
cing dernicres années de sa vie, ponctuellement seul, cependant
principalement entouré de disciples.

Concernant la possibilit¢é pour un moine de vivre dans la
solitude, plusieurs extraits des discours du Buddha historique
compilés dans le Canon Pali méritent une réflexion attentive :

- le Theranama Sutta’® raconte 1’histoire d’un « homme vivant
seul*’ », dénommé¢ I’ancien, qui allait chercher sa nourriture au
village seul, qui revenait a son lieu de vie seul, qui s’asseyait
la seul, qui pratiquait la marche méditative seul. Des moines
en informérent le Buddha. Ce dernier leur demanda de le faire
venir. Lorsqu’il fut assis a c6té de lui, le Buddha lui demanda
s’1l vivait tout a fait seul et s’il en vantait les mérites. L’homme
vivant seul acquiesca. Le Buddha lui dit alors que si un homme
vivant seul abandonne le passé (atita), s’il renonce au futur
(anagata), s’1l a supprimé le désir et la luxure (chandardga) de

15 au cours de cette période, le Buddha se cache de la multitude : « ma mam te
addasamsu, ahafica va ne addasanti. [...] Idam su me sariputta pavivittasmim
hoti », Majjhima Nikaya 12.48 (2009), p. 174. Pavivitta (reclus), en pali.

916 ¢f. Samyutta Nikaya 21.10 (2000), p. 720-1.

" mots pali employés : nara ekavihara, cf. 1bid. Eka (un, seul), en pali.
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son état d’existence actuel*®, alors cet homme-1a, libéré par la
destruction de tout désir avide (tanha), est un sage conquérant.

- le Meghiya Sutta’® raconte I’histoire du Vénérable Meghiya,
intendant personnel du Buddha, qui avait repéré une charmante
et attirante plantation de manguiers pour pouvoir y faire des
efforts (padhdana). Apres I’avoir demandé trois fois au Buddha,
ce dernier lui « donne 1’autorisation (anujanati) ». Meghiya se
retrouve assis au pied d’un arbre. Il advient cependant que des
pensées malsaines (akusala vitakka) surviennent fréquemment
a son esprit, c’est-a-dire des pensées sensuelles (kama), des
pensées malveillantes (byapdada) et des pensées cruelles
(vihimsa). 11 en fait part au Buddha qui, lui, sait que la libération
de Desprit (cetovimutti) de ce Vénérable n’a pas atteint une
maturité (paripaka) suffisante. Il énonce alors les cinq moyens
qui permettent a chacun d’y parvenir : le fait d’avoir d’excellents
compagnons®®, le fait de suivre les regles du Patimokkha, le fait
de pouvoir entendre I’enseignement concernant « le dévoilement
bénéfique de Desprit (cetovivaranasappdya) », le fait de
s’employer a développer des « qualités mentales saines (kusala
dhamma) », enfin le fait de disposer de la sagesse (pa7ifia) qui
mene a 1’éradication de I’insatisfaction (dukkha).

- le Pindapatika Sutta et le Sippa sutta®™ racontent I’histoire de
deux groupes de moines qui avaient engagé une conversation

18 en complément, cf. Majjhima Nikaya 131.3 (2009), p. 1039 : « Paccuppannafca
yo dhammam tattha tattha vipassati (quels que soient les objets de 1’esprit
présents, vous les observez clairement ici méme, a ce moment). » Paccuppanna
(existant, présent), tattha (ici, a cet endroit), en pali.

919 cf. Anguttara Nikaya 1X.3 (2012), p. 1247-50 ; Udana 4.1 (2007), p. 47-51.

20 e Buddha utilise plusieurs termes synonymes : kalyanamitta, kalyanasahaya,
kalyanasampavanka, Ibid. D’autre part, la présence de ces « excellents
compagnons » contribue a entretenir et développer le Noble Chemin Octuple :
Samyutta Nikaya 3.18 (2000), p. 181.

921 cf. respectivement Udana 3.8 (2007), p. 43-44 et 3.9, p. 45.
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qui n’en finissait pas. Les uns parlaient sans discontinuer des
multiples avantages a aller recevoir de la nourriture au village.
Les autres s’évertuaient a déterminer quelle était 1’activité
sociale la plus experte et la plus valorisante. Pour le Buddha
historique, les thémes évoqués étaient ceux de la vie civile
ordinaire. Il leur dit alors : « Quand vous étes ensemble tous
réunis, bhikkhu, vous devez effectuer deux choses : soit discourir
sur le Dhamma, soit maintenir le noble silence®. »

- le kucchivikara vatthu est 1’histoire du moine qui souffrait
de dysenterie et qui, esseulé dans son abri, était allongé sur
ses propres excréments. Aucun moine ne s’occupait de lui
sous prétexte qu’il n’était plus utile a personne. Le Buddha
ordonna alors que ce moine fut lavé et, s’adressant ensuite a la
communauté, il dit : « Moines, vous n’avez pas de mere, vous
n’avez pas de pere pour prendre soin de vous. Si vous, moines,
ne prenez pas soin de chacun, qui le fera ? » C’est au précepteur,
a I’instructeur, au cohabitant ou au disciple, d’assister un moine
malade jusqu’a sa guérison. Ne pas le faire est considéré comme
une offense. Si ce moine souffrant n’a ni précepteur, instructeur,
cohabitant ou disciple, la communauté (sangha) doit s’en
occuper.

- le Khaggavisana Sutta™* explicite en versets numérotés que,
face a ’adversité, sur le chemin, il y a toujours I’alternative
de partir vagabonder seul comme « une corne de rhinocéros

922 « sannipatitanam kho bhikkhave dvayam karaniyam, dhammi va katha ariyo va
tunhibhavo », Udana 3.8 (2007), p. 44. Tunhibhava (silence), en pali.

92 cf. Mahavagga VIII, 26 (2007), p. 431-4.

924 cf. Sutta Nipata I, 3.35-75 (2006), p. 4-8. En complément, lire Majjhima Nikaya
128.6 (2009), p. 1009 : « Si vous trouvez un sage compagnon (nipaka sahaya)
[...] alors marchez (carati) avec lui content (attamana) et avec attention (sati). »
Lire également, Dhammapada 328 (2004), p. 181.
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(khaggavisana>) ». Toutefois, si d’aucuns rencontrent un
fervent compagnon surmontant tous les dangers, déterminé
comme un roi qui quitte son royaume, au moins €quivalent a
soi-méme, productif et constructif, diligent avec une conduite
saine, alors le moine doit préférer errer avec lui. La tache est
pourtant rude de s’adjoindre un compagnon qui ne poursuive
pas un but selon son propre avantage®.

- le Migajala Sutta®™ rend compte du questionnement du
Vénérable Migajala concernant ceux qui séjournent seuls
(ekavihari) et ceux qui séjournent avec un partenaire
(sadutiyaviharr®). Le Buddha va les caractériser comme suit :
si, par ses cinq sens et par les phénoménes mentaux (mano),
le moine se complait dans la délectation (nandi), alors il est
un sadutiyavihari. S’il a toujours ce désir avide (tanha) comme
partenaire, il aura beau « demeurer dans la jungle ou loin dans
la forét, caché des gens, dans un abri isolé, un endroit perdu
approprié a la réclusion ou il n’y a ni bruits ni éclats de voix® »,
il reste un sadutiyavihari. En revanche, celui qui est délivré de
cette entrave (samyojana) qu’est la délectation par les cinqg sens
et par les phénomenes mentaux, alors celui-ci est un ekavihari,
un moine s¢journant seul. Ainsi il pourra vivre dans un village
925 littéralement, « la pointe d’une épée ». Pour les puristes, lire Sutta Nipata (2006),

note 1.35-75, p. 153-5. A noter que, dans le Canon Pali, I’animal qui est utilisé

comme analogie au moine qui marche et pratique seul est plutot 1’éléphant :

matanga ; hattht et hatthinaga ; matangaraniia naga (cf. respectivement

Dhammapada 329 et 330 (2004), p. 181-2 ; Udana 4.5 (2007), p. 55-56 ;

Majjhima Nikaya 128.6 (2009), p. 1010).

926 cf. Sutta Nipata I, versets 45, 46, 47, 49, 57 et 75 (2006), p. 5-8.

27 cf. Samyutta Nikaya 35.63 (2000), p. 1150-1.

28 littéralement : sa (sa propre personne) dutiya (avoir un second) vihari (résidant,
séjournant), en pali.

« evam viharm [...] kificapi arafifie vanapatthani pantani senasanani
patisevati appasaddani appanigghosani vijanavatani manussarahaseyyakani
patisallanasaruppani », Ibid., p. 1151. Vanapattha (un endroit éloigné dans la
forét), panta (isolé, a I’écart), senasana (logis, refuge), vijanavata (pourvu d’une
ambiance de solitude), patisallanasaruppa (approprié a la réclusion), en pali.

929

289



Les ermites bouddhistes contemporains

(gama), entouré de moines (bhikkhu) et moniales (bhikkhuni),
d’adeptes laics femme (updasika) et homme (updsaka), de rois
(rdja) et leur premier ministre (rajamahamatta), d’instructeurs
d’autres sectes (titthiya) avec leurs disciples (titthiyasavaka) :
nulle nécessité pour lui de vivre a 1I’écart. Il a abandonné tout
désir avide : il est bien un ekavihari.

Plusieurs déclarations significatives méritent également une
attention particuliére :

- dans le Nikattha Puggala Sutta®', le Buddha explique qu’il
existe aussi bien celui qui effectue « une retraite physiquement
(nikatthakaya) », 1solé en jungle ou en forét, et celui qui effectue
« une retraite mentalement (nikatthacitta) », isolé (panta) ou
non.

- dans le Arahatta Dhamma Sutta®, le Buddha explicite que
I’Arahant est dans « un état d’étre ¢loigné de (arakatta)™> »,
par exemple, 1’avidité (lobha), la haine (dosa) et ’aveuglement
(moha).

- dans le Ararifia Sutta®, le Buddha déclare que seul I’Arahant
est capable (alam) de pratiquer dans la jungle ou loin dans la

%0 un raisonnement similaire est proposé dans Majjhima Nikaya 5.29-30
Anangana Sutta (2009), p. 112 : un bhikkhu ne sera pas respecté (garukaroti)
par ses confréres moines (sabrahmacari) s’il n’a pas éliminé (appahina) ses
« souhaits malsains et inavouables (papaka akusala icchavacara) », qu’il soit
s¢journant dans la forét (aranniaka) ou dans un village (gamantavihari) : cité
dans Wijayaratna (1983), p. 129.

%1 cf. Anguttara Nikaya IV.138 (2012), p. 517.

%2 cf. Anguttara Nikaya VII.92 (2012), p. 1102.

93 araka (loin de), en pali .

%34 cf. Anguttara Nikaya V.110 (2012), p. 735.
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forét, dans un abri isolé*.

- dans le Jinna Sutta*s, le Buddha accepte que 1’Arahant
Mahakassapa reste pratiquer dans la solitude (paviveka) en forét
pour servir de parangon, pour « le bénéfice de la multitude’ ».

- dans le Anuruddha Sutta’*, le Buddha demande au Vénérable
Anuruddha de quitter sa pratique en solitude physique, pour
venir loger au milieu de la communauté durant la retraite de la
saison des pluies (vassa). La, seul parmi le sarngha, il deviendra
Arahant.

- dans le Nimokkha Sutta du Devatasamyutta®,le Buddha expose
a une déité (devata) qu’il connait ce que sont I’émancipation
(nimokkha), la libération (pamokkha) et la réclusion (viveka*)
pour les étres vivants.

Au vu de ces diverses citations, voici le commentaire que je
b

propose et qui servira de base référentielle pour une analyse

plus approfondie encore de I’attitude d’étre sur le terrain des

35 le Buddha lui-méme peut vivre en réclusion physique : c¢f. Majjhima Nikaya
122.24 (2009), p. 977. Dans Ibid., p. 976, il met en garde les instructeurs
(acariya), leurs éléves (antevasika) ou leurs disciples (savaka) qui pratiquent
dans un abri isolé¢, notamment lorsqu’ils recevront la visite de brahmanes
(brahmana) et de personnes de la vie ordinaire (gahapati) car ils risquent de
succomber de nouveau a 1’avidité (gedha) et a I’abondance (bahulla).

936 ¢f. Samyutta Nikaya 16. 5 (2000), p. 666-7.

%7 bahujanahitaya, en pali.

98 cf. Anguttara Nikaya VIIL.30 (2012), p. 1160.

939 cf. Samyutta Nikaya 1.2 (2000), p. 90.

%40 les trois mots pali nimokkha, pamokkha et viveka désignent tous ici Nibbana :
cf. Ibid., note 6, p. 343. Lire également Majjhima Nikaya, note 472, p. 1243 :
viveka veut dire Nibbana. De fait, il existe trois types de réclusion : I’isolement
physique (kayaviveka), le détachement mental (cittaviveka), le détachement
de tout substrat d’existence (upadhiviveka ou Nibbana, 1’extinction) : cf.
Nyanatiloka (2004), p. 243 ; Visuddhimagga, 1V.82 (1999), p. 137 & note 23,
p. 765.
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moines vivant dans la solitude :

- Un moine qui quitte la vie civile ordinaire est amené a vivre
aussitot dans le présent. Ayant abandonné le passé et renoncé
au futur, sa tache est dans le méme temps de développer des
qualités mentales saines (kusala dhamma) aprés avoir éliminé
en lui le désir, la luxure (chandardga) et toutes pensées
malveillantes (byapdda). Fort d’une maturité (paripaka) de
I’esprit suffisamment consolidée pour suivre le chemin validé
par le Buddha historique, il pourra devenir un Arahant et aura
des lors, selon son juste choix, la possibilité de vivre dans la
solitude physique et en continu, dans un abri isolé.

- Peu de moines, au cours de leur état actuel d’existence,
atteindront la derniére étape du noble chemin (ariyamagga).
Avant tout, pour assimiler le contenu de I’enseignement
(Dhamma), il est recommandé de s’adjoindre au minimum la
présence d’un excellent compagnon (kalyanasahaya) fervent
et déterminé, sachant que la communauté (Sangha) doit
réglementairement prendre soin de chacun de ses membres.

- En conséquence, vivre dans un endroit perdu appropri¢ a la
réclusion n’est pas une finalité. Il s’agit plutot de séjourner seul
(ekavihart) en son propre esprit : voici le détachement mental
(cittaviveka). Assurément, celui qui possede encore et toujours
des désirs avides (tanhd), qu’il soit isolé physiquement ou non,
est comme celui qui vit avec un partenaire (sadutiyavihari). Le
ekavihari, le véritable esseulé, peut aussi bien vivre dans un
village ou parmi la communauté des moines et moniales.

- La réclusion (viveka) est donc réalisable physiquement ou
mentalement ou, pour les étres accomplis (Arahant), les deux
simultanément. Pour la quasi totalit¢ des moines, 1’isolement
physique (kayaviveka) doit étre temporaire tel le Buddha en
son temps apres I’éveil. La réclusion extréme en continu telle
que le Buddha 1I’a vécue avant son éveil n’est pas préconisée.
A tout le moins, les moines doivent participer aux observances
incontournables (Jour du Moine, Récitation des régles, Retraite
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de la saison des pluies), conformément au Vinaya®*'.
- La réclusion ultime est Nibbana, c’est-a-dire I’extinction de
tout substrat d’existence (upadhiviveka).

En résumé, de maniére volontairement synthétique, attestons
que :

- le Buddha, apres I’éveil, a vécu pratiquement toujours en
communaute,

- que I’isolement physique continu et exclusif est une pratique
extréme que seuls les étres accomplis peuvent décider de vivre,
- que la réclusion véritable concerne la libération de 1’esprit par
le détachement mental.

Pour illustrer ce compendium, citons ce verset du Buddha
historique tel qu’il a été rapporté dans le Canon Pali :
« Cittena niyati loko cittena parikassati
Cittassa ekadhammassa sabbeva vasamanvagiiti »*.
L’esprit dirige la multitude et fait perdurer.
L’esprit est I’'unique chose qui controle tout.

b) le moine-ermite et 1’isolement.

1. celui qui approfondit la pratique
Concentrons notre attention sur le premier groupe référencé ci-
avant : les moines vivant dans la solitude qui sont actifs sur le

noble chemin et qui approfondissent leur pratique avec agrément
(ermites 2, 5,7, 9, 10).

%1 au Vénérable Maha Kappina qui demandait au Buddha s’il pouvait éviter de
participer a Uposatha et Patimokkha, le Buddha répondit : « Si les hommes comme
toi ne réverent pas les actes réglementaires de la Communauté, qui les révérera ? »,
cf. Mahavagga II, 5.3-5 (2007), p. 136-137, cité dans Wijayaratna (1983), p. 138.

%42 cf. Samyutta Nikaya 1.62 (2000), p. 130, avec la traduction en anglais de Bodhi
Bhikkhu : « The world is led around by mind; by mind it’s dragged here and
there. Mind is the one thing that has all under its control. » En complément, cf.
Dhammapada 1 et 2 (2007), p. 21 et (2004), p. 29-30.
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Leur attitude d’étre et leurs activités monastiques habituelles
sont-elles en adéquation avec ce que propose le Dhamma-
Vinaya, en fonction de la relation au Sangha et du vécu du
Buddha ?

Compte tenu du résumé précédent, il apparait clairement que
les deux premiers critéres ne sont pas remplis : les ermites ne
vivent pas en communauté et ils ne sont pas, selon leurs dires
et les observations de terrain, des étres accomplis (4rahant).
Cependant, par rapport au troisiéme critére, ce groupe de
moines vivant dans la solitude reléve-il ou non du domaine de la
réclusion véritable ? Autrement dit, leur démarche monastique
actuelle va-t-elle ou non dans le sens d’un non-attachement
mental ? C’est tout I’enjeu de ce qui a été préalablement et
minutieusement étudié, constaté, analysé.

A défaut de pouvoir apprécier ce qui est vécu intérieurement
par chaque individu, nous pouvons néanmoins objectiver les
dispositifs mis en place par les moines-ermites, le temps qu’ils
y passent, 1’énergie qu’ils y mettent, comme cela a été décrit
auparavant et de maniére approfondie.

Les moines du premier groupe s’activent-ils alors sur le noble
chemin et pratiquent-ils la réclusion véritable, c’est-a-dire le
développement des qualités mentales saines (kusala dhamma)
indépendamment du fait de résider isolé, en solitude physique ?

Rappelons que ce n’est pas une évaluation de chaque moine.
Il s’agit de croiser le plus possible de variables différentes et
référentielles® pour pouvoir valider de maniere pertinente les
constats précédemment explicités.

La trame d’évaluation la plus révélatrice est celle basée sur
les trois composantes maitresses du Noble Chemin Octuple, a
savoir la sagesse (parnirid), la moralité (sila) et la concentration
(samadhi). Certes, I’approche développée ci-aprés pourra étre

9 en complément par exemple du Tableau 10 dans Chapitre VII, 2d.
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jugée méthodologiquement contestable : c’est un choix que
j’assume d’autant plus que I’analyse s’effectue a partir de
nombreux ¢léments descriptifs observables. Dans le méme
temps, caractériser de cette maniere va permettre de revisiter ce
qui compose le fondement incontournable du Dhamma-Vinaya.

Par sagesse, entendons la compréhension juste (sammaditthi).
Le monde conditionné est insatisfaction (dukkha) ; cette
insatisfaction est issue des désirs avides (fanha) ; 1’extinction
de ces désirs avides permet d’atteindre Nibbana ; le chemin
a suivre (ariyamagga) a été balisé par le Buddha historique :
voici synthétiquement résumées les quatre Nobles Vérités. Sur
cette acceptation s’édifie une indéfectible confiance (akuppa
saddha) en cet enseignement. Est également adjointe ’intention
Juste (sammdsankappa) au niveau des pensées qui ne seront
ni sensuelles (kama), ni malveillantes (byapdda), ni cruelles
(vihimsa).

Les moines actifs concernés sont-ils dans ce registre-1a ?

Lors de ma visite sur leur site de pratique, deux moines (5, 9) ne
citent pas expressément le mot dukkha en pali ou thuk ou thukha
en thai. Il n’y a aucune occurrence de ce mot dans leur interview :
pourtant I’une d’entre elles a une durée effective d’une heure et
demie. Certes, il n’y a pas eu de s¢jour long en continu chez
chacun de ces deux moines mais, au premier abord, ce constat
est interpellant. Toutefois, pour I’un d’entre eux en tout cas (9),
vu ses années d’études en Dhamma et en pali dans une institution
bouddhique, il est acceptable que cela reléve pour lui d’un allant-
de-soi. Pour I’autre (5)*, moine junior qui fait ’'impasse sur la
totalité de la période de formation en monastére (nissaya), il est
vraisemblable que le principe explicatif de dukkha ne soit pas
vraiment assimilé. En revanche, attestons par leur discours que
la majorité du groupe des actifs est imprégnée des quatre Nobles

%4 il s’agit du moine pour lequel il a fallu argumenter plus avant, afin de décider de

I’intégrer dans le groupe des actifs : cf. Chapitre VII, 2d.
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Vérités. Pour I’un d’eux d’ailleurs (7), vaincre la souffrance est
sa finalité premiére.

Concernant les pensées intentionnelles mentionnées ci-avant,
en particulier kama et byapada, remarquons que tous, en tant
qu’hommes admis dans le sarngha, ont renoncé au monde
civil dit ordinaire, ¢’est-a-dire pour eux le monde des plaisirs,
le loki*s. Nous 1’avons observé par ailleurs, un effort de leur
part est effectué pour réfréner les élans sensuels (« la fievre »)
et les pensées qui vont avec. Au demeurant, trois moines sur
les cinq ont été mariés, avec des enfants pour certains d’entre
eux : par choix, ils se privent de ce qu’ils connaissent. Ils se
restreignent également de toute malveillance en se référant au
code de discipline monastique. De plus, objectivement pour
deux d’entre eux en tout cas (2, 10), ils dédient chaque jour™
un temps spécifique a la bienveillance (metta), une des dix
perfections (parami). Pour les trois autres, le constat est plutdt
mitigé, a I’exception peut-Etre de 1’un d’eux (5) qui a le souci
de bien accueillir les adeptes laics et qui a prété de I’argent a
une famille pauvre pour financer une cérémonie d’admission®’.
Quant au fait de ne pas nuire (avihimsa), il n’y a pas d’indices
probants qui tendent & démontrer une attitude contraire chez ces
ermites. L’un d’eux (5) met notamment tout en ceuvre pour se
racheter de ses mauvaises actions passées.

Concernant les aspects moraux, au niveau de la parole juste
(sammavaca), de |’ action juste (sammdakammanta) et des moyens
de subsistance juste (samma ajiva), sont ici clairement identifiés
le fait de s’abstenir de mentir, de médire, de blamer sévérement,
de bavarder inutilement, d’6ter la vie intentionnellement, de

95 rappel : loki, mot thai. Le moine renonce aux plaisirs sensuels et a la luxure :
c’est ici nekkhamma, en pali, qui est une des dix perfections (parami).
4% cf. Chapitre VI, 3a7.
47 i bilise 1 ion (k 7) dans 1 U, sel
ce moine mobilise la compassion (karund) dans le sens ou, selon ses propres
moyens, il veille a accompagner au mieux les adeptes laics sur le chemin.
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prendre ce qui n’est pas donné, d’avoir une conduite sexuelle
illicite, de subvenir a ses besoins essentiels avec le commerce
d’armes, d’étres humains, de viande, de stupéfiants ou de
poisons. Ces diverses instructions sont étayées dans les textes
canoniques, plus précisément encadrées par les 227 régles
du Patimokkha et, par surcroit, les quelque huit cents autres
manquements répertoriés. Accéder a une sila irréprochable passe
alors, rappelons-le, par « s’abstenir de tout acte malveillant,
s’évertuer a des actions méritoires, assainir Son propre esprit® ».
Si nous ne pouvons préjuger du suivi strict de ces principes
moraux pour chacun des moines de ce groupe tout au long de
chaque jour et de chaque nuit, observons tout de méme que trois
d’entre eux (2, 7, 10) sont les seuls parmi I’échantillon d’étude
qui participent a la célébration du Patimokkha. A tout le moins, ils
ont I’opportunité de déclarer leurs manquements : c’est a mettre
a leur crédit. Concernant les deux autres moines du groupe des
actifs qui font I’impasse sur cette observance incontournable,
soulignons que I'un d’entre eux (5) a spécifiquement décidé
comme finalit¢ de vie de se purifier en profondeur*®. Pour le
dernier (9), notons qu’il s’agit du mahathera le plus ancien de
I’échantillon d’étude et qu’il a vécu vingt-six retraites de la
saison des pluies (phansa) en monastére avec une participation
réguliere au Patimokkha. Compte tenu de toutes les informations
collectées tout au long de cette recherche, il s’avere également
que la réputation de chaque bhikkhu auprés des autres moines de
larégion et de la population locale reste un indicateur recevable,
quoique cela n’ait pu étre vérifié pour chacun. Néanmoins, pour
ce groupe-la, notamment pour le dernier moine cité, le doute est

9% « Sabbapapassa akaranam kusalassa upasampada, Sacittapariyodapanam etam
buddhana sasanam » : Dhammapada 183 (2007), p. 67 ; Digha Nikaya 14, 3.28
(1995), p. 219.

99 cf. Tableau 9 dans Chapitre VI, 4.
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peu permis®,

D’autre part, en cas d’une transgression «inavouable»®', tel
le fait de s’étre masturbé volontairement par exemple, celle-
ci restera dissimulée, jamais dévoilée a quiconque tant que le
bhikkhu concerné le décidera. Nous I’avons déja formulé par
ailleurs, chaque moine peut s’autoréguler.

Dans le Navakovada, pour dénommer la troisiéme composante
maitresse du Noble Chemin Octuple, le terme citta (esprit) est
utilisé a la place de samdadhi, malgré que ce dernier soit repris
dans le Canon Pali. Ce choix est judicieux car il s’agit bien ici
d’un travail de Pesprit par I’effort (vayama), I’attention (sati)
et la concentration (samadhi).

Par « effort juste », entendons la restriction et ’abandon des
¢tats malsains (akusala) ainsi que le développement et le
maintien des états dits sains (kusala)’2. A '« attention juste »
correspond Vipassand bhavana (développement mental de
I’observation profonde), c’est-a-dire I’approche exposée dans
le Mahdsatipatthana Sutta®>. Quant a la « concentration juste »,
elle se réfeére ici a Samatha dhyana (développement du calme
mental), ¢’est-a-dire une approche au cours de laquelle I’esprit
est focalisé sur un objet de méditation (kasina)**.

Les activités des moines-ermites sont-elles en conformité avec
ces instructions ?

A propos de Dleffort juste (sammavayama), pour pouvoir

5 nous avons remarqué précédemment que, lorsqu’un moine est considéré déviant
par rapport aux régles morales monastiques, cela se sait. Un autre moine dans
la solitude, isolé en forét ou en grotte, I’apprend tot ou tard. Nous avons noté
également que, dans ce cas-1a, la population locale se désinvestit du moine
incriminé et part capitaliser du mérite auprés d’un bhikkhu a réputation plus
fiable.

51 cf. Chapitre VI, 3b3.

952 cf. Treutenaere (2009), p. 477.

953 cf. Chapitre VI, 3a5.

%54 cf. Ibid.
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argumenter de manicére cohérente et sans trop s’éparpiller,
prenons d’abord comme base référentielle les trois principales
sources malsaines (akusalamiila) que sont I’avidité (lobha),
la haine (dosa) et I’aveuglement (moha). Nous 1’avons d¢ja
noté, ces inclinations sont la caractérisation de tout désir avide
(tanha). Ce sont aussi les trois premieres dispositions néfastes
(kilesa) que le Sakadagami aura atténuées et que 1’Arahant
aura totalement dissipées. La « destruction » de ces trois miila,
« c’est cela Nibbana »s.
Concernant lobha, ¢’est-a-dire le fait de vouloir ou de convoiter,
notons que trois moines (2, 9, 10) ne demandent rien de plus
que ce qu’ils ont déja*c. Nous restons bien entendu dans le
domaine de ce qui peut étre objectivé. Assurément, a dater de
la hutte rudimentaire ou de la grotte initiale, le confort matériel
va petit a petit s’installer sur leur site de pratique. Du fait des
interactions inévitables, les adeptes laics vont possiblement
faire construire une sala ou un logis (kutti) plus confortable.
Ils vont offrir par exemple de nouvelles statues pour 1’autel. En
revanche, le moine va rester, pour simplifier, avec son jeu de
trois robes, son bol et sa paire de tongs. Il va toujours avoir
le crane et les sourcils rasés. Il va manger une seule fois par
jour. Il va dormir peu et 4 méme le sol. Ces trois moines-la
ne s’adonnent pas a la paresse. Ils ne transmettent aucune
requéte. Si souhait il existe encore, c’est inexorablement celui
de perdurer et progresser dans leur quéte compte tenu de leur
finalité¢ de vie’”. Cette dynamique observable présuppose que
ces trois moines-1a canalisent également et au mieux raga®®,
I’avidité par le plaisir sensuel ou sexuel. Méme s’il y a de
nombreux indices déja remarqués auparavant qui plaident en
955 cf. Chapitre 111, Le Buddha historique. Référence canonique : Samyutta Nikaya
38.1 (2000), p. 1294.
9% cf. Tableau 9 dans Chapitre VI, 4.
%7 cf. Ibid.

%8 raga : terme similaire a lobha, qui est utilisé dans le Canon Pali pour signifier
aussi la premiére source malsaine, 1’avidité.
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leur faveur, acceptons que nous ne puissions pas produire un
avis méthodologiquement circonstancié. Observons néanmoins
que I’'un d’eux (10) a spécifiquement décrit les moyens qu’il met
en ceuvre pour, comme il le dit, dompter son corps et scruter ses
pensées’®. Quant aux deux autres, reconnaissons qu’au moins un
des deux a renoncé au mariage et que, au cours de ses quarante-
deux années de pratique intensive, il a focalisé ses efforts pour
laisser vivre en lui un état méditatif constant au quotidien. Pour
ce dernier, cette constante suppose un calme intérieur qui fait fi,
autant que faire se peut, des six ayatana que sont les cinq sens
et la pensée.

Dans le cas des deux autres moines de ce groupe des actifs
(5, 7), nous avons déja souligné qu’ils avaient des projets
matériels concrets comme toute personne immergée dans
la vie civile ordinaire. Ils présentent encore des désirs
individuels et personnels, méme si leurs appétences sont dans
le cadre strictement monastique*'. Au dela de ces apparences
objectivables, ont-ils pour autant raga, ce désir intérieur, cette
soif de sensualité et de luxure ? L’un d’eux (7) n’a pas hésité a
expliciter son mode opératoire pour affadir kamacchanda, c’est-
a-dire ’attachement aux plaisirs des sens*? : c’est tout a son
avantage. Pour I’autre moine (5), cela reste une interrogation.
Concernant dosa (la haine), il s’agit pour eux de ne pas penser
a nuire a autrui. A la relecture de tout le corpus informatif
disponible, il n’y a rien qui puisse contredire ce fait dans leurs
propos et leurs activités diverses. L’exemple le plus significatif
est celui de ’ancien militaire (5) qui prend le contre-pied des
atrocités auxquelles il a participé.

Néanmoins, notons que pour deux moines (7, 9), s’ils savent

99 cf. Chapitre VI, 3b3.

% mano (pensée), en pali, synonyme de citta (esprit) et également de viiinana
(conscience de) qui est un des cing agrégats (khandha).

%! cf. Chapitre VI, 4a.

%2 cf. Chapitre VI, 3b3.
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restreindre dosa de maniere intentionnelle, ils n’ont pas une
dynamique marquée qui tend clairement a 1’opposé : ils n’ont
pas une ouverture déterminée vers I’autre selon une des dix
perfections (parami) comme la bienveillance (metta) ; ils
ne mobilisent pas explicitement un des quatre états sublimes
(brahmavihara) telle la compassion (karuna)*:. Méme si ne pas
nuire ne veut pas dire nécessairement assister voire servir autrui,
il peut étre révélateur tout de méme que, pour deux moines de
ce premier groupe (2, 10), I’un pratique metta samathi et va
enseigner le Dhamma, et I’autre poursuit sa finalité de vie qui
est de devenir hodhisatta pour accompagner toute personne sur
le chemin.

Quantamoha, une source (mitla) qui génére confusion etillusion,
elle masque les choses telles qu’elles sont (vathabhiitd). Cet
aveuglement alimente I’ignorance (avijja), celle de ne pouvoir
comprendre le Dhamma et plus spécifiquement les quatre Nobles
Vérités**. Le moine appréhende alors le monde conditionné
comme « permanent, pourvoyeur de bonheur, consistant et
merveilleux » plutdét que de le saisir comme « impermanent,
porteur de souffrance, dénué des «je suis» et «c’est a moi»,
fondamentalement perverti » %,

Concernant les variables précitées qui, sous une autre forme
lexicale, reprennent les trois caractéristiques de 1’existence
(anicca, dukkha et anatta), 1l est remarquable de constater
qu’un seul des moines (ermite 2) de ce groupe utilise dans son
discours habituel le mot impermanence* (anicca) et que tous
ne convoquent jamais le non-soi (anatta). Méme si ces notions
de base peuvent étre considérées comme des allant-de-soi, il
est étonnant que la quasi totalit¢ de ce groupe ne les ait pas
utilisées au moins une fois au cours de mon séjour continu et

%3 la compassion n’est pas expréssemment valorisée dans le courant Theravada.
%4 cf. Samyutta Nikaya 12.2 (2000), p. 535.

*Spour les deux citations, cf. Nyanatiloka (2004), p. 32.

% impermanence : khwam mai thiang, en langue thaie.
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participatif sur leur site. Pour I’'impermanence, nous pouvons le
concevoir pour les trois moines (ermites 2, 7, 10) qui pratiquent
Vipassanda bhavand car le mouvement et le changement sont le
fruit quotidien de leurs observations. En revanche, concernant
anatta, cela pose tout de méme question. Quant a dukkha, lors de
I’argumentation ci-avant sur pairid, nous avons remarqué qu’un
des moines (5) ne convoque manifestement pas la trame de
base du Dhamma-Vinaya, a savoir 1’insatisfaction, son origine,
sa cessation et le chemin a suivre pour son extinction. Pour ce
qui est du monde conditionné « fondamentalement perverti »,
cela rejoint le commentaire précédent sur les aspects moraux,
sachant que chaque moine de ce groupe tend vers une moralité
(sila) irréprochable. Leurs dires sont en partie corroborés par
I’observation de terrain.

Pour terminer cette argumentation ayant trait au travail de
I’esprit, il reste a commenter ce qui concerne |’attention juste
(sammasati) et la_concentration juste (sammdasamdadhi), c’est-
a-dire les septieéme et huitieme composantes du Noble Chemin
Octuple, c’est-a-dire encore la représentation de deux des huit
rayons de la roue du Dhamma’.

Le Buddha historique a désigné ces deux bases d’action
(kammatthana) diftérentes pour pratiquer sur le chemin
et devenir un étre accompli (Arahant) : celles-ci doivent
assurément €tre toutes deux pratiquées, en complémentarité®s,
Pourtant, 1’avis véhiculé généralement dans les monastéres
thailandais est tout autre. Un nombre significatif de bhikkhu
rencontrés dans des monasteres urbains ou ruraux insistent sur
le fait que pratiquer Samatha dhyana ne permet pas d’atteindre
Nibbana. lls se réferent en fait, pour la plupart sans le savoir
explicitement, au vécu du Buddha historique lorsqu’il rencontra

%7 dhammacakka, en pali. Cf. Chapitre I1I, Le Buddha historique.
%8 rappelons le texte de référence : Anguttara Nikaya IV.170 (2012), p. 535-536.
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les ascétes et instructeurs Alara Kalama et Uddaka Ramaputta’.
Comme Samatha dhyana était la pratique utilisée en Inde a cette
époque-la, elle a permis de parvenir aux deux niveaux supérieurs
immatériels mais en aucune fagon a 1’éveil.

Pour les moines theravada thailandais, méme si1 atteindre
un haut niveau d’absorption (jhana) et de calme mental
est substantiel, cette pratique n’est pas une exigence, une
obligation. En revanche, pour eux, seule Vipassand bhavana est
susceptible d’engager tout moine déterminé sur le noble chemin
(ariyamagga), par 1’observation profonde du corps (kaya),
des sensations (vedana), de 1’esprit (citta) et des phénoménes
(dhamma) avec ’attention (sati). C’est la raison pour laquelle
nous ne retrouvons qu’un seul de ces ermites (10) du groupe
des actifs qui pratique les deux approches méditatives’”. Notons
que deux autres (5, 9) s’adonnent au calme mental (samatha) et
seulement cela’” : ce qui tend @ montrer qu’ils ne s’attélent pas
a la vision pénétrante (vipassanda) du corps et de 1’esprit et donc,
en théorie, a une possible extinction (nirodha).

Concernant leur implication effective dans la pratique, quel que
soit le mode opératoire choisi et au vu de I’analyse détaillée
déja effectuée a ce propos’, nul doute que chacun s’active
intensément au développement mental.

Résumé I : malgré plusieurs disparités et approches singuliéres,
ce groupe d’actifs sur le noble chemin qui approfondissent

%9 cf. Chapitre 111, Le Buddha historique ; Majjhima Nikaya 26.15-16 (2009),
p- 256-9.

970 ¢f. Tableau 7 dans Chapitre VI, 3a5.

o les pratiquants de 1’approche Samatha peuvent se complaire dans un état
relatif de grand bien-étre, y rester, ne pas chercher a le dépasser et, ainsi, par
cette sensation incontestablement impermanente, générer a terme une possible
souffrance : cf. Majjhima Nikaya 13. 33-35 (2009), p. 185, cité dans Treutenaere
(2009), p. 131. Néanmoins, a 1’avantage de la pratique des jhana, il y a
I’opportunité pour les pratiquants de renaitre dans un état d’existence supérieur
(bhava), selon le cycle des nouvelles naissances (samsara).

72 cf. Chapitre VI, 3a5.
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leur pratique avec agrément reste homogene. Cette analyse
approfondie démontre surtout que chacun d’eux suit autant
que faire se peut le juste chemin tel que 1’a initié et enseigné
le Buddha historique. Leur démarche va dans le sens d’une
réclusion véritable, d’un non-attachement mental.

2. celui qui néglige la pratique

Concentrons désormais notre attention sur le deuxiéme groupe
référencé ci-avant : les moines nonchalants insatisfaits qui
négligent la pratique monastique et qui préférent ne pas étre
dérangés (ermites 1, 3, 4, 6, 8).

Le méme travail d’analyse a été scrupuleusement effectu¢, de
maniere approfondie et avec la méme méthodologie. Pour ne
pas lasser le lecteur, acceptons qu’il n’y ait pas la nécessité
impérative d’insérer une nouvelle fois [’argumentation
précédente.

Il apparait alors que, pour un nombre significatif de variables,
soit les ¢éléments informatifs collectés ne sont pas en nombre
suffisant et ne permettent pas une réponse déductive pertinente,
soit la pondération positive n’est pas suffisamment marquée
pour afficher une approche qui soit résolument en adéquation
avec le Dhamma-Vinaya.

Bien souvent donc, la réponse possible laisse place au doute.
Une conjonction d’indices tend manifestement a montrer que,
au niveau du discours et des activités diverses répertoriées, une
exigence dans le cadre du Dhamma-Vinaya n’est pas toujours
chez eux clairement identifiable.

Cette assertion au niveau qualitatif confirme bien ce qui avait été
constaté par ailleurs au niveau quantitatif cette fois : I’analyse
transversale etthématiqueavaiten effetdémontré que, notamment
au vu d’un temps libre excessif dans leur emploi du temps, ces
moines négligeaient la pratique monastique. Ce présent bilan
accentue d’autant plus ce constat car nous avons aussi confirmé
que ces ermites, de manicre injustifiée, ne participaient pas aux
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observances élémentaires et incontournables.

Résumé II : concernant les ermites nonchalants insatisfaits qui
négligent la pratique monastique et qui préférent ne pas étre
dérangés, ce groupe reste également homogene. Ils ne suivent
pas de maniére significative le juste chemin tel que I’a initié et
enseigné le buddha historique. Leur dynamique ne va pas dans
le sens d’une réclusion véritable, d’un non-attachement mental.

Pour ces deux groupes, la question qui peut étre maintenant posée est celle de
reconnaitre quel est ['apport effectif de l’isolement physique dans le cadre de
leur déemarche monastique. Le choix de résider dans la solitude est-il un pilier
indispensable pour vivre au calme et uniquement cela ? Ce choix se justifie-t-il
comme un élément supplétif pour une meilleure pratique ? Autrement dit, pour ces
moines-ermites, l’isolement physique est-il considéré comme une fin ou comme un
moyen ?

¢) isolement physique et nécessité de vie.

- Examinons tout d’abord le groupe des actifs.

Pour trois d’entre eux (ermites 2, 9, 10), vivre dans un abri
isolé est manifestement un moyen habile et rien que cela.
Compte tenu notamment de leur motivation initiale déclarée
pour devenir moine-ermite’”, le doute est peu permis quant a
leur indéniable confiance a suivre le noble chemin®™, et leur
indiscutable propension a pratiquer une réclusion véritable®.
Ils se contentent résolument des quatre nécessités de base ; ils
ne transmettent aucune requéte individuelle ; ils bénéficient des
dons matériels des adeptes laics qui capitalisent du mérite pour
un futur état d’existence (bhava) plus favorable. Minimiser
les interactions relationnelles apparait pour eux comme un
confort, une ambiance contextuelle qui soutient efficacement

73 cf. Chapitre VI, 1d.
74 cf. Chapitre VI, 4b.
975 cf. Chapitre VII, 3b.
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leur réclusion véritable. Ils cumulent alors le « séjourner seul »
intérieur (ekavihari ou cittaviveka’™) avec le « résider seul »
extérieur (kayaviveka’” ou nikatthakaya).

Pour les deux autres (ermites 5, 7), le constat est plus nuancé
car ils s’investissent dans un projet matériel® sur le site de
leur pratique. Il s’agit pour chacun d’une intention personnelle
qui révele une manifestation concréte de lobha (avidité, désir,
convoitise), ¢’est-a-dire une des variables qui a ét¢ commentée
ci-avant’”. Malgré tout, leur implication active n’est pas remise
en cause. Cela montre surtout et indiscutablement qu’ils ont
une marge de progression substantielle, notamment concernant
la manifestation extérieure et visible du soi (atta). L’accés a la
premicre étape sur le chemin (ariyamagga), en 1’occurrence
Sotapanna, est bien un parcours semé d’entraves (samyojana).
Pour mener a bien leur quéte, 1’isolement physique se révele
un outil efficace dans la mesure ou 1’argument déclaré par eux
pour devenir moine-ermite est bien, a I’instar de la majorité
des moines-ermites de 1’échantillon d’étude, le fait de ne pas
souhaiter étre incommodé¢, dérangé par Daltérité’. Dans ce
contexte, ils arrivent a gérer un standard de pratique acceptable
pour eux, conforme tout de méme aux instructions du Buddha
historique.

- Terminons par le groupe dit des nonchalants.

Nous avons identifi¢é une homogénéité dans la composition de
ce groupe compte tenu de la dynamique générale des moines
concernés qui ne va pas dans le sens d’une réclusion véritable®'.
I1 a été souligné par ailleurs que la relation a autrui était, d’apres
leurs dires, dommageable pour eux et que cette conjoncture
976 cf. Chapitre VII, 3a.

7 cf. Buddhist Dictionary, Nyanatiloka (2004), p. 243.

78 cf. Chapitre V1, 4a et 4b.

7 cf. Chapitre VII, 3b.

%80 cf, Chapitre VI, 1d.
%81 cf. Chapitre VII, 3b.

306



L’éréemitisme thailandais

avait influé significativement sur leur choix de résider dans un
endroit isolé, ¢loigné de tout groupe restreint ou élargi*2. De
plus, il a été démontré que ces moines poursuivent un objectif
personnel, singulier, qui les ¢loigne ostensiblement du noble
chemin. L’un est obnubilé par les dix années qu’il croit encore
pouvoir vivre et considére qu’il n’a plus a lutter : ainsi se rend-il
la vie facile, néanmoins insatisfaisante pour lui. L’autre batit
un lieu de villégiature arboré dans lequel il investit une grande
partie de son temps et de son énergie au détriment de la pratique
monastique : sans dons complémentaires, il ne peut I’agrémenter
plus avant et il en est contrarié. Un autre affiche une attitude
d’étre discordante vis a vis des usages monastiques en vigueur,
tout particulierement lorsqu’il s’agit d’accueillir ses confreres-
moines mais pas seulement. Encore un autre, et c’est tout a
son crédit, s’emploie a modérer un état de stress récurrent : en
revanche, esseulé en grotte, il souffre possiblement d’un trouble
obsessionnel compulsif qu’il arrive tant bien que mal a gérer.
Un dernier enfin, a vivre seul avec son grand corps malade et
« par la force des choses », n’envisage pas que sa démarche
actuelle soit revivifiée : agé, il apparait résigné.

De fait, pour ces ermites-1a, vivre dans un endroit isolé apparait
comme la solution unique et adaptée a leurs caractéristiques
singuliéres. Pour eux, ce choix radical est méme une fin en soi,
telle une nécessité impérative de résider seul, méme s’ils n’en
retirent pas vraiment un agrément (sukha).

D’une certaine maniére, la finalité respective de vie®* qu’ils ont
chacun déclarée est révélatrice de leur dynamique ici dévoilée,
sachant que pour I’un des moines (ermite 4), atteindre Nibbana
tient de I’illusion (moha).

%82 cf. Chapitre VI, 1d.
%83 cf. Tableau 9, avec les commentaires : Chapitre VI, 4.
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Pour résumer, attestons ce qui suit :

- pour les moines catégorisés actifs, I’isolement physique est
un moyen pour progresser dans la réclusion véritable, c’est-a-
dire le non-attachement mental.

- pour les moines catégorisés nonchalants, I’isolement
physique est une finalité, une fin en soi pour gérer, au mieux
pour certains, une disposition personnelle et singuliére.

Pour plus de pertinence, compte tenu de ce constat, de toutes
les informations étayées au cours de I’analyse transversale et
thématique, et de ce présent bilan, voici une proposition de
catégorisation plus illustrative et précise concernant I’ensemble
de I’échantillon d’étude.

La dynamique du moine vivant dans la solitude peut étre
répertoriée selon trois modes distincts :

- les moines actifs qui approfondissent leur pratique avec
agrément, qui vont dans le sens d’une réclusion mentale
véritable, pour qui I’isolement physique est un moyen. Ceux-
la suivent infailliblement le noble chemin et uniquement cela
(ermites 2, 9, 10).

- les moines actifs qui approfondissent leur pratique avec
agrément, qui vont dans le sens d’une réclusion mentale véritable
tout en s’investissant dans un projet matériel et individuel,
pour qui I’isolement physique est un moyen. Ceux-la suivent
manifestement le noble chemin mais en restant visiblement
attaché au désir ordinaire, a leurs propres envies (ermites 5, 7).
- les moines nonchalants insatisfaits qui négligent la pratique
monastique, qui ne vont pas dans le sens d’une réclusion
mentale véritable, pour qui I’isolement physique est une fin
en soi. Ceux-la se démarquent nettement du noble chemin et
s’adaptent au contexte pour tenter de satisfaire une disposition
personnelle et singuliere.
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A ce stade du bilan global, la variable qui mérite d’étre mise en rapport avec
les énoncés précédents est celle des interactions relationnelles possibles que ces
moines-ermites peuvent contracter lors de leurs diverses activités monastiques. Le
commentaire ci-apres va l’approfondir en tenant compte de la partition entre les
deux principaux groupes de moines vivant dans la solitude.

d) réclusion mentale, isolement physique et relations.

Pour la quasi totalité des ermites, les relations dans leur ensemble
sont restreintes, que ce soit de I’ordre des visites possibles au
temple de personnes de I’extérieur, des entrevues éventuelles
du moine en dehors de son temple, ou par le biais du téléphone
portable.

Concernant le groupe dit des nonchalants insatisfaits, le
constat est plus marquant car les relations avec I’extérieur sont
véritablement réduites au strict minimum. En effet, a I’exception
du moine 1 qui accueille un nombre conséquent de personnes
lors de la féte annuelle de Kathina et qui bénéficie de la présence
sur place d’une maechee et d’un phakhao®, les autres évitent
tout contact visuel. Les raisons évoquées sont diverses mais la
résultante est évidente.

Sans reprendre les descriptions explicitées dans les chapitres
précédents pour chacun des moines concernés, citons un
exemple unique. Le moine 3 n’effectue pas I’inévitable tournée
des offrandes (binthabat) auprés de la population locale. Il
réduit a minima toute activité lors du Jour du Moine (Wan Phra)
et de la retraite de la saison des pluies (phansa) et n’incite alors
pas les autochtones a se déplacer pour capitaliser du mérite.
Il ne participe pas a la célébration de la récitation des régles
monastiques (Patimok) et, ainsi, ne rencontre pas et n’échange
pas avec d’autres confréres moines. De méme, il n’accueille pas
ou peu de moines extérieurs, encore moins lors de la phansa.

%84 gpécifions de nouveau que les contacts de ce moine avec eux sont réduits au
strict usage monastique.
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Comme il le déclame sans équivoque : « Ici, j’ai besoin de
liberté. »

Cet exemple est significatif, suffisamment évocateur. Il illustre
parfaitement la caractéristique commune aux membres de ce
groupe qui aspirent volontairement a restreindre tout contact
d’ordre relationnel. Cette constatation est en accord avec leur
motivation initiale pour devenir ermite qui était, rappelons-le,
de ne pas étre incommodé¢ par autrui. Les adeptes laics et les
autres moines ne se déplacent pas ou peu sur leur site : cela les
arrange bien. Ils ont choisi délibérément 1’isolement physique
et, a ce jour, ils sont de fait réellement esseulés.

Pour I’autre groupe, celui des actifs qui approfondissent leur
pratique avec agrément, 1’approche dans le domaine des
relations est tout autre. Les interactions sont minimes mais,
pour ces moines-la, une ouverture possible vers 1’autre est bien
réelle.

Certes, ’'un d’eux (ermite 7) préfere qu’il n’y ait pas ou peu
de monde sur son site mais constatons que les adeptes laics
locaux viennent en nombre une fois par mois et que d’autres, en
provenance de régions €loignées, participent au Kathina day*s.
Certes, un autre moine (ermite 9) cloture son lieu de pratique et
filtre toute visite ; en revanche, il accepte les invitations dans
les monastéres de la région pour présider les célébrations (suat
mon) destinées aux adeptes laics.

Attestons que la majorité des moines de ce groupe acceptent
le séjour de confréres sur leur lieu de pratique. Trois moines
participent de maniére régulieére a Patimok. L'un d’eux effectue
la phansa dans un autre monastére. Méme si les contacts restent
restreints, il subsiste cependant de multiples opportunités pour
eux de rencontrer et échanger avec autrui. A tout le moins, ils
peuvent afficher leur attitude d’étre sur le chemin dans le respect

%5 rappelons qu’un béatiment est en cours de construction pour permettre aux
visiteurs de rester dormir et cuisiner sur place.
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du Dhamma et du Vinaya. Ainsi se construit leur réputation dans
la province d’accueil et parfois au-dela.

L’isolement physique leur permet de progresser dans le
sens d’une réclusion mentale véritable, sachant que ce choix
volontaire, intentionnel, n’est pas exclusif. Pour eux, assurément,
s’isoler ne veut pas dire avoir I’illusion de s’exclure du monde
conditionné. L’interrelation avec moines et laics n’est pas mise
a I’index.

Pour résumer, prenons acte que :

- le groupe des actifs accepte tout contact d’ordre relationnel
avec autrui, sans toutefois le privilégier.

- le groupe des nonchalants s’organise pour limiter tout
contact d’ordre relationnel.

Notons une nouvelle fois que la démarche d’Ajahn Veraija
(ermite 2) du groupe catégorisé actifesten voie de transformation.
Aprés vingt-quatre années d’isolement physique, a pratiquer
dans une grotte ou dans une kutti, ce bhikkhu va dorénavant
partager son vécu et enseigner la vérité du Buddha. Au méme
endroit actuel, en montagne et dans la forét, il va pouvoir
accueillir matériellement tout visiteur et dorénavant transmettre.

A ce stade, les caracteristiques et les problématiques principales ont été évoquées.
Des reperes précis et des commentaires appuyeés sur des observations de terrain
ont été énoncés. Le temps est venu de faire le point synthétiquement d’abord sur les
divers constats qui ont été établis au cours de ce présent bilan global. Ensuite, cet
état des lieux permettra, apres un travail approfondi de discernement, de produire
un possible résultat.
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4) Récapitulatif des divers constats :

Cette synthése fait suite aux cinquante-cing caractéristiques principales assemblées
en téte de ce chapitre VII.

I - le motif identifi¢ pour prononcer leur admission dans le
sangha est, pour la moiti¢ d’entre eux, un ennui récurrent
ressenti dans le monde dit ordinaire.

2 - le motif évoqué pour choisir la vie dans la solitude est, pour la
majorité d’entre eux, leur aspiration a ne pas €tre incommodé
par la présence proche et directe d’autrui.

3 -les contacts d’ordre relationnel sont restreints. Le medium
téléphonique est un lien sélectif possible et une sécurité sanitaire.

4 - ceux qui se désinvestissent des observances dites
incontournables ont un temps libre journalier qui varie de
plus du tiers a plus de la moitié du temps de veille. Ce constat
concerne la moitié¢ des ermites rencontreés.

5 - lamoitié de I’échantillon d’étude concerne des moines actifs
sur le noble chemin qui approfondissent leur pratique avec
agrément.

6 - l’autre moiti¢ correspond a des moines nonchalants
insatisfaits qui négligent la pratique monastique et qui
préferent ne pas étre dérangés.

7 - les moines du groupe des actifs ont une pratique

monastique qui va dans le sens d’une réclusion mentale
véritable.
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8 - les moines du groupe des nonchalants ont une pratique
monastique qui ne va pas dans le sens d’une réclusion
mentale véritable.

9 - pour les moines catégorisés actifs, I’isolement physique
est un moyen pour progresser dans la réclusion véritable, c’est-
a-dire le non-attachement mental.

10 - pour les moines catégorisés nonchalants, I’isolement
physique est une finalité, une fin en soi pour gérer, au mieux
pour certains, une disposition personnelle et singulicre.

1l - une partiec des moines actifs satisfaits suivent
infailliblement le noble chemin et uniquement cela.

12 - une autre partie des moines actifs satisfaits suivent
manifestement le noble chemin tout en restant visiblement
attaché au désir ordinaire, a leurs propres envies.

13 - tous les moines nonchalants insatisfaits se démarquent
nettement du noble chemin et s’adaptent au contexte pour

tenter de satisfaire une disposition personnelle et singuliére.

14 - le groupe des actifs accepte les relations avec autrui,
sans toutefois les privilégier.

15 - le groupe des nonchalants s’organise pour limiter tout
contact d’ordre relationnel.

Pour plus de clarté, voici le tableau 11 suivant récapitulatif des
principales variables :
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moines-ermites

ennui récurrent dans la vie ordinaire |/

ne pas étre incommodé¢ par autrui

NN
ANENEN

activités monastiques intensives

AN
N
N

.
n

participation aux observances incontournables

temps libre conséquent

approfondissement de la pratique

activités monastiques avec agrément

réclusion mentale véritable

NAA
NARE
NASASAYAY
NAE

isolement physique comme un moyen

isolement physique comme une fin

N
AN
\

infailliblement sur le noble chemin

sur le noble chemin avec projet personnel

démarcation nette avec le noble chemin

contacts relationnels acceptés IV Va4

contacts relationnels exclus

Tableau 11 — Principales variables caractérisant le moine vivant en solitude
dans un endroit isolé (classement des ermites par groupe homogéne).

Les moines rencontrés® sont regroupés selon la configuration
qui a été préalablement annoncée lors de ce bilan global, a
savoir le groupe des actifs satisfaits qui suivent le noble chemin
et uniquement cela (ermites 2, 9, 10), le groupe des actifs
satisfaits qui suivent le noble chemin et qui s’investissent dans
un projet matériel et individuel (ermites 5, 7), le groupe des
nonchalants insatisfaits qui se démarquent nettement du noble
chemin (ermites 1, 3, 4, 6, 8).

Pour une meilleure lisibilité de ce tableau récapitulatif, voici un
exemple : concernant la variable «réclusion mentale véritabley,
les premier et deuxiéme groupes (ceux catégorisés ‘actifs
satisfaits’) effectuent invariablement le non-attachement mental,
tandis que le troisieme groupe (celui catégorisé ‘nonchalants

%6 en lieu et place de leur nom de bhikkhu, les moines de 1’échantillon d’étude sont
répertoriés par numéros, correspondant au méme ordre choisi pour les tableaux
3,4,5,7,9, 10 et pour les récits de rencontre (Mauger, 2016).
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insatisfaits’) ne le pratique pas de maniére tangible. Pour un
des moines (ermite 4), il n’a pas été possible de confirmer une
réponse claire car il n’y avait pas assez d’éléments informatifs
crédibles, d’ou utilisation du signe «?».

Compte tenu des variables répertoriées, le grisé foncé dans
ce tableau met en exergue le groupe des moines nonchalants
insatisfaits qui, manifestement, a une approche allant a contrario
de celle d’un bhikkhu qui s’active avec bénéfice sur le noble
chemin.

Un commentaire sur chacun des trois groupes catégorisés s ‘impose, dans la mesure
ou certaines variables identifiées et confirmées sont révélatrices de la dynamique
hétérogene de ces ermites vivant et pratiquant dans la solitude.

a) les nonchalants :

Au risque de rabacher ces informations, établissons la liste des
variables qui les caractérisent :

- une motivation pour devenir ermite qui se résume a ne pas étre
dérangé par autrui.

- un dilettantisme avéré dans la pratique des activités
monastiques.

- Pimpasse sur les observances incontournables.

- un temps libre conséquent sur le temps total de veille.

- une insatisfaction latente dans leur quotidien.

- ’absence d’une réclusion mentale véritable.

- ’isolement physique comme finalité, une fin en soi.

- une démarcation nette avec le noble chemin.

- une limitation volontaire de tout contact d’ordre relationnel.
Toutes ces variables ont déja été étayées dans les chapitres
précédents : il n’y a pas de raison d’en démontrer une nouvelle
fois la pertinence.

Nous avons aussi montré qu’il y avait une corrélation probable
entre le fait pour eux de ne pas s’engager résolument dans la
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pratique monastique telle que 1’a proposée le Buddha, le fait
de s’octroyer un temps de relache conséquent au cours de leur
journée, le fait enfin de s’afficher ou de se déclarer contrarié et
en fin de compte mécontent de leur sort.

Concentrons notre réflexion sur leur insatisfaction latente.

Les moines de ce groupe ont choisi intentionnellement de
vivre dans la solitude. Cette option de vie les rend pourtant
insatisfaits. Assurément, prédomine chez eux un déficit de
contentement, d’agrément, de plaisir (sukha), révélateur de
souffrance (dukkha)* .

Trois d’entre eux sont d’ailleurs, toujours selon leurs dires et
les observations de terrain, physiquement usés. Rappelons que
I’un de ces derniers va jusqu’a énoncer qu’il n’a pas envie de
vivre encore plus de dix années avec son corps affaibli*ss. Quant
aux deux autres moines, il a été vérifié que 1’'un d’eux souftre
possiblement d’un trouble obsessionnel compulsif et que 1’autre
a une attitude monastique manifestement discordante.

Leur disposition d’étre, physique et mentale, interroge.

Au niveau de leurs projets matériels éventuels, a part I’un d’eux
qui apparait frustré de ne pas avoir le financement nécessaire
pour agrandir et magnifier son site, les autres ne sont pas dans
une attente particuliére : cette disposition est & mettre a leur
crédit.

%87 cf. Chapitre VI, 3b2.

%88 a I’extréme, seul un Arahant peut éventuellement décider du jour de sa fin de vie
terrestre : cf. Nanamoli (1992), p. 199. Le choix du suicide n’est cependant pas
avalisé par le Buddha historique : lire a ce propos Samyutta Nikaya 54.9 (2000),
p. 1773, ou des dizaines de moines « tracassés, honteux et rebutés par leur corps
(te imina kayena attTyamana harayamana jigucchamana [...]) » se sont entretués avec
un couteau (sattha). Observons que le fait de se donner la mort intentionnellement
ou par I’intermédiaire d’un « assassin » préalablement choisi (satthaharaka :
litt. porteur de couteau, en pali) est en opposition radicale avec le Pargjika 3 :
cf. Patimokkha (2009), p. 68-69 ; The Buddhist Monastic Code I (2007), p. 87-88.

%% cf. Chapitre VI, 4a.
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En revanche, concernant leur finalité de vie, il semble que
celle-ci soit enracinée dans leur dynamique personnelle et
leur insatisfaction latente. Ces moines n’ont pas un objectif
monastique voire biotique qui soit calqué sur les orientations
préconisées par le Buddha. En effet, le premier préfére ne pas
renaitre parce qu’il ne veut pas vivre plus longtemps avec
son corps affaibli ; le second aspire a vaincre I’insatisfaction
(dukkha) alors qu’il se désole que I’extension de son projet de
jardin arboré ne puisse étre financée ; le troisieme a bien en
ligne de mire Nibbana mais son attitude d’étre quelque peu
dissonante laisse plutdt perplexe quant au bien fondé de ses
dires ; le quatrieme vise a installer en lui un état d’équanimité
permanent pour calmer son stress récurrent et gérer au mieux
son comportement compulsif ; le dernier dit vouloir vivre libre
alors qu’il se montre avant tout résigné et esseulé en périphérie
d’une ville.

Cette breve synthese concourt une fois de plus a confirmer que
ces moines catégorisés nonchalants insatisfaits ne s’ investissent
pas résolument sur le noble chemin.

Indubitablement aussi, ces ermites ont mis en place une stratégie
personnelle pour gérer une disposition singulicre.

Soulignons de nouveau que leur motivation principale a devenir
ermite, pour chacun d’eux sans exception, est de ne pas étre
incommodé par autrui. Attestons de nouveau qu’ils décident
volontairement, intentionnellement, de limiter tout contact
relationnel*.

En refusant de vivre immergé avec les autres, avec les moines en
particulier mais aussi avec la population locale, ils choisissent
délibérément de vivre dans la solitude. Vivre seul, esseulé,
isolé, est considéré par eux et pour eux comme une fin en soi”'.
C’est le support quasi inévitable qu’ils ont préféré adopter pour

90 cf. Chapitre VII, 3d.
91 cf. Chapitre VII, 3c.
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gérer leur mal-étre. En conséquence, il semble que ce soit leur
personnalité propre, leur profil comportemental, qui prime avant
tout.

Une fois de plus, concluons que suivre le noble chemin, et
uniquement cela, n’est pas leur motivation premicre. Nous
I’avons aussi confirmé dans le fait qu’ils ne pratiquent pas
ou si peu la réclusion mentale véritable®2, auquel s’ajoute
un dilettantisme avéré. Leur priorité pour vivre en isolement
physique (kayaviveka) est donc tout autre.

Dans ces conditions, pour la moiti¢ de I’échantillon d’étude,
I’ermite bouddhiste Theravada apparait comme un étre plutot
asocial””, indépendamment du fait qu’il soit moine ou non.

b) les actifs sur le noble chemin uniquement :

Les moines concernés (Tableau 11 ci-avant : ermites 2, 9, 10)
sont les trois seuls bhikkhu qui ont une motivation pour devenir
ermite allant dans le sens d’une pratique résolument bouddhiste et
seulement cela**. Ils veulent approfondir leur pratique et mettent
toutes leurs capacités en oeuvre. Pour eux, I’isolement physique
devient un moyen et non une fin. Ils sont infailliblement sur
le noble chemin et mobilisent notamment leur effort (vayama)
pour une réclusion mentale véritable comme le préconise le
Buddha historique. Il s’agit d’une démarche initiale clairement
identifiée qui se démarque de celle des autres groupes.

D’autre part, ce sont les trois seuls moines qui n’ont pas
convoque¢ le fait d’€tre incommod¢ par autrui. Pour deux d’entre
eux d’ailleurs, I’ennui qu’ils ont pu ressentir précédemment
dans la vie civile ordinaire n’est pas nécessairement constitutif

92 cf. Chapitre VII, 3b.

93 déf. asocial : « Qui ne s’adapte pas a la vie en société, qui ne 1’aime pas »,
CNRTL.

94 cf. Chapitre VI, 1d.
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d’un quelconque désagrément a vivre en contact avec 1’altérité.
Nous I’avons signalé auparavant, dans leur vie quotidienne
monastique quoique intensive et prenante, toute relation n’est
pas exclue. Bien au contraire, ils les acceptent, sans toutefois les
privilégier. Concrétement, ils laissent toute latitude aux adeptes
laics de venir les approcher pour, par exemple, obtenir du mérite
par I’intercession du don.

S’il y a bien eu une sala et plusieurs kutti érigées ca et 1a, ce fut
le fait des habitants de la région. A 1’évidence, les moines eux-
mémes n’ont pas eu de projet matériel concret sur lequel ils ont
focalisé leur attention tout du long de leurs années en solitude.
Bien entendu, pour I'un d’eux, il n’y a pas suffisamment de
recul pour I’attester car il débute dans la pratique. Toujours est-
il qu’il est I’ermite avec le moins de confort, qui plus est dans
une grotte isolée, avec un mince filet d’eau en contre-bas qui va
suffire a ses besoins quotidiens mais sans plus. De fait, ces trois
moines ne transmettent pas ou plus de requéte particuliére. A ce
jour, ils se contentent de ce qu’ils ont.

Concernant leur finalité de vie, chacun garde sa spécificité : le
premier s’est attelé a une attitude d’étre juste (sammda) et est
dorénavant prét a enseigner ; le deuxiéme se concentre a faire
perdurer en lui un état méditatif stable et s’attend a mourir ainsi,
en samadhi ; le troisiéme a choisi de devenir bodhisatta (courant
Mahdayana) pour accompagner tous les étres sur le chemin du
Dhamma.

Concentrons-nous sur le parcours de chacun.

Malgré le fait qu’il ne participe pas ala célébration du Patimokkha
et qu’il ne pratique pas satipatthana, le deuxiéme moine (ermite
9) s’active manifestement a suivre le noble chemin. Pour une
pratique intensive et bénéfique, il a choisi de demeurer reclus
la plus grande partie de son temps pour progresser toujours et
encore. Lorsqu’il était en communauté monastique, il aurait pu
enseigner : il ne 1’a pas fait. Il aurait pu devenir responsable
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de monastere : il ne 1’a pas décidé non plus. Il ne s’est jamais
détourné de son objectif. Pour cette pratique affirmée dans la
solitude, il filtre certes un tant soit peu les contacts avec autrui
mais il ne les exclut pas. Son isolement physique est assurément
et quotidiennement au service de la réclusion mentale véritable.
Son attitude de moine isolé n’est donc pas en opposition avec
celle proposée par le Buddha. Bien au contraire, il reste telle
«une ile », a lutter avec vigilance et ferveur®. Il ne déroge pas
au Dhamma.

Concernant les deux autres moines (ermites 2, 10), méme
si nous observons chez eux des disparités dans la mise en
application des instructions du Buddha historique, il s’avere
que tous deux ajoutent une composante complémentaire vis a
vis de la conduite suivie par le moine précédent : chacun de ces
deux moines, de manicre différente, va ou souhaite propager
I’enseignement du Buddha. Pour le moine débutant dans la
pratique en solitude (ermite 10), il est beaucoup trop tot pour
le confirmer concrétement dans les faits. Pour 1’instant, son
approche progresse dans ce sens mais ce moine ne la dévoile
pas encore expressément a ses confréres. En effet, souhaiter
devenir bodhisatta, empli de compassion (karund) pour aider
tous les étres, ne fait pas partie du cheminement habituel*s du
bhikkhu qui est admis dans la tradition du Savoir des anciens,
le Theravada. Disons que, compte tenu de son parcours dans le
monde civil ordinaire, ce moine souhaite mettre en pratique une
inclination précoce a se rendre disponible pour les autres, au
service des autres. Retenons cependant que, par choix, il préfere
a terme enseigner, accompagner, aider autrui, au lieu d’atteindre
Nibbana par lui-méme et pour lui-méme. Concernant 1’autre
moine (ermite 2), sa présente démarche mérite toute notre

995 cf. Chapitre 111, Le Buddha historique.

9% « Dans le Canon Pali et ses commentaires, I’appellation ‘Bodhisatta’ est donnée
uniquement au prince Siddhattha avant son éveil et ses existences précédentes. » :
Nyanatiloka, Buddhist Dictionary (2004), p. 42
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attention car, depuis plusieurs mois, son isolement physique
réel est moindre. Un moine est devenu son disciple. D’autres
moines, de provinces ¢loignées, sont venus le rencontrer et ont
décidé, en dehors de la retraite de la saison des pluies, de résider
aupres de lui plusieurs semaines. Les adeptes laics financent la
construction d’un batiment imposant®’ qui permettra de recevoir
régulierement, jour et nuit en toute sécurité et confort, des
updasaka et des upasika lors du Jour du Moine. Sera aménagée a
I’étage une vaste salle (sala) ou le moine concerné envisage de
réciter et expliquer le Dhamma. Cet 4jahn va également proposer
des séances de développement mental. Lorsqu’il les attendait
certainement avec impatience, moines et laics ne venaient pas.
A ce jour, la donne est différente. Sans qu’il le décide vraiment,
la résultante de ces vingt-quatre années de solitude en grotte
puis en kutti est de pouvoir transmettre son vécu compte tenu
des instructions du Buddha®s. D’autant plus qu’aujourd’hui, par
la détermination des habitants de la région, le contexte matériel
adapté s’y préte absolument. Dans cette méme année, lorsque
le batiment d’accueil sera complétement terminé, le flux de
visiteurs commencera. Les contacts d’ordre relationnel seront
alors multiples et réguliers. D’autres moines, comme le présent
disciple actuellement, séjourneront certainement en continu
sur le site. Dans les années qui viennent, nul doute qu’en ce
lieu s’organisera un temple, ¢’est-a-dire un endroit de vie et de
pratique pour une communauté de moines. Par conséquent, 1a,
dans cet endroit isolé dans la montagne, en lieu et place d’un site
de pratique pour moine vivant dans la solitude, va s’établir un
monastere de la forét, de I’ordre Mahanikai, avec un responsable
(chao awat), un hall commun (sala) et des logis (kutti) essaimés
dans la forét.

97 d’environ 100 m2 au plancher (8x12 m), avec un étage.
98 ce moine va instruire, tel le Buddha historique en son temps (voir photo 37).
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Photo 37 : le Buddha enseigne, instruit’®.

Constatons de maniére tangible que :

- une faible minorité de 1’échantillon d’étude (un cinquiéme,
soit deux sur les dix rencontrés, ermites 2 et 10) a pour objectif
de faire connaitre le véritable enseignement (saddhamma) du
Buddha.

- un moine (ermite 9), sur les trois qui suivent le noble chemin,
« se conquiert lui-méme' » et uniquement cela.

9 fresque, Wat Pakluay, Chiang Mai.
1000 ¢f, Dhammapada 103 (2007), p. 49 ; Chapitre 111, Le Buddha historique.
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¢) les actifs sur le noble chemin avec un projet individuel :

Les deux moines en question (Tableau 11 ci-avant, ermites 5, 7)
polarisent en partie leur attention sur des projets matériels'*.
Cette inclination ne déconsidere pas leur investissement intensif
dans la pratique monastique. En d’autres termes, cette réalité
observable dévoile une image concréte de leurs désirs, mais
celle-ci n’entache pas outre mesure leur démarche toute orientée
vers la lutte (padhana) sur le noble chemin. Ils s’engagent
résolument a approfondir leur pratique pour une réclusion
mentale véritable : cet effort juste, comme nous 1’avons déja
souligné, ne peut étre remis en cause.

Concernant leur dynamique générale, un indice significatif peut
se révéler contradictoire. En effet, leur motivation premiére pour
vivre dans la solitude est de ne pas souhaiter étre incommodé
par autrui et, dans le méme temps, a contrario du groupe
catégorisé nonchalants insatisfaits, ils acceptent les contacts
d’ordre relationnel.

A la relecture de tous les matériaux informatifs disponibles, il
est probable que cette attitude d’étre soit en relation directe avec
leur caractéristique spécifique et singuliére qui consiste a finaliser
un projet matériel concret. Assurément, étant donné que ces
moines se contentent des quatre nécessités de base (parikkhara)
et qu’ils n’ont pas ou peu de ressources pécuniaires, obtenir un
apport financier extérieur devient impératif. Ils ont besoin des
dons des adeptes laics pour satisfaire leur envie personnelle.
Cela veut dire aussi que, manifestement, ces moines (ermites
5, 7) ont ét¢ demandeurs du projet et ont sollicité une aide. Ce
qui est contraire a 1’usage monastique habituel qui exige que le
bhikkhu ne réclame jamais rien. A eux de gérer intérieurement
tout désir avide (fanha), a savoir ici leurs propres appétences,
leurs propres convoitises : voici tout 1’enjeu d’une réclusion

1001 ¢f, Tableau 9 dans Chapitre VI, 4.
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mentale véritable.

Dans ces conditions, inévitablement, ces deux moines ont
encore a progresser dans la pratique pour ne pas sombrer dans
I’ignorance (avijja). 1ls ont tout particuliérement a assimiler
que « le désir est conditionné par 1’attachement'® », une cause
(hetu) génératrice de souffrance (dukkha) qui prédispose a une
nouvelle naissance selon le Samsara.

Ils ont une tendance a embellir sinon magnifier leur site méme
si, intrinséquement, leurs projets respectifs partent d’une
intention louable, compréhensible, raisonnablement acceptable.
L’un souhaite notamment rendre plus fonctionnel le cimetiére
dans lequel il pratique. L’autre justifie la construction d’une
statue colossale par le fait qu’elle exposera, a la vue de tous, la
présence du Buddha dans toute la vallée.

Par la réalisation concréte de leurs envies, ils se démarquent de
manicre substantielle de I’autre groupe des actifs.

Retenons que, pour ces deux moines (un cinquiéme de
I’échantillon d’étude), I’expression d’un désir avide latent se
manifeste par la réalisation effective d’un projet matériel
concret.

Les constats sont désormais tous affinés. Le temps est venu de conclure et produire
un résultat.

1002 « Tanhapaccaya upadanam ». Dit autrement, cela veut dire que la cessation de
tout désir (fanha) libére le moine de tout attachement (upadana) : « Tanhanirodha
upadananirodho ». Cf. Samyutta Nikaya 12.1 (2000), p. 533-4, qui résume la co-
production conditionnelle (paticcasamuppada).
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chapitre VIII

Conclusion

Pour nous permettre d’énoncer précisément le résultat de cette recherche de terrain,
il est préférable sinon nécessaire de produire plusieurs réflexions complémentaires.

- Concernant le groupe des moines qui s’activent avec agrément
(sukha) et qui progressent sur le noble chemin (ariyamagga),
plusieurs remarques s’imposent.

Pour ceux qui polarisent en partie leur attention sur un projet
matériel, la conclusion est claire, bien identifiée'™ : ces moines
sont encore immergés dans leurs propres désirs avides (tanhd)
et ils doivent, a terme, par leur pratique monastique, ¢liminer
tout attachement (upadana).

Ils s’appliquent et s’impliquent intensivement a mettre en
place une réclusion mentale véritable (cittaviveka). 11 y a bien
progression et développement (bhdvana) sur le chemin. Ils n’ont
pas figé une maniere d’étre dans laquelle il se complaisent :
chacun reste résolu a atteindre sa finalité de vie'*.

Cette démarche affiche ostensiblement les entraves (samyojana)
que le moine doit €liminer pour atteindre la libération ultime
(parinibbana). Avec le temps, dans cette présente vie ou lors
de ses existences (bhava) prochaines, fort d’une indéfectible
confiance (akuppa saddhd) dans la pratique telle que le Buddha
I’a enseignée, il lui sera possible de tarir la source de ses actions
inappropriées (akusalamiila), tout particulierement 1’avidité
(lobha) et I’illusion (moha) : voici la trame de base qui anime
certainement ces moines et qui les stimule a s’engager dans des
activités monastiques intensives.

1003 ¢f, Chapitre VII, 4c.
1004 ¢f. Chapitre VI, 4b.
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A propos de I’ermite qui se démene a « se conquérir (jeti) lui-
méme » et uniquement cela, il suit le cheminement du bhikkhu qui
fait sienne la vérité (sacca) du Dhamma afin d’appréhender les
choses telles qu’elles sont (yathabhiita). Nous I’avons souligné
précédemment, on observe chez cet Ajahn des disparités dans
sa pratique (patipatti) et dans ’application de la réglementation
monastique (vinaya). En revanche, il sait que « nul ne peut
épurer un autre' » : cette dynamique individuelle va le porter
jusqu’a sa finalité de vie actuelle. En conséquence, il s’active
intensivement et quotidiennement a entrainer et discipliner son
esprit. Il reconnait ne pas étre encore un Arahant et dit continuer
a progresser par des actions saines, appropriées (kusalamiila).
En ce moment, il privilégie exclusivement la concentration juste
(sammasamadhi) au détriment de I’attention juste (sammasati).
Sa quéte en tout cas est de s’affairer pour consolider une
moralité (sila) irréprochable. Des lors, il aspire a une quiétude
(samatha) intérieure qui s’installe et perdure des heures durant.
Pour ce faire, pour éviter toutes distractions et pratiquer
sereinement, il préfére s’enfermer dans sa kutti. Certes, il ne
recherche pas a tout prix le contact avec autrui. Il filtre méme
les visites éventuelles en son lieu de pratique. Cependant, sans
le rechercher pour autant, il accepte des sollicitations provenant
d’autres monastéres. Il rencontre ainsi moines et adeptes laics.
Sur invitation, il interagit a I’extérieur, en zone rurale ou urbaine,
et affirme par 1a sa réputation de moine qui pratique avec ferveur
(atapi). Dans ces conditions, cet isolement intentionnel quasi en
continu ne déroge pas de manicre significative avec le Noble
Chemin Octuple (ariya atthangika magga). Compte tenu des
diverses variables étudiées précédemment, sa démarche actuelle
I’achemine progressivement vers la libération de 1’esprit
(cetovimutti) pour une conduite sublime (brahmacariyd). A tout
le moins, a pratiquer en isolement physique comme il le fait dans

1005 ¢f, Dhammapada 165 (2007), p. 62.
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un endroit vide (susiiagara), ce moine pourra au mieux devenir
Anagami™, c’est-a-dire un personnage noble (ariyapuggala)
proche de [’Arahant.

Pour ceux enfin qui, postérieurement a leur isolement physique,
vont enseigner a tous, un apport théorique d’ordre canonique'*”
est indispensable avant de pouvoir s’autoriser un avis pertinent
sur cette résolution singuliére.

Rappelons d’emblée qu’il existe un support mutuel (aziiamaniia
nissaya"®) entre les adeptes laics qui fournissent aux moines
les quatre nécessités de base (habillement, nourriture, logis et
soins de santé) et les moines qui, en retour, exposent aux laics
I’enseignement du Buddha**. De maniére réciproque, chacun
des partis est en situation de rendre des services (pahiikara) :
I’homme et la femme de la vie civile ordinaire accordent les
dons indispensables (amisadana) au moine ; ce dernier leur
fait don de la doctrine (dhammadana) par des enseignements
(dhammikatha).

Cette formation en Dhamma va apporter « de la confiance a
ceux qui n’en ont pas et I’intensifier avec force chez ceux qui en
ont déjar ». De maniére habile, cette étude (sikkha) collective
vise a « accroitre le nombre des adeptes » : c’est un des dix

1006 ¢f, Ttivuttaka II, 18-13 (2007), p. 140.

1007 ]es principales références canoniques ont été extraites du Chapitre VII de
Wijayaratna (1983), p. 123-147.

1008 Thanissaro Bhikkhu (site web Access to Insight) propose la traduction
« dépendance mutuelle ».

1009 ¢f. Ttivuttaka IV, 8-13 (2007), p. 186.

1010« appasannanam pasadaya, pasannanam bhiyyobhavaya » : Anguttara Nikaya
1V.245 (2012), p. 610.
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objectifs fondamentaux'" que le moine doit accomplir afin de

parfaire avec bénéfice sa formation monastique.

Cependant, chaque moine doit auparavant tendre vers un

développement complet (bhavanaparipira)> de 1’esprit, a

I’image de Mahakappina qui était le bhikkhu le plus estimé

(mama) pour exhorter (ovadati) ses confréres du temps du

Buddha historique'*. Ecouter ces instructeurs (dcariya) devient

alors tres efficace' pour tous, qu’ils soient moines (bhikkhu),

novices (samanera) ou laics (gihi, gihini, upasaka et upasika)
dont les maechee et les phakhao (gihi odatavasana). Cette
approche pédagogique est en accord avec la recommandation
du Buddha historique d’enseigner'*s le Dhamma a ceux qui ont

« un peu de poussiere dans les yeux' ».

Concernant donc les ermites de 1’échantillon d’étude qui aspirent

a enseigner, attestons de nouveau que les deux moines concernés

s’activent infailliblement sur le noble chemin et uniquement

cela. Notons que I’un des deux, en grotte, débute dans la pratique
en solitude dans un endroit isolé. A 1’évidence, méme s’il a été
démontré par ailleurs qu’il s’engage résolument pour I’instant

1011 ¢f. Suttavibhanga, Parajika I, 5.11 (2006), p. 38 : la prééminence de la
communauté (sangha), le confort de la communauté, la résorption des licencieux,
le confort des moines bienséants, la limitation des fermentations mentales
(asava) pour la vie présente, la prévention des fermentations mentales pour la
vie future, I’émergence de la confiance chez les incrédules, la recrudescence du
nombre d’adeptes, 1’établissement du véritable enseignement (saddhamma), le
suivi des régles de discipline. Cf. également le commentaire dans The Buddhist
Monastic code I (2007), p. 5-6.

1012 ¢f. Ttivuttaka 1V, 5-13 (2007), p. 184. Le mot pali aussi utilisé est vepulla
(développement complet), traduit par « maturité » dans Anguttara Nikaya V, 10
(2012), p. 635.

1013 ¢f. Anguttara Nikaya I, 231 (2012), p. 111. Le disciple Ananda, intendant
personnel et permanent du Buddha, était aussi reconnu pour son aptitude a
discourir, grace notamment a sa qualité de mémorisation : par ex., lire Majjhima
Nikaya 123 (2009), p. 979-984.

1 pahupakara (trés efficace), en pali : cf. Itivuttaka IV, 5-13 (2007), p. 184.

1051¢ Buddha a enseigné tout au long de son ultime vie terrestre. Ses disciples ont

pris le relais au cours des deux millénaires suivants.
1016 ¢f, Mahavagga I, 11.1 (2007), p. 28.
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dans la réclusion mentale véritable, considérons qu’il n’a pas
encore atteint une maturité (paripdaka) satisfaisante'”’. Retenons
surtout son intention d’accompagner toute personne, quelle
qu’elle soit, sur le noble chemin. Pour 1’autre moine, a I’analyse
de tous les matériaux informatifs disponibles, il résulte que sa
retraite physique en isolement (nikatthakdaya) arrive a sa fin,
apres vingt-quatre années de pratique intensive dans la solitude.
Ce moine détient dorénavant la maturité suffisante et nécessaire
pour tendre vers un développement complet (bhavanaparipiira)
de I’esprit. Son vécu en terme d’activités monastiques en atteste.
Il est actuellement en capacité de mettre en place un échange
adapté au niveau du don tel que nous venons de le théoriser
ci-avant, en proposant aux laics des exposés (dhammikathd)
sur la doctrine (dhammaddna). En conséquence, ce moine est
en phase avec I’attitude pronée par le Buddha historique qui
est de faire connaitre le chemin véritable pour éradiquer toute
insatisfaction. Avec le temps, il pourra remplir I’'un des dix
objectifs principaux de tout moine, ¢’est-a-dire 1’augmentation
sensible et manifeste des adeptes.

A partir de ’expérience vécue, par la pratique, enseigner le
Dhamma devient le parachévement de la vie en réclusion
intérieure. Dans ce sens, s’exercer dans un endroit isolé est
réellement un moyen et non une fin en soi.

Certains moines arrivent au méme résultat tout en restant
en communauté. D’autres, pour la méme conquéte, passent
par un isolement physique, ¢éloigné de leurs pairs. La faculté
d’instruire tout adepte, novice ou moine pour consolider
la confiance en Buddha est inexorablement induite par une
pratique adaptée fondée sur un effort juste (sammavayama). Ce
qui tend a confirmer que vivre isolé ne peut étre qu’une situation
temporaire.

1917 Yire le Meghiya Sutta résumé dans Chapitre VII, 3a.

329



Les ermites bouddhistes contemporains

En résumé, concernant le groupe des actifs qui s’activent
infailliblement sur le noble chemin, retenons qu’un des moines
a choisi délibérément de rester pratiquer dans la solitude et
isolé pour devenir possiblement un étre accompli, et que les
deux autres, forts d’'une compréhension juste par leur vécu'os,
aspirent a diffuser la vérité du Buddha aupres de leurs confréres
et aupres des laics tout en continuant leur progression sur le
noble chemin.

- Au sujet de I’autre moitié de I’échantillon d’étude, la démarche
est tout autre et ne va pas dans le sens d’une pratique juste
(samma) du Dhamma et du Vinaya.

En effet, si nous pouvons d’ores et déja souligner que le
groupe des actifs accepte I’interdépendance active qui prévaut
entre moines et laics, constatons que les ermites catégorisés
nonchalants insatisfaits ont une propension avérée a s’exclure
du monde civil ordinaire et de la communauté monastique.
Le support mutuel n’est pas recherché. Cette attitude d’étre se
démarque résolument de celle d’un bhikkhu engagé sur le noble
chemin.

En quelque sorte, le fait de porter la robe les arrange bien.
Devenir moine est une possibilité adaptée qu’ils ont privilégiée
compte tenu de leur singularité. Ils cumulent le fait de vivre dans
un lieu isolé et celui d’étre un solitaire, voire un marginal'*”.
Envers et contre tout, ils recherchent la solitude physique pour
atteindre, selon eux, un bien-&tre permanent qui, de fait, s’avere
inaccessible : a la lecture de tous les ¢éléments informatifs
collectés et analysés, c’est I’hypothese la plus plausible. Ils
essaient de rendre leur vie quotidienne facile et ils en retirent,

1018 approche pragmatique (faits réels) et empirique (par ’expérience).

1019 déf. marginal : Qui est en marge de ou n’est pas conforme aux normes, aux
critéres admis ou retenus dans un systéeme donné, CNRTL.

1020 3 I’évidence, ils n’ont pas saisi et assimilé le caractére impermanent (anicca)
de I’existence.
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contre toute attente, de I’insatisfaction (dukkha), de la souffrance.
Leur pratique fantaisiste les égare. Ils se retrouvent alors a
intensifier leur attachement (upadana), notamment a ces désirs
avides (tanha) qui sont a la source de ce qui est inapproprié
(akusala), et a ces entraves (samyojana) que sont par exemple
la distraction mentale (uddhacca) et 1I’ignorance (avijja).

Cette posture générale n’a rien de répréhensible en soi a partir
du moment ou un effort de leur part est sollicité pour restreindre
(samvarati) entre autres les dispositions malsaines habituelles
ou toutes dispositions néfastes (kilesa). Ce n’est pourtant pas
le cas. Pour certains d’entre eux, nous avons observé qu’il y
avait eu une telle tentative au début de leur pratique mais, a
I’analyse de toutes les informations collectées lors de cette étude
de terrain, force est de constater qu’ils ont abandonné cette
impulsion initiale et qu’ils se complaisent maintenant dans une
interprétation toute personnelle du Noble Chemin Octuple. En
d’autres termes, comme nous 1’avons déja signalé, ces moines
mobilisent le monde conditionné comme cela leur convient,
a leur aise, avec pour certains I’expectative d’une relative et
illusoire liberté.

Le plus interpellant est ce refus, voire ce déni, de la rencontre
avec autrui et de I’interdépendance qui en découle. La gestion
inadaptée de leur insatisfaction latente les améne a s’isoler de
plus en plus et a éliminer ce qui peut les incommoder.

A titre contradictoire, nous pourrions arguer que leur choix
premier d’étre admis dans le sarnigha est suffisamment recevable
et que cette décision est a mettre a leur crédit. D’autre part,
d’aucuns peuvent volontiers admettre que chacun puisse
s’engager sur le chemin quel que soit son degré de dispositions
saines (kusala) et malsaines (akusala), et quel que soit son
avancement effectif dans la pratique. Cependant, en raisonnant
sur base de la démarche factuelle échafaudée de maniére peu
convaincante par ces moines-ermites, leur attitude d’étre
personnelle prend manifestement le dessus : ils sont alors
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clairement immergés dans le soi (atta)'™, tout en se relachant
de maniére parfois ostentatoire.

Pour le Buddha, comme nous 1’avons souligné par ailleurs'*,
il est nécessaire de lutter (ghatati) avec vigilance (appamatta)
et ferveur (atapi) pour progresser, développer (bhavana) et
maintenir (anurakkhati) les dispositions saines : c’est I’option
incontournable pour épurer (parisodheti) toute action générée
par le corps (kayakamma), la parole (vacikamma) et la pensée
(manokamma). S’il y avait assurément akuppa saddhd, c’est-
a-dire une indéfectible confiance dans la vérité du Buddha, il y
aurait au minimum de leur part un effort significatif, observable
et quantifiable, pour progresser sur le chemin et obtenir une
nouvelle naissance plus satisfaisante. Les moines catégorisés
nonchalants insatisfaits (la moitié des ermites rencontrés)
n’adoptent pas du tout cette ligne de conduite (patipada).

Pour concrétiser les lignes directrices générales déduites des caractéristiques et
des constats explicités ci- avant'®®, proposons le résumé suivant.

La moiti¢ de notre échantillon d’ermites s’exclut du monde
civil ordinaire et de la communauté monastique. De fait,
les moines concernés affichent une inadaptation sociale et
confessionnelle qui les ameéne a vivre isolés pour gérer au mieux
leur profil comportemental personnel. Ils se présentent plutot
comme des étres solitaires. Leur attitude marginale dégage

121 ¢f, remarque objective concernant anatta (non-soi) formulée dans Chapitre VII,
3b.

1022 ¢f. Chapitre III.

1023 ¢f. Chapitre VII, 1 (55 caractéristiques) et 4 (15 constats).

1924 rappel déf. solitaire : Qui est seul, qui aime étre seul, Le Nouveau Littré (2007) ;
Qui recherche, cultive, protége sa solitude, son isolement, CNRTL (CNRS),
http://www.cnrtl.fr/definition/solitaire.

332



Conclusion

incontestablement une dynamique emprunte de nonchalance'
et d’insatisfaction. A I’évidence aussi, ces moines n’ont pas
assimilé les trois caractéristiques de 1’existence!*,

Mots clés : exclusion, inadaptation, isolement, solitaire,
nonchalance, insatisfaction, non conformité.

L’autre moiti¢ de 1’échantillon d’étude suit le noble chemin
bouddhique. Ces ermites acceptent 1’interdépendance active
avec les laics. Pour eux, I’isolement physique est un moyen et
non une fin car la véritable réclusion est mentale, intérieure.
Ils s’investissent avec agrément dans une pratique monastique
active afin de progresser. Peu d’entre eux ont un projet matériel
et individuel a finaliser”. Enfin, compte tenu de leurs efforts,
les moines les plus éminents s’extraient de 1’isolement pour
pouvoir enseigner, a toutes et a tous, la vérité¢' > du Buddha
historique.

Mots clés : noble chemin, interdépendance, moyen, réclusion
mentale, agrément, progression, projet, effort, enseignement.

Ces deux groupes concernent des moines thailandais
contemporains bouddhistes Theravada qui vivent et pratiquent
en solitude dans un lieu isolé. Dénommés phra yu ong diao,
phra ong diao ou phra rup diao (moine qui réside seul, moine
seul ou moine-ermite), ils se démarquent complétement de leurs
comperes ¢étudiés notamment par des auteurs réputés comme
Tambiah (1984), Taylor (1993) ou Tiyavanich (1997).

Attestons que lamajorité des moines visités lorsde cetterecherche

1925 le mot pali thinamiddha est la description bouddhique la plus compatible : le
moine est alors mentalement assoupi et physiquement indolent. Il s’agit d’un des
cinq nivarana (obstacle).

1026 4 lakkhana : anicca (impermanence), dukkha (insatisfaction), anatta (non-soi),
en pali. C’est-a-dire le postulat bouddhique de base qui caractérise le monde
conditionné.

127 ¢f, chapitre VII, 4c.

1928 saddhamma (la vraie doctrine), en pali.
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de terrain font I’impasse' sur les observances incontournables
que sont le Jour du Moine (Uposatha/Wan phra) et 1a déclaration
des manquements a la régle (Patimokkha/Patimok).

Certes, la plupart effectuent la retraite de la saison des pluies
(Vassa/Phansa), adaptée cependant a leur mode individuel
d’existence, chacun restant sur leur lieu de vie, quasi seul et
isolé.

Pourtant, en Thailande, chaque moine sait que, selon la
tradition'®, pendant trois mois lunaires de I’année, il doit
impérativement vivre sédentaire dans un endroit fermé, en
communauté. Par exemple, tout moine itinérant dit thudong
ou tout moine dit de la forét s’y complait sans exception, sans
restriction. A tout le moins, nos ermites pourraient se réunir en
groupe'™ comme le faisaient parfois en son temps le thudong
Luang Pho Man (1870-1949) et ses disciples®2, compte tenu
de leur lieu reculé du moment et des conditons climatiques :
ce n’est pas du tout le cas pour les moines de notre échantillon
d’étude.

Enconclusion générale, latramesinguliére de vie et de pratique
des moines rencontrés est une spécificité irrépressible.
Nous les avons dénommés ermites'*.

Leur démarche ne peut étre confondue avec celle de tout autre
moine**, quelles que soient les conditions, quel que soit le
contexte.

1029 ¢f, tableau 10, chapitre VII, 2d.

1030 ¢f, Mahavagga (2007) II1, 1, p. 183 ; III, 12.5-6, p. 201-202.

1831 1e quorum traditionnel habituel pour pavarana et kathina est de cinq bhikkhu.

132 de nos jours, avec environ 30 000 monasteres disséminés dans tout le pays, quel
que soit son lieu de résidence et de pratique, quelles que soient les conditions,
tout moine peut accéder a une enceinte monastique fermée pour effectuer la
retraite de la saison de pluies.

1033 ¢f, notes 2, 5, 331.

1034 ¢f, Chapitre I, 1, 2™ §.
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Conclusion

Ces moines-ermites forment bel et bien une catégorie™ a
part : voici le résultat synthétique de cette recherche de terrain.

Selon ['usage, particulierement en Asie, terminons par des considérations concises
proposées sous la forme d’un court poéme'™.

135 pour condenser : un groupe homogeéne, distinct, remarquable.
1036 Je poéme permet d’imager un phénomeéne afin de le rendre accessible a tout

lecteur.
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Photo 38 (en filigrane) :
Statue d’un moine bouddhiste, Wat Chetawan, Sawang Daen Din.
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Postface

L’un en forét, I’autre en montagne,
non loin d’un hameau ou d’un village,
deux ermites résident en solitude.

Chacun vit seul, les pieds cornés,
et doit réciter, méditer, marcher ou veiller.
L’un des deux pourtant se relache.

L’un est solitaire et recherche 1’isolement.
Jamais satisfait, il n’a que projets.

L’autre s’active et vit reclus intérieurement.
Assurément, il transpire le contentement.

Pour I’un, c’est tenter I’exclusion, la séparation.
Pour I’autre, c’est accepter I’interaction, la relation.

Chez I’un, sa hutte est fermée, cadenassée.
Chez I’autre, la porte est ouverte, sans loquet.

Tous deux sont pourtant sur le chemin.
L’un va vivre et renaitre sans cesse, a se perdre lui-méme.
Confiant, 1’autre sait ou il va, tout la-bas vers I’extinction.

Ainsi, I’un s’enferre et s’enterre.

Ainsi, I’autre s’expurge et expire.
C’est a choisir : Samsara ou Nibbana.
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Glossaire et index thai

Translitération romanisée selon le Royal Thai General System (RGTS).

A un mot correspondent une ou plusieurs pages (souligné, caracteres droits)
et/ou une ou plusieurs notes de bas de page (numéros en italique).
Les mots sans pagination ont été utilisés régulierement lors des rencontres
avec les moines-ermites.

Abat 91170 : manquement (a la régle), translitération de apatti.
726.

ajahn ou achan 9115¢ : dénomination du moine de plus de dix
phansa. 348. 596.

akuson onaa : mauvais, action mauvaise, diabolique.

amphoe 9o : un district de province. 460.
amphoe mueang dunoiiios : capitale de province.
anisong oniiasd : résultat de mérite, vertu.

angsa o3az : "chemise" du moine, liquette. 164.
aphai o9% : excuses, pardon, pardonner.

arahan o3+ud : celui qui a atteint le niveau ultime de la réalisation
par la pratique, un étre accompli, translitération de arahant. 455.
ariya mak paet o5su3sauila : le noble chemin octuple. 437.

arom o15ual : émotions, dispositions, affects. 616.

athittan »5¥311 : exprimer un souhait. 789.

Baan 1 : maison, chez-soi, endroit, village. 850.
baap ou bap vl : méfait, démérite. 412.

baep uuv : mode de comportement. 378.
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baht 11 (abréviation v.) : devise thaie ; taux utilisé : 1 Baht (8 ou
BHT) = 0,024 euro. 107. 353.
baisi 1105 : offrande lors de la cérémonie du khwan. 151. 514.

bat 11a5 ; bol du moine. 584.

binthabat dumuia : tournée des offrandes. 104. 526. 165. 166. 168.
169. 170. 587. 684. 705. 742. 779. 786. 234. 244. 267. 897.
borisut u’%qﬂfé : pur, purifié, décontaminé, translitération de
parisuddha. 726.

boriwan 15113 : isolé.

bot Tuas : sanctuaire. 207. 770.

boun 17y : mérite, bonnes actions. 54. 250.
boun pha pa yadith : levée de fonds. 894.

buat v7% : étre admis dans la communauté des moines (sarngha).
371.

bud-dho (wns-1o) : syllabes a répéter comme objet de méditation. 181.
189.

buea iilo : ennuyé€, ennui. 365.

Chai Tv : esprit, ceeur.
chai klang lana1s : le centre, le coeur.
chan 91 : manger, se sustenter (terme monastique). 589.

chan anu : concentration de l'esprit par la méditation (niveau de),
translitération de jhana. 406.
changwat 93%1a : une province. 460.

chao awat 119114 : responsable de monastere. 105. 554. 591. 193.
655.208.211.213.771. 772. 836. 242. 321.
chao kam nai wen 1$1n33u110125 : un esprit (équivalent a). 525.

chao thi $h#i : un esprit, un esprit tutélaire. 149. 500.
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chapanasathan aniluaoiu : crématorium.

chat 4 : nation. 295.

chata kam yzanssy : destinée. 390. 266.

chatu patchai 1917935 : les quatre nécessités de base du moine. 654.
chedi ndd : monument pour reliques. 439. 530.

chee % : contraction lexicale du mot maechee.

chit 3 : I'esprit. 618.

chit arom 3ne1sual : disposition de l'esprit.

chit chai 3a1v : I'esprit, le mental. 794.

chit phicharana 3awv1san : étudier, explorer 'esprit. 618.
chittang man Sadai ; esprit stable.

chiwit ¥7a : la vie, I'existence. 7835.

chiwon 915 : deuxiéme robe du moine (uttarasanga, en pali). 164.
165.169. 171. 595. 190. 191.
chok di 1vn@ : chanceux. 773.

chop ¥eou : aimer, préférer, étre satisfait avec. 373.

chop eng ¥eu1e3 : c'est ce qui me convient vraiment, c'est juste en
ce qui me concerne. 361. 776.
chuai %1o : aider, assister, contribuer.

chuea man 1301y : avoir la certitude de, pleinement convaincu, en
confiance.

Dek wat 1finia gar¢on de monastere. 107. 596. 238.
din au : lutter, se démener, se battre pour/contre. 777.

doen chongkrom @uainsy : marche méditative. 119. 148. 177. 183.
187. 188. 189. 637. 190. 191. 192. 647.
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Fan rai fu$e : cauchemar, mauvais réve.
farang n34 : étranger non-asiatique.
fuek hat #niin : s'entrainer, pratiquer, répéter, s'exercer. 794.

fuen chai #uls : accordé a contre-coeur, pas disposé a, forcé.

Ha 11 : chercher, se mettre en quéte de.
hae uw : procession, parade. 519.

hai phohn 1¥wa : produire un résultat (pour la transmission des
mérites). 173.
hen Wiu : voir, visualiser.

hong khrua vosas1 : une cuisine. 589.

huaro ¥31¢ : rire, sourire.

Isan 9 : région nord-est de la Thailande. 136. 137. 510. 581.

742.
itsara adse : liberté, libre.

Kae un : agé, vieux.

kaeng chuet 1:n39a : une soupe de légumes. 587.
kam nw : désir sexuel, libido. 832.

kamma than nssugu : méditation. 4/4.
kamnot mvua : planifier, préparer. 617.

kan tai m3ae : mort, déces.

kathin nju : cérémonie postérieure a la retraite de la saison des
pluies, translitération de kathina. 740.
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kathoei nzine : travesti (une personne). §38.
ka tom nam m#uih : bouilloire. 120.

khao @1 : duriz. 587.

khao niao “1aniien : riz collant. 581.

khao phansa i wssun : premier jour de la retraite de la saison des
pluies (phansa). 211. 739. 276.
kharawat «1510a : un(e) laic. 372. 699. 244.

khatklao vainan : (se) discipliner. 794.

kho 9o : ce qui a trait 4, connexe. 649.

kho khama vevu1 : demander pardon, présenter des excuses.
khon au : une personne, un(e) laic. 724.

khon diao auded @ un(e) laic vivant seul(e). 339.

khon kin ahan che aufuennsn : végétarien, une personne
végétarienne.

khon ngai ngai audeq ou chai ngai lviw : personne facile, trop
accommodante.

khong khlang vesvas : amulette. 533.

khong tua eng vesanes : de soi, appartenant a soi. 676.

Kkhrit satsana a3ademau : croyance en Christ, Christianisme. 523.
khwam cham a1 : la mémoire, capacité de se souvenir de.
khwam ching a3 : un fait, la vérité.

khwam chuea a1uie : une croyance.

khwam mai thiang A litiien ; I'i'mpermanence. 616. 966.
khwam ngiap anuieu : le silence. 373.

khwam ngiap sangop anuReuaau : quiétude, sérénité. 373.
khwam pho chai anuwels : satisfaction.

khwam wunwai a71u7ue : le chaos. 724.
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khwam yak anween : désir, besoin impérieux.
khwan vy : force de vie animiste. 151. 571. 574.
klaeng unau : perturbé, irrité, contrarié, agacé.

klot naa : parapluie du moine, (utilisé aussi comme support de
moustiquaire). 347. 120. 128. 130. 141. 852.
klua nad : avoir peur. 153. 532.

koet 1@ : naissance.

Korwat ou kho wat 4oias : protocole monastique, régles de base

du moine (usuellement : activité de nettoyage). 649. 194. 196. 197.
686.212.761. 779.

kot ng : régle, réglement.

krap ns1u ou krap kran nsiunsiu : se prosterner, prosternation.
34.

krat n31@ : un balai. 661.

krathon nszlou : poubelle de table du moine. 174. 175.

kruat nam ns3aih : rituel local ancestral. 509. 571. 588.

kruba ou khruba a3u1 : dénomination commune pour désigner un
moine.

kruba ajahn ou khrubaachan ag11e1915¢ : dénomination du moine,
généralement celui qui enseigne la méditation. 193. 242.
krungthep njunn @ Bangkok (capitale de la Thailande).
kuaitiao feien : des pates de riz. 587,

kuson n#ra : vertu, action méritante.

kutti ng : le logis du moine, une hutte, translitération de kuti. 95.

97. 389. 139. 140. 469. 470. 141. 477. 145. 146. 147. 554. 176.
187. 189. 662. 221. 231. 243.

kwat n11a : balayer. 659.
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La ag : abandonner, laisser tomber, renoncer, abdiquer.
laai aze1w : honteux.

lak mueang waniios : un pilier comme représentation d'un esprit.
501.

Y
liang 1dea : se nourrir. 783.

loi krathong asenszna : féte thaie dite des réceptacles flottants.
152.
lok Tan : le monde (ordinaire). 268.

loki Tafd : le monde des plaisirs, luxure, convoitise. 108. 369. 116.
231. 945.

lokutton Tanaas : au-delad des affaires du monde ordinaire, ce qui
concerne la vie monacale. 268.

luang pho nadave : dénomination honorifique du moine senior.
246.

luang ta via29a1 : dénomination respectueuse d'un moine.

luk lan gnvau @ les descendants, la descendance, la progéniture.
luksit gndud : disciple. 216. 851. 278.

lut phon ngawu : se délivrer de, s'échapper de.

Maechee ou maechi 1% : une laique en monastére (femme
vétue de blanc). 69. 115. 143. 535. 170. 580. 174. 205. 703. 900.
328.

mae khongkha uyinsn : la Mére de 'eau. 152.
5

mae phosop tuIwaw : la Mére des riziéres. 151.

mae phra thorani wiwszssai : déesse de la Terre, la Terre-Mére.
119.
mahanikai un1iine : ordre monastique thai. 371. 100. 125. 131. 274.
321.

361



Les ermites bouddhistes contemporains

mahathera samakhom uvnsauiaw : le Conseil des anciens. 89.
mai ching 11951 : inexact, erroné, illusoire. 833.

mak u53n : la bonne direction, le chemin de vérité.

mak phonla ussawra : le but, 'accomplissement.

mamuang pa uz1231h : manguier sauvage. 587.

mangsa wirat 179935% : végétarisme.

metta samathi waaauns : méditation sur la bienveillance. 676.

mi thang diao Imu@e) : il n'y a qu'un seul chemin, une unique fagon de
faire.
mo khwan viuevigy : médecin du khwan. 515.

mu ban wijthu : un village. 460.

Nak win : dragon, serpent.
nak wia ou naka wim : laic en attente d'étre ordonné moine. 770.

nakdham ou naktham 1inss5u : appellation de I'enseignement thai
du Dhamma. 212.
nam 1 : eau. 680.

nam duem 1@y : eau potable. 481.

nam phana 1hwnn : boissons et en-cas autorisés de I'aprés-midi.
554. 587.200. 680. 771. 270.
nang khat samat 1siiaaun3 : position assise dite du lotus. 402.

nang khuk khao ﬁmﬂ!ﬂh : position assise respectueuse thaie. 588.

nang samathi 1iamn3 : méditation assise. 119. 164. 177. 183. 192.
198.
narok usn : les enfers.

ngiap oy : silencieux.

ngoen thong iJunas : argent, richesse, biens, capitaux, possessions.
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nimit Ui : présage, signe, vision. 114.

nimon iiuud : inviter un moine pour une offrande.

nine ou nen 5 : contraction lexicale de samanine s, novice.
nipphan dwwu : translitération de Nibbana.

nisai 1ids : comportement, attitude, conduite. 360.

nit noi 1iaviios : un peu, un petit peu.

nok won : I'extérieur. /7.

nok wat wonia : le monde non monacal. /7. 108. 366. 111. 242.
265.
num %y : jeune homme, adolescent. 776.

Ong chan ssd%u : cantine des moines (terme monastique). 470.
146. 589. 202. 743.

ong diao pafiAg? : moine vivant seul (terme monastique). 103. 340. 350.
806.

ong nam e ; prendre une douche (terme monastique). 143. 203.

ok buat 8»n11% : quitter le monde ordinaire pour la vie monastique.
371.

ok phansa eenwssu : le dernier jour de la retraite de la saison des
pluies (phansa). 212. 213. 739. 276.

ot oa : le jeline.

ot thon sanu : endurer, supporter.

Pang samathi rap 119a1%3510 : posture assise du Buddha. 402.
panya 1lya : sagesse, translitération de pariiia. 627.
patchai si ased : les quatre nécessités de base du moine. 654.

patibat 1l§iia : pratiquer, pratique. 392.
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patimok 11@Tund : recueil des 227 régles monastiques,
translitération de patimokkha. 207. 271. 276. 279. 334.
pen suk 1flugy : étre heureux.

pha ap few : tissu de bain couvrant. 687.

phakhao fw1 : laic en monastére (homme vétu de blanc). 38. 40.
544. 170. 580. 174. 205. 900. 328.

phak phon vinriou : se reposer.

phansa wss¥ : retraite de la saison des pluies ; année d'ancienneté

du moine (nombre de). 46. 37. 331. 348. 376. 115. 727. 211. 212.
213. 742. 751. 779. 255. 271. 276. 279. 334.

phap nw : image, vision. 529.

phasa khamen s wuvus : langage khmer.

phattahan saa1¥1s : le repas du moine. 172.

phat thai rialne : des nouilles sautées. 587.

phawana n1u1 : méditation, translitération de bhavana. 608.
phaya nak waun @ dragon, serpent.

phi # : esprit, fantome. 500. 150. 153. 523. 529. 155. 532. 199. 244.
phi ban i : esprit de village. 501.

phi mueang #iiioq : esprit d'une ville. 501.
phiksu Any ou phra phiksu wszany : moine bouddhiste.
phi phrai #ws1e : esprit redouté. 150.

phi sang fa13 : un esprit-démon. 153.

phithi baisi su khwan #Ws11ee3gvity : cérémonie du bracelet. 574.
phleng was : une chanson. 5/8.

pho chai wela : satisfait.

phon wu : dépasser, étre débarrassé de, aller au-dela de.
phothisat Twda7 : translitération de bodhisatta. 109. 678. 796.
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phra wsz : dénomination pour désigner un moine. 271. 333.

phra farang wszd$q : moine non-asiatique.

phra patibat wsz1/Q1ia : pratique, observance du moine.

phra phum wszqi : esprit gardien, protecteur. 500.

phra phut wszwns / phra phuttha chao wszwnsii1 : le Buddha.
phra song wsveeal / phra phiksu song wszAnyasal : moine
bouddhiste.

phrathat ws¢s1g : relique. 439.

phra yu ong diao Wizﬂijmﬁaﬁm : moine résidant seul. 8. 340. 333.
phrom wsvu : un brahman. 575.

phuang malai wiunde : guirlande traditionnelle. 503.

phu diao §ide1 : un(e) laic vivant seul(e).

phu sawaeng boun guassysy : pélerin.

phu yai baan §lnajthu : chef de village.

phuen than ﬁlugm : base, fondation. 616.

phuttha satsana wnseneau1 / phra phuttha satsana wsewnseneau :
confiance, croyance en Buddha (par ext. bouddhisme).
pisat 1#9 : un esprit, un fantdbme, un démon. 153.

pla thot 1Jamea : poisson frit. 587.

pluk sek ignuern : rendre puissant par des incantations magiques.
534.
prakhen i/sziau : présenter des offrandes a un moine.

prakhoteo iszaaiea : ceinture du moine.
prathet chat iszmaaa : état-nation. 295.
prathet thai 1szimelne : la Thailande. 295.
pret 1nlsa : fantdme, esprit, démon. 524. 529.
puai 11e : malade. 774.
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puthuchon 1jgwu : personne ordinaire, un laic.

Rai 5 : mesure qui correspond a 1600 m2, soit 40x40m. 466.
rang kai 5197 : un corps humain. 776.

raksa $nw1 : guérir une maladie. 776.

ron su : interférer. 777.

rong hai $01'% : pleurer, verser des larmes.

ropkuan sunau : géner, incommoder, troubler.

rueang khong kharawat Gosesnsima : les affaires concernant les
laics.

ruesi nb : ascéte, ermite (usage idiomatique). 8. 40.

rup 31 : dénomination usuelle pour désigner un moine ; forme,

apparence. 340. 622. 333.
rup baep j1uuv : phase, étape, stade, palier. 392.

rup diao 31i7e1 : moine vivant seul. 726.

rupwetthanachittham  jilnnndesssu : traduction thaie de
satipatthana. 622. 624.

Sabai @u1e : heureux, content, bien, a l'aise, confortable.

sabong @14 : robe du bas portée par un moine (antaravasaka, en pali).
164. 203.

sai bat 1@11as : action de mettre des offrandes dans le bol d'un moine.
167.

sai sin a1wdged : cordon de couleur blanche utilisé lors des
cérémonies bouddhistes. 141. 151.

sakha @111 : une annexe, une filiale. 726.

sak sit Anaans : sacré. 497.
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sakyan dndud : tatouage magique. 148. 155.
sa la @ay : abandonner, renoncer. 404.

sala #1a1 : salle commune et polyvalente, hall, temple, translitération de

sald. 94.97. 391. 401. 442. 143. 144. 145. 486. 169. 580. 662. 703.
207. 247. 854.

samanine a5 : novice (préalable avant de devenir phiksu).

samatha awa : tranquillité¢ de l'esprit, translitération de samatha.
627.
samathan a1 : accepter les observances.

samathi au15 : méditation, translitération de samadhi. 414. 529.
597.
san chao smaid1 : maison des esprits. 502. 535.

sangkhan 315 : le corps, corps et esprit. 785.

sangkha than daamu : une offrande a un moine. 685.
sangkhati dwng : troisieme robe du moine, translitération de
sanghati. 164.

sangkha rat daws1y : le Patriarche supréme. 3/72.
sangop @1 : calme, tranquille, paisible. 627.

san phra phum manszgi : maison des esprits. 149. 502.
saona %1711 : sauna.

saphawa aa1e : état d'étre, condition, nature. 8§33.
satcha dvvz @ vérité.

satsana smau : confiance a, croyance en, religion. 523.
satsana phi smaun : animisme. 523.

satsana phut smaumns : confiance, croyance en Buddha (par ext.
Bouddhisme). 523.
satsana thura mawungse : le business religieux.

sattha #ims1 : la confiance, translitération de saddha. 363.
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sawaeng ha khwam suk ualsvinnuge : rechercher le bonheur.
835.
sawan @7354 : les cieux.

sin fa : précepte de bonne conduite. 692.

sing @ ou singto @1la : lion mythique.

sing sak sit Fafnaans : objet sacré. 497.

sinla tham #a5535% : moralité, préceptes.

somdet phra audanse : dénomination du Patriarche supréme. 372.
som tam dush : salade de papaye. 587.

songkran asnsug : féte du nouvel an thai.

suat mon aauud : célébration chantée, généralement chez
'habitant. 112. 758. 850. 310.
sukkha phap gunw : état de santé. 773.

suk sabai gvaue : heureux, satisfait, contenté.

suriya khati q38a@ : systéme calendaire solaire. /03.

Tae la usiaz : chaque, chacun.

taengmo unaly : une pastéque. 587.

tai ae : décédé, sans vie.

takrut aznja : amulette en forme de collier. 492. 533. 748.
tambon ¢ua : sous-district de province. 460.

tamnaeng phu nam ¢umiisdii : un leader. 296.

taphoet aziia : chasser, expulser. 839.

tham o : une grotte. 467.

tham boun shygy : gagner du mérite. 167. 244.

tham khwan vy : accomplir une cérémonie d'encouragement.
514.
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thamma s555u : translitération du mot dhamma.
thammachak 5554905 : la roue du Dhamma.
thamma chat 55549 : la nature. 373.

thammakai 535530 : tradition monastique thaie, translitération de
dhammakaya.

thammayut ou thammayutikanikai $3swg@niine  :  ordre
monastique thai. 309. 311. 100. 335. 212. 215. 274.

tham wat chao v1iasi9n : office chanté du matin. 161. 163. 164.

tham wat yen Wiasdu : office chanté du soir. 197.
thang lok malan : le monde matériel. 357. 369.

that 519 : ¢lément, translitération de dhatu.

that si ‘ﬁm?% : les quatre éléments (terre, eau, air, feu).
thawai chiwit 01e%%a : dédier sa vie a.

thep wmwn @ déité, étre divin.

thepharak mw15n3 : un esprit-gardien. 505.

theptida ou thep thida mwsan : déité féminine. 445. 155.
thewada wmaa1 © déité masculine. 445. 135. 155.

thi bucha ﬁmﬂ :un autel. 479. 130.

thi ni 717 : ici, un endroit.

thora sap mue thue Insansiijodlo : téléphone mobile. 489.

thudong 3aed : pratique de l'ascése généralement lors de

pérégrinations, dénomination du moine qui pratique cette ascése.
13.331.102.103.341.347.120.414.121. 122.42]. 129. 188.211.
224.772. 852. 268. 334.

thuk 94 : la souffrance, translitération de dukkha. 621. 295.
thura 352 : les affaires, le business, les activités.
tiang mai phai 1fioq'15¥'l4 : 1it en bambou.

tom yam @ud1 : soupe claire épicée. 587.
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ton pha pa dus : arbre a billet. 741. 743.

trai pidok lasilgn ou phra trai pidok wszlasilgn : la Triple
Corbeille (Canon Pali). 485.
tuenklua Aund’ : paniqué, effrayé, apeuré. 153.

tukkae @nun : un gecko. 494.

Ubosot gluaa : le Jour du Moine, translitération de uposatha. 689.
720.
unchai guls : se sentir a 'aise, en sécurité, le ceeur chaud. 847.

upathan giw : l'attachement. 404.
‘ iharn ou wihan 9ms : édifice monastique, temple. 249.

Wai 1n7 : geste respectueux pour saluer, remercier ou présenter des
excuses.

wai Kae Joun : vieillesse.

wan phra Juwse : le Jour du Moine. 372. 143. 484. 544. 163. 164.
169. 578. 583. 684. 689. 205. 244. 268. 271. 897. 273. 279. 334.
wan phra yai Tunsz1vg : le grand Jour du Moine. 707. 210. 275.

wat 39 : monastere. 102. 347. 535.

wat a3 : usage, pratique commune, routine. 649.
wat patibat Jas5191% : la pratique monastique.

watta songsan 39 a9a13 : cycle des nouvelles naissances (sariisara).
453.
watthu niyom Jagiiey : matérialisme.

wela phen 1auwg : dernier repas possible du moine avant midi. 583. 201.
213.
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wibak 7110 : conséquence, résultat, fruit des actions de chacun(e),
translitération de vipaka.

winai 2e : discipline, obéissance aux régles, translitération de
Vinaya. 725. 271.

wipatsana Jaau : méditation, translitération de Vipassana. 599.

withesobai 3mlaune : politique étrangére, ruse politique. 83. 277.
withi chongkrom 3993033 : sentier de méditation. 187.

wunwai 7ue : chaotique, désorganisé.

Yahm g1 : sac en bandouliére du moine. 120. 168.

yak e1n : difficile, dur, pas facile.

yak khen o1nidiny : misére, extréme pauvreté. 354.

yan §ud : dessin magique. 533.

yang 8813 : mode, maniére, méthode.

yen 18y : froid, frais.

yin di 8ua : ravi, satisfait, content.

yom Toy ou yat yom gndlew : un(e) laic, les gens. 372. 699. 244.
yu a¢ : résider, habiter. 746.

yuet 8 : s'attacher, se cramponner a. 404.
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Mots pali classés selon [’ordre alphabétique occidental'®’.

A chaque mot correspondent une ou plusieurs pages (souligné, caracteres droits)
et/ou une ou plusieurs notes de bas de page (numéros en italique).

Abhiﬁﬁﬁ : pouvoir ¢élevé, supra-normal. /35. 133. 155.

abadha : affliction. /98.

abbhana : réintégration (période de). §06. §42.

abhidhamma : le manuel analytique. 19.

acariya : enseignant, maitre. /32. 422. 935. 328.

adhitthana : détermination, résolution. 546. 672. 674. 720.
adinava : désavantage, danger. /58. 213.

adukkha-m-asukha vedana : ressenti neutre. 798.

adutiya : sans compagnon. 220.

agara : habitation, maison. /27.

agarika : laic, locataire/propriétaire. 699.

aggisala : sauna. 903.

ahirika : absence de sens moral. §75.

ajiva : la subsistance. /91.

akarana : non-action. 71/6.

akuppa : indéfectible. 161. 204.

akuppa saddha : I’indéfectible confiance. 398. 625. 242. 252.
254. 295. 325. 332.

akusala : méfait, action mauvaise, non profitable, malsaine. 749.
154. 287. 298. 331.

akusalamiila : les racines malsaines (au nombre de trois). 695.
871. 299. 325.

amakkhita : sans salissures. //8.

amisadana : les dons indispensables, don des nécessités de base
(parikkhara). 327.

anagami : troisieme niveau sur le Noble Chemin. 444. 253. 1006.

1937 pour information, I’ordre alphabétique pali est le suivant : a, 3, 1,1, u, G, ¢, 0, k,
kh’ g’ ghﬂ C’ Ch’j9 jh7 ﬁ’ t.’ d‘) t’ th) d’ dh’ n’ p’ ph7 b’ bh’ m’ y) r) 17 V’ s’ h'
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anagata : le futur. 286.

anapanasati : Dattention a la respiration. 6715. 183. 185. 186.
193.

anariya : ignoble. /87.

anatta : le non-soi. 37. 39. 170. 197. 601. 183. 185. 186. 241.
880. 301. 1026

anatthasambhita : nocif, nuisible, malfaisant. /87.

aneiija : imperturbabilité. /53.

anicca : impermanence. 36. 39. 168. 198. 601. 185. 186. 880
301. 71020. 1026

aniyata : non définie (régle). 801.

afijali : geste de respect, les deux mains jointes en avant du
corps. 164. 167. 574. 588. 188. 743.

afifamaiifia nissaya : support mutuel, interdépendance. 327.
1008.

anottappa : impavidité (face aux inconduites). §75.
antaravasaka : robe du bas, du moine. 164.

antevasika : un éleve. 935.

anto : a 'intérieur. 234.

anujanati : donner la permission. 287.

anukampam upadaya : sans dommage, sans compassion. 736.
anumodana : versets chantés pour la transmission des mérites.
483.150.570. 571. 173. 193. 205.

anupada : libéré des attachements intenses. 256.
anupadisesa-nibbana : I’extinction sans résidu. 253.

anupubba : graduel. /56.

anupubbapatipada : mode de progression graduel. /56.
anurakkhati : maintenir, préserver. 332.

apannaka patipada : le chemin irréprochable. 157. 540.

apatti : manquement (a la régle). 157. 586. 206. 726. 755. 233.
803. 806. 235.

apatti patidesanar : déclaration des manquements (a la regle).
711.

apaya : les enfers. 529.

appahina : ¢éliminé, détruit. 930.

appamada : vigilance. 692.

appamaiifia : états sans limite (au nombre de quatre). 642.
appamatta : vigilant, alerte. 236. 332.

appossukka : inactif. /78

arahant ou arahanta : celui qui a atteint le niveau ultime de la
réalisation par la pratique, un étre accompli. 100. 126. 132. 455.

765.249. 874. 290. 291. 292. 299. 302. 988. 326. 327.
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araka : loin de, retiré. 933.

arakatta : ’¢tat d’étre éloigné, loin de. 290.

araiifa : forét. /41.

arafiiaka : vivant dans la forét. 104. 930.

araifakutika : une hutte en forét. 2/8.

arati : aversion. 877.

ariya : noble. /57.

ariyamagga : le noble chemin. 254. 257. 280. 292. 295. 303.
306. 325.

ariyapariyesana : une noble quéte. 882

ariyapuggala : le noble personnage, celui qui a atteint la sagesse.
254. 327.

ariyasacca : Noble Vérité (au nombre de quatre). 157.
ariyasavaka : un noble disciple. 200. 277.

ariya atthangika magga : le Noble Chemin Octuple. 190. 437.
179. 906. 326.

aruparaga : désir avide du sans forme. 877.

asana : piece de tissu sur lequel le moine s’assied. 141. 561. 170.
176. 595. 662.

asava : fermentations mentales, ce qui enivre I’esprit. 155. 182.
717. 1011.

asmimana : excessive prétention du soi. /71.

asubha : dégotutant, répulsif. 237. 239.

asuddha : impropre, impur. 234.

atapi : fervent, déterminé. 236. 326. 332.

atinivasa : le fait de résider longtemps au méme endroit. 2/3.
atita : le passé. 286.

atta : le soi. 170. 199. 866. 306. 332.

attha sila : les huit préceptes (de moralité). 692.

attamana : content, enchanté. 924.

avihimsa : fait de ne pas nuire, absence de cruauté. 296.

avijja : ’ignorance. 155. 163. 648. 879. 301. 324. 331.

ayatana : organes des sens (au nombre de six). 540. 300.
ayukappa : espérance de vie. /25.

Bahi : a extérieur. 234.

bahujanahitaya : pour le bénéfice de la multitude. 937.
bahulika : vivre en abondance. 752.

bahulla ou bahullaya : abondance, une vie de luxe. 935.
bahiipakara : tres efficace. 1014.
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bala : force, pouvoir. /51. 173.

bhandana : querelle, dispute. 226.

bhasa : langage. 24.

bhava : état d’existence, le devenir. /15. 119. 155. 72. 447. 529.
613. 862. 868. 873. 971. 305. 325.

bhavana : méditation, développement mental. 179. 606. 196.
701.

bhavanamaya : le mérite par le développement mental. 900.
bhavanaparipiira : développement complet. /10/2. 329.

bhaya : la peur. 742.

bhikkhu : moine bouddhiste Theravada, celui qui recoit des
offrandes. 6. 196. 337. 105. 472. 543. 162 168. 582. 594. 193.
194. 198. 687. 207. 710. 208. 212. 740."770. 233. 800. 806. 847.
247.253. 254. 271. 900. 901. 275. 297. 950. 302. 315. 323. 328.
330.

bhikkhunt : nonne bouddhiste. 223. 290.

bhisakka sallakatta : un médecin-chirurgien. 792.

bhumi : état d’existence. 447. 529.

bodhi : éveil ; arbre sous lequel le Buddha atteignit 1’éveil. 352.
504.

bodhipakkhiyadhamma : 1’enseignement nécessaire a 1’éveil.
242.

bodhisatta : dénomination du Buddha avant son éveil (ou étre
¢veillé qui choisit de re-naitre, selon la tradition Mahayana). 116.
678. 249. 885. 320.

bojjhanga : facteurs menant a I’éveil (au nombre de sept). 247.
733.

brahmacariya : conduite sublime, conduite de moine. 204. 223.
553. 326.

brahmana : un brahman. 935.

brahmavihara : états sublimes de I’esprit (au nombre de quatre).
642.270. 301.

buddha : I’illuminé, 1’éveillé. 110.

buddha riipa : statue, image du Buddha. 118.

byadhi ou vyadhi : la maladie. /30.

byapada ou vyapada : malveillance. 253. 287. 292. 295. 296.

Cakka : roue, cycle. 793.

cankama : marcher de long en large, marche méditative. 633.
188. 190. 647.
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cankamana : sentier de méditation. 147. 187. 188. 190. 192. 195.
852.

carati : marcher. 279. 924.

carika : un voyage, un trajet. 2/9.

cetana : intention, de son plein gré. 697.

cetovimutti : libération de I’esprit. 204. 287. 326.
cetovivaranasappaya : dévoilement bénéfique de 1’esprit. 287.
chanda : impulsion, élan, disposition d’esprit. 245.

chandaraga : désir excitant, désir et luxure. /58. 286. 292.

citta : Desprit, le cceur (la connaissance naturelle essentielle de
I’esprit). 245. 764. 298. 960. 303.

cittanupassana : observation de 1’esprit. 243. 623.

cittaviveka : le détachement mental. 940. 292. 306. 325.

Dz‘ma : le don. 701.

danamaya : le mérite par le don. 900.

desana : discours, sermon. 665.

devata (deva, en sanskrit) : une déité. 775. 72. 133. 445. 134.
135. 199. 688. 291.

devi : une reine. //1.

dhamma : enseignement du Buddha, vérité, qualité¢, phénomene.
2. 176. 235. 330. 403. 200. 222. 252. 288. 292. 302. 303. 327.
328.

dhammacakka : la roue du Dhamma. 967.

dhammadana : don de la doctrine. 327. 329.

dhammadesana : présentation de la doctrine, enseignement. /78.
dhammanupassana : observation des phénomenes mentaux.
243. 623.

dhammakaya : le «corps du dhamma», dénomination d’une
tradition thaie. 324. 126. 614.

dhammavicaya : exploration des phénoménes. 247.
dhamma-vinaya : la doctrine du Buddha historique. 20. 26. 88.
294. 295. 302. 304.

dhammikatha : un exposé sur ’enseignement du Buddha. 327.
329.

dhatu : élément naturel. 183. 239.

dhutanga : pratique ascétique. 33/. 103. 120. 413. 121. 425. 158
541. 172. 584. 585. 175. 205.

dipa : une ile. 237.

ditthi : opinion, compréhension. /55. 875.

o0
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dosa : la haine. 166. 645. 696. 253. 875. 290. 299. 300.
dubbhasita : un parler impropre, une parole inappropriée. 710.
719.

dukkata : une faute légere. 594. 177. 710. 719. 731.

dukkha : insatisfaction, souffrance. 38. 39. 156. 198. 559. 601.
621. 185. 187. 784. 798. 814. 248. 249. 251. 254. 880. 287. 295.
302. 331. 1026.
dukkhakkhanda : une masse de souffrance. /63.

Eka : le chiffre un. 220. 917.

ekatta : solitude. /41.
ekavihari : s¢journant seul. 289. 290. 292. 306.

Gahattha : laic, locataire/propriétaire. 699.

gahapati : maitre de maison, propriétaire. 699. 935.
gama : un village. 290.

gamantavihari : s¢journant dans un village. 930.
gamma : vulgaire. /87.

gana : la foule, un groupe de moines. 221.

garukaroti : respecter, révérer. 930.

gedha : avidité. 935.

gelaiifia : maladie. 25/.

ghatati : lutter, s’efforcer, faire des efforts. 236. 332.
gih : un laic, homme de la vie domestique. 699. 328.
gihi odatavasana : laic en monastére (homme vétu de blanc).
223. 328.

gihind : une laic, femme de la vie domestique. 699. 328.
gilana : malade, souffrant. 251/.

I I attht : un éléphant. 925.

hetu : la cause de. /62. 324.
hina : bas, inférieur, méprisable. /87.
hita : bénéfice, bénéfique, utile. 202. 241.
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Icchanz‘tvacara : trépignant dans le désir, faisant comme bon lui

semble. 930.
iddhipada : base de puissance (au nombre de quatre). 245.
indriya : faculté, force. /73. 246.

J agariyanuyoga : la pratique de veille. 157. 540. 160. 754.

jantaghara : sauna. 903.

jara : vieillesse. 130.

jati : naissance. /30. 161.

jeti : conquérir. 238. 326.

jhana (dhyana, en sanskrit) : concentration de 1’esprit (niveau
de). 134. 406. 179. 612. 613. 614. 628. 854. 303. 971.

jina : le vainqueur, le conquérant. /82.

Kalyz‘mamitta : un bon compagnon. 920.
kalyanasahaya : un bon ami. 920. 292.

kama : plaisir, plaisirs sensuels, luxure. 149. 155. 814. 287. 295.
296.
kamacchanda : attachement aux plaisirs sensuels. /29. 819. 241.

300.

kamaloka : le monde du désir. 868. 253.

kamamuccha : I’infatuation des sens. /29.

kamaparilaha : la fievre charnelle. /29.

kamapipasa : la soif charnelle. 729.

kamaraga : passion sensuelle, luxure. §20. 253.

kamasineha : I’affection. /29.

kamasukha : satisfaction par les plaisirs sensuels. /87.
kamma : action, acte. 154. 134. 448. 162. 697. 761. 787. 826.
kamma saddha : confiance dans la loi du kamma. 400.
kammatthana : base d’action, développement mental,
méditation. 425. 610. 223. 302.

kappa : un cycle de I'univers (unité de temps). 233.
kappabindu : marquage sur chaque robe du moine. 546.
karaniya : ce qui doit étre fait. 731.

karisa : excréments. 818.

karuna : la compassion. /81. 642. 947. 963. 320.

kasina : objet de méditation. 178. 182. 675. 189. 193. 298.
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kathina : cérémonie postérieure a la retraite de la saison des
pluies. 213. 739. 740. 748. 1031.

kaya : le corps. 148. 540. 303.

kayakamma : action générée par le corps. 212. 332.
kayanupassana : observation du corps. 243. 623.

kayaviveka : I’isolement physique. 940. 292. 306.

khaggavisana : une pointe d’épée, une corne de rhinocéros. 288.
925.

khandha : agrégat (au nombre de cinq). /59. 72. 253. 183. 629.
223. 784. 237. 241. 960.

khanda-parinibbana : extinction compléte des agrégats. 253.
khanti : la patience. 856.

kicca : devoirs, services. 653. 722. 735.

kilamatha : tourment. /88.

kilesa : disposition néfaste, tendance négative. /53. 191. 648.
870. 256. 299. 331.

kusala : ce qui est profitable, salutaire. /317. 154. 298. 952. 331.
kusala dhamma : qualités mentales saines. 287. 292. 294.

kuti : une hutte, logis du moine. 2/8. 389.

Lobha s Iavidité. 645. 696. 253. 875. 290. 299. 958. 306. 325.
loka : un/le monde. 529.

Magga : le chemin. 775. 156. 614. 251. 906.

maggasacca : le chemin de la vérité. 215.

magha pija : offrandes de début d’année calendaire. 8§54.
mahapphala : riche en résultat, fruit remarquable. /835.
mahapurisa : les grands hommes. /22.

mahathera : moine de vingt vassa et plus. 655. 275. 297.
mahayana : tradition du Grand Véhicule. 678.

majja : des stupéfiants. 702.

majjhima : milieu ; moine de cinq a neuf vassa. 749.
majjhima patipada : le chemin médian, la voie du milieu. /89.
mama : le plus estimé. 328.

mamsa : la viande. 702.

mana : la vanité, I’orgueil. 253. 8§75.

manatta : résipiscence (période de). 806. §42.

mano : I’esprit. 540. 289. 960.

380



Glossaire et index pali

manokamma : action générée par la pensée. 2/2. 332.

manussa : un étre humain. 134. 6/9. 770.

mara : le démon-tentateur. /65. 254. 130. 759.

marana : déces, mort. /30.

matanga : un ¢léphant. 925.

methuna : accouplement. 878.

methunadhamma : rapports sexuels. §02.

metta : bienveillance. 642. 198. 199. 676.

micchavanijja : les commerces inappropriés (au nombre de
cinq). 702.

migadaya : le parc des cerfs. /84.

moha : aveuglement, illusion. /66. 645. 696. 253. 875. 290. 2
mudda (mudra, en sanskrit) : geste, posture. 403. 409. 411. 13
131.473.

mudita : la joie altruiste. 642.

miila : racine, source, cause. 299. 301.

mutta : 'urine. §18.

S o

Nﬁga : serpent mythique. 4/1.

nama : les agrégats immatériels. 183. 629. 223. 241.

nana : connaissance, compréhension. 203.

nandi : délectation. 289

nara ekavihara : un homme résidant seul. 9/7.

natti : déclaration, annonce. 723.

nekkhamma : le renoncement. 945.

nesajjika : rester en position assise. 54/.

nibbana : le but ultime, 1’extinction. 136. 160. 71. 77. 127.
249. 250. 251. 860. 862. 252. 253. 254. 940. 293. 295. 955.
337.

nibbida : aversion, répugnance, dégott, répulsion. /35. 201.
nidana : la source, la racine. /64.

nikaya : groupe, secte (non péjoratif). 309.

nikatthakaya : une retraite physique. 290. 306. 329.
nikatthacitta : une retraite mentale. 290.

nimokkha : émancipation. 291. 940.

nipaka sahaya : un sage compagnon. 924.

niraya : les enfers. 134.

nirodha : extinction, cessation. /35. 163. 862. 303.

—_—
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[\9]

W
S
N

381



Les ermites bouddhistes contemporains

nissaya : allégeance du moine au responsable de monastere. 105.
390. 772. 295.
nivarana : obstacle, entrave. 666. 8§19. 1025.

Ovﬁda : conseil, sermon. 2172.
ovadati : exhorter. 328.

Pabbaj ja : I’entrée dans la vie monastique. 7/95.

pabbajati : quitter le foyer domestique. 127.

paccattam : séparément, individuellement. 550.

paccaya : condition. /67.

pacceka : séparé, a part, seul. /78.

paccekabuddha : un étre éveillé qui n’enseigne pas. /78.
paccuppanna : existant, présent. 978.

padhana : effort, lutte. 7/39. 244. 287. 323.

pahiikara : en situation de rendre des services. 327.

pajahati : abandonner, renoncer. 202.

pakatatta bhikkhu : moine au comportement correct. 806.
pamada : négligence. 692.

pamokkha : libération. 291. 940.

panameti : congédier, rejeter. 221.

paiica sila : les cinq préceptes (de moralité). 692. 700.

pandita : sage, un homme sage. 227.

panita : sublime. /79.

paiifia : sagesse, connaissance. /73. 203. 127. 178. 627. 222.
906. 287. 294.

panta : isolé, a ’écart. /141. 929. 290.

pantasenasana : un abri isolé. /4].

papa : crime, action malfaisante. 7/6.

papaka : malfaisant. /82. 930.

papaka akusala : malsain et inavouable. 930.

parajika : faute grave irrévocable. 713. 801. §21.

parami : une perfection (au nombre de dix). 111. 677. 255. 945.
paribbajaka : un ascéte itinérant. 2/73.

parikamma : action préliminaire. 638.

parikkhara : les nécessités de base (au nombre de quatre). 654.
323.

parinibbana : I’extinction compléte. 253. 765. 859. 861. 325.
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paripaka : la maturité. 287. 292. 329.

parisodheti : purifier, épurer, nettoyer. 272. 332.

parisuddha : nettoy¢, purifié. 726. §30.

parisuddhi : la pureté. 753. 723.

parivasa : probation (temps de). 806. 842.

passaddhi : la tranquillité. 247.

paticcasamuppada : la co-production conditionnelle. /63. 1002.
patimokkha : recueil des 227 régles a suivre par le bhikkhu. 538.
545. 590. 594. 206. 706. 207. 715. 726. 271. 275. 904. 287. 941.
297. 334.

patipada : chemin de pratique, ligne de conduite, mode de
progression. 424. 540.

patipatti : conduite, observance du moine, regle de vie. 326.
patisallana : en retrait, réclusion. /72. 217. 669.
patisallanasaruppa : approprié a la réclusion. 929.

patthayana : enviable, désirable. /30.

pavarana : invitation, dernier jour du vassa. 735. 737. 213. 739.
771. 1031.

paviveka : réclusion. /41. 291.

pavivitta : reclus. 9/5.

pema : amour, affection personnelle. 677.

peta : fantome, esprit. 529.

pindacara : action d’aller recevoir la nourriture. 572.

pindapata : tournée des offrandes effectuée chaque matin par le
bhikkhu. 572.

piti : I’enthousiasme. 247.

pitthi : le dos. 251.

piya : chéri, aimé. 876.

pothujjanika : quelconque, ce qui appartient a un homme
ordinaire. /87.

pubbakicca ou pubbakarana : services préliminaires (au
nombre de quatre). 722. 735.

pubbangama : qui précede. 626.

pubbenivasa : une existence passée. 153.

pija : acte de dévotion. 474. 155. 161. 197.

punabbhava : nouvelle naissance. /61.

puiiiia : mérite, démarche bénéfique. 54. 558. 198. §99.
puiifiakiriyavatthu : champs d’action estimable, méritoire (au
nombre de trois). 701. 273.

purisa : un homme, male. 770.
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Rz‘uga : avidité, luxure. 766. 958. 300.

raja :unroi. //17. 290.

raho : en secret, esseulé, un endroit isolé. 172. 217.
roga : maladie. /70.

ripa : forme, corps, corporalité. /46. 158. 183. 223.
riiparaga : désir avide de la forme. 876.

Sabrahmacﬁri : un confrére (moine). 930.

sacca : la sincérité, la vérité. 856. 326.

saddha : la confiance. /73. 180. 206. 78. 363. 116. 398. 399.
400. 132. 152. 154. 719. 222. 252. 273.

saddhamma : le véritable enseignement. 223. 322. 1011. 1028.
sadhu : cela va bien. 693.

sadisa : équivalent, similaire. /83.

sadutiyavihari : sé¢journant avec un ou des partenaires. 928. 292.
sahaya : un ami, un compagnon. 920. 924.

sakadagami : deuxiéme niveau sur le Noble Chemin. 444. 869.
299.

sakkayaditthi : la croyance en un soi. §66.

sala : arbre (Shorea Robusta) sous lequel serait né¢ le Buddha. Cf.
Mauger (2016), p. 51.

sala : salle commune et polyvalente, hall, temple. 401.

sallekha : résipiscence. 673.

sama : calme, quiétude, tranquillité. 598.

samadhi : recueillement méditatif, concentration. /40. 68. 173.
247. 426. 597. 186. 906. 294. 298. 319.

samampaka : cuisiné par soi-méme. 656.

samana : un reclus, un ascete errant. 2/3.

samanera : novice (préalable avant de devenir moine). 795. 107.
388. 125. 472. 544. 740. 246. 900. 328.

samatha : calme mental. 178. 598. 179. 181. 626. 186. 630. 187.
192. 298. 302. 303. 971. 326.

samatha-yanika : celui qui pratique le calme mental. 630.
sambodhi : I’éveil. 135.

samma : juste. 249. 319. 330.

samma ajiva : la subsistance juste. /917. 296.

sammaditthi : la compréhension juste. /191. 437. 295.
sammakammanta : I’action juste. /91. 296.
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sammappadhana : I’effort juste (au nombre de quatre). 244.
sammasambodhi : 1’éveil parfait. 160. 382. 768.
sammasambuddha : le parfaitement éveill¢, le buddha parfait.
256.

sammasankappa : I’intention juste. /91. 295.

sammasamadhi : la concentration juste. /9/. 179. 192. 256. 302.
326.

sammasati : I’attention juste. /9/. 179. 302. 326.

sammavaca : la parole juste. /91. 296.

sammavayama : ’effort juste. /9/. 298. 329.

samsara : cycle des nouvelles naissances. 119. 258. 134. 135.
529. 820.251. 864. 888. 899. 971. 337.

samvarati : restreindre. 331.

samyojana : chaine, entrave. 8§20. 864. 252. 253. 872. 289. 306.
325.331.

saficetanika : intentionnel. 809.

sangha ou samgha : la communauté des moines. 23. 205. 208.
220.76. 89. 110. 206. 211. 730. 212. 233. 806. 238. 292. 1011.
sanghabheda ou sangharaji : partition de la communauté des
moines. 225.

sanghadisesa : grave transgression. 8§01. 809.

sanghati : troisiéme robe du moine, doublée. 546. 191. 709.
sankappa : intention. /9/. 295.

sankhara : vie mentale, formations mentales. /58. 183. 223. 798.
safifia : perception. /58. 183. 223.

sappaya : bénéfique. 287.

sarana : refuge (prendre). 691.

sata : plaisant, agréable. §76.

sataccakiriya : persévérance. 223.

satekiccha : curable, rémissible (infraction, manquement). 207.
sati : I’attention. /73. 243. 247. 178. 179. 183. 186. 193. 196.
733.222.241. 924. 298. 303.

satipatthana : supports de l’attention (au nombre du quatre).
174. 243. 183. 184. 186. 193.

satta : un étre vivant. /75. 702.

sattaha : une semaine. 73/.

sattha : les armes, un couteau. 702. 988.

satthaharaka : porteur de couteau, assassin. 988.

savaka : un disciple. 935.

senasana : logis, endroit pour dormir, habitat isolé. 141. 214.
929.

stha : un lion. 644.
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sthaseyya : allongé sur le c6té droit. 644.

sikkha : étude, instruction. 327.

sikkhapada : un précepte (conduite morale). 692. 865. 273.
sikkhitabba : ce qui devrait étre appris. 212.

sila : conduite morale. 196. 692. 700. 701. 223. 800. 252. 273.
906. 294. 297. 326.

silabbataparamasa : I’attachement aux pratiques rituelles. 252.
silamaya : le mérite par la moralité. 900.

silesu paripirakari: celui qui remplit toutes les conditions
morales. 8§65.

sobha : beauté, splendeur. 234.

soka : chagrin. /30.

sotapanna : premier niveau sur le Noble Chemin. 132. §67. 306.
subha : beau, charmant. 239.

suddhavasa : les demeures pures (du bhava). 873.

sukha : agréable, confortable, plaisant, satisfaisant. 149. 7198.
202. 241. 559. 784. 307. 325.

sukkha-vipassaka : celui qui pratique 1’observation profonde.
631.

sufifiagara : un endroit vide. 327.

suppatippassaddha : complétement calmé. 129. 143.

sutta : discours. 19. 53.

sutva : averti, informé. 200. 277.

Tauhﬁ : désir avide, désir bralant. /166. 648. 814. 287. 289.

292.295.299.323.1002. 325. 331.

tapassi : un ascete. /47.

tathagata : une des dénominations du Buddha historique. 249.
393.

tathagatabala : les pouvoirs du Buddha historique (au nombre de
dix). 885.

tattha : ici, a cet endroit. 9/8.

thera : un ancien ; moine de dix vassa et plus. 223. 284. 749.
theravada : le Savoir des Anciens. 14. 29. 33. 284. 307. 522.
963. 303. 333.

thina : paresse mentale. 666. 875.

thinamiddha : assoupissement mental et indolence physique,
nonchalance. 7025.

thullaccaya : une grave infraction. 687. 710.
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ti lakkhana ou ti samafnfalakkhana : les trois caractéristiques
de D’existence : anicca, dukkha et anatta. 601. 186. 192. 880.
1026.

tipitaka : la Triple Corbeille (Canon Pali). 19. 250. 317. 485.

ti ratana : les trois joyaux : Buddha, Dhamma et Sangha. 206.
399. 189. 204.

ti sarana : les trois refuges (comme les trois joyaux). 206.
titthiya : instructeur d’une autre secte. 290.

tunhibhava : le silence. 922.

Uddhacca : la distraction mentale, « monkey mind ». §75. 878.

331.

upadana : attachement intense. /58. 404. 1002. 325. 331.
upadhiviveka : détachement de tout substrat d’existence. 940.
293.

upajjhaya : précepteur monacal. 337. 191. 193.

upama : analogie. /92.

upasama : apaisement. /35.

upasampada : admission dans la communauté¢ de moines. 36.
196.

upasampada vidhi : mode d’admission. 305.

upasaka : un adepte laic. 204. 693. 205. §93. 900. 290. 328.
upasika : une adepte laic. 204. 693. 205. §93. 900. 290. 328.
upatthaka : un intendant personnel. 222. 655.

upekkha : équanimité. 247. 642. 733. 798. 249. 270.

uposatha : le jour d’observance, le Jour du Moine. 689. 720. 271.
904. 941. 334.

uttarasanga : deuxiéme robe du moine. 164.

Vﬁcﬁ : la parole, les mots. 227.

vacikamma : action générée par la parole. 272. 332.

vajrasana : posture assise dite du lotus. 402.

vana : une blessure. 792.

vanapattha : endroit ¢loigné dans la forét. /417. 929.

vanna : apparence. 234.

vassa : saison des pluies, une année monastique. 46. 216. 224.
727.271. 334.

vatta : protocole, étiquette, devoirs. 650.
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vayama : effort. 298. 318.

vedana : ressentis, sentiments. /58. 183. 784. 798. 303.
vedananupassana : observation des sensations. 243. 623.
vepulla : développement complet. /1012

veramani : abstinence. 692.

veyyattiya : lucidité. 252.

vicikiccha : le doute. 252. 875.

vihara : un temple, une habitation, un domicile. 732.

vihari : sé¢journant dans. 928.

vihimsa : cruel. 287. 295.

vijanavata : pourvu d’une ambiance de solitude (endroit). 929.
vijja : connaissance, savoir, science. /56.

vimamsa : ’exploration, I’investigation. 2435.

vimutti : libération. /61.

vinaya : la discipline ; le code de la discipline monastique. 19.
27.240. 100. 126. 594. 193. 207. 725. 235. 271. 941. 326.
vififiana : conscience de. /58. 540. 183. 960.

vipaka : fruit (des actions). /54. 787.

vipaka saddha : confiance dans le résultat de la loi du kamma.
400.

vipallasa : perversion. §24.

vipassana : vision pénétrante, observation profonde. 178. 599.
179. 626. 186. 631. 187. 237. 298. 303.

vipassana-yanika : celui qui pratique I’observation profonde.
631.

viraga : absence de désir, impassibilité. /35. 201.

viraja : inaltérable. /30.

virasana : posture assise du Buddha. 402. 132. 160. 562.

viriya : effort, constance. /73. 245. 247. 733. 856.

visa : du poison. 702.

visuddhi : pureté. 175.

vitakka : les pensées. 287.

viveka : réclusion. 940. 292.

vivitta : reclus, seul, dans la solitude. 2/4.

vivitta : réclusion. 2/4.

vupakattha : isol¢, a I’écart. 221.

Yakkha : un démon, ogre. 450.
yana : le véhicule. 630.
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yathabhiita : conforme a la vérité, selon des lois véritables
existantes. 169. 601. 301. 326.
yathakammam : en fonction de ses propres actions. /54.
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Si vous souhaitez explorer le mode de vie et de méditation des
ermites disciples du Buddha, cet ouvrage va vous satisfaire par
la richesse des argumentaires, la profusion des détails pratiques,
les multiples notes explicatives.

La démarche singuliere et remarquable de ces étres isolés et esseulés est
présentée avec rigueur et précision, compte tenu de leurs activités méditatives,
de la discipline monastique, de la finalité de leur existence passée, présente et
future.

Des données informatives concretes et pratiques sont explicitées tels
laménagement sur leur site, le déroulement d’'une journée, les relations avec
la population, les croyances locales. De méme, les enseignements du Buddha,
un historique du bouddhisme theravada thai et les discours sur la solitude
dans les textes anciens sont répertoriés. Une bibliographie sélective et un index
terminent cet ouvrage.

Chaque ermite, retiré du monde en montagne, en forét, voire en pleine jungle,
a vécu le plus souvent avec 'auteur des moments intenses de partage véritable.

Découvrez au plus pres ces hommes hors du commun qui, sur le noble chemin,

délaissent tout pour atteindre nibbana, lextinction complete du désir avide et
de I'insatisfaction.
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