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INTRODUCTION

L’enseignement sur D'origine conditionnée de tous les
phénomenes est le plus important des principes bouddhistes. Il décrit
la loi de la nature, le cours naturel des choses tel qu’il se manifeste.
Le Bouddha ne fut pas I’émissaire de commandements divins mais
celui qui découvrit le principe de 1’ordre naturel et qui proclama
cette vérité au monde.

L’enchainement des causes et des conditions est une réalité qui
s’applique a toute chose, depuis le monde de la nature — condition
matérielle externe — jusqu’a la société humaine, aux principes
¢éthiques, aux événements de la vie, ainsi qu’au bonheur et a la
souffrance qui se manifestent dans notre esprit. Ces relations de
cause a effet forment plusieurs systémes qui font partic de cette
unique vérité naturelle. Le bonheur des hommes dépend de la
connaissance qu’ils ont de cette vérité et de la facon dont ils
I’appliquent au moment ou se présentent des problémes d’ordre
personnel, social ou environnemental. Puisque tout est li¢ et que tous
les phénomenes agissent les uns sur les autres, la réussite dans le
monde repose sur I’harmonie que I’on aura su créer a I’intérieur de
ce systeéme.

Les sciences qui se sont développées avec la civilisation humaine
et qui influencent si profondément notre vie aujourd’hui, sont
réputées Etre basées sur la raison et la rationalité. Toutes les
connaissances révélées par la science ont été découvertes grace a
I’interaction de ces lois naturelles d’interdépendance. Or la recherche
de connaissance des étres humains dans le domaine de la science
moderne a trois caractéristiques particulieres : tout d’abord la
recherche et I’application des fruits de cette recherche sont séparées
dans des catégories bien distinctes ; ensuite, les étres humains de
notre  civilisation actuelle sont persuadés que la loi
d’interdépendance ne s’applique qu’au monde matériel et non au
monde de I’esprit ou a des valeurs abstraites comme 1’éthique —
méme dans 1’étude de la psychologie; troisiémement, les
connaissances scientifiques (de la loi d’interdépendance) ne sont
mises en application que pour servir des intéréts personnels. Ainsi



notre relation a la nature a-t-elle aujourd’hui pour but principal
I’exploitation maximale de ses ressources sans aucune considération
ou presque pour les conséquences a venir.

Fondamentalement, nous avons tendance a interpréter des valeurs
comme le bonheur, la liberté, les droits et la paix, de telle sorte que
nos intéréts personnels soient préservés au détriment de ceux des
autres. Ainsi, méme quand on a reconnu qu’abuser de la liberté
d’autrui était blamable, on s’est contenté de réorienter cette tendance
agressive dans d’autres directions, notamment contre la nature.
Maintenant que nous commencons a réaliser qu’il est impossible de
véritablement contrdler les gens et les choses, nous n’avons plus
qu’un objectif : préserver nos propres intéréts et protéger notre
territoire. Cette compréhension erronée des choses et ces fausses
conceptions font qu’inévitablement notre environnement est
perturbé, la société est dans le chaos, et la vie humaine désorientée,
tant physiquement que mentalement. Le monde est lourd de conflits
et de souffrance.

Toutes les facettes de 1’ordre naturel — le monde physique et le
monde humain, le monde des conditions (dhamma) et celui des
actions (kamma), le monde matériel et le monde mental — sont liées
et relices entre elles. Il est impossible de les séparer. Le désordre et
I’aberration de 1’un de ces mondes affecte donc nécessairement tous
les autres. Si nous voulons vivre en paix, nous devons apprendre a
vivre en harmonie avec toutes les sphéres de I’environnement
naturel, intérieures et extérieures, individuelles et sociales, physiques
et mentales, matérielles et immatérielles.

Pour étre véritablement heureux, il est primordial, non seulement
que nous réfléchissions a 1’interdépendance de tous les phénomeénes
de la nature, mais également que nous nous percevions clairement
nous-mémes comme un systéme de relations interdépendantes a
I’intérieur de I’ensemble de I’ordre naturel des choses. Nous devons
d’abord prendre conscience des facteurs internes mentaux puis de
ceux qui procédent des expériences de notre vie, de la vie en société
et enfin du monde qui nous entoure. C’est pourquoi, parmi tous les
systémes de relations interdépendantes basés sur la loi : « Parce que
ceci est, cela se produit et quand ceci cesse, cela cesse aussi », les
enseignements du bouddhisme commencent par les éléments qui



engendrent D’apparition de la souffrance dans la conscience
individuelle et les soulignent tout au long: « C’est parce que
I’ignorance est présente que les formations mentales apparaissent ».
Une fois cette loi comprise par rapport aux phénoménes mentaux,
nous sommes en mesure de voir les liens entre ces facteurs internes
et les relations d’interdépendance qui régissent la société et la nature.
Telle est I’approche adoptée dans ce livre.

Je souhaite exprimer ici mes remerciements a la Buddhadhamma
Foundation et & tous ceux qui ont permis la publication de ce livre et
ses traductions ultérieures.

Puissent les bonnes intentions mises en commun pour que ce
manuel puisse exister permettre d’apporter ne serait-ce qu’un peu de
bien-étre individuel et social de par le monde.

P.A. Payutto



PRESENTATION GENERALE DE LA LOI
D’INTERDEPENDANCE

Le principe de I’interdépendance des phénomeénes est tout a fait
unique. C’est I'un des enseignements les plus importants du
bouddhisme. Dans de nombreux passages du Canon pali, le Bouddha
le décrit comme une loi naturelle, une vérité fondamentale, qui existe
indépendamment de 1’apparition d’étres éveillés dans le monde.

«Quun Tathagata' apparaisse ou pas, le principe
d’interdépendance existe. C’est un fait naturel, une loi naturelle.?

« Le Tathagata, éclairé et éveillé a ce principe, ’enseigne, le
démontre, le formule, le déclare, le révéle, le fait connaitre, le clarifie
et le souligne en disant :

‘Voyez, conditionnées par 1’ignorance, les formations mentales
apparaissent.’

« Cette évidence, moines, cette invariabilité, cette irréversibilité,
autrement dit cette loi de cause a effet, je I’appelle le principe
d’interdépendance. »

Les extraits suivants montrent 1’importance que le Bouddha
accordait a ce principe.

« Quiconque voit I’interdépendance voit le Dhamma ; quiconque
voit le Dhamma voit I’interdépendance. »

* ok sk

« En vérité, moines, un noble disciple qui a étudié et compris par
lui-méme, sans s’appuyer sur les convictions d’autrui, que ‘Quand
ceci est, cela est ; quand ceci apparait, cela apparait ...”, quand un
noble disciple voit ainsi complétement apparaitre et disparaitre le
monde tel qu’il est, on dit qu’il est doté d’une vision parfaite, d’une

! Voir le glossaire des mots techniques et palis dans I’ Annexe II.
2 Idappaccayata



perspective parfaite ; qu’il a atteint le véritable Dhamma, qu’il
posséde la connaissance et I’aptitude de I’initié?, qu’il est entré dans
le courant du Dhamma, qu’il est un noble disciple empli de la
connaissance purificatrice, qu’il est au seuil de I’Immortalité. »

* ok ok

«Quel que soit I’ascéte ou le brahmane qui connait ces
conditions, qui connait la cause de ces conditions, qui connait la
cessation de ces conditions, et qui connait la voie menant a la
cessation de ces conditions, cet ascéte ou ce brahmane est digne
d’étre appelé ‘un ascéte parmi les ascetes’, est digne d’étre appelé
‘un brahmane parmi les brahmanes’ et on pourra dire de Iui: ‘Il a
atteint le but de sa vie d’ascéte — ou le but de sa vie de brahmane —
grice a sa propre sagesse supérieure’. »

Dans le dialogue suivant avec le vénérable Ananda, le Bouddha
nous met en garde de ne pas sous-estimer la profondeur du principe
d’interdépendance.

« Comme c’est extraordinaire ! Je n’y avais encore jamais songg,
Maitre, mais ce principe d’interdépendance des phénomeénes, bien
qu’il soit profond et difficile & voir, me parait pourtant tellement
simple ! »

« Ne dis pas cela, Ananda, ne dis pas cela ! Ce principe d’inter-
dépendance est un enseignement profond et difficile a voir. C’est
parce que les étres humains ne connaissent pas, ne comprennent pas,
et ne réalisent pas pleinement cet enseignement, qu’ils sont dans la
confusion comme un fil emmélé, jetés ensemble comme des paquets
de fils, emprisonnés comme dans un filet et qu’ils ne peuvent
échapper a I’enfer, aux mondes inférieurs et a la roue du samsara. »

Ceux qui ont étudié¢ la vie du Bouddha se souviennent peut-&tre
de ses réflexions peu aprés son Eveil et avant qu’il n’expose sa
doctrine. A ce moment-1a, le Bouddha hésitait a enseigner, comme le
relatent les Ecritures :

« Moines, voici ce que j’ai pensé : ‘Cette vérité que j’ai réalisée
est profonde, difficile a voir, complexe, apaisante, subtile,

\

inaccessible a la simple logique conceptuelle. Or les étres se

3 Sekha



complaisent dans 1’attachement, trouvent plaisir a 1’attachement, se
délectent dans 1’attachement. Pour des étres qui se complaisent,
trouvent plaisir et se délectent ainsi dans 1’attachement, il sera trés
difficile de voir cette loi de causalité, ce principe d’interdépendance
de tous les phénomeénes. De plus, il est également extrémement
difficile de voir I’apaisement de tous les conditionnements,
I’abandon de tout attachement, le renoncement au désir, 1’absence de
passion, la cessation et le nibbana. Si je devais dispenser cet
enseignement et que mes paroles ne soient pas comprises, cela serait
simplement source de lassitude et de difficulté’. »

Ce passage fait mention de deux enseignements, le principe
d’interdépendance et le nibbana. 1l montre que, pour le Bouddha, les
deux sont liés — d'ou I'importance du principe d'interdépendance sur
la voie de I'Eveil.

Les différents types d’interdépendance dans les textes

Les références au principe d’interdépendance dans les Ecritures
peuvent étre divisées en deux catégories principales. D’abord celles
qui décrivent le principe général, ensuite celles qui énumérent les
facteurs constituant la chaine d’interdépendance. De maniére
générale, les premiéres servent souvent d’introduction aux secondes.
Celles-ci, plus fréquemment mentionnées, apparaissent souvent
seules. On les considére comme la « manifestation » du principe
d’interdépendance, dans la mesure ou elles montrent comment le
processus naturel suit le principe général.

Chacune de ces deux catégories principales peut encore é&tre
subdivisée en deux branches. La premiére montre le processus de
I’origine de 1’enchainement des conditions, tandis que la seconde
montre le processus de la cessation. La premiére branche montrant le
processus de 1’origine s’appelle samudayavara, « 1’enchainement en
avant », et correspond a la seconde des Quatre Noble Vérités : la
cause de la souffrance (dukkha samudaya). La deuxiéme branche
montrant le processus de cessation s’appelle nirodhavara,
« I’enchainement a l'envers », et correspond a la troisiéme Noble
Vérité : la cessation de la souffrance (dukkha niroda).
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Principe général

Dans son essence, ce principe général correspond a ce qui est
connu en pali sous le nom de idappaccayata ou principe de causalité.

A. Imasmim sati idam hoti
Quand ceci est, cela est.
Imasuppada idam upajjhati
Avec ’apparition de ceci, cela apparait.
B. Imasmim asati idam na hoti
Quand ceci n’est pas, cela n’est pas non plus.
Imassa nirodha idam nirujjhati
Avec la disparition de ceci, cela disparait aussi.

Application de ce principe

A. Avijja-paccaya sankhara
Quand [I’ignorance est présente, les formations mentales
apparaissent.
Sankhara-paccaya vinfianam
Quand les formations mentales sont présentes, la conscience
sensorielle apparait.
Vifiiiana-paccayd namariapam
Quand la conscience sensorielle est présente, les phénomeénes
mentaux et physiques apparaissent.
Namariapa-paccaya salayatanam
Quand les phénoménes mentaux et physiques sont présents, les
six bases des sens apparaissent.
Salayatana-paccaya phasso
Quand les bases des sens sont présentes, le contact apparait.
Phassa-paccaya vedana
Quand le contact est présent, l'appréciation des sensations
apparait.
Vedana-paccaya tanha
Quand l'appréciation des sensations est présente, la soif du désir
apparait.
Tanhd-paccaya upadanam
Quand la soif du désir est présente, I’attachement apparait.
Updadana-paccayda bhavo
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Quand I’attachement est présent, le devenir apparait.
Bhava-paccaya jati
Quand le devenir est présent, la naissance apparait.
Jati-paccaya jaramaranam
Quand la naissance est présente, le vieillissement et la mort
apparaissent,
Soka-parideva-dukkha-domanassupayasa sambhavan’ti
de méme que le chagrin, les lamentations, la douleur, la tristesse
et le désespoir.
Evametassa kevalassa dukkhakkhandassa samudayo hoti
C’est ainsi que toute cette masse de souffrance apparait dans le
monde.

B. Avijjaya tveva asesa-viraga nirodha sankhara-nirodho
Quand I’ignorance est définitivement abandonnée, les formations
mentales cessent.
Sankhara-nirodha vinifiana-nirodho
Quand cessent les formations mentales, la conscience sensorielle
disparait.
Vifiniana-nirodha namarupa-nirodho
Quand la conscience sensorielle disparait, les phénomeénes
physiques et mentaux cessent.
Namaripa-nirodha salayatana-nirodho
Quand cessent les phénoménes physiques et mentaux, les six
bases des sens cessent.
Salayatana-nirodhda phassa-nirodho
Quand cessent les bases des sens, le contact disparait.
Phassa-nirodha vedana-nirodho
Quand cesse le contact, les sensations disparaissent.
Vedana-nirodha tanha-norodho
Quand les sensations disparaissent, la soif du désir cesse.
Tanhda-nirodha upadana-nirodho
Quand la soif du désir cesse, I’attachement disparait.
Upadana-nirodha bhava-nirodho
Quand l'attachement cesse, le devenir disparait.
Bhava-nirodha jati-nirodho
Quand le devenir cesse, la naissance disparait.
Jati-nirodhd jaramaranam
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Quand la naissance cesse, le vieillissement et la mort
disparaissent,

Soka-parideva-dukkha-domanassupayasa nirujjhan ’ti
ainsi que le chagrin, les lamentations, la douleur, la tristesse et le
désespoir.

Evametassa kevalassa dukkhakkhandassa nirodho hoti
C’est ainsi que disparait toute la masse de souffrance du monde.

Il est a noter que cette fagon de présenter 1’enchainement des
phénomeénes fait du principe d’interdépendance un processus
d’apparition et de cessation de la souffrance. C’est la formulation la
plus répandue dans les textes. Parfois elle est décrite comme
I’apparition et la disparition du monde — en pali, ayam kho
bhikkhave lokassa samudayo : « C’est ainsi, moines, que le monde
apparait » et ayam kho bhikkhave lokassa atthangamo : « C’est ainsi,
moines, que le monde disparait » ; ou encore emamayam loko
samudayati : « Ainsi surgit ce monde» et emamayam loko
nirujjhati : « Ainsi cesse ce monde ». Ces deux formulations ont, en
fait, la méme signification, comme nous le montrerons plus tard en
donnant une définition précise de la terminologie utilisée.

Dans les textes de 1’Abhidhamma et les Commentaires, le
principe de I’origine conditionnée de tous les phénomenes est aussi
connu sous le nom de paccayakara, en référence a la nature
interdépendante de toutes choses.

La version développée que nous avons présentée ci-dessus
contient douze facteurs en relation d’interdépendance sous forme de
cycle*. Celui-ci n’a ni commencement ni fin. Le fait de mettre
I’ignorance en premicre ligne ne signifie pas qu’elle soit la « cause
premiére » ou genese de toute chose. L’ignorance est placée au début
par souci de clarté : en interceptant le cycle, elle constitue un point
de départ pratique. En fait, nous sommes mis en garde contre 1’erreur
qui consisterait a prendre 1’ignorance pour une cause premiére dans
la description suivante de ’apparition conditionnée de 1’ignorance
elle-méme :  asava-samudayda  avijja-samudayo, dasava-nirodha

* Voir figure 1 au chapitre 4.
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avijja-nirodho : ’ignorance apparait avec les poisons de I’esprit® et
cesse lorsque ceux-ci disparaissent.

Les douze liens de la formulation classique du principe d’inter-
dépendance commencent donc avec 1’ignorance et se terminent avec
le vieillissement et la mort. Pour ce qui concerne « le chagrin, les
lamentations, la douleur, la tristesse et le désespoir », ils sont
considérés comme des dérivés du vieillissement et de la mort pour
qui est affligé de poisons mentaux et d'opacité mentale. A leur tour
ces facteurs deviennent des ferments qui favoriseront 1’apparition de
nouveaux poisons mentaux (asava) et par conséquent de I’ignorance
qui remet le cycle en marche.

Le Bouddha n’a pas toujours décrit le cycle de 1’origine
conditionnée des phénomenes de fagon figée, c’est-a-dire du début
jusqu’a la fin. Il a utilisé cette formulation développée pour
expliquer le principe général mais, quand il traitait d’un probléme
particulier, il appliquait souvent la formulation «a l'envers » :
vieillissement et mort — naissance — devenir — attachement —
soif du désir — sensations — contact sensoriel — six bases des sens
— phénomeénes mentaux et physiques — conscience sensorielle —
formations mentales — ignorance. A d’autres moments, selon la
question qui se présentait, il pouvait aussi commencer par 1’un des
facteurs intermédiaires, par exemple la naissance (jati), les
sensations (vedana) ou la conscience sensorielle (vififiana) et, soit
avancer jusqu’au vieillissement et & la mort (jaramarana), soit
reculer jusqu’a l’ignorance (avija). Il lui arrivait aussi de
commencer avec un élément qui ne fait pas partie des douze maillons
et puis de I’incorporer a la chaine d’interdépendance.

I est également important de souligner que 1’origine
conditionnée de ces maillons ne signifie pas que 1'un « est causé »
par I’autre. Les facteurs déterminants qui contribuent a faire croitre
un arbre, par exemple, ne se limitent pas a une graine. Il y a aussi la
terre, ’humidité, le fertilisant, la température de I’air et ainsi de
suite. Tous ces facteurs sont « déterminants ». D’autre part, étre un
facteur déterminant n’implique aucun ordre chronologique
d’apparition. Ainsi, pour qu'un arbre pousse, les facteurs
déterminants comme 1’humidité, la température, le sol, etc., doivent

> Pour une étude plus approfondie des @sava, voir chapitre 6.
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exister ensemble et non I'un aprés 1’autre. Ceci étant, certains
facteurs déterminants sont conditionnés les uns par les autres
comme, par exemple, I’ceuf qui est une condition nécessaire a la
naissance d’une poule, laquelle est une condition nécessaire a
I’apparition d’un ceuf.
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INTERPRETATION DE LA LOI D’INTERDEPENDANCE

Le principe de « I’origine conditionnée des phénomeénes » a été
interprété de plusieurs fagons que nous pouvons globalement
formuler ainsi :

1. En tant que démonstration de I’évolution de la vie ou du
monde, basée sur une définition littérale d’expressions comme
lokasamudaya (1I’apparition du monde).

2. En tant que démonstration de 1’apparition et de la cessation
de la vie individuelle ou de la souffrance individuelle.

Cette seconde interprétation peut encore se subdiviser en deux
catégories :

2.1 Démonstration du processus sur une trés longue période de
temps, d’une existence a I’autre. Il s’agit 1a de I’interprétation la plus
littérale qui est aussi celle que I’on retrouve le plus souvent dans les
commentaires des Ecritures. Elle est expliquée jusque dans ses
moindres détails, au point que le lecteur non averti risque de se
perdre dans la pléthore de termes techniques employés.

2.2 Démonstration du processus dans ses manifestations au
quotidien. Bien que liée a 2.1, cette interprétation donne une
définition plus profonde et plus concréte des termes. Elle met
I’accent sur I’instant présent, lequel est considéré comme le véritable
objectif de cet enseignement. Cette interprétation est confirmée par
les enseignements donnés dans de nombreux suffa ainsi que par
certains passages de 1’Abhidhamma Pitaka qui décrivent tout le
processus de I’interdépendance comme se déroulant dans I’instant
méme, a la vitesse de 1'éclair.

Dans la premiére interprétation mentionnée ci-dessus, le principe
d’interdépendance est présenté comme une théorie sur 1’origine du
monde dont I’ignorance (avijj@) serait la cause premiére® puis on

® Certains de ceux qui I’interprétent ainsi traduisent avijjd comme 1’état de
« non-connaissance » qui serait donc la base fondamentale de 1’existence.
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retrace 1’évolution a travers chacun des douze maillons de la chaine.
Ce type d’interprétation rend le bouddhisme trés semblable a d'autres
religions et philosophies qui ont pour postulat un principe créateur
ou Dieu. Les interprétations ne difféereraient que dans la mesure ou
ces religions et philosophies décrivent la naissance et I’existence du
monde comme 1’ccuvre d’une force surnaturelle, tandis que le
bouddhisme — selon cette interprétation — expliquerait les choses
comme une simple forme d’évolution procédant des lois naturelles
de cause a effet.

\

Cependant cette interprétation contredit tout a fait les
enseignements du Bouddha. Tout enseignement ou école de pensée
qui décrit le monde comme le produit d’une « cause premiere » est
contraire au principe d’interdépendance. En effet celui-ci dit
clairement que tout est li¢ et en perpétuelle co-création sous
I’influence des causes et des conditions. Toute cause premiére, qu’il
s’agisse d’un dieu créateur ou autre, est donc impossible. On ne peut
interpréter la loi d’interdépendance comme la description de
I’évolution de la vie ou du monde que si I’on présente une image de
I’univers fonctionnant selon les processus naturels de croissance et
de dégénérescence, et se déployant sans cesse sous I’influence de
causes et d’effets.

Pour évaluer la plausibilit¢ de ces interprétations, nous devons
garder a D’esprit I’objectif du Bouddha quand il a enseigné la loi
d’interdépendance. En fait, tous ses enseignements avaient pour
unique but de proposer des moyens de faire face aux problémes de la
vie de manicére trés concréte. Il n’a jamais encouragé les
spéculations, les débats ou I’analyse de problémes métaphysiques.
C’est pourquoi toute authentification de I’interprétation d’un
enseignement bouddhiste doit inclure une évaluation en termes de
principes éthiques.

Or définir la loi d’interdépendance comme un processus
d’évolution sans commencement ni fin, méme si cela peut sembler

D’autres définissent avijja comme « I’inconnaissable », qu’ils assimilent a
Dieu, puis traduisent sankhara comme «1’ensemble des choses
conditionnées », aboutissant ainsi a la définition suivante : « Quand Dieu est
présent, tous les éléments conditionnés apparaissent ».
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correct, ne présente que peu de valeur éthique. Voici ce que I’on
pourrait en retirer sur ce plan :

1)  Une vue plus vaste du monde : en effet, celui-ci procede du
flux de causes et d’effets et il est lié aux conditions de processus
naturels. Il n’y a pas de créateur et le monde n’est pas non plus le
résultat d’une série d’accidents dus au hasard. L’homme ne peut
réaliser ses buts en se contentant de faire des souhaits ou de supplier
les dieux ou la chance ; il y parvient en s’appuyant sur ses propres
efforts, lesquels se basent sur une compréhension des causes et des
conditions qui I’entourent.

2)  On ne peut créer les causes justes pour obtenir ce que I’on
souhaite que si I’on a bien compris ces causes et la fagon dont elles
sont liées a leurs résultats respectifs. Ceci nécessite une
compréhension profonde (parisia) capable de discerner ces
complexités. L’action et la relation a la vie doivent donc étre guidées
par la sagesse.

3) Comprendre que le processus naturel est soumis au
continuum des causes et des effets peut permettre de diminuer
I’illusion du soi qui est a l'origine de I’attachement et de
I’identification aux choses. Une telle perspective rend possible une
relation plus saine et plus libre avec les choses telles qu’elles sont
véritablement.

Interpréter le principe d’interdépendance comme une théorie de
I’évolution du monde reste tout de méme assez superficiel. Bien
qu’en accord avec les enseignements du Bouddha, il manque a cette
interprétation une analyse profonde et détaillée, d’instant en instant,
des composants physiques et mentaux. Elle n’est ni assez puissante
ni assez claire pour véritablement engendrer les trois résultats
mentionnés plus haut, en particulier le troisieme. Pour approfondir
davantage la vérité, il faut examiner plus en détail comment se
déroulent les événements naturels sur un plan personnel et percevoir
clairement la réalité de ce processus quand il se produit dans notre
vie, ne serait-ce que trés briévement. Une conscience aussi claire
donnera certainement une meilleure occasion, aux trois avantages
mentionnés plus haut, de se manifester. D’ailleurs, il est a noter que
l'interprétation sur un plan plus immédiat n’empéche pas que le
processus soit également interprété sur le long terme.
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Toute explication du principe d’interdépendance en tant que
théorie d’évolution du monde, au sens premier comme au sens plus
subtil, manquera de profondeur. La seconde interprétation qui
concerne la vie personnelle et en particulier le processus de
perpétuation de la souffrance individuelle, est beaucoup plus
profonde.

Parmi les descriptions du cycle des éléments interdépendants en
tant que processus personnel, I’interprétation (présentée en 2.1) qui
recouvre plusieurs existences est celle qui est la plus acceptée et
développée dans les Commentaires. On I’y traite en détail, on
I’¢labore, on la systématise et on I’illustre. Malheureusement cette
systématisation est assez rigide et rend les choses assez obscures
pour les néophytes. Nous lui consacrerons ici tout un chapitre, lequel
sera suivi de l’interprétation — partiellement reliée — qui donne
I’interdépendance pour un processus survenant a la vitesse de la
pensée (version 2.2).

La signification essentielle

En essence, le principe d’interdépendance est une description du
processus d’apparition et de cessation de la souffrance. Le mot
« souffrance » (dukkha) est un terme trés important dans le
bouddhisme. Il apparait dans tous les enseignements fondamentaux
comme les Trois Caractéristiques (tilakkhana) et les Quatre Nobles
Vérités (ariyasacca). Pour mieux comprendre le principe d’inter-
dépendance, il est essentiel de commencer par une définition du mot
dukkha.

Dans I’enseignement du Bouddha, ce terme a un sens beaucoup
plus large que 1’équivalent frangais « souffrance ». Il faut donc
écarter une interprétation étroite et considérer le mot a la lumiére de
la vaste portée des paroles du Bouddha. Dans ses discours
apparaissent trois types de souffrance. Nous les énumérons ci-
dessous, ainsi que les explications données dans les Commentaires :

1. Dukkha-dukkhata: C'est la souffrance en tant que
sensation ou sentiment. Cela inclut a la fois la souffrance physique
comme les maux ou la douleur, et la souffrance mentale comme la
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tristesse, par exemple. Ce sens est donc proche de celui que I’on
donne généralement au mot frangais « souffrance ». Il correspond au
terme pali dukkhavedand : sentiment ou sensation qui apparait
d’ordinaire quand on vit quelque chose de désagréable.

2. Viparinama-dukkhata: C'est la souffrance liée a
I’impermanence, la souffrance inhérente au fait que le bonheur ne
dure pas. Elle est causée par les changements qui surviennent dans
notre bonheur ou qui y mettent fin. Imaginez, par exemple, que vous
travailliez dehors au soleil sans que la chaleur vous dérange car vous
y é&tes habitué, puis vous entrez dans une picce ou lair est
conditionné ; la fraicheur vous sera agréable mais cette sensation se
transformera en réaction désagréable quand vous retournerez au
soleil car, cette fois, la chaleur vous paraitra insupportable. La
sensation de chaleur qui était neutre au départ devient inconfortable a
cause de I’agréable fraicheur de I’air conditionné. Le coté agréable
de I’'un donne un aspect désagréable a 1’autre. C’est presque comme
si la souffrance était toujours présente a 1’état latent et ne se révélait
qu’avec la disparition du plaisir. Plus la sensation agréable est
intense, plus la souffrance qui s’ensuit sera intense ; la souffrance
semble se propager proportionnellement a I’intensité de la sensation
agréable. Si la sensation agréable n’était pas apparue, la souffrance
qui y est liée ne serait pas apparue non plus. Si la sensation agréable
est accompagnée d’une conscience de sa nature éphémére, elle est
assombrie par la peur, I’inquiétude et I’incertitude. Quand la
sensation agréable finit par disparaitre, elle est suivie de nostalgie :
« J’étais si heureux avant, maintenant c’est fini ».

3. Sankhara-dukkhata : C'est la souffrance inhérente a tous
les sankhara, a tout ce qui nait d’une cause et, en particulier, aux
cinqg khandha. Ceci fait référence au fait que tout ce qui est
conditionné est sujet aux forces contraires de 1’apparition et de la
disparition ; rien n’est parfait en soi ; les choses n’existent qu’en tant
qu’éléments du continuum de causes et d’effets. C’est pourquoi elles
risquent de causer de la souffrance (un sentiment ou une sensation de
souffrance ou dukkha-dukkhata) a chaque fois qu’il y aura désir et
attachement irrépressibles du fait de l’ignorance (avijja-tanha-
upddana).
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Le type de souffrance le plus grave est le troisiéme. I décrit la
nature inhérente a toutes les conditions, qu’elles soient physiques ou
mentales. Sankhara-dukkhata, bien que lié a des circonstances
naturelles, prend une signification psychologique quand on prend
conscience que les phénomeénes conditionnés ne peuvent apporter
aucune satisfaction parfaite et que, de ce fait, ils causeront de la
souffrance a quiconque tentera de s’en saisir.

Le principe de I’origine conditionnée montre comment tous les
phénomenes sont interdépendants et liés entre eux sous forme d’un
continuum. En tant que continuum, on peut les analyser a partir de
différents points de vue.

D’une part, tout est lié et interdépendant ; tout existe en relation
avec autre chose; tout phénoméne est causé par des facteurs
déterminants ; rien ne dure, pas méme un instant; rien n’a
d’existence intrinséque ; rien n’a de cause premiére ou genése.

En d’autres termes, le fait que tout apparaisse sous diverses
formes d'évolution et de déclin, indique que la véritable nature des
choses est d’étre un continuum ou un processus. En tant que
continuum, elles sont nécessairement issues de nombreuses causes.
La forme d’un continuum apparait parce que les différentes causes
sont liées. Le continuum évolue et change de forme parce que les
différents facteurs qui le composent ne peuvent pas durer, pas méme
un instant. Les choses ne peuvent pas durer le moindre instant parce
qu’elles n’ont pas d’existence intrinséque. Comme elles n’ont pas
d’existence intrinseque, elles dépendent entiérement de leurs causes.
Puisque les causes sont liées entre elles et interdépendantes, elles
maintiennent la forme d’un continuum et le fait qu’elles soient ainsi
liées et interdépendantes indique qu’elles n’ont pas de cause
premiére.

Ceci peut aussi étre exprimé sur un mode négatif : si les choses
avaient la moindre existence intrinséque, elles posséderaient une
certaine stabilité ; si elles pouvaient rester stables, ne serait-ce qu’un
instant, elles ne pourraient pas étre véritablement reliées entre elles ;
si elles n’étaient pas reliées entre elles, elles ne pourraient pas former
un continuum ; s’il n’y avait pas de continuum de causes et d’effets,
la nature ne pourrait pas fonctionner; et s’il y avait un soi
intrinséque réel a ’intérieur de ce continuum, il ne pourrait pas y
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avoir de véritable processus d’enchainement interdépendant de
causes et d’effets. En conséquence, le continuum de causes et
d’effets qui permet aux phénomeénes d’exister comme ils le font ne
peut fonctionner que parce que ces phénomeénes sont impermanents,
éphéméres, apparaissant et disparaissant sans arrét, et qu’ils ne sont
dotés d’aucune existence propre.

Le fait d’étre impermanent, ¢éphémeére, apparaissant et
disparaissant sans arrét s’appelle aniccata. Le fait d’étre soumis a la
naissance et a la dissolution, d’étre inévitablement sujet a la tension
et au conflit et d’étre intrinséquement imparfait s’appelle dukkhata.
Le fait que tout véritable soi soit vacuité s’appelle anattata. Le
principe de lorigine conditionnée des phénomenes illustre la
présence de ces trois attributs en tout, et montre comment
I’interaction et [I’interdépendance de toute chose produit les
différents événements de la nature.

Le fonctionnement du principe d’interdépendance s’applique a
tous les domaines physiques et mentaux, et s’exprime a travers un
certain nombre de lois naturelles :

Dhammaniyama : 1a loi naturelle des causes et des effets.
Utuniyama : 1a loi naturelle qui s’applique aux objets physiques (lois
physiques).

Bijaniyama : la loi naturelle qui s’applique aux étres vivants et a
I’hérédité (lois biologiques).

Cittaniyama : la loi naturelle qui gouverne le fonctionnement du
mental (lois psychologiques ou psychiques).

Kammaniyama : 1a loi du kamma, particuliérement importante parce
qu’elle détermine le bien-étre des humains et qu’elle est directement
reliée au comportement dans une perspective éthique.

11 est intéressant de remarquer que le kamma, comme toutes les
autres relations de cause a effet, ne peut opérer que parce que les
choses sont impermanentes (anicca) et sans existence intrinséque
(anatta). Si les choses étaient permanentes et dotées d’une existence
propre, aucune des lois naturelles, pas méme celle du kamma, ne
pourrait entrer en action. De plus, ces lois confirment la vérité selon
laquelle il n’y a pas de cause premicre ou genése.
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Les choses n’ont pas d’existence intrinséque parce qu’elles
naissent d’une cause et sont liées les unes aux autres. En voici une
simple illustration : I’objet que nous appelons un « lit » se compose
de nombreux éléments qui, assemblés, lui donnent I’apparence que
nous lui connaissons. Il n’existe pas de «lit» en dehors de ces
composants. Si tous les composants sont séparés, il ne reste aucun
«lit ». Il ne reste que le concept de lit. En réalité, ce concept lui-
méme n’existe pas de maniére indépendante : il est nécessairement
li¢ a d’autres concepts comme dormir, surface plane, base, espace
vide, etc.

Les concepts apparaissent dans 1’esprit du fait de 1’association de
relations. Une fois qu’un ensemble de relations a formé un concept
dans I’esprit, les gens ont tendance a s’y accrocher sous I’emprise du
désir (tanha) et de I’attachement (upddana), comme s’il avait une
existence absolue. Cet attachement isole le concept de sa relation
avec le reste et entache la perception de notions de « moi» et de
«mien» qui conduisent a [I’identification et empéchent toute
compréhension véritable.

Les choses n’ont pas de cause premiére unique. Si I’on remonte
la chaine de causalité a I’infini, on ne trouvera de cause originelle a
rien mais les étres humains ont tendance a chercher un
commencement aux choses. Cette fagon de penser est en
contradiction avec le fonctionnement de la nature et engendre une
fagon de voir qui va a I’encontre de la vérité. C’est une fagon de se
tromper soi-méme due a I’habitude qu’ont les humains d’arréter
toute recherche des causes dés que la premicre apparait. Ainsi la
fagon habituelle de comprendre la relation de cause a effet
impliquant I’existence d’une cause premicre est inexacte et contraire
aux lois de la nature. C’est pourquoi il est nécessaire de rechercher
plus loin en arriere et de se poser la question : « Quelle est la cause
de cette soi-disant ‘cause originelle’ ? » et continuer ainsi a remonter
la chaine des causes — mais on n’en trouverait pas. Mieux vaudrait
poser la question ainsi : « Pourquoi les choses devraient-elles avoir
une cause premiére ? »

Une autre forme de raisonnement, qui contredit la nature et qui
est liée a I’idée d’une cause premiére, consiste a croire qu’au début il
n’y avait rien. Cette idée vient de 1’attachement & la notion de soi
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(atta), laquelle provient elle-méme de I’attachement aux concepts. A
partir de 1a, on déduit que rien n’existait avant mais qu’ensuite ce
rien s’est étendu. Ce type de raisonnement erroné est di a la
tendance humaine a se saisir d’idées et a ignorer la véritable nature
des concepts, ce qui revient a dire : ne pas connaitre les choses telles
qu’elles sont. C’est ainsi que 1’on en vient a rechercher quelque
chose d’éternel, une cause premiére, un mouvement originel, un
créateur de toutes choses ... Mais cela donne encore naissance a de
nombreuses contradictions comme, par exemple : « Comment ce qui
est éternel peut-il créer quelque chose de non éternel ? » En réalité,
dans le flot mouvant des causes et des effets, il n’est pas nécessaire
de prendre position pour ou contre 1’existence de quoi que ce soit de
statique, ni « au commencement » ni en cet instant — sauf dans le
monde spécifique des concepts parlés. Nous aurions plutot intérét a
reconsidérer la question : « Pourquoi I’existence doit-elle étre
précédée de la non-existence ? »

La croyance généralisée selon laquelle tout aurait un créateur est
encore une de ces idées qui vont a I’encontre de la réalité. Elle est le
fruit d’une déduction basée sur 1’observation de la capacité de
I’homme a créer, a fabriquer des objets de toutes sortes, comme les
arts, etc. On en déduit que, en conséquence, tout au monde doit avoir
un créateur. Dans ce cas, nous commettons 1’erreur d’isoler le
concept de « création » ou de « construction » du continuum normal
des causes et des effets, de sorte que notre prémisse fondamentale est
erronée. En réalité, le fait de créer n’est qu’un maillon de la chaine
d’interdépendance. Le fait méme de pouvoir créer est li¢ a notre
capacité¢ a devenir des facteurs dans le processus de relations qui
aboutira au résultat désiré. Nous ne différons des facteurs purement
physiques concernés que dans la mesure ou, dans notre cas, certains
¢léments mentaux — dont l’intention — sont également présents.
Néanmoins ces facteurs font partie d’un ensemble et sont soumis au
méme processus de cause a effet. Par exemple, si nous voulons
construire un gratte-ciel, il faut que nous fassions partie du flot des
facteurs déterminants et que nous en manipulions d’autres tout au
long du processus d’accomplissement. Si la simple pensée de créer
suffisait a faire surgir les choses indépendamment d’un processus de
cause a effet, nous pourrions construire des gratte-ciel n’importe o,
simplement en y pensant — ce qui est impossible. Le mot « création »
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ne signifie donc rien de plus que la description d’une partie d’un
processus. Enfin, lorsque les choses se déroulent sans heurts, selon
I’enchainement des causes et des effets, la question d’un créateur ne
se pose méme plus.

Quoi qu’il en soit, rechercher des preuves de 1’existence d’une
cause premiere, d’un dieu créateur ou autre, ne présente que peu
d’intérét dans 1’optique bouddhiste car ce n’est pas considéré comme
essentiel pour pouvoir mener une vie pleine de sens. Méme si
réfléchir a ce propos peut apporter une vue plus vaste du monde,
comme nous 1’avons dit plus haut, nous pouvons nous en dispenser.
En effet, la valeur de I’enseignement de I’interdépendance en termes
de plénitude de vie offre déja tous les avantages désirés. Nous
devrions donc diriger davantage notre attention dans cette direction.
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3

L’HOMME ET LA NATURE

Toute vie se compose des cinq khandha (groupes, agrégats) :
ripa, la forme physique matérielle (le corps physique) ; vedana, les
sensations ; sa#nnid, les perceptions sensorielles ; sankhara, les
formations mentales ; et viFifiana, la conscience sensorielle. Il n’y a
personne qui posséde ou dirige les cinq khandha, ni de ’intérieur ni
de ’extérieur. Dans toute étude des manifestations de la vie, les cinq
khandha constituent une base de travail tout a fait compléte. Ils
fonctionnent conformément au principe de I’origine conditionnée des
phénomenes puisqu’ils se manifestent a 1’intérieur du continuum des
facteurs déterminants liés entre eux et interdépendants.

Dans ce contexte, les cinq khandha — la vie — sont sujets aux
Trois  Caractéristiques, c’est-a-dire qu’ils sont aniccata,
impermanents et instables ; anattatd, sans aucune existence propre ;
et dukkhata, constamment soumis a ’apparition et a la cessation des
phénomenes, et cause de souffrance a chaque fois qu’ils sont
associés a l’ignorance. Les cinq khandha, évoluant ainsi, dans un
perpétuel changement et dépourvus de toute existence propre, ne
sont sujets qu’au continuum naturel des causes et des conditions
interdépendantes. Cependant la plupart des étres résistent a ce cours
naturel des choses car ils s’identifient a I’un ou I’autre des maillons
de la chaine, et essaient ensuite d’imposer une certaine direction a ce
«moi » Quand les événements ne sont pas conformes a leurs désirs,
ils se crispent ; cette tension est cause de frustration et entraine un
attachement encore plus fort. Si la personne a une vague prescience
que le changement affecte inévitablement son précieux « moi » ou
Pintuition que ce «moi» n’existe peut-étre pas du tout,
P’attachement et le désir deviennent encore plus désespérés, tandis
que la peur et I’angoisse s’enfoncent profondément dans son esprit.

Ces états mentaux sont avijja, ignorance de la vérité des choses
telles qu’elles sont et identification a un « moi » ; tanhd, puissant
désir que ce « moi » imaginaire obtienne certaines choses ou atteigne
certains états ; et upadana, saisie de ces idées fausses et attachement
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a elles et a tout ce qu’elles impliquent. Cette vision « polluée » ou
obscurcie des choses est gravée dans le mental ; de 1a elle dirige
notre conduite, construit une personnalit¢ et influence les
circonstances de notre vie plus ou moins ouvertement. De maniére
générale, elle est cause de souffrance pour tous les étres non éveillés.

Fondamentalement, nous avons ici affaire a une opposition entre
deux processus :

1. Le processus naturel de vie qui évolue selon la loi
naturelle et immuable des Trois Caractéristiques. Celles-ci
s’expriment au travers de la naissance (jati), du vieillissement (jara)
et de la mort (marana), au sens premier comme au sens profond de
ces termes.

2. Le processus « fabriqué » de saisie et d’attachement bas¢
sur I’ignorance de la véritable nature de la vie. Cette ignorance est
cause de la perception erronée d’un « moi » et de 1’attachement a ce
«moi» —on crée un « moi» qui va obstruer le cours naturel des
choses. Une telle vie est prisonniére de 1’ignorance ; elle est vécue
dans I’attachement et 1’esclavage ; elle est en contradiction avec les
lois de la nature et régie par la peur et la souffrance.

D’un point de vue éthique, on peut dire que la vie comprend deux
sortes de soi :

- Le soi conventionnel : tout continuum de vie qui suit son
cours naturel conditionné, bien que dépourvu d’essence durable, peut
étre identifi¢ comme un continuum distinct des autres. On peut
utiliser cette convention a bon escient en matiére de conduite morale.

- Le soi fabriqué: produit de I’ignorance, auquel on
s’identifie et on s’attache.

Le moi conventionnel ne cause aucun probléme quand il est bien
compris. Par contre, le moi fabriqué qui se dissimule sous le moi
conventionnel est celui qui s’attache, qui doit subir les vicissitudes
de I’autre et en souffrir. En d’autres termes, le processus se joue sur
deux niveaux : sur ’'un, il y a le moi conventionnel et, sur 1’autre,
I’attachement erroné au moi conventionnel considéré comme une
réalité absolue. Si cet attachement erroné est éclairé par la
connaissance et la compréhension, le probléme est résolu.
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Vivre en étant attaché a la notion d’un moi personnel engendre
des peurs et des angoisses qui vont s’ancrer tres profondément dans
le psychisme. A partir de 1, I’étre humain, qui ne soupgonne méme
pas son asservissement, sera entiérement en leur pouvoir. Une vision
de la vie basée sur I’attachement a 1’idée d’un moi a de nombreuses
répercussions néfastes :

\

. L’attachement a des désirs égoistes (kamupadana), la
recherche incessante de leur satisfaction, I’avidité et la possessivité.

. L’adhésion obstinée a des opinions et I’identification a
celles-ci (ditthupadana), le fait de les considérer comme soi
ou siennes. Cela revient a construire un mur pour ne pas voir la
vérité, ou méme a s’en détourner complétement. Cette forme
d’attachement bloque les capacités de raisonnement et conduit tout
droit a I’arrogance et aux tendances doctrinaires.

. L’adhésion a des croyances et a des pratiques
superstitieuses (sflabbat-upadana). L’étre humain, ne pouvant
percevoir qu’une relation mystique ou ténue dans de telles pratiques,
ne peut jamais y croire véritablement. Cependant la peur et
I’inquiétude pour son moi fabriqué le poussent a des tentatives
désespérées de s’accrocher a n’importe quoi pour se rassurer.

. L’idée dun soi indépendant (attavadupadana) auquel
s’accrocher, que I’on soutient et que 1’on proteége de toute atteinte ou
destruction. La souffrance nait alors du mal que 1’on se donne pour
ce « soi d’attachement » opprimé.

Dans ce contexte, la tension et la souffrance créées ne se limitent
pas a l’individu, elles se répandent vers I’extéricur et affectent la
société. Il est facile de voir que I’attachement (upadana) est la source
principale de tous les problémes de société créés par les humains.

Le cycle d’interdépendance montre I’origine de cette existence,
faite de tension et d’égoisme, et l’inévitable souffrance qui en
découle. Lorsque la chaine est brisée, la vie se transforme
completement : elle est gouvernée par la sagesse, vécue dans
I’harmonie avec la nature et libérée de 1’attachement a un moi.

Vivre avec sagesse signifie avoir une compréhension claire et
profonde de ce qui est, et savoir comment profiter des bienfaits de la
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nature ; profiter des bienfaits de la nature signifie étre en harmonie
avec elle ; étre en harmonie avec la nature signifie vivre libre ; vivre
libre signifie étre libéré du joug du désir et de 1’attachement ; vivre
sans attachement signifie vivre avec sagesse, connaitre la véritable
nature des choses, et entrer en relation avec celles-ci grace a une
réelle compréhension du processus d’interdépendance.

Selon I’enseignement du Bouddha, rien n’existe qui ne fasse
partie de la nature: ni une force mystique qui contrdlerait les
événements de 1’extérieur, ni rien qui soit li¢ ou impliqué dans les
rouages de la nature. Tout ce qui est associé¢ a la nature ne peut en
étre séparé ; ce ne peut en étre qu’un composant. Tous les
événements de la nature sont régis par les relations interdépendantes
des phénomenes naturels. Rien n’est le fait du hasard et il n’existe
pas non plus de force créatrice sans cause. Des événements
apparemment étonnants ou miraculeux ont toujours des causes trés
précises mais, comme ces causes nous sont parfois obscures, nous
croyons avoir affaire a un miracle. Cependant I’étonnement et la
perplexité disparaissent bien vite dés que la cause de ces événements
est comprise. Le mot « surnaturel » n’est qu’une fagon d’exprimer ce
qui dépasse nos capacités actuelles de compréhension mais il n’y a
en réalité rien qui soit véritablement sur-naturel.

Il en va de méme pour notre relation a la nature. Quand nous
disons des étres humains qu’ils sont séparés de la nature ou qu’ils la
maitrisent, il ne s’agit la que d’une fagon de parler. Les humains font
partie de la nature, ils n’en sont pas séparés. Dire que nous
maitrisons la nature signifie simplement que, a un certain moment,
nous faisons partie des maillons de la chaine des causes et des effets.
L’¢lément humain contient des facteurs mentaux, notamment
I’intention, qui font partie du processus regroupant action et résultat
sous le nom de « création ». Cependant 1I’humanité est incapable de
créer quoi que ce soit a partir de rien, indépendamment des causes
naturelles. Notre soi-disant maitrise de la nature vient de notre
capacité a identifier les facteurs nécessaires pour produire un certain
résultat et a savoir les mettre en ceuvre.

Ce processus comprend deux étapes: la premiére est la
connaissance, et celle-ci sert de catalyseur a la deuxiéme, c’est-a-dire
a tout ce qui s’ensuit. La connaissance en tant que facteur numéro un
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est donc d’une importance cruciale. C’est elle qui permet a I’homme
d’utiliser le processus des causes et des effets et d’y participer. Ce
n’est que lorsqu’il intervient avec sagesse dans le cours naturel des
choses que 1’on peut dire de 'homme qu’il « maitrise la nature ».
Dans ce cas, ses connaissances, ses capacités et ses actions
s’inscrivent dans le processus naturel des choses.

Ce principe s’applique aussi bien aux phénoménes physiques que
mentaux. Nous avons dit plus haut que « profiter des bienfaits de la
nature signifie également vivre en harmonie avec elle ». Cette
affirmation est basée sur la réalité de la nature interdépendante des
phénomenes physiques et mentaux. Nous pourrions dire tout aussi
justement « maitriser les aspects mentaux de la nature » ou
« maitriser le mental ». La sagesse appliquée aux phénomeénes
physiques comme aux phénomeénes mentaux est essentielle pour
réellement profiter des bienfaits de la nature.

Une vie menée avec sagesse peut étre considérée a partir de deux
perspectives :

- Vue de 'intérieur, elle se caractérise par la sérénité, la joie,
I’attention et la liberté. L’esprit éprouve des sensations agréables
mais ne se laisse pas enivrer ni piéger par elles. Dans les moments
difficiles, il reste ferme, stable, imperturbable. Les objets extérieurs
ne sont plus source d’exubérance ni de souffrance.

- Vue de D’extérieur, elle se caractérise par la fluidité,
Pefficacité, la flexibilité. Elle est libérée des concepts erronés et des
complexes encombrants.

Voici un enseignement du Bouddha qui illustre les différences
entre une vie vécue dans 1’attachement et une vie de sagesse :

« Moines, celui qui est ignorant et non éveillé (puthujjana)
éprouve des sensations agréables, désagréables et neutres. Le noble
disciple averti éprouve aussi des sensations agréables, désagréables
et neutres. Alors, moines, qu’est-ce qui distingue, oppose et sépare le
noble disciple averti et ”’homme ignorant non éveillé ?

« Moines, quand un étre ignorant et non éveillé entre en contact
avec des sensations désagréables, il s’en attriste, se lamente, pleure,
se frappe la poitrine, il est bouleversé et affolé. Il éprouve deux
sortes de sensations : au niveau du corps et au niveau de 1’esprit.
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« C’est comme si un archer tirait sur un homme une fléche puis
une seconde : I’homme ressentirait de la douleur a chacune des deux
fleches. C’est ce qui arrive a I’étre ignorant et non éveillé : il éprouve
deux sortes de douleur : I’une physique et I’autre mentale.

«De plus, quand il éprouve une sensation désagréable, il est
mécontent. Etant mécontent du fait de cette sensation désagréable,
des tendances latentes d’aversion (patighanusaya) liées a cette
sensation désagréable s’accumulent. Face a une sensation
désagréable, il recherche le bonheur dans les plaisirs sensoriels.
Pourquoi ? Parce que, pour I’étre ignorant et non éveillé, le seul
moyen d’échapper a une sensation désagréable est de s’en distraire
par les plaisirs des sens. Mais, tandis qu’il se complait dans les
plaisirs sensoriels, des tendances latentes de convoitise (raganusaya)
liées a ces sensations agréables s’accumulent. Il ne connait pas
I’origine réelle de ces sensations, pas plus que le moment ou elles
cesseront ; il ne sait pas pourquoi elles 1’attirent, ignore leurs limites
et comment s’en défaire. Ne sachant rien de tout cela, des tendances
latentes d’ignorance (avijjanusaya) liées aux sensations neutres
s’accumulent. Quand il éprouve des sensations agréables, il s’y
attache ; quand il éprouve des sensations désagréables il s’y attache
et quand il éprouve des sensations neutres, il s’y attache. C’est ainsi,
moines, que 1’étre ignorant et non éveillé est enchainé a la naissance,
au vieillissement, a la mort, au chagrin, aux lamentations, a la
douleur, a la tristesse et au désespoir. Je dis qu’il est enchainé par la
souffrance.

« Quant au noble disciple averti, moines, quand il éprouve une
sensation désagréable, il ne s’attriste pas, ne se lamente pas, ne
pleure pas, ne se frappe pas la poitrine. Il n’est ni bouleversé ni
affolé. Il éprouve de la douleur dans le corps et seulement dans le
corps — pas dans ’esprit.

« C’est comme si un archer tirait une fléche sur un homme puis
une seconde qui manquerait son but : I’homme ressentirait de la
douleur seulement du fait de la premicre fleche. Voila ce qui arrive
au noble disciple averti : il éprouve de la douleur dans le corps mais
pas dans Iesprit.

« De plus, il n’éprouve aucun mécontentement du fait de cette
sensation désagréable. N’étant pas mécontent il n’accumule aucune
tendance latente d’aversion. Il éprouve une sensation désagréable
mais n’essaie pas de s’en distraire par les plaisirs des sens.

31



Pourquoi ? Parce que le noble disciple averti sait se libérer des
sensations désagréables sans chercher a s’en distraire par les plaisirs
des sens. Comme il ne recherche pas la distraction des plaisirs
sensoriels, il n’accumule pas de tendances latentes de convoitise
liées aux sensations agréables. Il connait I’origine réelle des
sensations, de méme que le moment ou elles cessent ; il sait pourquoi
elles attirent, connait leurs limites et comment s’en défaire. Sachant
tout cela, il n’accumule pas de tendances latentes d’ignorance liées
aux sensations neutres. Quand il éprouve des sensations agréables, il
ne se laisse pas enchainer par elles ; quand il éprouve des sensations
désagréables, il ne se laisse pas enchainer par elles ; quand il éprouve
des sensations neutres, il ne se laisse pas enchainer par elles. Moines,
tel est le noble disciple averti, libéré de la naissance, du
vieillissement, de la mort, du chagrin, des lamentations, de la
douleur, de la tristesse et du désespoir. Je dis qu’il est libéré de la
souffrance.

« Moines, voila ce qui distingue, oppose et sépare le noble
disciple averti et ’homme ignorant et non éveillé. »
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4

LA FORMULATION DE BASE

La fagon classique de présenter le principe d’interdépendance est
assez complexe. Le propos s’adresse davantage a 1’érudit qu’au
lecteur non averti. Pour véritablement le comprendre, il faut déja
avoir de bonnes connaissances du bouddhisme et un lexique étendu
des termes palis. Certains textes des Ecritures sont entiérement
consacrés a ce théme. Nous en résumerons ici les éléments de base.

Les facteurs principaux

Comme les facteurs principaux ont déja été mentionnés dans la
présentation générale, nous ne les citerons que briévement dans ce
chapitre, d’abord sous leur nom pali puis selon la définition des
termes palis en frangais.

Avijja — sankhara — vifinana — namaripa — salayatana —
phassa — vedand — tanha — upadana — bhava — jati —
jaramarana ... soka parideva dukkha domanassa upayasa — la
cause de la souffrance (dukkha samudaya).

Les facteurs qui conduisent a la cessation de la souffrance
reprennent les mémes termes dans le sens inverse.

Comme le principe d’interdépendance évolue selon un cycle,
donc sans début ni fin, il serait plus exact de le représenter comme
dans la figure 1 ci-dessous.

1. Avijja = la non-connaissance ou ignorance de la
souffrance, de sa cause, de sa cessation et du chemin qui conduit a sa
cessation (les Quatre Nobles Vérités). Avijja signifiec également,
selon I’Abhidhamma, ignorer ce qui s’est passé avant et ce qui se
passera apres (passé et avenir), ignorer ce qui s’est passé a la fois
avant et apres, et ignorer le principe d’interdépendance.
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2. Sankhara = les formations karmiques : formations
physiques ou actions délibérées ; formations verbales ou propos
délibérés ; formations mentales ou pensées. Selon 1’Abhidhamma
cela inclut également les formations méritoires ou bon kamma
(puiiria bhisankhara), les formations non méritoires ou mauvais

kamma (apuniiia bhisankhara) et les formations figées ou immobiles
ou kamma méritoire spécial (anefja bhisankhara)’.

3. Viadiana = la conscience qui passe par I’ceil, loreille, le
nez, la langue, le corps et le mental, donc conscience « sensorielle ».
Cela inclut la conscience qui lie les événements entre eux
(patisandhi vifiiiana). Ce sont les six formes de conscience.

4. Namariipa = les phénoménes mentaux et physiques : ils
se composent de nama (le nom ou [Desprit) c’est-a-dire les
sensations, la perception, I’intention, le contact et ’attention® — ou
encore, selon 1’Abhidhamma, les khanda des sentiments, de la
perception et des formations mentales — ; et de ripa (le corps ou la
matérialité), c’est-a-dire les quatre éléments — la terre, 1’eau, I’air et
le feu — ainsi que toutes les formes qui en sont issues.

5. Salayatana = les six bases des sens : I’ceil, oreille, le nez,
la langue, le corps et le mental.

6. Phassa = le contact ou la reconnaissance sensorielle liée
aux yeux, aux oreilles, au nez, a la langue, au corps et au mental.

7. Vedana = I'appréciation des sensations : sentiments de
plaisir, de douleur ou neutres provenant des contacts sensoriels liés
aux yeux, aux oreilles, au nez, a la langue, au corps et au mental.

8. Tanha = la soif du désir : désir de voir, d’entendre, de
sentir, de gofter, désir de sensations corporelles et désir d’objets
mentaux. Ce sont les six aspects de la soif du désir.

Aneinijabhisankhara : c’est la base de 1’état imperturbable résultant de la
capacité de I’esprit parfaitement concentré a atteindre les jhana sans forme
ou états d’absorption.

8 Vedana, safiiia, cetand, phassa, manasikara.
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9. Upadana = Pattachement : attachement aux objets des
sens (kamupadana), c’est-a-dire a ce qui est vu, aux sons, aux
odeurs, aux golts, aux sensations corporelles; ¢également
attachement aux opinions (ditthupadana), aux régles et aux pratiques
(stlabbat-upadana), et attachement a 1’idée d’un « moi»
(attavadupadana).

10. Bhava =le devenir : ce sont les conditions qui conduisent a
la naissance. Egalement les domaines d’existence : la sphere des sens
(kamabhava), 1a sphére de la forme (riapabhava) et la sphére du sans-
forme (arapabhava).

Autre définitions possibles :

Kammabhava® : domaine de D’action ou des actions entrainant
une renaissance. Ceci inclut les actions  méritoires
(puriniabhisankhara), les mauvaises actions (apuninia bhisankhara) et
les actions neutres (anerijabhisankhara).

Upapattibhava : les sphéres de renaissance. Ceci inclut la sphére
des sens, la sphére de la forme et celle du sans-forme ; la sphére de
la perception et celle de la non-perception ; et la sphére de ce qui
n’est ni perception ni non-perception.

11. Jati = 1a naissance : c’est I’apparition des khandha et des
bases des sens. Toutefois, quand on explique le principe
d’interdépendance comme se déroulant a la vitesse de la pensée, jati
est interprété comme « I’apparition de tous les phénoménes ».

12. Jaramarana = le vieillissement et la mort : jara représente
le processus du vieillissement, 1’affaiblissement des facultés, tandis
que marana représente la dissolution des khandha ou principe de vie,
donc la mort. On l’interpréte aussi comme la dissolution et la
disparition de tous les phénomeénes.

? A ne pas confondre avec kamabhava, le royaume des sens.
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Voici quelques exemples de ces termes génériques :

Asava — avijji — 1’ignorance. Croire que ce « moi» se
réincarnera dans différents états du fait de certaines actions ; croire
qu’il n’y a rien apres la mort ; croire que la vie est le fait du hasard et
par conséquent que les actions bonnes ou mauvaises n’ont aucune
répercussion ; croire que le simple fait d’adhérer a une certaine
religion permet automatiquement d’étre « sauvé » ; ou encore croire
que le bien-étre matériel apportera le véritable bonheur. Tout ceci
entraine ...

Sankhara — les formations karmiques et mentales. Ce sont les
pensées et les intentions nées de ces croyances erronées ; également
envisager et planifier des actions (kamma) en fonction de ces
intentions : certaines bonnes, d’autres mauvaises et d’autres neutres.
Tout ceci entraine ...

Vififidna — la conscience sensorielle. Il s’agit de la perception et
de la conscience de sensations liées a des intentions précises.
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L’intention fagonne ’esprit, ou conscience sensorielle, en certaines
qualités spécifiques. Au moment de la mort, la dynamique créée par
les impulsions volontaires et propulsée par la loi du kamma entraine
la conscience ainsi faconnée, reliant les vies entre elles (patisandhi
vifiiana), a apparaitre dans une sphére de naissance et un niveau
d’existence appropriés. C’est la renaissance. Tout ceci entraine ...

Namaripa — corps et esprit ou phénoménes physiques et
mentaux. Le processus de renaissance s’enclenche pour créer une
forme de vie susceptible d’engendrer davantage de kamma. En
conséquence, on y retrouve les khanda de ripa, vedana, saniia et
sankhara avec tous les défauts et toutes les qualités qui leur sont
attachés du fait de 1’influence créatrice des conditions ou kamma ; ils
sont enserrés dans les limites de cette sphére d’existence particuliére
(bhava), qu'elle soit humaine, animale, divine ou autre.

Salayatana — les six bases des sens. Un étre sensible doit avoir
les moyens de communiquer avec son environnement pour y
fonctionner et s’y développer. Ainsi, avec le soutien du corps et de
I’esprit, et conformément a la dynamique du kamma, 1’organisme
développe six bases sensorielles : les organes de I’ceil, de 1’oreille,
du nez, de la langue, du corps et du mental. Tout ceci entraine ...

Phassa — le contact ou reconnaissance sensorielle. Le processus
d’attention fonctionne maintenant par le contact, c’est-a-dire
I’interaction de trois facteurs : a I’intérieur, les bases des sens (ceil,
oreille, nez, langue, corps et mental) ; a I’extérieur, les objets des
sens (choses wvues, entendues, senties, golitées, touchées ou
pensées) ; et enfin la conscience du contact entre intérieur et
extérieur (conscience visuelle, conscience auditive, conscience
olfactive, conscience gustative, conscience tactile et conscience des
pensées). Découlant de ces contacts, apparaissent ...

Vedand — les sensations ou 1’appréciation des sensations. Il s’agit
de I’évaluation des qualités du contact sensoriel : ces sensations
peuvent paraitre agréables (sukhavedand), désagréables ou
douloureuses (dukkhavedana), laisser indifférent ou neutre
(adukkhamasukkha vedand), ou encore « équanime » (upekkha-
vedand). Du fait de la nature des étres non éveillés, le processus ne
s’arréte pas la. Il s’ensuit ...
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Tanha — la soif du désir. Les sensations agréables engendrent le
plaisir et le désir d’en avoir davantage. Les sensations désagréables
ou douloureuses engendrent le malaise et le désir de s’en
débarrasser. Les sensations neutres sont considérées dans ce contexte
comme une forme subtile de sensation agréable parce qu’elles ne
perturbent pas I’esprit et engendrent une certaine autosatisfaction. A
partir de 1a apparait ...

Upadana — 1attachement. Quand le désir s’intensifie, on
s’attache de plus en plus a ’objet du désir. Tant qu’on ne ’aura pas
obtenu, I’avidité sera 1a et dés qu’on I’aura obtenu, on s’en saisira et
on s’y attachera. Ceci ne concerne pas uniquement les objets des
sens (kamupddana) mais aussi les idées et les opinions
(ditthupadana), les facons de pratiquer ou les techniques
(stlabbatupadana), ainsi que le sentiment d’avoir un « moi»
(attavadupadana). Du fait de cet attachement, s’ensuit ...

Bhava — le devenir. 1l s’agit de l’intention et de I’action
délibérées de produire et de contrdler les choses quand on est poussé
par I’attachement. Ceci entraine encore plus loin la roue de tout le
processus des comportements (kammabhava). On pourra créer du
kamma bon, mauvais ou neutre selon le type de désir et
d’attachement qui conditionne ’action. Ainsi, celui qui aspire au
paradis fera des choses qui, selon lui, le conduiront & s’y réincarner.
De cette fagon, il donnera aux cinq khanda les bases nécessaires
pour réapparaitre dans la sphére (bhava) correspondant a ces actions
(kamma) (upapattibhava). Le processus de création de kamma ayant
ainsi libre cours, cela entraine inévitablement ...

Jati — la naissance du « moi ». A partir de la conscience qui relie
les événements entre eux et qui est dotée de caractéristiques
dépendant de sa dynamique karmique, les cinq khanda se
manifestent dans un nouveau continuum de vie incluant des
phénomeénes physiques et mentaux, les six sens, le contact et
l'appréciation des sensations. Quand la naissance du « moi » a lieu, il
s’ensuit inévitablement ...

Jaramarana — le vieillissement et la mort, c'est-a-dire
l'affaiblissement puis la dissolution de ce continuum de vie. L’étre
non éveillé ressent cela comme une menace pesant constamment sur
sa vie de maniére directe ou indirecte. En conséquence, dans sa vie,
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le vieillissement et la mort entrainent inévitablement dans leur
sillage ...

Soka — le chagrin, parideva — les lamentations, dukkha — le mal-
étre, domanassa — la tristesse, et updyasa, le désespoir. Tous
peuvent étre regroupés sous un simple mot : « souffrance ». Nous
aboutissons ainsi a la conclusion de la formulation du principe
d’interdépendance : « C’est ainsi qu’apparait toute cette masse de
souffrance ».

Cependant, comme le principe d’interdépendance fonctionne en
cycle, il ne s’arréte pas 1a. Le dernier chainon devient un lien crucial
dans la continuation du cycle. Cette « masse de souffrance », en
particulier, est une manifestation des « poisons du mental ». Ceux-ci
sont au nombre de quatre : I'importance accordée a la gratification
des désirs des cinq sens (kamasava) ; 1’attachement aux opinions et
aux croyances — comme croire que le corps est « moi » ou « mien » —
(ditthasava) ; le désir d’atteindre certains états d’étre et de les
maintenir (bhavasava) ; et I’ignorance de la réalité des choses telles
qu’elles sont (avijjasava).

Le vieillissement et la mort enflamment les poisons du mental.
En ce qui concerne kamasava, le vieillissement et la mort donnent a
I’étre non éveillé I’impression d’étre spolié de ce qu’il aime et chérit.
Pour ditthasava, les changements qui surviennent dans le corps du
fait du vieillissement et de la mort engendrent déception et désespoir.
Pour bhavasava, le vieillissement et la mort privent 1’étre non éveillé
compréhension au premier degré (comme ne pas comprendre la
nature de la vie, du vieillissement et de la mort ni savoir comment les
aborder), le vieillissement et la mort engendrent chez 1’étre non
éveillé la peur, la mélancolie, le désespoir et un attachement
superstitieux. Ces poisons mentaux sont donc la cause déterminante
de Dl’apparition du chagrin, des lamentations, de la douleur, de la
tristesse et du désespoir dés qu’interviennent le vieillissement et la
mort.

Le chagrin et la souffrance affectent négativement I’esprit. Quand
la souffrance apparait, I’esprit est toujours dans la confusion et
perturbé. Dans cette mesure, on peut dire que 1’apparition du chagrin
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est proportionnelle a I’apparition de I’ignorance, comme cela est dit
dans le Visuddhi Magga :

«Le chagrin, la douleur, la tristesse et le désespoir sont
inséparables de 1’ignorance, tandis que les lamentations sont le
propre de I’étre vivant dans I’illusion. Pour cette raison, dés lors que
le chagrin se manifeste pleinement, 1’ignorance est elle-méme
pleinement manifeste. »

« Quant a I’ignorance, sache qu’elle apparait en méme temps
que le chagrin ... »

« C’est avec ’apparition des poisons mentaux que 1’ignorance
apparait. »

Ainsi on peut dire que pour un étre non éveillé, le vieillissement
et la mort avec leur corteége de chagrin, lamentations, douleur,
tristesse et désespoir, sont des facteurs qui engendrent encore
davantage d’ignorance et, de ce fait, relancent le cycle de
I’interdépendance.

Le cycle de ’origine conditionnée des phénomenes est également
connu sous le nom de « roue du devenir » (bhavacakka) ou « roue du
samsara ». Dans ce cas, il s'étend sur trois existences : I’ignorance et
les formations mentales appartiennent a une vie ; la conscience
sensorielle jusqu'au devenir apparaissent dans une seconde vie ;
tandis que la naissance, le vieillissement et la mort — avec le chagrin,
les lamentations, etc. — ont lieu dans une troisiéme vie. Si 1’on
considére que la vie du milieu est la présente, on peut diviser les trois
existences incluant les douze maillons de la chaine
d’interdépendance, en trois périodes de temps :

1) Vie passée : ignorance et formations mentales.

2) Vie présente : conscience sensorielle, phénomenes physiques
et mentaux, bases des sens, contact, sensations, désir,
attachement et devenir.

3) Vie future : naissance, vieillissement, mort (chagrin, tristesse,
lamentations, douleur et désespoir).
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Parmi ces trois périodes, c’est celle du milieu, le présent, qui
nous sert de base. A partir de 13, nous voyons que son lien avec la vie
passée est purement causal, autrement dit: ce qui est vécu
maintenant résulte de causes dans le passé (cause passée - résultat
présent), tandis que le futur affiche uniquement des résultats, c'est-a-
dire que des causes dans le présent aboutiront a des résultats dans
I’avenir (cause présente - résultat futur). Ainsi la partie centrale
contient a la fois des causes et des conditions résultantes. Nous
pouvons, dés lors, représenter I’ensemble du cycle en quatre parties :

1) Cause passée : ignorance et formations mentales.

2) Résultat présent: conscience sensorielle, phénomenes
physiques et mentaux, bases des sens, contact, sensations.

3) Cause présente : désir, attachement et devenir.

4) Résultat futur: naissance, vieillesse et mort (chagrin,
tristesse, lamentations, douleur et désespoir).

Par ailleurs, certains maillons de la chaine sont liés par leur sens
et peuvent étre regroupés autrement :

Ignorance et désir - attachement

La description de I’ignorance (avijja) montre que le désir (tanha)
et ’attachement (upddana) y sont étroitement liés — en particulier
I’attachement a la notion d’un soi personnel, présent tout au long. Le
fait de ne pas voir la vie telle qu’elle est réellement, et de croire a tort
a la réalit¢ d’un soi, engendre immanquablement un désir, lequel
s’exprime au travers de ce soi et de toutes formes d’attachement.
Quand il est dit : « Avec l’apparition des poisons du mental,
I’ignorance apparait », kamdasava (le poison du désir des sens),
bhavasava (le poison du désir d’exister) et ditthasava (le poison de
P’attachement a ses opinions) sont autant de formes de désir et
d’attachement. Ainsi, quand on parle d’ « ignorance », le sens de ce
mot englobe nécessairement les notions de désir et d’attachement.

Il en va de méme pour toutes les descriptions de désir et
d’attachement : D’ignorance y est toujours étroitement liée.
Considérer les phénoménes conditionnés comme des entités réelles
est l'erreur déterminante qui engendre toutes les formes de désir et
d’attachement. Plus il y a de désir et d’attachement, moins il y a de
discernement, de sorte que [D’attention et les comportements

41



rationnels deviennent défaillants. Quand on parle de désir et
d’attachement, I’ignorance est donc automatiquement sous-entendue.

Vus sous cet angle, 1’ignorance en tant que cause passée, et le
désir et 1’attachement en tant que causes présentes, signifient a peu
pres la méme chose. Cependant on classe ’ignorance en tant que
cause du passé et le désir et I’attachement en tant que causes
présentes pour que chacun de ces facteurs soit considéré en fonction
de son lien majeur avec les autres facteurs de la roue du devenir.

Formations mentales et devenir

Les formations mentales (sankhdara) apparaissent dans le segment
«vie passée » tandis que le devenir (bhava) se trouve dans le
segment « vie présente ». Cependant tous deux jouent un réle décisif
dans la sphere, bhava, ou la vie doit apparaitre ; ils ont une
signification proche et ne différent que par leur degré d’intensité.
Sankhara fait spécifiquement référence au facteur d’intention
(cetand) qui intervient principalement dans la création du kamma,
tandis que le sens de bhava est plus vaste puisqu’il inclut a la fois
kammabhava et  upapattibhava. Tout comme sankhara,
kammabhava a pour moteur principal I’intention mais il différe dans
la mesure ou il recouvre I’ensemble du processus qui engendre
I’action ; quant a upapattibhava, il fait référence aux cinq khanda qui
apparaissent du fait de khammabhava.

De la conscience sensorielle aux sensations puis naissance,
vieillissement et mort

Le segment du cycle allant de la conscience sensorielle a
'appréciation des sensations correspond a la vie présente. Il est décrit
point par point de facon a illustrer la relation de cause a effet qui
existe entre les facteurs qui le constituent. Quant a la naissance, au
vieillissement et a la mort, ils font partie des « résultats futurs ». A ce
stade, le cycle nous dit que des causes présentes engendrent
nécessairement des résultats futurs — ici, le vieillissement et la mort.
Sous une forme concentrée, il s’agit 1a d’une répétition du segment
du cycle allant de la conscience sensorielle aux sensations, qui
souligne 1’apparition et la disparition de la souffrance; le
vieillissement et la mort servent aussi a refermer la boucle et a
relancer un nouveau cycle. Toutefois on peut dire que les segments
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allant de la conscience sensorielle aux sensations et de la naissance a
la mort sont pratiquement synonymes.

Dans ce cas, les quatre étapes des causes et effets peuvent étre
réparties ainsi :

* Cingq causes passées : ignorance, formations mentales, désir,
attachement et devenir.

¢ Cingq résultats présents : conscience sensorielle, phénomenes
physiques et mentaux, bases des sens, contact, sensations
(naissance, vieillesse, mort).

¢ Cingq causes présentes : ignorance, formations mentales, désir,
attachement et devenir.

e Cinq résultats futurs : conscience sensorielle, phénomenes
physiques et mentaux, bases des sens, contact, sensations
(naissance, vieillesse, mort).

Du fait de la relation existant entre les douze maillons de la
chaine d’interdépendance, on peut les diviser en trois groupes
appelés vatta ou cycles.

1) Le groupe ignorance-désir-attachement (avijja-tanha-
upadana) : ce sont les kilesa (souillures causant 1'opacité mentale),
ces forces qui sont a I’origine de toutes les formes de pensée et
d’action erronées. Ce groupe est donc appelé le kilesavatta.

2)  Les formations mentales karmiques (sankhdara) ainsi que
les actions qui conditionnent la renaissance (kammabhava) : il s’agit
du kamma, processus d’action basé sur les kilesa et qui conditionne
la vie. Ce groupe est donc appelé kammavatta.

3) La conscience sensorielle, les phénoménes physiques et
mentaux, les bases des sens, le contact et 1’appréciation des
sensations (vififiana, namaripa, saldayatana, phassa, vedana): il
s’agit de vipaka, les événements de la vie résultant des effets du
kamma. Ces événements alimentent les kilesa, lesquels causent
ensuite encore davantage de kamma. Ce groupe est appelé
vipakavatta.
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Ces trois vatta s’entrainent mutuellement et continuellement dans
le cycle de la vie. On peut les schématiser comme présenté en Fig.2.

4 désir +
ignorance attachement

opacité
mentale

formations
mentales

conscience
sensorielle

résultats du
kamma

appréciation kammabhava

des sensations

Fig. 2

Comme l'opacité mentale (kilesa) est le principal activateur des
conditions de vie, elle a été placée en début de cycle. Nous pouvons
ainsi distinguer deux points de départ ou agents activateurs dans la
roue de la vie :

1)  L’ignorance, agent du passé qui influence le présent
jusqu’au niveau des sensations.

2)  La soif du désir, agent du présent qui étend le cycle depuis
les sensations jusqu’au vieillissement et a la mort dans le futur.

Si nous avons placé 1’ignorance en premier et le désir en second,
c’est parce que I’ignorance fait suite au chagrin, aux lamentations,
etc., tandis que le désir fait suite aux sensations. Dans chaque cas,
I’ignorance et le désir créent I'opacité mentale prédominante.

Pour ce qui concerne la renaissance dans de nouvelles sphéres
d’existence, le modéle du cycle d’interdépendance que nous avons
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présenté fait la distinction entre le cas ou le facteur prédominant est
I’ignorance et le cas ou le facteur prédominant est le désir. Voici
comment :

» L’ignorance est la cause principale d'une renaissance dans des
états de désolation car 1’esprit embrumeé par 1’ignorance est incapable
de distinguer le bien du mal, le vrai du faux et I’utile du dangereux.
En conséquence, il n’y a pas de principes de conduite vertueuse, les
actions sont le fruit du hasard et il y a davantage de chances qu’elles
engendrent du mauvais kamma que du bon.

e Le désir d’exister (bhavatanhd) entrainera probablement une
renaissance dans des états agréables. Quand ce désir est la force
motrice, il y a une aspiration a de meilleures conditions de vie. En ce
qui concerne I’existence future, on peut désirer renaitre dans un
monde céleste ou divin. Pour I’existence présente, on peut aspirer a
la richesse, a la gloire ou a une bonne réputation. Les actions que
I’on accomplira pour parvenir a ces résultats seront la conséquence
de ces aspirations initiales. Si on aspire a renaitre dans un état divin,
on pourra développer des états de méditation élevés ; si on aspire a
renaitre dans une sphére céleste, on pourra respecter fidélement les
préceptes éthiques et faire preuve de générosité ; si on aspire a la
richesse, on mettra peut-étre en ceuvre les capacités de travail et la
persévérance nécessaires pour atteindre ce résultat ; si on aspire a
une bonne réputation, on accomplira de bonnes ceuvres'?, etc. Toutes
ces actions doivent avoir pour base une certaine autodiscipline ainsi
que beaucoup d’attention et d’application. En conséquence, il est
plus probable que de bonnes actions découlent d'une telle vie,
contrairement a une vie dominée uniquement par 1’ignorance.

Il est cependant & noter que, bien que l