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Études bouddhiques
C’est un fait proclamé bien des fois dans les livres bouddhiques que Bénarès fut le théâtre de la première prédication du Buddha, ou tout au moins de la première conversion au Bouddhisme. C’est en effet dans celte ville que, suivant l’expression consacrée, Çàkyamuni fit tourner la roue de la loi; c’est là qu’il gagna ses premiers disciples. Les Bouddhistes ajoutent qu’il opéra cette conversion à l’instigation de Brahma; et, dans les énumérations qu’ils ont faites des événements de la vie de Çàkyamuni comme de toutes les autres parties de leur religion, ils disent que le Buddha fit tourner la roue de la loi à Bénarès après avoir été exhorté par Brahma, comme auparavant il s’était enfoncé dans la forêt et
‘ Dans les mots sanscrits et autres que je cite, u = ou, ai et au t= ay et aou , ch et j = tcli et dj , sh = cli , x = kch. — g est tou- |ours dur.
J. ,^s. Extrait n° i i . (i 86ü.) i
était devenu ermite, après avoir vu un vieillard, un malade et un mort. Semblablement les diverses énumérations des lieux où Çâkyamuni a résidé pendant chacune des années de sa vie active portent d’un com.rnun accord (|u’il passa la première à Bénarès, dans le bois des Gazelles (Mrigadâva) au lieu où étaient les reliques des Rishis (Rishipatana). Rien ne nous autorise à infirmer un témoignage si souvent répété : le fait qu’il établit d’une manière si positive est, sans aucun doute, un des événements les mieux attestés de la vie du Buddba : on peut le considérer comme acquis à l’histoire. C’est bien à Bénarès que Çâkyamuni forma le noyau de la société religieuse dont il fut le fondateur.
Mais suit-il de là que cette prédication célèbre de Bénarès ait été la première de toutes? Avant cette conversion si importante, qui fut le point de départ de sa propagande, le Buddba n’a-t-il pas cherché en vain à faire accepter ailleurs sa doctrine? Est-il vrai qu’il soit venu immédiatement à Bénarès aussitôt après avoir atteint la Bôdbi? Et n’y a-t-il pas eu une période aussi courte qu’on voudra , et qui même ne peut avoir été longue, mais une période réelle d^efforts infructueux, dissimulée, ou du moins voilée dans les livres bouddhiques? Je crois que, en étudiant de près ces livres, à l’aide des textes déjà connus, et sans qu’il soit nécessaire de recourir à d’autres documents qui, selon toutes les apparences, ne nous apporteraient pas des lumières nouvelles sur la question, il est possible de démontrer que cette péiiode
a existé; il suffit de mettre en relief et de faire voir dans leur vrai jour certaines assertions des livres sacrés du Bouddhisme pour la faire apparaître et la dégager de ces nuages dont on a eu soin de l’envelopper.
Dans cette recherche, je prendrai pour hase de mon travail le l’écit du Lalitavistara, livre canonique des Bouddhistes du Nord , bien connu par la traduction française de M. Foucaux ouvrage relativement moderne dans la forme sous laquelle il nous est parvenu , mais qui renferme incontestablement des parties très-anciennes, et qui n’est après tout que le produit de remaniements successifs d’un ouvrage primitif. Du récit de ce livre je rapprocherai, pour faire lessortir quelques différences, mais surtout l’accord général et celui de certains détails, l’ouvrage barman intitulé Ma-la-len-qa-ra-V atihu^ , version d’un livre que l’on a appelé le Lalitavistara pâli, et qui a été traduit deux fois en anglais, par le missionnaire américain Bennett, et par le missionnaire français Bigandet^, — le récit donné par M. Spence Hardy dans son Manuel du Bouddhisme^; — enfin les détails fournis par un ouvrage chinois intitulé Shik- ka-ju-l.aî-shinçj-taou ki [Mémoires relatifs à la
‘ Histoire du Bouddha Sakya mouni ( Hgya-lch’er-Rol-pa) , in-4°, Paris. Ch. xxv-.vxvi, p. 35i-38i.
- «Récit de l’ornement de la guirlande.» {MâWankaravastu).
■’ Life oj Gautanxa (Journal de la Société américaine orientale, vol. III, New-York , 1 85 2 , p. 36-il3). — Journal de l' Archipel indien, mai I 852. ( Tiré à part , Rangoon , i 858, p. 64-75. )
* A Muntial of Buddhism , p. i83-i8ü.
parfaite sagesse de Shakya Tatliàgata), ouvrage qui n’est assurément pas primitif, puisqu’il date du Vil' siècle de notre ère, mais qui n’en est pas moins curieux tant par son texte que par le commentaire perpétuel dont il est accompagné. 11 a été traduit en anglais par M. Bcal et inséré dans le Journal asiatique de Londres^. Enfin j’invoquerai aussi l’analyse faite parM. Schiefner d’une vie de Çâkyamuni, par un auteur tibétain du siècle dernier^. J’utiliserai également un manuscrit sanscrit de la collection népalaise , appartenant à la Bibliothèque impériale, le Baddhacharita , poème sur la vie du Buddba^.
Si nous voulons d’abord savoir par quel motif Çâkyamuni est allé commencer ses prédications précisément à Bénarès, c’est-à-dire à 463 kilomètres
' Memorials of Sakya Buddlia Tathâgata (Journal of the Royal Asialic Society, vol. XX, i 35-2 20).
’ Eine tibetische Lebensbeschreibnng Ç'thjamiinis , iSig.
^ Je ne puis entrer dans une discussion sur les mérites respectifs de ces divers ouvrages, au point de vue de la véracité, ni sur le degré de confiance cpi’on doit leur accorder, car il me faudrait retracer l’origine et le développement de la littérature bouddhique, travail qui ne serait pas à sa place ici, et que d’ailleurs je ne crois pas encore possible. Il suffit que les ouvrages cités reproduisent avec un accord remarquable la tradition bouddhique-, or cette tradition étant bien établie, nous pouvons dès à présent essayer d’en dégager les éléments historiques qu’elle renferme incontestablement. — Le Daddha chanta est encore inédit; son .xv' chapitre, consacré tout entier à notre sujet, est un résumé fort intéressant des événements réels et imaginaires (|ui remplissent cette portion de la vie du Buddlia ; il peut servir de base à un curieux parallèle et fournir quelques expli-
( I i5 lieues)^ fie la localité où il séjournait depuis six ans, nous apprenons que c’est par la raison que les Buddhas antérieurs avaient fait tourner la roue de la loi dans cette même ville. Telle est la réponse que fait Çàkyamuni aux divinités qui cherchent à le détourner de Bénarès comme d’une ville chétive et l’engagent à se rendre dans quelque cité plus florissante. C’est du reste un axiome qu’un Buddha fait toujours tourner la roue de la loi à Bénarès. Une semblable raison est pleinement satisfaisante pour les Bouddhistes; mais nous-mêmes nous pouvons y trouver quelque renseignement utile si nous cherchons la base historique de cette conception fabuleuse. Que devons-nous voir dans cet éloge de la fidélité des habitants de Bénarès aux anciens Buddhas imaginaires, sinon la glorification de l’accueil fait par eux à la personne et aux discours du Buddha historique Çàkyamuni? Mais plus on fait d’efl’orts pour vanter l’intensité de leur zèle, plus nous avons de raisons de croire que leur conduite a présenté un contraste remarquable avec celle des habitants de quelques autres villes animées de dispositions contraires.
Du reste, les livres bouddhiques donnent du premier voyage de Çàkyamuni à Bénarès une autre raison, puisée dans l’ordre naturel des choses; c’est
calions de détail ; mais il u’est pas d'une utilité spéciale pour la solution du problème historique que nous nous proposons de discuter.
' 288 milles, dit M. Spence Hardy (p. i84); 226 milles, dit M. Bennett (p. i43). C’est, du reste, un point que l’on peut déterminer directement : ces différences sont ici insignifiantes.
que celle ville était la retraite des cinq disciples qui, ayant quitté jadis leur premier maître Rudraka, fils de Ràma, pour suivre le futur Buddlia, avaient pris part à ses mortifications, puis s’étaient détachés de lui en le voyant y renoncer : il était donc naturel que Çàkyamuni, mis en possession de la sagesse parfaite, allât leur communiquer la loi. Mais les livres bouddhiques eux-mêmes nous disent expressément que, avant de se préoccuper des cinq disciples réfugiés à Bénarès, il songea à d’autres personnes qui habitaient d’un tout autre côté, qui étaient plus près de lui, et dont il avait sujet d’attendre un meilleur accueil. Et c’est précisément cette circonstance qui nous semble être un motif sérieux de croire que la tentative de conversion faite par Çàkyamuni auprès des cinq disciples de Bénarès ne fut pas la première de toutes. 11 s'adressa à ceuxci quand il eut reconnu l’impossibilité de réussir auprès des autres. Mais pour se rendre bien compte de ce qui a dû se passer, il est nécessaire de suivre de près le récit des livres bouddhiques.
Nous voyons d’abord que Çàkyamuni , après avoir trouvé la Bôdbi, fut pris d’un grand découragement : il craignait qu’on ne comprît pas sa doctrine, qu’il n’eùt à se consumer en elforls pénibles et supertlus, que même sa prédication ne lui valut des outrages : aussi résolut-il de rester silencieux. C’est déjà une chose assez étrange que cette inac
tion volontaire chez un être qui nous est représenté sans cesse comme ayant formé longtemps à l’avance le plan de la délivrance universelle. On comprend du reste aisément que, au moment de mettre la main à l’œuvre, le Buddlia ait hésité et même reculé devant la tâche. Et malgré l’insistance avec laquelle le Lalitavistara, conformément à ses habitudes de prolixité, appuie sur ce point délicat, on ne serait peutêtre pas autorisé à chercher sous ce découragement un échec extérieur, si l’ensemble du récit ne confirmait l’idée qui en vient naturellement à l’esprit.
Ce fut à cause de ce découragement que Brahma, descendant du ciel, et appelant bientôt Indra à son aide, employa tous les efl’orls de son éloquence pour faire sortir Çâkyamuni de sa torpeur. Quoique le Buddha eût d’abord consenti par son silence (il paraît que c’était la forme sous laquelle il manifestait ordinairement son approbation), il ne tarda pas à faire de graves objections, et Brahma, Indra et leur suite se retirèrent sans avoir réussi à le persuader. Toutefois Brahma, lui, ne perdit pas courage, car il ne s’agissait pas de moins que d’empêcher le monde de périr; il revint donc le lendemain â l’aurore, et arracha en quelque sorte au Buddha la promesse d’enseigner la loi.
Cette intervention de Brahma, à laquelle le Lalitavistara ajoute celle d’Indra, se trouve dans tous les livres bouddhiques. Il est inutile de chercher ici à la caractéiiser ou à l’expliquer; mais il est indispensable de noter un trait historique qui vient se mêler
à toute cette fantasmagorie bouddl)ique. Au milieu du récit de cet épisode de Brahma, le texte signale des erreurs graves qui régnaient alors dans le Magadha : «En ce temps-là, dit-il, les hommes du pays de Magadha en étaient venus à avoir des vues mauvaises et coupables. C’est ainsi que quelquesuns disaient : Les vents ne souffleront plus. Quelques-uns : Le feu ne brûlera plus. Quelques-uns : La pluie ne tombera plus. Quelques-uns : Les rivières ne couleront [)lus. Quelques-uns : Les moissons ne naîtront plus. Quelques-uns : Les oiseaux ne voleront plus dans le ciel. Quelques-uns : Les femmes enceintes n’enfanteront plus sans être malades. Voilà ce qu’ils disaient b » La Vie de Gautama, sans être aussi explicite, fait allusion à ces aberrations; elle le fait en ces termes, mis dans la bouche de Brahma parlant au Buddha : «Dans le pays de Magadha, dit-il, il y a beaucoup d’hommes qui sont sous l’innuence de leurs passions, croyant une fausse doctrine, une doctrine indigne d’être crue; ouvre-leur la porte de l’anniliilation (c’est-à-dire du Nirvâna ^). » A cette invitation de Brahma correspondent parfaitement les paroles par lesquelles, selon le Lalitavistara , Çàkyamuni s’engage à faire tourner la roue de la loi, lorsqu’il dit à Brahma : «Brahma, pour tous les êtres du Magadha ayant des oreilles, arrivés à avoir la foi, etc. pour ceux-là j’ouvre la
' Uyja-tch’er-rol-pajp.'S-jO
^ Life oj Gautama (Bennett), p. /i 2. — Bigandet ne cite pas le Magadha (p. 72).
porte de l’immortalité K » C’est donc pour les êtres du Magadlia qu’il se décide à enseigner la loi ; puis, lorsqu’un instant après des divinités lui demandent en quel lieu il exécutera sa promesse, il répond que c’est à Bénarès. léitinéraire est au moins singulier : que tout en prêchant à Bénarès il ait espéré d’atteindre le Magadha, cela se comprend, et c’est d’ailleurs ce qui est arrivé ; mais que de prime abord il soit allé exercer son activité dans un lieu tout diflerentet fort éloigné de celui sur lequel il se proposait d’agir, c’est ce qui ne peut se comprendre. Il faut donc admettre qu’une tentative dans le Magadha a dû précéder la tentative de Bénarès.
Avant de passer outre , constatons que trois points demeurent bien établis : T le Buddba hésitait à enseigner la loi, craignait de n’être pas écouté, d’être même injurié ; 2° il régnait dans le Magadha de graves erreurs ; 3° le Buddha se proposa d’enseigner la loi en vue des Magadhains. De ces trois points, le deuxième seul nous est présenté comme un fait extérieur; les deux autres le sont comme des réflexions, des pensées, des sentiments, des désirs du Buddha; prenons -les comme expressions fie faits réels, dont le caractère purement mental qu’ils revêtent dans les livres bouddhiques n’est que l’image, ou l’effet, ou la cause, et nous établissons la série d’événements suivante : Çàkyamuni prêcha sa doctrine dans le Magadha; il y trouva des erreurs dont il ne put avoir raison, ne fut pas compris et
' Ugya-ick'er-rol-pa , p. .^73.
fut bafoué; enfin il se retira découragé près du lieu où il avait trouvé la Bôdbi.
Tel est le résultat auquel nous amène l’étude de la première partie du récit du livre canonique : au point où nous en sommes, le Buddlia, ayant déclaré qu’il enseignerait la loi à Bénarès, devrait n’avoir plus qu’à partir pour cette ville; mais il n’en est rien : le Lalitavistara nous le montre incertain et se demandant ce qu’il doit faire. Il s’agit pour lui de trouver un auditeur bien disposé et qui ne 1 injurie pas; il songe done successivement à deux personnages, Rudraka, fils de Rama, et Arâda Kâlâma; mais , chaque fois, une deuxième réllexion lui apprend que ces deux personnages sont morts, le premier depuis sept jours, le deuxième depuis trois jours; chaque fois aussi les dieux élèvent la voix pour confirmer la vérité du fait. Or, qu’étaient-ce que ces deux hommes dont le Buddlia voulait faire ses deux premiers disciples? Le Lalitavistara nous les dépeint comme deux docteurs, chefs d’école qui enseignaient, l’un, Aràda-Kâlâma , à \ aïçâlî^, l’autre, Rudraka, fils de Rânia, à Râjagriha^. Çâkyamuni les avait connus, avait suivi leurs leçons, et chacun d’eux l’avait élevé de la qualité de disciple à celle de collègue, dans le temps où, ayant quitté la maison paternelle, il passa par Vaïçàlî et Râjagriha, ne sachant trop où il allait,
‘ ngYd-tch'cr rol-pa, Y>. 227.
^ Même ouvrape, p. 233.
mais cherchant la sagesse. Il n’avait pas tardé à abandonner ces deux maîtres, parce cjue leur doctrine ne lui suffisait pas; néanmoins il y avait assez d’analogie entre leurs principes et les siens; les relations qu’il avait entretenues avec eux avaient été assez amicales pour qu’il songeât tout d’abord à s’appuyer sur eux et à les gagner à sa cause, au moment où il entreprenait de fonder la société religieuse dont il avait conçu le plan.
Il n’est pas nécessaire d'exposer et de discuter ici les divergences qui existent sur ces deux personnages, sur leurs noms, écrits d’une façon un peu diverse, mais toujours reconnaissables; sur leur qualité, les uns les représentant comme des philosophes, inventeurs ou sectateurs d’un système déterminé, comme des maîtres entourés d’une foule d’élèves; d’autres en faisant des ascètes solitaires, qui prétendent à une puissance surnaturelle. Ce qui nous importe, c’est d’être bien fixés sur le lieu de leur résidence. PourRudraka, il ne saurait y avoir de doute, il demeurait à Râjagrilia ou dans les environs; mais au sujet d’Aràda Kâlâma, les renseignements sont très-divergents. Burnouf^ a déjà signalé l’opposition du Lalitavistara , qui le place à Va'içâlî, avec certains livres du Bouddhisme méridional qui le mettent à Râjagriha. M. Spence Hardy sans donner de détails précis, semble dire que Aràda Kâlâma etBudraka, (ils de Râma, demeuraient tous
‘ IntroJuclionà l’histoire du BuJdliismc indien, note, p. 385 , 386.
’ Manued of Rnddhism , p. i 6/t .
les deux près de Hàjagriha; la Vie de Gaulania * le lait enlendi’e plus clairement encore. Le Buddhacharita lait d’Arâda Kàlâma un ermite qui habitait aux environs de Râjagriha^. Si l’on devait se décider d’après la majorité des témoignages, c’est près de la capitale du Magadha qu’il faudrait chercher la résidence du personnage dont nous parlons. L’auteur tibétain de la vie de Çâkyamuni analysée par M. Scliiefner a trouvé le moyen de mettre tout le monde d’accord; mais je ne saurais dire s’il reproduit un document sérieux, ou s’il donne une combinaison imaginée par lui-même : il prétend que Arâda Kàlàma résidait d’abord à Vaïr.âlî, mais qu’il se transporta avec ses disciples à Râjagriha à l’époque même où Çàkyamuni s’y rendit. L’auteur tibétain qui nous donne ce renseignement paraît avoir pratiqué un éclectisme facile qui consiste à prendre de toutes mains et à associer les contraires, ce qui fait que l’on doit se tenir un peu en garde contre scs assertions sur les points douteux ; cependant un déplacement tel que celui qu’il attribue à Ai'càda Kàlàma n’aurait rien d’invraisemblable ; la puissance du roi Vimbasàra, la prospérité de la ville de Ràjagriba, peut-être même l’estime que le philosophe
' Life oj Gaulama (Bennett) , p. 26 ; Bigandet , p. 46, 47.
- Il est dit à la tin du xi' chapitre de ce poème ipie, à la suite de son entrevue avec le roi de Magadha, Câkyamuni se rendit <\ l'Ermilage Vaiçvanlara (fol. 53 fc), où il trouva le Muni Aràda; et tout le chapitre xn (53 b, 5g b], intitulé Arddailarçaiia (vue ou système d’Arâda), est consacré à l'csposé et à la discussion du système de ce |)hilosophe.
avait conçue pour le fils du roi des Çâkvas et l’admiralion que lui inspirait la détermination héroïque de ce prince, peuvent l’avoir poussé à prendre ce parti. Il semble du reste que dans l’Inde les chefs d’école allaient volontiers de ville en ville, et pour ce qui concerne Ai âda Kâlâma, nous verrons que la résidence de Râjagriha s’accorde mieux que toute autre avec les textes soumis à notre étude.
L’épisode relatif à la mort de nos deux personnages se retrouve dans tous les récits que nous connaissons; et dans l’ouvrage chinois intitulé Mémoires de Ç'dkya Biiddha Tathâgata, cet épisode représente en quelque sorte à lui seul toute la période dont nous nous occupons, carie paragraphe 62 de cet ouvrage, ainsi conçu, «Ayant maintenant réalisé jileinement la perfection, il examina quelles étaient les influences du changement,» se rapporte à la recherche que fit le Buddha d’une personne digne d’entendre la loi; le paragraphe 6/i', en ces termes, «11 dit plein de Joie que les cinq hommes étaient capables de subir le changement qui s’accomplit par la loi, » exprime sa détermination d’aller à Bénarès, et les termes du paragraphe 63*, «ayant pitié des deux Rishis qui n’avaient pas eu l’occasion d’entendre la voix de tonnerre (du Buddha), » se rapportent évidemment à Arâda Kâlàma et à Rudraka, ce que l’on devinerait sans peine, si d’ailleurs le commentaire ne le disait expressément h
Et maintenant, que s’est-il passé au sujet de ces
* Journal 0/ lhe Royal Asialic Society, vol. XX, p. 161.
deux peisounages? On a vu comment l’enlendcnt les livres bouddhiques. C’est le Buddha lui- même qui apprend leur mort par sa seule faculté de connaître, et sans que personne lui en ait parlé; ce sont les dieux voltigeant dans l’air qui lui apportent ou plutôt lui confirment la nouvelle; bien plus, le Buddha aperçoit dans le monde de Brahma ou dans le monde des dieux, ou dans le monde sans forme, les personnages décédés h Que signifie cette fantasmagorie ? Remarquons que la précision du texte ne permet pas de voir, dans la mort des deux philosophes, un événement déjà ancien dont le souvenir, revenant à la mémoire du Buddha, serait figuré par la description de nos textes; elle est au contraire représ<;ntée comme récente. A moins de supposer qu’un messager soit venu exprès lui en apporter la nouvelle, ou que ce double événement, ayant causé un très-grand émoi, lui ait été révélé par la rumeur publique, nous devons croire que le Buddha, dans ses pérégrinations à travers le Magadha, alla chercher successivement ses deux maîtres d’autrefois, et ne les trouva plus^. d outes les allégations fantastiques de nos textes n’auront eu pour objet que de dissimuler cette déconvenue.
' Voyages des pèlerins bouddiâsles. Il, 867. — Bgya-tch'er-rol-pa, p. 377. — M aimai of Duddliism, p. i84. — Life oj Gautama [\iennetl) , p. 4 2,43; Bigandet, p. 73.
^ On pourrait supposer qu’il les trouva en vie, mais ne put les persuader. Cependant, comme leur mort n’a rien d’impossible, je ne vois pas pourquoi nous devrions rejeter la donnée fournie 4 cet ^gard par les textes.
Obligé de chercher ailleurs des hommes de bonne volonté, le Buddha songe aux cinq disciples de bonne caste. Ces disciples étaient alors à Bénarès; comment le Buddha l’a-t-il su, nous le verrons tout à l’heure. Mais remarquons d’abord que le récit du Lalilavislara présente une certaine incohérence C II nous montre le Buddha se rendant d’abord à Bénarès, puis faisant une rencontre près du mont Gayâ, son point de départ, et enfin arrivant à Bénarès par un itinéraire sur lequel le texte fournit quelques indications. Nous chercherons plus tard quel parti l’on peut en tirer. Pour le moment, occupons-nous de cette renconire qui eut lieu près du mont Gayâ.
C’est celle d’un pèlerin que le Lalilavistara désigne seulementpar sa qualité d’Ajîvaka (qui \it d' aumônes , religieux mendiant), sans dire son nom. D’après un passage du Divya Avadâiia, cité par Burnouf, ce nom serait Cpagana les Bouddhistes du sud l’appellent Upaka Ils disent que Çàkyamuni le rencontra dans son voyage du mont Gayâ à Bénarès, mais tout au commencement du trajet, entre le mont Gayâ et l’arbre de la Bôdhi. Le Lalitavistara, dont l’exposé est assez vague, semble dire tantôt que la rencontre eut
‘ Rgja Ich'er-rol-pa, p. 878 et 38o-i.
^ IntroducUoii à Vhist. du Buddii. indien, p, SSg.
^ Manual of Buddkism , p. i84. — Life of Gaulama (Bennett), p. 43 ; Bigandet, p. 74.75.
lieu peiulaut que Çâkyamuui était cléj.i eu marche, tantôt quelle eut lieu alors qu’il était encore sur le mont Gayâ. Ce qui est certain, c’est qu’elle s’accomplit sur le territoire de Gayà, et que, en se séparant d’Upaka , le Buddha se dirigea droit sur Bénarès. Dès lors, quel peut avoir été le sens de cette rencontre? S’agit-il ici de deux personnages qui se croisent et échangent quelques paroles ou de vains compliments? Je crois qu’il faut voir dans cet épisode autre chose qu’un cas fortuit et sans conséquence, et que la rencontre d’Upaka a déterminé le voyage de Çâkyarnuni à Bénarès. Les Bouddhistes se gardent bien de l’avouer. Dans le Divya Avadàna, IcSthavira Upagupta montrant au roi Açôka les lieux consacrés par le souvenir de Buddha , lui dit : « Ici Bhagavat, sur le point de se rendre à Bénarès, fut loué par un certain Upagana. » Ce religieux mendiant se serait donc trouvé là à propos pour louer le Buddha! C’est bien du reste ce que nous décrit le Lalitavistara , excepté que Çàkyanmni s’y loue lui-même plus encore qu’il n’est loué; mais enfin Upaka adhère à toutes les paroles qui témoignent de la grandeur et de la supériorité du Buddha. Il paraît que ce personnage devintdansla suite disciple de Çâkyarnuni : M.Spence Hardy nous fait le récit de la conversion L Nous n’avons pas à suivre ici les événements de sa vie ultérieure; il nous faut seulement déterminer le rôle véritable qu’il a joué dans la rencontre de Buddha
Manuul of liuihlliism , p. i85.
(ïayîî’; or, plusieurs indices nous induisent à croire ((u’il a fait connaître à Çàkyamuni en quel lieu résidaient ses cinq disciples infidèles.
D’abord, comment les textes nous disent-ils que le Buddba connut la résidence de ces disciples è Bénarès? Par des moyens analogues à ceux qui lui avaient fait découvrir la mort de scs deux maîtres d’autrefois, « en examinant le monde tout entier avec l’œil du Buddba » Evidemment, il nous faut chercher un autre moyen de renseignement cjue celui-là ; or, nous voyons que le Buddha rencontre ce religieux, et qu’immédiatement après il part pour Bénarès; de plus, les textes dépeignent les deux personnages comme allant en sens contraire l’un de l’autre : il y a donc apparence que Upaka venait du lieu où se rendait Çàkyamuni, c’est-à-dire de Bénarès. Dans la Vie de Gautama , Upaka devine qui est Çàkyamuni; il est vrai que c’est en fentendant dire qu’il va prêcher la loi à Benarès. Mais cette déclaration de Çàkyamuni ne résulterait-elle pas précisément de ce que Upaka l’avait reconnu? Upaka, que le Lalitavistara appelle u «« autre Ajîvaka,» était, selon toutes les apparences, un de ces mendiants, isolés ou rattachés à quelque confrérie, dont il paraît que l’Inde était alors remplie; car la tentative heu reuse de Çàkyamuni ne fut pas une entreprise unique et sans analogue; elle ne réussit même que
' Le lieu où ces événenienls se sont passés porte encore aiijonr- (1 liai le nom de Biiddlia Gav-'i (Blliar méridional .
■ ligyn-lcti cr-i ol-pa , p. S^S.
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parce qu’elle correspondait h une toule d’aspirations, d’essais divers, individuels ou collectifs, qui portaient soit sur la doctrine, soit sur la manière de vivre. Il semble donc que Upaka était un de ces chercheurs dont Çàkvamuni fut le plus éminent; en passant par Bénarès il pouva t avoir vu les cinq disciples se fatiguant dans le bois des Gazelles à continuer les mortilications du mont Ga\â interrompues par leur maître, s’être entretenu avec eux, avoir appris d’eux à connaître’Çàkyamuni. Peut-être ne s’était-il rendu sur le territoire de Gava que pour voir et entendre ce nouveau chef d’école. Dumoins fimpression qu’on éprouve en lisant ces récits, c’est c|ue Upaka connaissait le Buddha sans l’avoir vu, et avait un grand désir de se rencontrer avec lui : il avait donc reçu des informations très-exactes. Si l’on admet cette explication, l’cntrcvuc de Çàkyamuni etd’Upaka d’une part , et le voyage de Çàkyamuni à Bénarès de l’autre , se comprennent parfaitement; chacun de ces événements a son sens clair et précis, et ils présentent ensemble cet enchaînement et cette dépendance mutuelle qui constituent la trame de l’histoire. Si on la repousse, nous n’avons plus que des faits incohérents, sans lien entre eux, sans cause qui les détermine, sans raison d’être, et il n’y a plus place que pour les rêveries et les divagations des Bouddhistes.
Nous avons déjà signalé l’incohérence du I^alitayistara, (|ui nous montre deux fois le Buddha arri
vantà Bénarès, etquiinlercaleentrecesdeiixdonnécs, dont ruiie estsuperflue , la rencontre d’Ujjaka. Après avoir montré le Buddha décidé à instruire les cinq disciples de Bénarès, le texte canonique s'exprime ainsi : «Ces réflexions faites, le Tatliâgata , s’étant rendu dans les trois mille grands milliers de régions du monde, voyageant de proche en proche dans le Magadha , arriva en marchant dans le pays de Kàçih » Laissons de côté le voyage fantastique dans les trois mille grands milliers de mondes, il nous reste une double mention , mention d’un voyage à travers le Magadha, mention de 1 arrivée à Bénarès. Pourquoi donc tant insister sur le voyage dans le Magadha? Le territoire de Gayà se trouvant dans ce pays, il fallait bien que Çâkyamuni parcourût la portion c[ui se trouve entre le lieu qu’il quittait et le point de la frontière le plus voisin de Bénarès. Est- ce là ce que le texte signifie? Mais le Magadha confinait-il immédiatement au pays de Bénarès? Pourquoi citer seulement le pays que le Biiddha quitte et celui où il arrive? .Te vois dans cette donnée, vague et incertaine, il est vrai, mais précisément parce quelle est vague et incertaine, une allusion à la tournée que Càkyannmi dut faire dans le Magadha avant de partir pour Bénarès, et que les autres parties du texte indic|uent d’une manière assez claire ou nous obligent à supposer.
Cependant, après le récit de l’entrevue deCcàkya-
‘ }\gya-tcK er-rol-pa , p. 378. — Je modifie légèrement la traduction de M. Foiicaiix , pour me tenir plus près du texte.
muni et (l’Upaka, le Lalilavistara décrit, d’uiic façon sans doute fort incomplète, le voyage de Buddha depuis Gayâ jusqucs à Bénarès, en désignant quelques-unes des localités par lesquelles il passa , savoir Bôhitavastu, IJruvilvakalpa , Anàla et enfin Sârathi. Après quoi vient la description du passage du Gange, à la suite de laquelle le récit canonique donne la conclusion en ces mots : a Ainsi le Tathàgata, en allant de pays en pays, arriva enfin à la grande ville de Vâranàsî^» On pourrait croire que cette phrase est relative à une portion du voyage qui aurait suivi le passage du Gange; mais elle doit s’appliquer è tout l’ensemble du trajet. En eflel, si leBuddha a pris le chemin direct, il a dii passer le Gange à Bénarès même; car si on allant de Gayà à Bénarès on traverse le lleuve au-dessous de Bénarès, on fait nécessairement un détour, puisque, dans son cours depuis Bénarès jusquesè la hauteur de Buddha Gava, le Gange décrit une courbe vers le nord. Cependant une circonstance indiquerait que Çàkvamuni n’aurait pas suivi le chemin direct, c’est qu’il aurait eflectué le passage dans un territoire soumis au roi de Magadha , qui à cette occasion exempta les religieux du droit de péage Ce serait donc dans le Magadha, par conséquent à une assez grande distance
' RijYa-lcli’er-ro1-pajp.^8\.
^ Parce que, n’ayant rien pour payer le batelier qui refusait de le passer gratis, le Buddha franchit le fleuve par les airs en vertu de sa puissance surnaturelle, au grand étonnement du passeur. ( Ich’rr-rohpa, p. ,38o-i.)
de Bénar6s, que Çàkyamuni aurait passé le Gange, à moins que la puissance de Vimbasàra ne s’étendît jusqu’à Bcnarès même, ce dont je n’ai pas connaissance b
•Le plus sûr serait de retrouver l’itinéraire suivi par le Buddha; malheureusement les renseignements sont trop incomplets pour que celte restitution puisse se faire avec certitude-, la carte de M. Vivien de Saint-Martin jointe aux mémoires de Hiouen-Thsang porte une ville de Sàratlii à l’est de Gayà et voisine de Ràjagriha ; ce ne peut être celle dont parle notre texte. Si nous considérons la route directe de Gayà à Bénarès, nous trouvons sur les cartes comme localités principales Daudnagar, Sasscram, Jehànàhàd, Monii-, Sant, Duleipur. Je ne vois guère le moyen d’identifier ces localités avec celles du Lalitavistara. Une ville de Rhothas, reculée vers la gauche, et où l’on ne pourrait passer qu’en
' Je remarque que Bénarès, bien qu’appelée eniplialiqucm-c..( « grande ville, » estdéci itc coinine cîi<'‘tive et d’iniporlance secondaire (p. 3 7 4); de plus , que dans la nomenclature des seize grands royaumes d’alcrs (il est vrai qu’on n’en cite que huit, p. 23-27 Rijja-tch’errol-pa)', le nom de Vàranâsî ne se trouve pas. On pourrait inlércr de ces deux assertions que c’était une ville dépendante et tributaire; mais l’élait-cHeduiMagadha? t-a puissance de ce pays était alors tresgrandr^; il s’était annexé le pays de Anga, situé à l’est, tandis que Bénarès est à l’ouest. Sa puissance s’élait-clle aussi accrue dans cette dernière direction? Je ne saurais le dire, et l’épisode du passage du Gange par Çàkyamuni ne lepi ouvc nullement. On a fait la remarque que le dialecte de Bénarès dilférait de celui du Magadha [ Man. of Buddii. p. 187), ce qui ne permettrait pas d’allirmer que les deux pays n’étaient pas soumis au meme sceptre; mais cela atteste au moins (]iie le pays de Bénarès n’était pas (ompris dans le Magadha.
luisant un assez grand détour vers le sud, prête à un rapprochement avec le nom de Rôhitavaslu, la première des villes citées dans le Lalitavisfara. Mais c’est une base trop fragile pour qu’il soit possible de l econslruire sur elle le voyage de Ç.àkvamuni ùBénarcs. be Buddliacbarita cite quelques noms différents de ceux du Lalitavistara ; il indique Vanârà, Bundadbîra, Rôliitavastu , Gandhapura et Sâratbi b La mention de Rôhitavastu et Sàratbi qui se retrouve dans le livre canonique nous prouve que l’itinéraire est le même de part et d’autre , seulement les localités désignées par les deux textes sont également difïiciles à retrouver. Dans le Buddliacbarita, l’arrivée à Bénarès suit immédiatement le passage du Gange , ce qui serait un nouvel indice en faveur du trajet direct. Du reste cette question particulière ne touche à notre sujet que très-secondairement; ce qui nous frappe et ce qui mérite d’être pris en considération, c’est que, dans le Lalitavistara et dans le Buddhacbarila, le voyage de Buddba Gayâ à Bénarès est précédé d’une traversée dans le Magadba^. Cette
' BuddliachariUi , fol. 7 3 b.
- J’ai déjà cité le passage du Lalitavistara (V. p. uj). Voiei celui du Ijuddacharita :
Atha pndaslhc ISatklhû 'sait Kâçîm ganlam pramùdita :
Vividhûm Mâgadhim charyâm prukâçayan mahaidditilûin (fol. •jZb.l. 1-2).
«Alors le Buddlia se mit en marclie plein de joie pour se rendre à Kâçî (Bénarès), faisant dans le Magadha diverses expéditions éclatantes et signalées par une grande puissance surnaturelle.» Je crois que charyâ doit se traduire ici par 0 marche, voyage,» et non par «exercice, pratique,» sens qu’il a également.
exploration ne peut faire partie du voyage, ni être postérieure à la rencontre d’Upaka, si toutefois cette rencontre a le caractère que nous lui avons attribué; car après s’être séparé d’Upaka, Çàkyaniuni n’a pas pu avoir d’autre pensée que celle de se transporter immédiatement à Bénarès. l.a vague mention d’une traversée dans le Magadlsa ne peut donc que se rapporter aux tentatives de conversion que nous croyons avoir réussi à mettre en évidence,
Indépendamment des considérations que nous venons de faire valoir, il existe deux témoignages dont la réunion implique nécessairement l’existence de la période de revers dont nous parlons; le premier est la promesse que Çàkyamuni, avant de devenir Buddha, aurait faite au roi de Magatlha de se rendre dans sa ville, et d’y faire sa première prédication, une fois qu’il aurait trouvé la BôdhiUJe n’invoquerai pas ici tout ce que disent les Bouddliistes sur la véracité du Buddha, sur son horreur du mensonge; et sans vouloir exalter ni contcst('r la fidélité de Çàkyamuni à la foi jurée, je dirai (ju’il devait chercher tout d’abord à répandre sa doctrine dans les Etats d’un prince qui s’était montré trèsbienveillant pour lui, et sur le territoire duquel il demeurait. Le iVlagadha était donc pour lui un champ de prédication tout désigné. Mais quelle moisson y
' Maniial oJBmhlhism, p. iG4. — JÀfe oj Gauiuina (Bcnncll), j>. 26; Bigaiult't , p. 45, 46. — liçiya lclt cr-rol-fta p. 232.
put-il recueillir^ Uu sùtra mongol sur les qualie vérités, dont une portion a été traduite et insérée par Klaproth en mars i83 i dans le Journal asiatique, va nous ra|)prendre, et c’est là le deuxième témoignage que nous voulions invocjuer. Après avoir raconté 1 acquisition de la Bôdiii, le traité mongol ajoute immédiatement ce qui suit : « Le Buddlia véritablement accompli commença alors à tourner la roue de la doctrine spirituelle et à la réjKmdre partout, en déclarant qu’il avait remporté la victoire sur les abîmes de la misère innée, qu’il avait détruit toutes les imperfections qui oppriment l’àtue, et qu’il était devenu le Burkban (Buddha) instituteur du monde. Plusieurs personnes |,'anni le peuple en fni'ent consternées et dirent : (< Lelils du l oi a perdu l’esprit et déraisonne'. ^Remarquons que cette première prédication , qui lit nue impression si lâcheuse , est présentée par ce texte comme ayant été faite immédiatement après l’acquisition de la Bôdbi, par conséquent dans le iMagadha. Le découragement du Buddha , ses méditations, l’intervention de Brahma et d’Indra viennent à la suite. Ce traité mongol, sur lecpiel il est regrettable de n’avoir pas des renseignements plus complets et plus certains que ceux que nous tenons de Klaproth, dilïère en plusieurs points des autres récits. Je ne sais si la phrase (jue nous avons citée la dernière, et qui est d’une si remaïquahle franchise, se retrouverait ailleurs; mais je ciois quelle met les faits dans leur vrai jour : et nous pouvons admettre
' Journal a.ii(ili(/ite, 2’ série, I. \II, p. 181.
comme im lait certain que la piemièro préciicalioii (le Çàkyamuni se fit dans le Magadlia, quelle n’ent aucun succès et excita des doutes sur son état mental. Cet aveu qu’on le prit poui' un fou correspond assez bien à la crainte qu’il exprime constamment dans le Lalitavistai a , d’être injurié par ceux auxquels il exposerait sa doctrine. Tous les textes sont donc d’accord pour nous faire entendre, d’une façon plus ou moins déguisée, mais au total assez claire, qu’il y eut avant le trionqdie de Bénarès une période de revers.
VU
Quelle peut avoir été la durée de cette période? Les Bouddhistes lui en ont assigné une. Selon eux, il ne se serait écoulé que soixante jours entre l’acquisition de la Bôdhi par Çàkyamuni et son départ pour Bénarès, et ils donnent l’emploi de ce temj)s, semaine par semaine, ^avec une précision qui a le tort d’être trop grande, et avec toutes les hyperboles de leur imagination fantastique. H y a bien sur ce point entre ceux du Nord et ceux du Sud quelques légères ditférences; mais elles n’altèrent en rien la physionomie générale du récit, fl n’y a donc pas lieu d’y insister. Nous croyons seulement devoir résumer brièvement ici ces étranges données.
Le Buddba aurait passé la première semaine assis les jambes croisées près de l’arbre de la Bôdhi; [jendant la seconde, il ser'ait resté cir face du même arbre, accomplissant le Dbyàna (extase) ou des pé-
régi inalions à travers tous les mondes. 11 aurait passé la troisième à regarder Bodliimanda (le trône de la Bôdhi) ou à se promener de Bodliimanda au lieu où il avait exécuté le Dhyàna , sur un chemin d’or crée par les dieux. Pendant la quatrième semaine il se serait promené de la mer d’Orient à la mer d’Occident, ou aurait résidé à proximité de l’arbre de la Bôdhi dans un palais d’or construit par les dieux; le démon aurait, à cette époque, essayé de nouveau ses ruses contre lui; la cinquième et la sixième semaine, il les aurait passées l’une sur les bord de la Naïranjana près de ce que les Bouddhistes du Sud appellent l’arbre Ajapàla,et les Bouddhistes du Nord le Nyagrodba du chevrier ‘ ; l’autre près du lac Muchalinda dont le roi Nàga (ou serpent) se serait enroulé autour de lui pour le protéger contre le vent et la pluie; dans la septième semaine il aurait résidé sous l’arbre que le Lalitavistara appelle ’lYiràyana et la Vie de Gaulama Lem-lun : M. Sp. Hardy dit « une lorét d arbres kiripalu- » et prétend que le Buddba était alors étendu sur une couche de pierre. Le cinquantième jour, il accepta le repas des célèbres marchands Trapusha et Bballika^, et demeura sous l’aibre Tàràyana, selon le Lalitavi-
• Le mol libélain ra nlzi ou rashyomj (gartlieii ou prolcclcur des clièvres) n’est que la Iraduclion du sanscrit (et pâti) Ajapàla.
^ Les textes sanscrits connaissent aussi le Xinhuruna (bois de Xîrika, ou arbres à lait) dont Kiripalu n'est c|ue l'équivalent.
’ On sait qu'd leur remit en récompense (juel<[ues-uns de ses ctieveux et des rognures de scs ongles que l'on prélend être renTcrtnés dans le slùpa de ftangun, dans le liirmah.
stara; les Bouddhistes du Sud disent qu'il revint sous l’arbre Ajapàla. Ce fut alors qu’eurent lieu les scènes que nous avons racontées, le découragement, l’intervention de Brahma, l’évocation“de Arâda Kâlàma et de Riidraka, fds de Ràma-, la huitième semaine et quelques jours de plus pour parfaire les soixante auraient suffi pour cette fin de période dans laquelle nous avons reconnu des événements importants, des déplacements et des voyages du Buddha. Ce temps est évidemment trop court, et on peut bien, pour le rendre plus long, en ôtei‘ quelque peu aux rêveries qui remplissent le reste. D’ailleurs, nous ne pouvons nous proposer d’atteindre la précision chronologique que les Bouddhistes ont ridiculement alTectée, et nous aurions déjà acquis un résultat satisfaisant si nous pouvions lixer approximativement la durée totale de la période qui nous occupe, cl trouver une explication raisonnable de l’bistoire fabuleuse que les textes nous en donnent.
Ce serait se donner une peine inutile que de vouloir chereber un sens sous cbacune des extravagances dont ce récit fourmille-, c’est à lu physionomie générale qu’il faut s’attacher pour en saisir les grands traits. Or je crois distinguer trois, ou même {{uatre périodes : i° les quatre seniaincs pendant lesquelles le Bouddha parcourt les mondes, siège sur son trône, exécute le Dhyâna, lutte contre le démon, se livre en un mot aux exercices de la magie bouddiiique; a® deux semaines pendant lesquelles il se retire sur les bords de la rivière Naïranjana et
du lac Muchalinda ; 3" une semaine pendant laquelle il reste inactil’; 6" la période dont nous avons déjà donné l’analyse cl l’explication. De ces quatre périodes, la première exprimerait l’état d’incertitude et d’hésitation du Buddha au moment de commencer son œuvre, ses méditations sur le plan à adopter, la marche à suivre, les moyens à employer. Les Bouddhistes ont donné à celte période, qui a dù être assez courte, une longueur exagérée : ils y ont entassé leurs étranges et souvent monstrueuses inventions. La deuxième période me paraît figurer une tentative malheureuse du Buddha pour se faire des adhérents dans le voisinage immédiat du lieu oîi il avait trouvé la Bôdhi. Là, en clfct, résidaient les trois frères Kàçyapa, dont il n’est question que pins tard, lorsque Çàkyamuni les convertit l’année suivante en revenant de Bénarès. Et quels prodiges ne fallut-il pas pour vaincre leur résistance orgueilleuse M Le plus puissant lut sans contredit le succès que le Buddha venait d’obtenir dans le parc des (lazelles. N’est-il pas naturel de supposer cjue, avant toute autre tentative , Çàkyamuni avait essayé de gagner ces li'ois frères? Nous voyons dans le récit de leur conversion (|u’ils prenaient la qualité d’Arhat, le titre le plus élevé auquel on puisse parvenir dans la hiérarchie bouddhique, titre donné au Buddha lui-même, et dont l’usui'pation est un des quatre grands crimes. Cette prétention des frères kàçyapa nous fait voir en eux des rivaux de
' .1 Matinal of liiiJilhisin , p. 188, 191.
Çàkyammii; elle pourrait être une preuve de la tentative de eonversion que nous attribuons au Buddba avant le voyage de Bénarès, s’il était démontré que le mot Arliat est d’origine bouddhique, qu’il a été inventé par Çàkyamuni lui -même, et non pas emprunté à (jnelque doctrine ou ^ quelque secte contemporaine. Nous ne pouvons donc nous appuyer sur une preuve directe pour établir ce fait; mais l’ensemble des faits connus et de vagues indices disséminés dans nos récits le donnent à entendre : ce séjour sur lesjiords de la rivière Naïranjana (un des frères Kâçyapa s’appelle Nadî Kàçyapa, (I Kâçyapa le riverain »), cet autre séjour chez les Nâgas (il est quc.stion d’un serpent venimeux trèsredoutable dans le récit de la conversion des frères K<àçyapa), celle Icmpête violente qui se déchaîne contre le Buddba pendant qu’il demeure chez les Nàgas, toutes ces fictions ne sont-elles pas autant d’images qui figurent ici la première tentative de conversion faite par Çàkyamuni et la première lutte qu’il eut à soutenir contre d’obstinés contradicleurs ? On comprend c|u’après ce premier échec, en présence de l’opposition qu’il rencontrait dès les premiers pas, des eri eurs dominantes dont >1 Tie pouvait triompher, il se soit retiré sous un de ces arbres dont l’ombrage est si propice à la méditation, qu’il y soit tombé dans le découragement, puis que, cette crise passée, il se soit remis à l’œuvre sans mieux réussir que la première fois, jusqu'à ce qu’enfin une troisième tentative couronnée de succès lui ait
ouvert une carrière de triomphes et de gloire, malgré bien des luttes et des dangers.
Tous ces événements ont -ils pu s’accomplir en soixante jonrs? Je le crois. Le rayon dans fequel Çàkyamuni avait à se mouvoir n’était pas fort étendu. Ses luttes contre ses adversaires ne paraissent pas avoir été prolongées; dans cette période de tâtonnements et d’incertitudes il cédait promptement et ne se roidissait pas contre les obstacles. Ses accès de découragement ne devaient pas non plus être de longue durée, parce qu’une conviction intime et un dessein prémédité qu’il fallait réaliser ne pouvaient tarder d'avoir le dessus sur l’elTel malheureux produit par des mécomptes accidentels. Sans doute rien ne nous force d’accepter le terme de soixante jours hxé par les Houddhistcs;nous pourrions facilement, s’il en était besoin, y ajouter encore un ou plusieurs mois; mais nous devons accepter ce terme comme expression d’une durée brève. Kn ellet, si cotte période avait été longue, les Bouddhistes n’auraient pas pu la dissimuler comme ils font fait; ils auraient été contraints d en fournir un récit plus explicite: de plus, ils ne pourraient pas dire, ce qu’il% répètent sans cesse, que Çâkyamuni passa la première année, après avoir trouvé la Bôdhi, à Bénarès. S’ils ont ainsi englobé dans le séjour de Bénarès les prédications du Magadha, sans leur donner une place à part, ce n’est pas seulement parce que ces prédications sont demeurées sans succès, c’est aussi parce qu’elles ont duré peu de temps. La vé-
rite cIc ce fait ne ressort pas seulement de l’assertion des Bouddhistes; on ne peut assez se fiera eux sur une semblable question : elle ressort de leur assertion combinée avec les données qui résultent de l’ensemble de faits dont se compose cette portion de la vie du Buddba.
Voici donc, en résumé, comment je crois pouvoir distribuer les événements qui ont suivi l’acquisition de la Bôdhi.
Câkyamuni resta d’abord absorbé dans la méditation, effrayé par les difficultés de la tâche, se demandant ce qu’il avait à faire, de quelle manière il devait réaliser son dessein. Il résolut alors de répandre sa doctrine autour de lui dans le lieu même où il résidait ; il s’adressa sans doute aux plus fortes tètes de l’endroit, les trois frères Kàçyapa; mais il échoua complètement, fut vigoureusement réfuté, raillé et bafoué. Découragé, il se retira à l’écart, désespérant de jamais réussir, et résolut de renoncer à prêcher ses doctrines. Toutefois il reprit courage, essaya de réaliser plus loin ce qu’il n’avait pu faire tout près, et se rendit à Râjagriba pour instruire Rudraka, fds de Râma , et Aràda Kâlàma; peutêtre, si Aràda Kàlàma résidait à Vaïçâlî, se rendit-il dans cette ville pour essayer de le convertir; mais il est plus probable que ce personnage avait fixé sa résidence à Râjagriba et que Çâkyarnuni n’eut point à sortir du Vlagadba. Il trouva que les deux person-
nages sur lesquels il comptait n’étaient [)lus en vie, essaya sans doute, malgré cette déception, d’enseigner ses théories, mais ne trouva [)as un meilleur accueil que sur les bords de la Naïranjana. Insulté et bafoué de nouveau, il revint au lieu où il avait trouvé la Bôdln, et qui était comme son centre et son refuge. Ce fut là qu’il apprit d’Upaka où étaient les cinq disciples qui l’avaient abandonné sans l’oublier, et qui même peut-être le regrettaient secrètement. Il se décida alors à quitter cette terre de Magadha qui était devenue sa patrie d’adoption, qui devait être véritablement le berceau de sa religion, mais qui avait repoussé ses premières prédications et lui avait refusé ses premiers disciples, pour aller cbcrcbcr dans un pays éloigné le succès primordial qui devait être le gage et le principe de tous les autres.
Pour arriver à ce résultat, je n’ai eu qu’à recueillir les données fondamentales des divers récits bouddhiques, en restituant aux faits présentés comme, jnerveilleux l’expression de faits ordinaires, à ceux qui sont décrits comme des pbcnoinènes intérieurs d’un caractère mental l’expression de faits extérieurs, en n’attribuant enfin qu’une importance très-secondaire à tout ce qui paraît ne se rattacher étroitement à rien de réel, mais être le résultat des amplilications fabuleuses aimées des Bouddhistes. Il me reste à montrer que ces résultats concordent soit avec certains autres faits plus éloignés de la vie du Buddba, soit avec la vraisemblance, et que les choses
ont bien dû se passer comme les livres bouddliiques raisonnablement interprétés donnent à entendre quelles se sont effectivement passées.
Et d’abord était-il vraisemblable que Çâkyamuni réussît, dès sa première prédication, à persuader ses auditeurs? Quand nous voyons tout le temps qu’il a fallu à Mahomet pour se faire écouter des Arabes, nous ne serons pas étonnés que Çâkyamuni ait été accueilli, pendant soixante jours (au dire même des Bouddhistes), par les rires et les moqueries des Hindus. Et vraiment on devrait trouver, si ce terme est exact, que ce noviciat a été fort court. Aussi ne serait-il pas juste, pour contester l’existence de cette période de revers, d’argumenter soit de l’état des esprits, avides d’une sorte de réforme religieuse, soit des ovations dont Çâkyamuni lui-même avait été antérieurement l’objet. Il devait avoir un succès prompt, il ne pouvait avoir un succès immédiat. Il est bien vrai que, du temps de Çâkyamuni, tout était mûr pour une création religieuse; mais, précisément à cause de cela, il devait se présenter divers systèmes rivaux, et celui auquel le succès était réservé ne pouvait y atteindre qu’en établissant hautement sa supériorité, ce qui ne se fait jamais qu’avec du temps et des efforts, et en surmontant une vive opposition. Il est vrai aussi que, dès le début de sa carrière dans la vie de renoncement, Çâkyamuni aurait provoqué une attention sympa-
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tliique. Lorsque, six ans auparavant, à l’époque où il venait de quitter sa famille, il s’était rendu à Râjagriha, il y avait excité l’admiration universelle; on le prenait pour un dieu en le voyant mendier par les rues. Le roi Vimbasâra était allé en grande pompe et avec une suite nombreuse lui rendre visite dans sa retraite du mont Pandava; il lui avait même formellement promis de devenir son disciple quand le prince aurait trouvé la Bôdhi. Six ans se passent, et la moquerie a pris la place de l’admiration; mais notis savons ce que sont la faveur royale et la faveur populaire ; en six ans, l’amitié la plus vive a bien le temps de se changer en haine acharnée, ou tout au moins en froide indifférence. D’ailleurs, il faut reconnaître que Çâkyamuni s’était peu occupé de ménager sa popularité pendant ces six années; il les avait employées, non pas peut-être à se faire oublier, mais à se rendre ridicule. Les mortifications auxquelles il se livrait sur le mont Gâyâ paraissent l’avoir rendu la fable du voisinage : ce n’est pas que, en eux-mêmes, ces exercices fussent une chose inouïe dans l’Inde : ils étaient communs chez les vieillards, mais étranges chez un homme de trente-cinq ans. Aussi le prenait on dès lors pour nn fou , et était-il devenu le sujet de toutes les conversations; on s’égayait sur son compte par toutes sortes de réflexions et de comparaisons : « l’ascète Gautama. est bleu, disait-on, l’ascète Gaulama est noir, l’ascète Gautama a la couleur du poisson Madgura. n Mais il y eut plus, il se trouva que ces mor-
tilicalions si pénibles, ces effrayantes austérités étaient inutiles et dangereuses; elles résultaient d’une erreur, et Çâkyamuni y renonça. Il est toujours beau de reconnaître qu’on a fait fausse route, et de revenir au vrai quand on a eu le malheur, bien commun du reste, de s’en écarter; mais cette franche et loyale conduite ne gagne pas toujours à ceux qui la tiennent la faveur du public; Çâkyamuni en fit l’expérience : cette espèce de volte-face lui fit perdre le peu de partisans qui lui restaient; ses cinq disciples se séparèrent de lui comme d’un gourmand et d’un voluptueux; ceux qui, peut-être, avaient admiré son héroïsme ascétique , furent scandalisés de ce changement, et tous le considérèrent comme un esprit faihle , ou en démence , ne sachant ce qu’il voulait et incapable de régler ses pensées et sa conduite.
Après être tombé dans un pareil discrédit, il ne suffisait pas, pour se relever, d’avoir trouvé la Bôdhi, c’est-à-dire d’avoir accompli je ne sais quel acte mental indéfinissable, que personne ne pouvait comprendre; il fallait pour ramener, pour entraîner les personnages de distinction et le menu peuple, frapper un grand coup, remporter quelque éclatante victoire, obtenir quelque triomphe marquant sur la défiance ou l’indifférence publique. Il suffit souvent d’un premier succès pour qu’il en vienne un grand nombre à la suite; mais ce premier succès, il faut absolument l’obtenir, sous peine de ne rien avoir. SiÇâkyamuni avait pu convaincre quelque
personnage éminent, docteur ou ascète célèbre, Aràda Kâlâma, Rudraka, fils de Râma, les frères Kâçyapa , nul doute que le roi et le peuple ne fussent venus à lui avec empressement, comme ils ne manquèrent pas de le faire l’année suivante à son retour de Bénarès. Mais parce que ce premier succès, qui devait lui donner la vogue, lui fit défaut, il ne trouva que des rebuts et des moqueries.
Ici nous pouvons notei' dans la conduite de Çâkyamuni une certaine prudence -, les Bouddhistes prétendent que son seul mobile fut la compassion. Nous ne lui contesterons certes pas ce sentiment essentiellement bouddhique, mais nous pouvons bien croire que Çâkyamuni a été aussi guidé par la considération des chances de succès que telle ou telle ligne de conduite lui offrait. Or il y eut sagesse de sa part à ne pas rester dans le Magadha , puisqu’on ne l’y écoutait pas, et à ne pas s’obstiner dans une lutte inutile. Le point le plus important pour lui, c’était de se faire des disciples en quelque lieu que ce fût. Qu’il ait d’abord cherché à les acquérir dans le Magadha, c’est tout naturel. Mille raisons fy invitaient, et c’était même le pays où il devait avoir le plus d’espérance de réussir. Mais une fois qu’il eut reconnu l’impossibihté d’y réaliser un succès immédiat, il eut parfaitement raison de se rendre sans plus de retard dans le lieu où il avait l’espoir légitime d'être écouté et compris, car les cinq disciples qui l’avaient quitté dans un moment de colère avaient senti sa supériorité.
et il n’était pas impossible de les ramener : ce qui arriva en effet. Tout s’enchaîne donc dans cette histoire; les événements se déroulent et se succèdent en se rattachant les uns aux autres par le lien naturel des effets et des causes, La conduite de Çâkyainuni pendant la période de ses mortifications explique les échecs qu’il a essuyés dès le début de sa prédication dans le Magadba; ces échecs font comprendre son voyage à Bénarès, et les succès de ce voyage, qui n’ont rien que d’explicable, rendent compte de ses succès ultérieurs. L’intérêt et l’admiration excités de bonne heure par Çâkyamuni, et qu’il était si facile de faire revivre , expliquent la brièveté de sa période de revers, de même que ses inconséquences et les difficultés inséparables d’un premier établissement en expliquent fexistence, et fon comprend aisément que les écrivains bouddhistes, tout en évitant de la nier ouvertement, aient pu la dissimuler sans peine à l’aide des lieux communs de leur rhétorique fabuleuse.
LE SfjTHA (les quatre préceptes).
Les Bouddhistes*, en leur qualité d’indiens, chérissent les énumérations. Pour peu qu’on veuille s’occuper de leur religion , on apprend bientôt à connaître les quatre vérités, les quatre bases de la réunion, les quatre abandons parfaits, les quatre bases de la puissance surnaturelle, les dix forces d’un Buddha, les dix actes religieux, la voie à huit branches , etc. Le dictionnaire Mahâvyutpatti ne se compose guère que d’une collection d’énumérations, et le dépouillement du Kandjur entrepris à ce pointdevueen offrirait un nombre considérable; les titres seuls des ouvrages que renferme ce recueil fourniraient déjà une assez vaste matière à un travail de ce genre. Je ne me propose pourtant pas de l’entreprendre ici; je veux seulement examiner une
' Le système tle transcription que je suis est celui dont j’ai déjà fait usage dans un précédent travail [Journ. <l>. année i865, décembre, p. 477 , etc.). H consiste à écrire u pour ou, j pour dj , c/i pour tell , sh pour ch , jc pour kcb ; à donner au te son dur dans tous les cas. — L’aspiration s’exprime tantôt par h comme dans (h |)our t aspiré, tantôt par l’apostrophe comme dans Is' pour ts aspiré. Aï et aou s’écrivent ai et au. — Dans les mots tibétains, les lettres j et tlj conservent la valeur qu’elles ont chez nous. — Je renonce à écrire buddhisine, buddhujuc, etc. orthographe que j’avais adoptée à l’exemple de Burnouf, mais que je vois généralement repoussée : cependant j’écris Buddha parce que ce mot, se présentant sous sa forme purement sanscrite, doit être écrit selon mon sy.<tème de transcription.
de ces énumérations, <{ui a pour base le nombre /|. Ce nombre revient plus d’une fois dans les titres des traités qui composent le Kandjur; on le retrouve dans treize de ces titres. Mais il serait trop long, et d’ailleurs en dehors du plan que je me suis tracé, de les reproduire et de les étudier tous ; mon intention est de m’attacher seulement à ceux qui, par leur nature et la place même qu’ils occupent dans la collection sacrée, forment un groupe à part, sol licitent l’attention, et semblent appeler une étude que les résultats m’ont paru justifier. Ce sont cinq ouvrages du XX" volume de la section intitulée Mclo [sâira). la cinquième du Kandjur; ils portent les numéros 6, 7, 8, 9, 10. Csoma de Rôrôs en a donné les titres, accompagnés d’une courte notice, dans son analyse du Bkah-hgyar; seulement il n’a pas toujours reproduit complètement ces titres, parce qu’il n’attachait pas à la qualification Mahâyânn sûtra (sùira de Grand Véhicule) fimportance que le progrès des études bouddhiques oblige d’y attribuer aujourd’hui. Je crois qu’il est utile, avant toute discussion, de reproduire exactement les renseignements fournis par Csoma : j’extrais donc des Recherches asiatiques la partie qui nous importe, mettant seulement entre parenthèses les portions de titres que Csoma a omises, et traduisant l’anglais en français; je supprime en outre les titres tibétains, que je me réserve de donner ultérieurement :
6” (fol. 65-8é). Rôdhisattva pratimoxa Chatashka
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Niraliâra [nâma Mahàyâna sûira). Instruction sur les quatre vertus par l’acquisition descjuclles unBô- (Ihisattva peut arriver à la perfection suprême ou devenir un Buddha. Prononcé par Çàkya à la requête de Çarihibu.
7® (fol. 84-85). {Arya) Chatar Dharma Nirdêça [nâma Mahâyâna sâtra). Énumération de quatre choses par lesquelles tous les crimes commis sont effacés.
8" (fol. 85-86). Chatur Dharmaka sûtra. Quatre choses à éviter par tout homme sage.
9® (fol. 86-87). Aléme titre (ce titre est : Arya Chatur Dharmaka nâma Mahâyâna sâtra). Quatre choses à observer par tout Bôdbisattva ou homme sage.
10® [Ajya] Chalashka Nirahâra [nâma Mahâyâna sûtra). Explication de l’exercice parfait ou de l’accomplissement de quatre choses, ou du chemin d’un Bôdbisattva. — Prononcé par Manjuç.rî '.
On aura remarqué, à la seule inspection de ce tableau, que nos cinq ouvrages se divisent naturellement en deux classes : car il y a trois sûtras intitulés Chatur Dharmaka ou Dharma (Quatre préceptes), et deux sûtras intitulés Chatushka Nirahâra (Quatre préparations ou perfections) Les trois 6’/irttur Dharmaka sont intercalés ou enclavés entre les deux Chatushka Nirahâra, disposition qui peut être purement accidentelle, mais qui peut bien aussi être préméditée, et qui semble démontrer que les
‘ Aiiatic rcseurches J yo\. W , p. /|6/j-/i65.
cinq traités forment un ensemble, de même que la diversité des qualifications indique assez clairement une distinction. Cette distinction ne résulte pas seulement de la différence de désignation, elle se trahit aussi par l’étendue des divers traités : les trois Cliatar Dharmaka sont très-courts; chacun d’eux n’occupe guère que la valeur d’un folio, et tous ensemble, ils ne remplissent même pas quatre folios du Kandjur; tandis que les deux Chatashka Niralidra, remplissant, le premier dix-neuf folios, et le deuxième quinze folios, sont beaucoup plus étendus, bien que, comparés à la masse des écrits du Kandjur, ils doivent compter parmi les moins longs. Aussi, comme les divisions rendent l’étude plus facile, et qu’il est d’ailleurs nécessaire d’en tenir compte, nous suivrons celle qui nous est prescrite par la foi'me extérieure et l’arrangement des textes soumis à notre examen. Le présent travail est consacré à fétudc des trois Chatar Dharmaka^ \ les Chatushka Nirahâra pourront être l’objet d’un travail ultérieur. Toutefois, comme le Chatashka Nirahâra proprement dit m’offre dès maintenant quelques points de rapprochement avec les textes que j’étudie. je crois devoir en dire un mot. Ce sûtra se divise en deux parties, qui paraissent indépendantes l’ime de l’autre, quant au fond. Dans la première partie, Manjuçrî fait, pour l’instruction d’un dieu
' J’ai donne le texte tibétain de ces trois sûtras d’après l’édition du Kandjur que possède la Bibliothèque impériale, dans les Textes tirés du Kandjur (autograpbiés), 3' livraison.
du Tusliita, quarante-trois énumérations de quatre choses. Je les ai traduites et numérotées, notant au moyen de cbiflrcs romains les quarante-trois articles et, au moyen de chifTres arabes, les subdivisions de chacun d’eux. Je ne me propose point de publier encore ce travail, qui est susceptible de recevoir des compléments ; j’indiquerai cependant les rapprochements les plus remarquables en recourant à la notation que j’ai adoptée. Cette notation m’est toute personnelle et n’est en rien empruntée au Kandjur, qui donne les énumérations à la file, sans autre indication qu’un titre souvent obscur ou insignifiant, quelquefois le même pour plusieurs articles; mais elle facilite les recherches, les comparaisons, et simplifie l’étude.
J’entre maintenant dans l’examen de nos trois Ckalar Dharmaka.
LES TROIS CHATUR DHARMAKA sCiTRA (sùli’a des quatre préceptes).
Les trois Chatar Dharmaka comportent euxmêmes une division : le premier d’entre eux porte la désignation spéciale de Nirdêça. Nous reviendrons plus tard sur ce nom et sur le sûtra qui le porte; nous prendrons tout d’abord les deux sûtras intitulés purement et simplement Chatar Dharmaka. « Ils ont même titre , » dit Gsoma ; mais nous avons vu que, lé même, il y a une distinction : le deuxième est intitulé Sûtra de Mahâyâna , l’autre porte seulement le titre de Chatar Dharmaka, sans autre dé-
signation. Oi' cette absence de désignation supplémentaire, et la circonstance de la proximité d’un sûtra de même titre, mais appartenant au Mahâyâna, nous donnent lieu de supposer ê priori que ce traité est un sùtra du Petit Véhicule ou Hinayâna Je pe parle pas encore des conclusions que nous devrons tirer de l’exatnen du sûtra lui-même. Je fais seulement cette remarque, que le soin avec lequel la qualification de Mahâyâna est attribuée aux sûtras de cette école est sulfisant pour autoriser à ranger dans le Hinayâna les ouvrages qui ne portent aucune désignation d’école. L’absence du terme Hinayâna dans les cas où l’on s’attendrait à le ren contrer n’a rien qui doive étonner. D’abord l’expression Hinayâna «Petit Véhicule» est contemporaine de l’expression Mahâyâna : la première école bouddhique n’a jamais pris le titre de Hinayâna; mais lorsque, par suite du développement de la doctrine, l’école nouvelle qui se forma voulut se distinguer de sa devancière, elle imagina la distinction des yâna , prenant pour elle le titre de Mahâyâna, et laissant à celle quelle aspirait à remplacer le titre modeste de Hinayâna. De plus l’école du Mabâyàna ayant cherché à annuler fautre, il n’est pas étonnant qu’elle se soit gardée de mettre en évi-
' On sait que le Hinayâna est la première et la plus ancienne école bouddhique, que le Mahâyâna l’a remplacé et a formé une deuxième école. Je ne puis entrer ici dans plus de détails, et je renvoie le lecteur au premier volume de M. Vassilief, traduit en français et eu allemand, et dont fauteur s’est spécialement attaché à faire connaître la dilTérence des deux écoles.
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dence le nom de cette école primitive, dans le petit nombre d’ouvrages quelle en a conservés. Les traités du Mahâyâna semblent pouvoir se diviser en deux classes : les livres originaux récents, composés par les docteurs de cette école, et les livres anciens et primitifs, remaniés, amplifiés, refaits à neuf pour le besoin de la nouvelle école. Pour n’en citer qu’un exemple, on sait que la Vie du Buddba, le Lalitavistara , a eu plusieurs éditions successives, distinctes les unes des autres. Est-il resté, au milieu de ce travail incessant de recomposition, des sûtras primitifs, que l’on puisse faire remonter jusqu’aux origines mêmes du bouddhisme? Il est difficile de l’affirmer avec certitude : et cependant, le Kandjur, dans la masse des écrits qui le composent, recèle des traités qui sont certainement très-anciens. D’où vient qu’ils s’y trouvent? Leur célébrité, l’autorité exceptionnelle dont ils jouissaient sans doute, une conviction particulière de leur authenticité les a-t-elle fait respecter et accepter comme de force? Les mahâyânistes les ont-ils adoptés sciemment? Ou ces ouvrages se seraient-ils glissés d’une façon en quelque sorte subreptice dans une compilation faite sans doute avec peu de méthode et de choix? Serait-ce enfin à la faveur dont ils jouissaient à raison de leur popularité, et parce qu’ils étaient probablement conservés dans toutes les mémoires, qu’ils auraient été mêlés, peut-être par mégarde, aux écrits plus travaillés des docteurs? On ne saurait le dire. Mais on ne peut douter que le
Kandjiir ne renferme quelques sùtras où l'on retrouve l’écho des premiers enseignements du bouddhisme; on les reconnaît d’ordinaire, et sans trop de difficulté, à leur titre, à leur forme, à leurs caractères extérieurs, mais surtout à leur esprit, et aussi à leur rareté. Sur dix-neuf ouvrages qui composent le XX® volume du Mdo,deux seulementappartieiinent à cette catégorie; ce sont notre Chatur Dharmaha et un autre sûtra intitulé Tridharmaha (trois préceptes) ; tous les autres portent la rubrique Mahâyâna sûtra , à l’exception de deux, dont l’un, qui n’a point de titre sanscrit, paraît n’être qu’un chapitre [lêha] d’un sûtra du Mahâyâna, et dont l’autre, le 5«rya Garbha, est intitulé seulement Vaipulya sûtra (sûtra développé); mais les sûtras développés, appartenant aux temps postérieurs du bouddhisme , rentrent dans le Mahâyâna , et d’ailleurs M. Vassilief, qui dit quelques mots du Sûrya Garbha ' , le range parmi les écrits du Grand Véhicule.
M. Vassilief signale deux caractères principaux des sûtras primitifs : la brièveté et la simplicité^. Nous aurons occasion plus tard de mettre en évidence ces deux signes distinctifs : nous ferons seulement remarquer dès à présent que, si la brièveté
‘ Le Bouddisme, etc. I , p. i lo- i 12. J’écris Bouddisme parce que telle est l’orthographe adoptée par M. La Comme, qui a traduit en français le livre de M. Vassilief : les chiflFres que j’indique sont ceux des pages de l’édition russe, mis en marge des pages de la traduction française comme de la traduction allemande.
’ Le Bouddisme, etc. I, p. 168-169.
est un des traits caractéristiques des sûtras du Hînayâna, si même on peut avancer que la prolixité caiactéiise l’exposition du Mahâyâna, il ne s’ensuit pas que tout sûtra court appartienne au Mahâyâna; plusieurs écrits de cette école sont d’une brièveté remarquable. Ainsi le plus court traité du XX' volume du Mdo, et l’un des plus courts de tout le Kandjur assurément, le Dharmakêtadhvaja pariprichcliha ( Question faite par Dbarmakêtudbvaja), qui n’occupe guère qu’un seul côté d’un feuillet, appartient au Mahâyâna. Il est, du reste, inutile d’insister longuement, quant à présent, sur les caractères essentiels des traités du Mahâyâna ; l’étude de nos sûtras ramènera forcément la ques lion. Il est un seul point que, au moment de donner la traduction du premier de ces textes, je veux au moins indiquer, ne pouvant, pour beaucoup de raisons, le traiter à fond en ce moment : c’est la question de savoir dans quelle langue ces sûtras primitifs ont été écrits originairement, et sur quel texte a été faite la traduction tibétaine, qui est la base de notre travail. Je ne vois pas que M. Vassilief se préoccupe de ce point difficile. M. Grimblot* prétend que tous les textes du Hînayâna ont été écrits en pâli, et que c’est du pâli qu’ils ont été tra-
‘ Je ne sais si j’ai pleinemcnl raison d’éveilier en quelque sorte une discussion qui n'est pas encore née. J’ignore si M. Grimblot a publié quelque chose de ses vues sur ta question : ce que j’en dis résulte de conversations et de correspondance entretenue avec lui; j’ai cru pouvoir en parler sans indiscrétion. Il m’était aussi impossible de taire absolument la question que de la traiter à fond.
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cluits clans les autres langues , et notanunenl en tibétain ; il affirme et prétend prouver que ces textes n’existent pas et n’ont jamais existé en sanscrit. Ce n’est pas ici le lieu de traiter une question aussi spéciale, et en même temps aussi complexe, car elle en soulève bien d’autres. Je me bornerai à quelques remarques : je crois bien que le pâli est la langue propre du bouddhisme, et que les sûtras du Hînayâna que renferme le Kandjur doivent se retrouver dans la collection singbalaise. Un fait particulier permet de le supposer : il existe dans le XXX® volume du Mdo deux sûtras intitulés Chandra sâtra et Sârya sûtra; ces textes existent en pâli; Gogerly en a donné la traduction*; M. Grimblot possède le texte et se propose de le publier; il n’est pas douteux que les textes tibétains reproduisent les textes pâlis. Un deuxième Chandra sûtra isolé se trouve dans le XXVI® volume du Mdo; il ressemble beaucoup à celui du XXX® volume^ : Gogerly ne paraît pas l’avoir connu; et M. Grimblot ne le possède pas et n’en a pas connaissance , bien qu’il espère le trouver. 11 me semble que le texte pâli de ce sûtra doit exister; mais il faut le décou-
• M. Spence Hardy a reproduit cette traduction dans A Manual oj Bttddhism, p. 46, et depuis it a inséré le texte pâli des Gâthâ (stances) de ce sùlra dans son nouvel ouvrage intitulé : The leyenils and théories of the Buddhists, p. 119-120.
’ J’ai donné la traduction des deux Chandra sûtra en regard dans la Revue de l'Orient (4" série, tome I, année i865) et le texte de l’un et de l’autre avec les variantes de l’unique Sûrja sûtra dans les Textes tires dn Kandjur (autographiés) , 1 livraison.
vrir; et j’en dirai autant de tous les textes du Hînayâna qui sont disséminés dans le Kandjur ; il importe de trouver les textes pâlis correspondants et de constater l’accord qui existe entre les uns et les autres. Mais résultera-t-il de cet accord que la traduction tibétaine a été faite sur le texte pâli? Je n’en suis nullement convaincu , et je crois qu’il faut attendre, pour se prononcer, que l’étude parallèle des textes soit possible. Tout ce que je puis aiïîrmer, c’est que, dans le Kandjur, les titres des sùtras du Petit Véhicule comme des sùtras du Grand Véhicule sont donnés en langue de l’Inde d’abord , en langue de Bôd (Tibet) ensuite : le terme langue de l’Inde peut désigner bien des idiomes, et par conséquent s’appliquer au pâli, appelé parles Bouddhistes du Sud langue de Magadha ; mais il se trouve que ces titres sont toujours en sanscrit, car le Kandjur dit Chandra sâlra; Chatur Dliarinaka sûtra; Tridharmaka sûtra : ce qui ferait en pâli Chanda sutla; Chataddliammaka sulta; Tidhamniaka sutla. Je ne m’explique j)as comment, si la traduction tibétaine a été faite sur un texte pâli, l’ouvrage peut être conçu dans une langue et le titre dans une autre langue*.
‘ Il est vrai que nous n’avons pas les textes sanscrits de ces sûtras; niais il n’est pas prouvé qu’on ne les rencontrera pas; d’ailleurs les textes certainement sanscrits de bon nombre de sùtras du Grand Véhicule nous manquent aussi, et de. ce que certains textes ne se retrouvent pas, on ne peut toujours en conclure qu’ils n’ont pas existé. Quant aux sùtras dont je donne la traduction dans ce travail, il n’en est qu’un dont je connaisse le te.xte sanscrit; mais je ne puis dire si le texte pâli de ceux que je regarde comme étant du Petit Véhicule existent. \1. Grimblot m’a dit qu’il ne les connaît pas.
Mais !e temps n’cst |)as encore venu tle traiter la grave question des idiomes que le bouddliisme a employés dans l’Inde : je reviens donc à mon sujet. Je prends les sûtras tels que me les donne le texte tibétain du Kandjur, et je les traduis suecessivement, en faisant suivre chacun d’eux des réflexions que me suggèrent les divers textes. Je commence naturellement par le plus ancien, celui qui appartient, selon moi, au Petit Véhiculé.
I. C.HATUR DHARMAKA SÜTRA ( Pelil Vélliculo
En langue de l’Inde, Chatur Dharmaka sâtra; en langue de Bôd , Chhôs-bji-pu-i Mdô; en français, cSùtra des quatre préceptes (ou lois). «
Adoration à tous les Buddhas et Bôdhisattvas. Voici le discours que j’ai entendu une fois. Bhagavat résidait à Çrâvastî, à Jètavana, dans le jardin d’Anâthapindada ; il étaii là avec une grande assemblée de Bliixus, de mille deux cent cinquante Bliixus. Puis Bhagavat, avec fermeté et profondeur, d’une voie harmonieuse, agréable et étendue, adressa la parole aux Bliixus : « Bliixus, il est quatre choses dans lesquelles un fils de famille cpii est sage doit se garder de mettre sa conliancc. — Quelles quatre choses, direz-vous ? — Bhixus , le fils de famille qui est sage doit, aussi longtemps qu’(7 scjoarnem dans la vie, se garder de mettre sa confiance dans cette pensée : « Pour moi, c’est dans les femmes qu’est « mon plaisir. » — Bhixus, le (ils de famille qui est sage doit, aussi longtemps qu'il sç/ourviera dans la vie, segarderde mettre sa confiance dans cette pensée : « Pour moi, c’est dans « l’en-
' Les notes jointes à la traduction de ce sûtra et des autres sont uniquement destinées à la justifier ou à élucider les passages ditliciles. J’ai dû renoncer aux explications historiques, parce qu’elles développeraient outre mesure cette partie du travail.
J. As. Extrait n° i i . (1866.)
«CEINTE DU palais' DES ROIS qu’fsl 111011 plaisir.» — Bliixus, le fils de famille rpii est sage doit, aussi longtemps qu’iZ séjoiirnera dans la vie, se garder de mettre sa confiance dans celle pensée ; « Selon moi*, il n’y a que peu d’inconvénient* « dans ce qui est d’oNE belle forme , charmant et agréable « A la vue. » — Bliixus, le fils de famille qui est sage doit, aussi longtemps qu’i7 s’éjoiirnera dans la vie, se garder de iiiellre sa confiance dans celle pensée : « Pour moi, les ri- «CHESSES, l’abondance DE BIENS, LES SOMPTUEUX AMEUBLE- « MENTS, sont (ce qu’il y a de plus) parfait. »
Après que Bliagaval eut parlé en ces termes, ap?'ès que le Sugala* eut exposé ce discours et donné cet enseignement, il prononça avec autorité ces autres paroles ‘ :
<1 Là où la femme est constamment considérée comme chose convenable®;
’ Enceinte du palais. Les mots phô-brang-hhli6r doivent représenter un composé indien, vu qu’il n’y a pas de signe de cas après pho-brang, «palais.» Hkhôr pourrait désigner la cour du roi, mais ayant phô-brang pour complément, il ne peut signifier que «enceinte. »
^ Selon moi. Dans les deux phrases précédentes, vdag suivi de ni était le sujet de la proposition ; mais dans celle-ci et dans la suivante, cela est impossible; le sujet est représenté par d’autres mots; vdag ni doit donc se traduire: «pour ce qui est de moi, quant à moi, selon moi.» La force de la particule ^ est très-grande et va
jusqu’à détacher de la proposition le mot qu’elle suit et qu’elle est destinée à mettre en relief.
^ Peu d’inconvénient. Nad nung , mot à mot, petite maladie, petit malaise. — «La beauté de la forme, etc. est un petit mal.»
* Sugata. Epithète bien connue du Buddha, et qui signifie «bienvenu. »
* Ces deux vers se composent de 4 pada chacun; chaque pada compte 7 syllabes, ce qui fait 28 syllabes pour tout le vers.
® Ce premier pada est assez difficile : d’abord je lis ^^3^' mais
dans l’édition du kandjur, on aperçoit la trace, très-douteuse il est vrai , de la voyelle '' (e) sur le groupe ? , ce qui donnerait
Là où le palais du roi est un objet de plaisir;
Là où l’écume * passe pour quelque chose de réel ;
Là où la richesse est considérée^ comme durable, on est tmmpé ’ !
Brton-du signifierait «constamment;» mais cet adverbe sc présente d’ordinaire sous la forme brtan-par. Quant à ^5^. d signifie «soutenir, appuyer.» Si fon adoptait celte leçon, il faudrait faire de l’attribut, et alors le mot rang de la fin que je traduis par
«convenable» devrait être réuni à ga-la pour lui donner le sens indélcrminé que lui attribuent les dictionnaires. On traduirait donc ga-Ja-rung (en quelque lieu que, en tout lieu où), bucl-med [\a femme) , biU'n-du (en appui, c’est-à-dire est un objet sur lequel on sc repose). Mais comme les trois pada suivants se terminent par un adjectif ou par le verbe substantif, il est plus juste de voir dans rung un attribut , et de traduire ga~la ( là où ) , bud-med (la femme), rang (est chose convenable), brtan-du (constamment); on pourrait cependant lire ^ (en appui, c’est-à-dire digne qu’on s’ap-
puie sur elle). — Ga-h pourrait aussi être une interrogation, en sorte que l’on traduirait ; « où la femme est-elle... ? » mais le signe final et caractéristique de l’interrogation manque,
' L'écumc , etc. littéralement : <i là où est la substance de l’écume. » — L’écume est l’emblème de l’apparence trompeuse; croire que l’écurne est une chose réelle , c’est croire à l’existence d’une chose qui n’est pas. D’où le dicton : Iba va (pour dba-va] bjin sning-méd-pa , «sans substance, comme l’écume.» L’écume, ici, représente la beauté de la lorme.
’ Est considérée , littéralement «est durable.» Il est évident qu’il faut sous-entendre «dans la pensée» et traduire «est considérée comme , — passe pour durable. »
^ On est trompé. J’ajoute cette phrase pour lier les deux vers; leur corrélation est plus logique que grammaticale; elle est dans la pensée; mais les mots la rendent mal : le ga-la «là où» (sanscrit jafra du premier vers) faisait compter sur un dér (tatra) dans le second; l’expression hhyim-dé, «cette maison,» suppose dans le premier vers un gang-khyim (yô griha), qui n’existe pas, à moins que ces mots ne rappellent le palais du roi dont il est question dans le premier vers;
Les richesses sont comme une eau qui s’écoule.
Tel qu’est un navire, telle est celle maison.
Telle, qu’est une fleur, telle est la beauté de la forme.
La vie est semblable à une eau. »
Quand Bliagaval en [prononcé ces paroles, ces Bbixus, et le monde avec les dieux, les hommes, les Asuras, les Gandbarvas, s’élant réjouis, louèrent ouvertement l’explication donnée par Bbagavat. — Fin du sûlra des quatre préceptes '.
H n’est pas, je pense, de lecteur un peu au courant des choses du bouddhisme qui ne soit frappé de la simplicité parfaite de ce sùtra. Combien le ton en est éloigné des raisonnements à perte de vue et de la métaphysiqu-e obscure et subtile qui remplit les grands traités bouddhiques! Le sujet est strictement moral : ce sont des prescriptions, ou plutôt des interdictions nettes, précises. On n’y trouve même la désignation d’aucun sentiment, d’aucune passion, pas un terme psychologique supposant une étude plus ou moins raffinée des facultés de l’âme, et d’ailleurs sujet à l’obscurité : l’auteur s’est borné à nommer les choses extérieures, visibles et tangibles, pour ainsi dire, que l’on doit éviter, dont on doit se tenir éloigné : les femmes, les palais des rois, les choses belles qui flattent les yeux, les richesses. Par là le Chatur Dharmaka’ me paraît plus primitif encore que leTridharmaka sûtra, qui le suit
ce qui n’est pas probable ; il s’agit plutôt de la maison , quelle qu’elle soit, où règne une des idées fausses condamnées par le sûtra. Malgré cette espèce d’auacolutbe entre nos deust vers, le rapport qu’ils ont entre eux et le parallélisme qu’ils forment est facile à saisir.
’ Dkah-kgyur, section Mdô (v'j, vol. XX, fol. 85 b et 86 a.
de près dans le Kandjur, et, ainsi que je l’ai fait remarquer, doit appartenir aussi au Hînayâna. Je suis tellement frappé de la diiïérence de ton qui existe entre ces deux sùtras, que je crois devoir traduire ici la partie essentielle duTridharmaka. Je retranche le préambule, et j’omets les vers de la fin, me bornant à donner pour ainsi dire le corps du sûtra :
Bhagaval résidait à Çràvastî. . . Ensuite Bhagavat adressa la parole en ces termes aux Bliixus : « Bhixus, tout liomme insensé qui, dans ce (monde) s’attachant à trois (vices) contraires à la bonne loi , ne fait pas de présents et n’acquiert pas de mérites religieux, cet homme ne peut atteindre à une moralité parfaite (et) y rester fidèle — Quels sont ces trois (vices) ? — Ce sont la convoitise , l’avarice’ (ou l’envie), L’IMPURETÉ (ou LA haine). — Bhixus , tout liomme dépourvu de sens qui , dans ce monde, parce qu’il possédera ces trois (vices) contraires à la bonne loi, n’aura pas fait de dons, ni acquis de mérites religieux, cet homme, quand son corps aura péri, après sa mort, tombera dans la mauvaise voie, dans la voie mauvaise et perverse, et renaîtra dans les enfers.
‘ Dans ce monde j hdi-na «ici, ici-bas.» Je traduis ainsi le reste de la phrase : mi (homme), blun-po (insensé), la-la (quelconque), ijsum-dan(j-ldan-na (en possédant trois choses), ma-yin-pa (qui ne sont pas), dam pa-i chkosna (dans la bonne loi). Mais il semble que dans ce cas ma-yin-pa devrait être au génitif; aussi pourrait-on en faire une dépendance du sujet en le rapportant à mi-hlun-pô-la-la , et traduisant : tout homme insensé qui ne se tient pas dans la bonne loi, s’il possède trois choses (ou trois vices) . etc.
Y rester fidèle, blaiigs-nas tjnas par (mi) byed-dô : « l’ayant prise , y demeurer. »
L’avarice (ou l'envie). Les difficultés relatives à ces préceptes .seront étudiées plus tard.
— Bhixus, rhoiume bon, possédant les trois (vertus) de la bonne loi , qui fait dés dons et acquiert des mérites religieux, saisira la moralité et y persévérera. — Quelles sont ces trois (vertus), direz -vous? — Ce sont l’absence de CONVOITISE, L’ABSENCE d’ AVARICE (oU D’ENVIE), LA PDRETÉ (oU L’ABSENCE DE haine). — Bliixus,en observant ces trois (vertus) de la bonne loi, l’homme bon, qui donne des présents et acquiert des mérites religieux, s’attache parfaitement à la moralité par ce moyen et y reste fidèle, en sorte que son corps ayant péri, après sa mort il renaîtra parmi les dieux dans le Svarga *, dans le monde céleste. » Quand Bhagavat eut prononcé ces paroles, que le Sugata eut fait cet exposé et donné cet enseignement, il prononça encore cet autre discours... {le reste est en vers) *.
Je suis bien éloigné de prétendre que ce texte n’est pas primitif, ou. n’appartient pas au Petit Véhicule ; mais je ne puis m’empêcher d’insister sur la complication relative de ce sûlra comparé à notre Ghatur Dharmaka. Cette complication se retrouve, et dans la forme de l’exposition , qui procède parla méthode des contraires, et dans les perspectives quelle s’ouvre sur la vie à venir (à laquelle le Chatur Dharmaka ne fait aucune allusion) , mais surtout
' Dans le monde céleste, dans le Svarga. Bdê-hgrô, mthô-ris, Bdêhgrô, proprement «bonne voie,» rend, dans le dictionnaire tibétain-sanscrit, le terme s ugali ; dans l’Aniarakosba il correspond au sanscrit svarga; il est opposé à ngan-hgrô «mauvaise voie,» qui .se retrouve plus haut, correspond au mot sanscrit durgati, et entre dans la composition du terme par lequel les Tibétains rendent le sanscrit /laraka «enfer.» Mthô-ris (région élevée) rend dans l’Amarakosba le mot svar et est le premier élément du terme divaukas. Il signilie «le ciel.» Ces deux mots sont des synonymes.
* Bkah-hgyur, section Mdô (v'), vol. XX, fol. 99 h et 100 a.
clans la nature (les préceptes donnés. Le Chatur Dharmaka énumère les objets des désirs coupables; le Tridharmaka énumère ces désirs eux-mêmes. Je ne recbereberai pas quelle correspondance peut exister entre les deuxsûtras, et si les passions énoncées dans l’im se rapportent aux objets exprimés dans l’autre. Je remarejuerai seulement cjue les termes du Tridbarmaka ne sont pas exempts d’obscurité. Le premier, [hdôdchliags), exprime « le
désir, l’attachement; » il répond aux mots sanscrits kâma «désir, amour,» rakta « attaché, livré au plaisir, » âsahtarâga « en proie à la passion. » C’est , comme on voit, un terme assez étendu. Le deuxième,
{sér-sna), répondrait, selon le dictionnairede Schmidt, aux sens de «avarice et lésinerie, » ou de «jalousie et envie;» le seul terme intelligible que donne le dictionnaire sanscrit-tibétain ’, matsara ex|n'ime cette dernière nuance^; enfin le troisième terme, présenté sous la forme négative {bad med) la
première fois, et la deuxième fois sous la forme affirmative [bad yôd), se rapporterait, selon
' Le dictionnaire tibëtain-sanscril que je cite ici et en plusieurs autres endroits de celle élude est un exemplaire manuscrit que possède la Bibliothèque impériale, et qui a été copié par M. FoucauX sur un manuscrit du département asiatique de Saint-Pétersbourg (n° 586 du Catalogue).
^ Le péebé appelé màlsarjam est dans l’Avadànaçataka celui d’une jeune fille qui refuse de donner de l’eau de sa cruche à un Bbixu dévoré de soif (fol. loi a et h), et qui en est bien punie, fi’est l’égoïsme.
le dictionnaire de Schmidt, aux idées de « pudeur, de pureté, de moralité,» ou à leurs contraires-, mais, selon le dictionnaire tibétain -sanscrit, aux idées de «trouble intérieur, de haine, d’hostilité.» Gsoma traduit ; «lust, avarice, unchastity (plaisir, avarice, impureté). » Mais, il est aisé de le voir, tant par cette traduction de Gsoma, que par la discussion ci-dessus, la signification exacte de ces termes n’est pas facile à fixer, et il est possible do les faire rentrer les uns dans les autres. Dans tous les cas, ce sùtra atteste un travail psychologique, un effort de la réflexion et de l’abstraction. Le Ghatur Dharmaka se distingue par des qualités toutes contraires, par une forme concrète et une clarté qui ne peut laisser à aucun auditeur le prétexte de l’ambiguïté. Aussi inoliné-je à croire que le Ghatur Dharmaka est plus primitif, qu’il est un écho plus fidèle d’une des prédications du Buddlia , tandis que le Tridharmaka peut avoir été retravaillé et dater d’une période de culture intellectuelle plus développée '. On pour-
' On comprend que, dans ces observations sur les sûlras que j'ai traduits, je suis obligé de me renl'ermer dans ce qui leur est spécial et ne concerne qu’eux seuls. Tout ce qui pourrait s’appliquer à d’autres aussi bien qu’à ceux-là doit rester en dehors de mes remarques, parce que cela est en dehors de mon sujet. Je ne puis donc parler de la forme du sûtra, de l’entrée, en matière , du nombre de 1,200 Bbixus, de la salutation qui précède, de l’approbation <[ui termine et à laquelle des êtres fabuleux prennent part: je ne puis examiner si ce préambule et celte fin sont contemporains du sûtra cl en font partie intégrante, ou si ce .sont des adjonctions posté rieiircs. Tous ces points se rattaclicraicnt à une question particulière, celle de l’origine et de la formation des écritures bouddhiques , que je ne puis entremêler à la question particulière que je traite ici.
rait aussi, en admettant ranthenlicité de ces deux sûtras et en les tenant pour des résumés de deux discours de Çâkyamuni, voir dans le Chatur Dharmaka une de ses premières, et dans le Tridharmaka , une de ses dernières prédications. Du reste cette différence peut encore s’expliquer par la différence des classes de personnes auxquelles ces divers discours étaient adressés ou pour mieux dire destinés. C’est là un élément dont il est souvent utile de tenir compte dans l’examen des sûtras.
Si l’on excepte une idée importante que nous préciserons plus tard, le Chatur Dharmaka se renferme dans la morale; on n’y trouve rien sur la vie future, la transmigration, la délivrance, idées chères au houddhisme, et dont il a dû être préoccupé dès l’origine. La morale, et la morale pratique, constitue l’enseignement de notre sûtra. Cette morale est-elle expressément bouddhique? Nous voyons quelle se résume dans l’abstention : c’est le précepte àcnéyou , appliqué aux femmes, à la gi’andeur, à la beauté, à la richesse. On reconnaît là la morale négative qui , selon la juste remarque de M. Vassilief, caractérise le houddhisme primitif, et a laissé sa trace dans le houddhisme de tous les âges. Cette religion s’est proposé de réaliser le renoncement absolu, de le mettre en pratique sous la forme la |)lus exagérée; elle a donc cherché à l’établir et à l’imposer par des institutions religieuses. Prenons le premier et le quatrième terme de notre sûtra ; les
' ].c floluldisme , e(c. I , p. 82.
femmes et les richesses. Ce n’est pas la modéralion, l’usage restreint , que le bouddhisme prescrit à ce sujet, c’est l’abstention complète-, à l’égard des femmes, par exemple, il ne recommande pas seulement la chasteté, la réserve, la règle dans les rapports entre les deux sexes; il veut une cessation absolue de ces rapports, le célibat avec la chasteté. A l’égard des richesses, ce n’est pas seulement l’avarice ou la cupidité qu’il défend, la libéralité ou même la pauvreté qu’il recommande; il interdit jusqu’à la propriété. Le renoncement absolu à la famille et à la propriété emporte l’idée de tous les renoncements possibles ; or c’est là ce que le bouddhisme impose avant tout à ses adhérents. Et si M. Vassilief a peut-être été trop loin en disant que Çàkyamuni ne fut rien de plus que le fondateur d’un ordre mendiant ', il est certain néanmoins que ce fut là la partie essentielle de l’œuvre de ce personnage.
Le principe du renoncement absolu est-il énoncé dans notre sûtra? Il est certain qu’il n’y est point formellement exprimé, et que, à première vue, ce texte pourrait être attribué à toute école religieuse ou philosophique de quelque sévérité. Le renoncement, dans sa forme parfaite, s’y trouve virtuellement recommandé, vanté, préconisé : on ne peut pas dire qu’il y soit expressément ordonné. Ce texte admet implicitement des degrés dans le renoncement et n’impose pas en propres termes ce renon-
‘ Le Bouddisme, etc. I, p. i5.
cernent absolu qui est la base et la condition même de la société bouddhi(|ue. Evidemment l’élasticité ou, si l’on veut, le défaut de précision que nous remarquons ici dans les prescriptions d’une morale oi’dinairernent si sévère, ne peut s’expliquer que par la classe de personnes qu’elles concernent.
Le Chatur Dbarmaka est bien adressé comme toujours aux Bhixus, c’est-à-dire aux mendiants célibataires qui composent la société bouddhique ; mais le vulgaire n’était pas exclu des prédications : de nombreux exemples le prouvent; d’ailleurs les préceptes sont donnés pour le Jils de famille qui est sa^e riqs. kyi. bu. mkhas.pa ). L’ex-
pression fis de famille que Schmidt, dans son dictionnaire, traduit par noble (edel), répond, d’apres le dictionnaire tibétain-sanscrit, aux mots sanscrits haalêya, kalya, «qui est de noble famille.» Il est donc probable que, par ce sûtra , Çâkyamuni s’est proposé de faire connaître à ses Bhixus en quelle manière et dans quel sens ils devaient adresser leurs instructions aux personnes nobles ; car les Bhixus de Çâkyamuni le représentaient, ]irêc!iaient pour lui ; et même il leur donna pouvoir de recevoir dans la société bouddhique les personnes dignes d’y entrer. Ce sixtra contiendrait donc spécialement les enseignements destinés à la classe noble; cette circonstance serait la cause de la clarté remarquable qui le distingue, de celte désignation nette et précise des choses qu’il faut éviter et qui entraînent le plus facilement les personnes d’un rang élevé. Ce serait
aussi la cause du peu de précision que nous avons remarqué quant au degré du renoncement. Il s’agit en elTet d’amener peu à peu au renoncement absolu ceux qui , eu égard à leur position , y sont probablement le moins disposés. Il était donc important de ne pas décourager de telles personnes en plaçant devant elles un but qu’il leur était particulièrement difficile d’atteindre, un idéal trop élevé et tout à fait hors de leur portée. Il fallait tout d’abord les faire entrer dans la voie du renoncement, dans laquelle elles devaient ensuite faire des progrès , selon les circonstances, selon leurs dispositions morales, et selon la qualité ou la puissance des enseignements idtérieurs qui leur seraient présentés. Il est à remarquer que la classe supérieure à laquelle noire sûtra paraît destiné est celle à laquelle Çàkyarnuni lui-même appartenait et qu’il quitta pour mettre ses principes en pratique ; et peut-être est-ce encore lè une raison de voir dans ce sûtra une de ses premières j)rédications , une de celles qui sont le plus rapprochées de la grande crise de sa vie.
Si le Cliatur Dbarmaka nous a paru pauvre au point de vue dogmatique, et même peu précis au point de vue de la morale strictement bouddhique, ce n’est pas qu’il soit dénué de tout principe supérieur. Il n’y a point de morale vraie et sérieuse sans dogme : toute morale digne de ce nom est une conclusion, une conséquence, et se dégage de quelque théorie métaphysique ou psychologique. Or le principe sur lequel repose la morale duCbatur
Dharmaka est énoncé clans ce sùfra; il est renfermé clans la deuxième partie. Cette deuxième partie suit immédiatement la première et s’en distingue doublement. D’abord le texte même la présente comme un autre discours ; ensuite elle est en vers. On reconnaît ici la disposition qui se retrouve dans les livres bouddhiques les plus développés et les plus modernes-, qu’on lise le Lalilavistara et le Lotus de la bonne loi, on verra presque toujours, après une exposition en prose, une exposition versifiée du même sujet; les cas où soit la prose, soit les vers, se présentent seuls sans ce doublement, existent, mais sont rares ; on peut dire que cette méthode est générale dans le bouddhisme. Habituellement les textes ont soin d’avertir que les vers vont commencer, en disant : » Un tel prononça cette gâthâ « chant » (en tibétain, U’igs. su. vehaà. pa) , et les gâthâ sont considérés comme une classe des écritures bouddhiques. Mais dans notre sùtra le mot gâthâ ne se rencontre pas ; le terme général « discours » (skod) est seul employé. La même particularité se retrouve avec la même disposition clans le Triclharmaka et dans d’autres sûtras du Petit Véhicule. D’où nous devons conclure que la méthode d’exposition parla prose et par la gâthâ, qui pouvait passer pour une réduplication ou un doublement parasite ajouté à l’ouvrage originaire (qu’il fût en prose ou en vers), vient du bouddhisme primitif, et que la prose et les vers entrèrent dès les premiers temps clans la composition des sûtras; ce fut plus tard qu’on ima-
gina de distinguer par un terme spécial et de ranger dans une classe particulière les expositions versifiées. Autrement, il faudrait supposer que la partie versifiée de nos petits sûtras aurait été ajoutée après coup pour mettre les anciens sûtras en conformité avec les sûtras postérieurs, composés d’après un plan nouveau'. Je ne vois pas que rien autorise une pareille supposition. Les vers ont été de tout temps, et surtout dans les temps anciens, une forme du discours et une forme préférée; ils aident lamémoire. Les sûtras étant destinés à être appris par cœur et récités, ce que l’on serait forcé d’admettre, si d’ailleurs la tradition ne le disait positivement, il est naturel qu’on ait employé tous les moyens mnémoniques que l’artifice du langage pouvait suggérer. De là cette exposition double ; d’abord une prose hérissée^ de répétitions qui frappent l’esprit et s’imposent à la mémoire; ensuite, un discours cadencé, qui reprend sous une forme nouvelle ce qui vient d’être dit d’une manière si bizarre, réveille
* A moins qu’ou n’admelte que les vers de la fin ne soient tout le sûtra originaire, et que l’explication en prose ne soit postérieure. Il est certain que la prose de notre sûtra est claire, précise, et pourrait être considérée comme un travail de l’école. Les vers, au contraire, ont une forme un peu incorrecte, une allure grammaticale assez incohérente, qui trahit une origine toute populaire ; malgré cela, je ne crois pas que cette d ifférence soit assez marquée pour qu’on doive assigner à ces deux parties du sûtra une origine distincte ; car l’énumération n’est pas indiquée d’une manière très-nette dans les vers, et l’expression JUs de famille qui est sage, laquelle me paraît avoir une grande importance et être caractéristique, ne se trouve que dans la prose.
la mémoire el la subjugue de nouveau en captivant l’oreille.
Ordinairement les vers répètent la prose, et il est rare qu’ils y ajoutent autre chose que des détails parfois dignes d’intérêt pour nous, mais, en général, peu nouveaux. Les vers de notre sûtra rappellent en effet d’une manière indirecte les prohibitions formulées dans le discours. Cependant j’y trouve quelque chose d’antre, de différent, et, comme je le disais, le principe métaphysique d’où dérivent les préceptes mox'anx qui font le sujet de notre traité. Ce principe, c’est l’alfirmalion , appuyée sur un sentiment profond, de l’instabilité, et, s’il est permis d’employer ce mot, de ['impermanence de toutes choses. Il faut fuir les femmes , la royauté , la beauté , la richesse, parce que tout cela est passager, transitoire, nous échappe et disparaît, se fane comme la fleur, s’enfuit comme l’eau. Cette idée, qui est d’ailleurs très-indienne, constitue une des notions fondamentales du bouddhisme. A voir les développements quelle y a reçus, et les théories qui en ont découlé, on comprend qu’elle a dû s’imposer dès l’origine avec puissance aux sectateurs de cette religion ; et il n’est pas étonnant qu’on la retrouve exprimée, sans l'aisonnements métaphysiques et ambitieux, il est vrai, mais avec netteté, dans les plus anciens documents bouddhiques. Ce fut certainement une des pensées favorites de Çâkyamuni : soit que , à la suite de réflexions douloureuses suscitées par le spectacle de la vieillesse, de la maladie, de la
mort et tle toutes les misères humaines, il ait renoncé volontairement au trône qui l’attendait, ainsi (jue le veut la tradition, et une tradition qui, quoi qu’on en dise, n’a rien que de vraisemblable; soit ({ue des chagrins domestiques, ou des intrigues de cour, ou même une terrible catastrophe, la ruine (le sa patrie , la dispersion de son peuple, et l’anéantissement du royaume qu’il devait gouverner, l’aient réduit A la mendicité, ainsi que le suggère M. Vassilief, et l’aient jeté dans la carrière religieuse qui devait avoir de si grands résultats, il est certain que le sentiment vif et prolond de l’impuissance de l’homme à rien saisir, dans les choses du monde, dont il puisse se faire un patrimoine assuré et durable, a dominé l’esprit du fondateur du bouddhisme; que cette manière de voir s’est conservée chez ses disciples, et que la plupart des théories bouddhiques en sont dérivées. Si ce sûtra avait particulièrement en vue les grands, comme nous le pensons, cette doctrine de l’instabilité universelle leur convenait à merveille; mais l’opportunité et l’apijlication spéciale de cet enseignement dogmatique n’empêche pas qu’il n’appartienne pleinement au bouddhisme, de même (jue la morale négative et toute d’abstention qui en a été déduite.
Ce Chatur Dharmaka qui, selon nous, porte tous les caractères d’un sùtra primitif, représente-t-il une prédication unique qui aurait fait époque et se serait conservée dans la mémoire des hommes P Ou est-ce
' Lr houddisme , ftc. I, p. lo-i i.
simplement un thème que Çàkyamiini aurait repris et traité plusieurs fois, suivant l’usage des prédicateurs de tous les temps qui répètent dans diverses circonstances le même sermon? Pouvons-nous d’ailleurs considérer ce sûtra comme la reproduction directe des paroles de Çâkyamuni, ou ne devonsnous V voir qu’un résumé substantiel de son discours ou de ses discours, renfermant, selon toutes lesapparences, quelques-unes desexpressions mêmes de l’orateur? Je croirais volontiers que ce sujet a éié plus d’une fois traité par Çâkyamuni, et que notre sùtra condense l’esprit et même la forme de son enseignement sur la matière; seulement, il y a lieu de supposer que le premier sermon aura été prononcé à Çràvastî, comme le sûtra lui-même l’indique, dans un temps qui ne peut être précisé (car la chronologie est le côté faible des Hindous}, mais que je crois pouvoir faire remonter jusqu’au commencement de la vie active du Buddha. On conçoit qu’il est difficile d’arriver sur ce point à une détermination exacte et rigoureuse; car, de l’aveu des bouddhistes, l’enseignement tout oral de Çàkyamuni s’est perpétué oralement après lui pendant longtemps ; et c’est seulement lorsqu’il fut mort qu’on s’occupa de recueillir sa doctrine en consultant les souvenirs de ses principaux disciples. Il est impossible qu’un semblable système de transmission nous donne la reproduction exacte des discours tenus pendant quarante-cinq ans par le fondateur du bouddhisme; mais pourquoi nous refuserions-
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nous à admettre qu’il a | u servir à conserver fidèlement le souvenir de quelques événements importants, de certaines circonstances remarquables, même do plusieurs allocutions? La précision avec laquelle les sûtras donnent l’indication du lieu où chacun d’eux a été prononcé paraît à M. Vassilicf une raison de se méfier' ; cette exactitude minutieuse, exagérée, presque impossible , cache, d’après lui, soit un manque absolu de renseignements positifs, soit une invention gratuite qui ne repose sur aucun fondement : on a pris trop de peine afin de donner à ces livres un cachet d’authenticité pour qu’ils ne soient pas apocryphes. Cette remarque s’appliquera avec juste raison aux sûtras du Grand Véhicule, qui ont affecté les formes de précision propres aux sûtras antérieurs; mais pour ceux du Petit Véhicule, dont plusieurs nous sont venus directement, selon toutes les apparences, sauf peut-être altération dans certains cas, du bouddhisme primitif, nous devons attacher une certaine valeur aux circonstances historiques qu’ils rapportent; et quand l’un de ces sûtras , visiblement primitif, porte, dans son préambule, que renseignement a été donné en tel lieu , je ne vois pas quelle raison sérieuse nous pourrions avoir de repousser cette donnée, fournie probablement par Ananda^, dans la première assemblée des Bhixus après la mort de Çâkyamuni.
‘ Le BoudJisme , de. I , p. 37.
* 11 y a appaici.ee iju'Anancla naquit dix ans après que Çâkyamnni cul trouvé l.i Bôdlii ; il est donr impossible qu’il ail pu rap-
Je crois donc pouvoir afTirmer relativement à notre Chatur Dharmaka que renseignement contenu dans ce petit traité fut donné pour la première fois par Çâkyamuni à Çrâvastî * dans le bois de Jeta, dans le jardin d’Anâthapindada , et dans les premières années de sa vie active ; que ce sermon , destiné aux personnages de la classe noble, fut adressé d’abord aux Bhixus, répété depuis par eux, et peut-être par le Buddba lui-même, dans diverses circonstances; que, lors de la réunion de ce qu’on appelle le premier concile bouddhique, le résumé de toutes les
porter comme témoin les premières prédications du Buddha : c’était déjà une assez lourde tâche pour lui de se rappeler les dernières. Aussi les bouddhistes sont-ils obligés de recourir à des extravagances et de prétendre que le Buddha communiqua à la mémoire d’Ananda une force extraordinaire, de manière qu’il pût se rappeler tout ce qu’il avait entendu et sans doute aussi ce qu’il n’avait pas entendu. Cependant Ananda a pu apprendre soit de la bouche du maître, soit de celle des disciples plus âgés que lui, les faits et les discours antérieurs à sa conversion et même à sa naissance, et c’est ce qui lui aura permis de jouer le rôle, que la tradition lui attribue, de compilateur du sûtra (ou de la doctrine) dans le premier concile bouddhique.
' Je dois pourtant dire que, d’après l’énumération rhronologique des lieux où Çâkyamuni a résidé , il n’aurait passé à Jêtavana que la quatorzième et les vingt-cinq dernières années de sa vie active. {Life of Gautama by Ch. Bennett , p. 99. — Spence Hardy, A Manual of Buddhism, p. 356.) Cependant les séjours du Buddha en tel ou tel lieu n’excluaient pas des déplacements, et il est question de deux voyages que le Buddha aurait faits à Çrâvastî, alors qu’il résidait à Râjagriha où il séjourna , nous dit-on , la deuxième. , la troisième et la quatrième année, et à Makiila dans la sixième année; dans le premier de ces deux voyages, il reçut en don le parc de Jêta , et dans le deuxième, il confondit sept docteurs brahmanes. ( Life of Gautama , etc. p. 72 , 8(1 et suiv. — Spence Hardy , A Manual , etc. p. 21 6- 220, 290 et suiv.)
préclicalions sur ce ihème fui donné par Ananda, qui les réunit dans un texte unique, leur assignant pour théâtre le lieu où le sujet avait été traité pour la première fois. La confrérie l’aura appris par cœur et conservé de mémoire, jusqu’au temps où il fut écrit et passa ensuite dans le Kandjur lors de la traduction des livres bouddhiques de l’Inde en tibétain.
Mais là ne se borne pas l’histoire de notre sûtra-, il en a enfanté d’autres qu’il est indispensable d’en rapprocher; et c’est ce que nous allons essayer en donnant d’abord IcChatur Dbarmaka du Grand Véhicule.
II. cîiATCR DHARMAKA (Grand Véhicule
En langue de l’Inde ; Aryu Chatur Dharmaka nânia Mahâyâna sûtra; en langue de Bôd : Hpliags~pa Chhos-bji-pa jês-bya-va thêgpa chhên-pohi Mdô; en français ; «Vénérable sûtra de Grand Véhicule, intitulé Quatre préceptes.
Adoration à tous les Buddhas et Bôdhisaltvas. Voici le discours que j’ai entendu une fois. Bhagavat résidait à Çrâvaslî, à Jêlavana, dans le jardin d’Anâthapindada, avec une assemblée de Bhixus de mille deux cent cinquante Bhixus; il était aussi avec une grande assemblée de Bôdhisattvas. — Puis Bhagavat adressa la parole aux Bhixus ; Bhixus, le Bôdhisaltva Mahàsattva *, aussi longtemps qu'il séjournera dans la vie, doit absolument ne pas abandonner ces quatre préceptes, afin de vivre. — Quels quatre préceptes, dira-
* Bôdlùsatlva Mahàsattva , proprement « le grand être qui a en lui l’essence de la Bôdhi,» ou plutôt «le Bôdliisattva, grand être;» car le mot Mahasàttva n’est qu’un déterminatif; mais j’ai mieux aimé, à l’exemple de Burnouf, conserver les deux mots sanscrits qui constituent une espèce de titre. Les termes tibétains de notre texte sont connus pour être la traduction des deux mots sanscrits que j’emploie ici.
l-on ? — Bliivus, le Bôdliisattva Maliàsaltva, aussi longtemps qu'j/ séjournera dans la vie, doit absolument ne pas abandonner i.’esprit de Bôdhi *, afin de vivre. — Bhixus, le Bôdliisattva Mahàsattva, aussi longtemps qu'il séjournera dans la vie, doit absolument ne pas abandonner l’ami de la VEBTü, afin de vivre. — Bhixus, le Bôdbisaltva Maliâsattva, aussi longtemps qu'il séjournera dans la vie, doit absolument ne pas abandonner la patience et la fermeté , afin de vivre. — Bhixus , le Bôdhisattva Mahàsallva , aussi longtemps qu'il séjournera dans la vie, doit absolument ne pas abandonner l’habitation aü désert, afin de vivre. — Bhixus, ce sont là les quatre préceptes qu’uu Bôdhisattva Maliâsattva, aussi longtemps qu’il est en vie, doit absolument ne pas abandonner, afin qu’il vive.
Après que Bliagavat eût prononcé ces paroles , que le Sugala eût donné une explication et un enseignement en ces termes, il prononça cet autre discours* :
Que n’abandonnant pas la pensée* de l’omniscience,
‘ L'esprit de Bôdhi. Ces termes et les autres que je mets en lettres plus grosses , parce qu’ils constituent les préceptes de notre sûtra , seront analysés dans la suite de ce travail : je m’abstiens donc de toute note à leur sujet.
* H y a ici deux vers comme dans le sùtra précédent, chacun de 4 pada, suivant la règle ;’]seulement chaque pada a 9 syllabes, conséquemment le vers est de 36 syllabes.
’ La pensée, etc. Le mot sems, que n’accompagne aucun suffixe et qui est suivi de la particule ni (à moins que ce ne soit na, signe du locatif), peut être pris soit comme substantif, soit comme participe : dans le premier cas, il formerait avec les mots qui le précèdent un composé, en sorte que l’on aurait : c (que) n’abandonnant pas la méditation de la tonte-science;» dans le deuxième cas, il faudrait dire : « (que) méditant la toule-science, et ne l’abandonnant pas.» En lisant na au lieu de ni, on aurait : «(que) n'abandonnant pas dans son esprit la toute-science. » De toutes manières, la phrase n’cst pas pleinement satisfaisante. «Méditation (ou esprit) de la loute-science » n’est peut-être qu’un équivalent et une sorte de com menlaire du terme « esprit de Bôdhi. »
Le sage produise l’esprit de la Bôdlii parfaite.
Qu’en demeurant solidement dans la force de la patience et de la fermeté ,
Il n’abandonne jamais l’ami de la vertu.
Que, rejetant toute crainte, comme lait le roi des animaux sauvages ,
Le sage entretienne constamment l’habitation au désert.
En demeuiant inébranlablement dans ces quatre préceptes ,
11 vaincra les démons, et par la Bôdbi ‘ deviendra Buddha.
Quand Bbagavat eut prononcé ces paroles, ces Bhixus et
' Par la bôdhi deviendra Buddha. Le vers est : vdud-rnams-bchomnas ayant vaincu les démons), hyamj-chhub (la Bôdhi), da ou dé (?), hts’ang-rijya deviendra Buddha : — bts’ang-rgya (pur, étendu) est le présent dont sangs-rgyas (Buddha) est le passe ; il signifie «devenir Buddha;» byung-chhub, nom de la Bôdhi, désigne la qualité par laquelle on est Buddha ; entre ces deux termes se trouve la syllabe ^
qui paraît, mais cela est très-incertain, surmontée d’un ^ signifie «celui-là,» signifie «maintenant.» On ne peut cependant
pas traduire «cette Bôdhi-là deviendra Buddha,» ou «la Bôdhi maintenant sera Buddha,» car ce n'est pas la Bôdhi qui devient Buddha, c’est celui qui la possède. (Il faut ou considérer gt; •
comme une abréviation de ( Bôdhisattva) , et
traduire « ce Bôdhisattva deviendra Buddha , » ou bien remplacer par signe de l’instrumental, et traduire «deviendra Buddha
au moyen de la Bôdhi.» Schmidt favorise la première hypothèse, en assignant au mot^q-^q le sens de «parfait, accompli, un
saint. » Mais ce mot ne peut avoir ce sens que comme abréviation de byang chlmb-sems-dpuh : car il est connu comme l’équivalent du sanscrit bôdhi, qui désigne non une personne, mais une qualité, une énergie, une faculté, un état de l’âme (selon les bouddhistes). On pourrait encore lire dés (par cette Bôdhi) on du (dans la Bôdhi).
ces Bôdhisatlvas , el celle assemblée' (jui conlieiil tout, s’étanl réjouis, louèrent ouvertement l’explicalion donnée par Bliagavat. — Fin du vénérable sûtra de Grand Véhicule, intitulé les Quaire préceptes^.
Il est manifeste que ce sûtra est calqué sur le précédent; la matière etle point de vue sont différents, mais le cadre est le même, la disposition est identique, les formules sont exactement semblables : à ne regarder que la forme extérieure, ils sont tout à fait pareils. Je ne sais s’il existe un autre exemple d’un sûtra du Petit Véhicule subsistant à côté d’un sûtra du Grand Véhicule qui en reproduit les formes; il m’est impossible de l’affirmer, mais je crois que le fait est rare, et je soupçonne qu’il est unique : d’ordinaire les sûtras du Petit Véhicule sont englobés dans des sûtras plus développés du Grand Véhicule, où ils disparaissent et perdentleur individualité. Aussi est-on porté à se demander si nous avons bien Pi un sûtra du Grand Véhicule à proprement parler, si ce ne serait pas un sûtra composé après le premier Chatur Dharmaka, en vue, soit de le développer, soit d’en faire la contrepartie, et adopté plus tard par le Mahâyâna, comme exprimant des tendances plus positivement bouddhiques; la simplicité de ce sûtra et le soin avec lequel les formes du sûtra antérieur y sont reproduites nous autorisent au moins à n’y voir qu’une
' Le mot hkhôr répondanc à hdjig-rten du précédent sûira pourrait peut-être se traduire par «le monde.»
* Bhah-hgyur, section Mdô , vol. XX, fol. 86 b, 87 a.
des premières productions du Mahàyàna, un traité du temps où cette école, n’ayant pas encore vaincu et absorbé le Hinayàna, s’afTirmait par -une discussion dans laquelle elle était obligée de reconnaître son adversaire et de le respecter tout en le contredisant. Mais le principal argument par lequel on pourrait soutenir que ce traité est bien du Grand Véhicule, c’est précisément cette contradiction : on la retrouve partout, dans l'assemblée qui compose l’auditoire, dans la classe de personnes auxquelles le discours est adressé, dans la nature des injonctions faites, enfin dans le principe métaphysique énoncé à la fin du traité. Il importe seulement de bien apprécier la valeur et de mesurer la portée de cette opposition.
Le lieu de la scène et l’auditoire sont les mêmes que dans le sûtra précédent, à cela près que, ici, l’auditoire comprend en plus des Bôdhisattvas; on sait que les Bôdhisattvas sont de futurs Buddhas, et que ce notn, appliqué à d’autres qu’à Çâkyamuni avant qu’il soit devenu Buddha, désigne nécessairement des êtres imaginaires auxquels il est impos- .sible de reconnaître une réalité quelconque. Les Bôdhisattvas composent donc en grande partie l’auditoire, et c’est à ces êtres particuliers que l’enseignement est adressé; les quatre préceptes qui vont être énumérés concernent les Bôdhisattvas. Cela nous éloigne bien du sùtra précédent, qui nous retenait sur le terrain do la vie réelle et nous présentait une classe de la société, tandis que celui-ci
nous présente une classe d êtres fantastiques. Le seul moyen qu’il y aurait de concilier les deux textes opposés serait d’enlever au terme Bôdhisattva le sens excessif que lui a donné le Mahâyâna, pour ne voir dans ce mot que la désignation des hommes appelés à arriver à la perfection. Dans ces limites, nos deux sùiras pourraient être considérés comme le complément l’un de l’autre, vu qu’ils s’adresseraient, le preinier aux hommes retenus par la fascination du monde, le deuxième aux hommes affranchis de cette illusion dangereuse et qui, ayant renoncé au monde, poursuivent la sagesse parfaite et la perfection absolue. Les termes de notre texte, Bôdhisaltva }Jahâsattva, donnent à l’expression toute la force dont elle est susceptible et quelle a ordinairement dans le Mahàyàna; mais il est possible que, dans l’origine, ils aient eu une acception moins prononcée*, et qu’on l’ait exagérée et renforcée postérieurement pour répondre aux exigences d’une école déterminée, car certaines considérations prouvent qu’il y a entre les termes employés respectivement par nos deux sùtras plus d’analogie qu’on ne serait tenté de le croire au premier abord.
M. \ assilief - a remarqué que l’expression jeune homme remplace souvent dans les textes le mot bôdhisaltva et lui est substituée; or nos deux sùtras
* Je suppose que le sùtra aurait été remanié et que t'eipression Rôdbisaava MaluisaHvu y remplacerait une expression plus ancienne.
* Bonddisnie J etc. t, p. 168.
nous olli ent un exemple palpable du même fait ou plutôt du fait inverse, car le Chatur Dharmaka du Grand Véhicule met Bôdhisattva (Mahâsattva) là où celui du Petit Véhicule avait mis kalya ou kaulêya. 11 est impossible de méconnaître, non pas peut-être un rapport d’égalité, mais au moins une certaine corrélation entre ces deux termes. Je ne sais pas exactement quel est le terme original auquel M. Vassilief fait allusion; mais je ne puis guère douter que ce ne soit le mot tibétain nu), répondant au sanscrit kamâra, qui signifie jeune homme et même jeune prince. Ce terme n’est pas fort éloigné de l’expression de notre sûtra (I noble, kaalêya, fils de famille; » carde noble à prince la distance est petite; ou sait aussi que le mot xatriya,qm est le titre des personnes nobles en sanscrit, peut s’appliquer aussi aux rois, et le mot des inscriptions cunéiformes perses khshâyathîya , (jui désigne le roi, et dont le mot persan moderne n’est qu’une abréviation ou un débris, est seulement une autre forme du mot xatriya. Mais d’où vient cette sorte d’identification du bôdhisattva avec le jeune homme ou jeune prince? On peut lui assigner une origine que j’appellerai historique : dans le Lalitavislara, Çâkpmuni, avant d’être Buddha, n’est jamais désigné que par un de ces deux titres : Bôdhisattva et Sarvârthasiddhah kamârah (le Bôdhisattva et le jeune prince Sarvârthasiddhah). Or, comme Çâkyamuni a servi de type à toutes les créations du bouddhisme, on peut très-bien supposer que les
idécLS de Bodliisaltva et de jeune prince ou jeune homme onl été constamment associées; et cette circonstance de la vie du Buddlia, telle que nous la donnent les livres canoniques, suffit pour expliquer le rapprochement dont nous cherchons à nous rendre compte.
Cependant l’union des termes bôdhisattva et jeune homme pourrait donner lieu de croire que les Bôdhisattvas sont considérés comme les héritiers pi’ésomptifs du Buddha, les continuateurs de sa race, ou que simplement on leur attribue, entre autres perfections, celle de la jeunesse. Les idées de jeunesse, de sollicitude paternelle, d’espoir de la continuation de la race, répandent de l’intérêt sur ceux qui sont revêtus du titre dejils; de là vient sans doute l’emploi si fréquent qui en est fait chez tous les peuples, même pour désigner les hommes faits; cela n’ existe pas seulement dans le bouddhisme, où nous voyons sans cesse revenir l’expression ^/s d’un dieu; le mot Jils de l’homme se trouve souvent employé dans l’Ancien Testament, et c’est même, à ce qu’il semble, l’expression favorite du prophète Ezéchiel, et Homère appelle presque toujours les Grecs fils des Achéens, vies k^atcov. M. Vassilief remarque que, en chinois, le mot fils, tsea, était primitivement pris pour un titre d’honneur L II n’est donc pas invraisemblable de considérer les Bôdhisattvas comme la jeunesse de la race des Buddbas,
Le Douddisnte , etc. J , p. i 68.
et de voir dans le terme bôdinsallva de noire deuxième texte substitué au terme kulya du premier une assimilation de cette classe d’êtres fantastiques aux héritiers de familles nobles. Cette assimilation n’est pas évidente; à première vue on n’en a pas l’idée; mais il nous semble que les considérations ci-dessus sont de nature à la faire accepter d’autant plus facilement qu’un nouveau trait vient ajouter à la ressemblance de nos sûlras sur le point qui nous occupe et qui, au premier abord, nous avait paru un de ceux qui contribuent le plus à les différencier.
En effet, dans la partie versifiée du deuxième sûtra, nous ne trouvons plus le terme Bôdhisallva; il est remplacé par le mot «puM’u [mkhas-pa], «sage. »
Peut-être dira-ton que ce mot est employé là pour la mesure, car il ne se compose que de deux syllabes, et le mot tibétain qui répond à bôdhisattia en renferme quatre. On comprend que nous ne pouvons nous payer d’une semblable raison;
Ce mot wpiîjyii «sage» est celui qui, dans le pre-
mierde nos Cbatur Dbarmaka, accompagne constamment l’expression ,5 [rigs-kyi-bu , «fils de fa-
mille ») ^ ; dans le premier sûtra , il qualifie le titre de la personne à laquelle l’enseignement est adressé; dans le deuxième, il le remplace. S’il n’en résulte pas que les termes fds de famille et bôdhisattva
’ L’expression riys-kyi-hu se présente très-souvent dans les livres | bouddhiques; mais je ne saurais dire jusqu’à quel point elle peut y être considérée comme un équivalent du mot Bôdhisattva.
soient synonymes, on peut cependant conclure qu’il y a entre eux de l’analogie; encore plus est-on en droit de conclure qu’il y a entre les termes sa^e et bôdhisattva une union assez intime. Aussi Csoma a-t-il raison de dire dans son analyse que ce sùtra contient quatre préceptes que doit suivre «tout Bôdhisattva ou homme sage. » Pris en eux-mêmes, ces deux termes sont très-dilîérents; mais le rôle donné à chacun d’eux dans notre sùtra nous autorise à restreindre le sens du mot Bodhisatlva , en dépit de l’accumulation des termes empruntés au Mahâyâna, et à l’appliquer seulement aux hommes résolument entrés dans le chemin de la perfection. La divergence entre nos deux sûtras n’est donc pas en réalité aussi grande qu’elle paraît l’être à première vue. Et c’est la conclusion à laquelle nous amènera aussi l’examen des quatre préceptes énumérés dans notre deuxième texte.
Ces préceptes semblent constituer une sorte d’antithèse aux préceptes donnés dans le sùtra du Petit Véhicule. Le premier signale quatre choses qu’il faut éviter, le deuxième en signale quatre qu’il faut conserver ; c’est le oui et le non. Quant aux préceptes pris individuellement, y a-t-il entre eux un rapport bien déterminé qui les oppose ou les substitue respectivement les uns aux autres? Pour que le lecteur puisse en juger, je mets sous ses yeux l’une et l’autre série dans un tableau parallèle.
Le Petit Véhicule prescrit d'éviter
Le Graud Véhicule prescrit de ue pas abaudooner
les femmes, les palais des rois, les choses belles , les richesses.
l’esprit de Bôdhi , l’ami de la vertu , la patience et la fermeté , l’habitation dans la retraite.
On pourrait, avec quelques efl’orts-, trouver un rapport entre les quatre termes de chaque série, surtout entre les deuxièmes et quatrièmes : l’ami delà vertu (ou guide spirituel) substitué au roi-, la vie du désert substituée à l’opulence. Je crois cependant qu’il y aurait une trop grande subtilité à vouloir rapprocher ces termes un à un : c’est dans l’ensemble des deux énumérations qu’il faut chercher les caractères qui les distinguent. Et il y en a surtout un, essentiel, fondamental, que je découvre dans la deuxième partie, dans la partie versifiée : tandis que le premier sûtra prescrit d’abandonner tout ce que les hommes chérissent, parce que rien n’est assuré, le deuxième ordonne de cultiver certaines choses pour atteindre un résultat déterminé; à l’abstention complète prescrite par le Petit Véhicule, le Grand Véhicule oppose une certaine activité intellectuelle et morale; au principe de l’impuissance , de l’instabilité universelle , il oppose l’existence d’une force réelle, la seule chose qui subsiste, la Bôdhi : en un mot, aux négations du Petit Véhicule il oppose l’affirmation. On peut bien voir un contraste entre les deux sûtras, mais on' peut aussi voir dans le deuxième le complément du
premier. Ils ne s’annulent pas mutuellement. Le premier pose en principe qu’il ne faut s’attacher ;) rien, parce que rien ne demeure; le deuxième établit qu’il y a une chose fixe qu’il faut s’efforcer d’atteindre. Cette antithèse ne renferme pas une contradiction insoluble ; la négation et l’affirmation portent sur des choses dilïérentes. Sans doute on peut bien, en tombant dans les subtilités métaphysiques de la Prajnâ pâramitâ, arriver à ce nihilisme en vertu duquel les principes les plus élevés auxquels on avait cru atteindre existent et n’existent pas, mais ce n’est qu’è force de discuter et de quintessencier les idées qu’on arrive à dé telles conclusions. Pour fonder une philosophie et surtout une religion, il faut poser des principes fermes et assurés, et notre sûtra nous présente une des principales affirmations , l’affirmation fondamentale, on pourrait dire unique, du bouddhisme arrivé à son développement normal et non encore dégénéré.
La Bôdhi est donc le but suprême proposé par notre sûtra aux personnes qu’il a en vue ; nous allons examiner les quatre moyens par lesquels on peut l’atteindre, dans l’ordre où notre sûtra lui- même les donne.
Qu’est-ce que l'esprit de Bôdhi
[byang-chhub-kyi-sems)? Ce n’est assurément pas la Bôdhi, puisque ce terme exprime un des moyens d’y atteindre. Il paraît désigner les dispositions d’esprit nécessaires pour arriver à cet état, la préparation intérieure à la Bôdhi. L'esprit delà Bôdhi paraît
être , avec le mot Bàdhisatlva « celui qui atteindra la Rôdhi,» dans le iriênrie rapport que le mot Bôdhi lui-même avec le terme Baddha « celui qui a obtenu la Bôdbi. n L’esprit de Bôdhi est la qualité propre du Bôdhisattva, comme la Bôdhi celle du Buddha. Les mots tibétains qui expriment ces deux idées font bien saisir ce rapport : esprit de Bôdhi se dit en tibétain ^ J ^ [hyan(]~clihub-[1iyi]-scms)\
Bôdhisattva se dit : [hyang-chhub-
sems-dpah) ; on voit que ces mots sont entre eux comme les mots sanscrits Bôdhi et Buddha. Les mots tibétains qui rendent ces deux derniers termes ne laissent pas apercevoir la même analogie parce qu’ils sont formés de racines différentes^. Mais celle des mots byang-chhab-sems et byang-chhiib-sems-dpah est frappante, et ici je crois devoir émettre une conjecture (jui m’est venue depuis longtemps à l’esprit, et que l’exemple mis sous nos yeux paraît confirmer.
Le mot [seins) « esprit» est employé seul
‘ Le terme sanscrit , qui signifie « esprit de Bôdlii, » devrait donc dificrer très-peu de Bôdlnsatlva. Ce pourrait être ce même mot au neutre ; Bôdhisallvani désignerait «l’esprit de Bôdhi, la qualité de Bôdhisattva,» Bôdhisattvah désignant «celui qui a cet esprit, le Bôdhisattva lui-même. » Mais ce neutre Bod/iisattram existe-t-il? Le titre d’un sûtra du système raiitri/.a(Rgyudxx i‘), relatifà i’âme suprême , nous donne le terme bjang-chhab-kyi sems comme la traduction du mot sanscrit bôdhichitta que Csoma rend par « âme pure. »
^ Bôdhi se dit en tibétain bjang-chhub et Buddha sangs-rgyas. Mais le rapport que les mots ne laissent pas apercevoir se retrouve dans leurs significations respectives-, byang-cltliub signifie «pureté» et sangs-rgyas « pur. »
dans noire texte; d’ordinaire, on y ajoute le siifïixe U [pa] et l’on dit [sems-pa] -, on vient de
voir que l’équivalent sanscrit de ce mot dans l’expression (( esprit de Bodhi » est chitia, l’un des termes qui désignent « l’esprit. » Mais dans le nom tibétain du Bôdhisattva, les mots byang-chhub répondent au sanscrit Bôdhi , sems-dpali répond au sanscrit sattva, et dans les autres composés terminés en sattva on retrouve la même expression sems-dpah , qui signifie (I héros d’intelligence ou de la pensée. » Ce mot est ainsi formé, nous ne pouvons le changer; cependant nous devons chercher à l’expliquer, et, dans cette tentative, la présence du terme nous
semble étrange. Que vient faire ici le mot« héros? » — Or le mot byang-chbab-sems-dpah se trouve quelquefois écrit byang-chliub-sems-pa par le suffixe u [pa] au lieu du substantif [dpah]'. Quelle est la
valeur de cette seconde lecture? Est-ce une faute, une corruption, un effet de la tendance à prononcer comme on écrit? Cette supposition est la première qui se présente à f esprit, mais on peut faire la supposition contraire et soutenir que byang-clihabsems-pa est la forme originelle. Cette expression signifierait «qui a l’esprit de la Bôdhi.» Il est vrai que les Tibétains, pour exprimer la possession, ont les suffixes clian et Idaii (répondant au sanscrit vat, mat), que nous n’avons pas ici; mais ces suffixes ne
' J’ai été frappé de celte orthographe, mais je n’ai pas pris garde de noter les passages où je l’ai vue; elle n’est pas fréquente.
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sont pas absolument nécessaires pour rendre cette idée, et ils le sont d’autant moins dans le cas actuel que, attachés à la racine sertis, ils lui donnent le sens de «créature vivante.» Si donc byang-chhubsems désigne l’esprit de Bôdhi, byang-chhab-semspa désignera celui qui a cet esprit. Les mots
[sems sans suffixe) et [sems-pa) seraient
donc entre eux comme les mots latins anima et animans^. D’ailleurs peut être considéré comme
un participe, et le composé signifierait «qui pense à la Bôdhi, » sens qui répond parfaitement à l’idée exprimée par le composé sous sa
forme ordinaire. Si telle était la forme premièredu nom tibétain des Bôdhisattvas, on s’expliquerait l’altération du suffixe a en « héros » par une
sorte d’emphase, par le désir de donner au mot qui désigne cette classe d’êtres plus d’ampleur et de majesté; tous les noms dans lesquels ce mot sattva entre comme composant final désignent toujours des êtres éminents doués d’une qualité supérieure. Il ne serait donc pas étonnant que le suffixe Il [pa], qui n’a pas par lui-même un sens bien déterminé, fût devenu [àpah) «héros®.»
‘ Le suflixe U est souvent insignifiant, mais souvent aussi ü a une grande force et change le sens des mots. Ainsi ha signifie 0 poisson , » ha-pa signifie « pêcheur, ■> nad » maladie , » nad-pa « malade B (comme nad-chan). — Il serait facile de multiplier les exemples.
* Si l’on peut soutenir, comme je l’ai fait, que îijjjîg désigne
Quoi qu’il en soit de cette conjecture, et de quelque manière que les tibétanistes accueillent cette discussion philologique et grammaticale, il est certain que l’esprit de Bôdhi ou la méditation en vue de la sagesse parfaite est la qualité essentielle du Bôdhisattva; elle a sa place au premier rang. Examinons maintenant le deuxième précepte, qui est de ne pas abandonner ce que le texte appelle en sansci’it kalyâna-mitm (l’ami de
la vertu).
Burnouf s’est occupé de ce terme et lui a consacré une note substantielle dans l’Introduction à l’histoire du Buddhisme indien ^ Il émet l’idée que cette expression remonte aux origines de cette croyance, examine les difféi’entes traductions ou, pour mieux dire, interprétations qu’on en a données, et s’arrête à celle de « guide spirituel, n II cite plusieurs passages de l’Avadànaçataka où l’expression kalyâna-mitra se rencontre; on peut s’étonner qu’il n’ait rien dit d’un sùtra du Kandjur, le vingtième du volume XXV de la section Mdô, qui s’y rapporte et a pour titre Kn-
l'esprit, et que ^54^ ' rj désigne cetui qui est doué d’esprit, ic rôle souvent faible et indécis du suffixe tl ne rend cependant pas la distinction très-sensible et a peut aussi signifier et signilie
réellement «l’esprit» comme Mais le terme âpah dissipe toute
équivoque, et sa présence indique que le mot à la fin duquel il se trouve ne peut désigner qu’une personne. C’est peut-être la vraie cause de sa présence dans le nom qui nous occupe,
' Pages 28/1-285.
lyâiia milra-sêvanarn. Or H se trouve (|ue l’un des passages de l’Avadânaçataka cités par Burnouf (folio 86 a el b) est le texte même dont notre sùtra tibétain est la traduction; ce texte est reproduit avec de légères variantes dans le même ouvrage, dix feuillets plus loin (q6 b et 97 a). Il est présenté chaque fois comme un enseignement donné par Çàkyamuni à l’occasion d’un fait ou en réponse à une question. Comme le kalyâna-mitra-sêvnnam , traitant d’un précepte recommandé dans le Cbatur Dharmaka , est un appendice naturel de ce sûtra, qu’il est très-bref, que tout concourt à le faire considérer comme un sûtra du Petit Véhicule, et par conséquent ancien, je crois qu’il vaut la peine de le faire connaître, et bien que cela nous entraîne à une digression un peu longue, je me décide à en donner la traduction complète, en m’aidant, pour l’interprétation, des deux textes sanscrits.
KALYÀNA-MITRA-SÊVANAM.
En langue de l’Inde : Arya kalyâna mitra sêvana ‘ sâtra; en langue de Bôd : Hphags-pa dçjê va-i bskês-gnên vstên-pa-i Mdo; en français ; « Vénérable sûtra sur le culte de l'Ami de la vertu »
Adoration à tous les Buddhas et Bôdbisatlvas. — Voici le
‘ Sévana. Csoma, dans son analyse, dit sévanam. L’édition du Kandjur de la Bibliothèque impériale porte sévani. Le signe de la voyelle i n’est probablement qu’un amisvara mal formé, en sorte qu’il faut lire sêvanani. Ce mot signifie « culte » ou « fréquentation. » Quoiqu’il y ait de bonnes raisons en faveur du deuxième sens, j’adopte le premier el je dirai plus loin pourquoi je le fais.
discours que j’ai entendu une fois. Bliagaval ré.sidait à Kuçanagara, près des Mallas, dans un bois formé par une couple d’arbres Çâia ’ ; (il était là) avec une assemblée de Çrâvakas*. Ensuite Bhagavat, au moment où arriva le temps de son Nirvana complet, adressa la parole aux Bhixus : « Bhixus, voici ce que vous avez à apprendre^ : il nous faut vivre en amis de la vertu, en compagnons de la vertu, dans le contact de la vertu; non pas en amis du vice, en compagnons du vice, dans le contact du vice'. — Voilà, Bhixus, ce que vous avez à apprendre. »
Ensuite l’âyushmat Ananda adressa cette parole à Bbagavat : Il Révérend, quand je me trouvais ici seul, dans la retraite, rentré en moi-même, rassis et dans un calme parfait, un jugement complet de l’intelligence, tel que celui-ci, s’est formé dans mon esprit. Je me suis dit : C’est déjà presque la moitié de la pureté que l’amitié de la vertu, la compagnie de
‘ Les circonstances de lieu de la mort de Çâkyamuni sont toujours énoncées dans ces termes. — Les Mallas, dont le nom signifie «fort, champion , combattant, » étaient le peuple dont Kuçanagara était la capitale. Le colonel Cunningham croit avoir retrouvé cette ville dans le village actuel de Kasia, à 35 milles à l'est de Gorakhpur. [Archœological Sarver report, p. xxi , Jouni. of lhe Asiat. Soc. of Bengal : supplementary number, vol. XXXII.)
* Çrâvaka. Mot sanscrit signifiant «auditeur,» souvent employé pour désigner l’école bouddhique primitive : le mot de notre texte nan thos en est la traduction bien connue.
^ Bslab-par bya. En sanscrit fixitarjam (discendum ).
‘ Il nous faut vivre, etc. Ce sens est déterminé par le sanscrit vibariàhjdmati accompagné de trois substantifs masculins pluriels se rapportant évidemment au sujet sous-entendu du verbe. Le tibétain ne renferme aucune des indications que fournit la construction sanscrite. — Contact ; ce mot répond très-exactement au sanscrit sainpurka, rendu en tibétain par sten, qui, sous la forme bstén, traduit, dans le titre, le mot sévanam. D’après cette analogie, ce mot exprimerait l’idée Je « s’attacher à, fréquenter. » C’est le sens général du sûtra qui oblige de lui donner une acception un peu autre.
la vertu, le conlacl de la vertu; mais l’amitié du vice, la compagnie du vice, le contact du vice, ne l’est pas. — Telle est ma pensée i
Bhagavat reprit ; «Ananda, tu (penses) ainsi^ ; c’est la moitié de la pureté que l’amitié de la vertu, la compagnie de la vertu, le contact de la vertu; mais l’amitié du vice, la compagnie du vice, le contact du vice, ne l’est pas; ne parle pas ainsi. — Pourquoi cela? diras-tu. — Ananda, voici ce qui en est : l’amitié de la vertu, la compagnie de la vertu, le contact de la vertu, c’est le tout de la pureté (c’est la pureté) sans mélange, accomplie, parfaitement pure, tout à fait sainte; tandis que l’amitié du vice, la compagnie du vice, le contact du vice, ne l’est pas. — Pourquoi cela? diras-tu’. — C’est que, ô Ananda, en s’appuyant sur moi^ comme sur l’ami de la vertu , tous les êtres soumis à la loi de la re-
‘ t!n jugement s'est formé, etc. Le sanscrit a chaque fois uilayâdi uparddliam. La voyelle i doit être supprimée ; elle se trouve sans doute introduite par erreur à cause de l’expression uduyâdividyâ . . . (la .science des origines, etc. ), qui revient souvent dans l’Avadânaçataka. Mais ici nous avons le premier prétérit udayât du verbe ut+yâ ^cvorlus est). — C'est déjà presque la moitié, etc. Je rends ainsi le terme sanscrit upârdham, que le dictionnaire ne donne pas, mais qui signifie littéralement joas-moific; il est rendu en tibétain par pAjéd, qui signifie simplement « moitié. » — Je rends par « pureté» le sanscrit hrachmacliarja , « vie pure , conduite pure. » — Dans cette phrase et dans le reste du sûtra, les noms abstraits amitié, compagnie sont substitués aux noms concrets ami, compagnon de la première phrase; le sanscrit indique celte modification du sens par des terminaisons; la langue tibétaine fournit les moyens de faire les memes distinctions, mais le traducteur du sûtra n’en a point fait usage, et les mêmes mots yexprimenl l’amitié do la vertu et l’ami de la vertu.
^ J’emploie cette formule pour suivre le tibétain; la phrase sanscrite commence ainsi : » Ne parle pas de la sorte , Ananda , » etc.
^ Celle question, ou plutôt cette interruption, ne se treuve pas dans le texte sanscrit, qui n’en est pas plus obscur.
' Le tibétain dit o en s’appuyant sur» (rfcn-Hrts) , le sanscrit «en venant à» [ngitmvo].
naissance sont enlièremenl délivrés de la loi de la renaissance, et les êtres soumis à la loi delà vieillesse, de la maladie, de la mort, de la douleur, de la lamentation, de la souffrance , du déplaisir, du trouble, sont entièrement délivrés de la loi de la vieillesse, de la maladie, de la mort, de la douleur, de la lamentation, de la souffrance, du déplaisir, du trouble. En conséquence, Ananda, lu dois bien savoir ceci, point par point, par toi-même' , à savoir, que l’amitié de la vertu , la compagnie de la vertu, le contact de la vertu, est la pureté tout entière, sans mélange, accomplie, très-pure et très-sainte; tandis que l’amitié du vice, la compagnie du vice , le contact du vice, ne l’est pas. Voilà, Ananda, ce que tu dois apprendre. »
Quand Bhagavat eut prononcé ce discours, les Bhixus, s’étant réjouis, louèrent hautement l’explication donnée par Bliagavat. — Fin du vénérable sûtra du culte de l’Ami de la vertu*.
Toute la teneur de ce sûtra nous convie à y voir un de ces traités primitifs qui constituent la littérature du Hînayâna. Il présente avec les autres dans lesquels nous avons reconnu le même caractère
' Kho-nas, qui est suivi de khyod-kyis opar toi,» peut être l’instrumental de kho-na, «lui-même, soi-même,» ou l’ablatif de khô, « lui. B II paraît être une traduction plus littérale qu’intelligente du mot anéna, qui se trouve dans le texte sanscrit, car la phrase y est ainsi conçue : tad anéna êva tê, Ananda, paryâyêna vêditavyam (Illud hoc modo ctiam tibi, Ananda, ex ordine nosccndum). Anéna peut avoir la valeur d’un adverbe; il peut aussi se rapporter à paryâyéna, de manière à donner le sens de secundum hune ordinem. Khonas paraît avoir été introduit dans notre sûtra par le seul désir de mettre un mot tibétain en regard d’un mot sanscrit.
^ Bkah-hgynr , section Mdô, vol. XXV , folios iyS-iyé. — Ce sû- Ira, avec le texte sanscrit de l’Avadânaçataka , forme la 4' livraison des Textes tirés du Kandjur.
une dilîérence assez importante ; la rédiiplication de prose et de vers en est absente; mais, en revanche, les répétitions y abondent plus que partout ailleurs • le génie bouddhique regagne toujours d’un côté ce qu’il perd d’un autre. Ce sùtra, si court, pourrait être encore considérablement abrégé, et, réduit à ses termes essentiels, il occuperait un bien petit espace. Mais ces répétitions mêmes, la forme dialoguée du récit, sont les traits distinctifs de ces discours du premier âge, et ils nous montrent sous leur forme native les procédés d’enseignement, fidèlement conservés dans toutes les parties de la littérature bouddhique, mais dont l’origine est certainement contemporaine des commencements de la religion.
J’avouerai cependant que, malgré la simplicité du Ivalyàna-initra-sêvanam , la pensée fondamentale de ce sûira ne se laisse pas très-facilement apercevoir, et ce n’est pas sans quelque peine qu’on parvient à la dégager du milieu de ces répétitions qui n’ont pas précisément pour e.fPet de la rendre plus sensible. Il semble que le point de vue change dans le courant de la discussion. Çâkyamuni commence par enseigner à ses disciples qu’ils doivent vivre en amis de la vertu, recommandation qui paraît simple et naturelle. Ananda se demande alors ce qu’est l’amilié pour la vertu, ou l’ami do la vertu, et il en lait une définition incomplète; l’amitié ou l’amour pour la vertu lui semble être, ce qu’elle est pour tout le monde, un eommencement de vertu. Son
maitre alors le reprcucl, lui fait voir dans l’amitié de la vertu le bien absolu, la pureté morale parfaite et la délivrance complète, qui en est la suite nécessaire; de plus, cette amitié de la vertu, ainsi définie, ést liée à la personne de Çàkyamuni : c’est lui qui est l’ami de la vertu ; de sorte que la prescription faite aux Bhixus dès le début de vivre en amis de la vertu se résout en une exhortation à vivre dans rattachement à l ami de la vertu par excellence, qui est le Buddha. Je ne retrouve point ici le sens de «guide spirituel, directeur, in troducteur auprès du maître,» signalé par Csoma, Schmidt et Burnouf. Que le mot Kalyâna-initra se prenne dans cette acception, je l’admets volontiers : un disciple éminent du Buddha peut jusqu’à un certain point le remplacer et être revêtu de quelques-unes de ses attributions. Mais notre sùtra ne nous fournit point les éléments de celte interprétation ; il nous présente deux choses : l’attachement à la vertu, c’est-à-dire la perfection et la délivrance; l’attachement au vice, c’est-à-dire l’égarement et la calamité, plus une personnalité, celle du Buddha, qui résume l’attachement à la vertu, et en dehors de laquelle cet attachement et tout ce qui en est la suite n’existe pas. Ce double point de vue paraît confirmé par divers autres textes : ainsi le Chatiishka Nirahâra, en énumérant ce qu’il appelle les « régions » [phyôas], d’après une expression aimée des bouddhistes, cite «la région de l’ami de la vertu qui est pur,» et, immédiatement après, a la région
de ne commettre aucun péché ^.» C’est l’opposition du vice et de la vertu [kalyâiui'mitra, pâpa-mitra) qui reparaît. De plus, les textes de l’Avadânaçataka allégués par Burnouf présentent Çâkyamuni comme l’ami de la vertu. Tel est celui-ci : «Ce fds de famille étant venu trouver Bhagavat, l’ami de la vertu et habitant dans la forêt..., fut délivré de toutes les misères, en sorte que la qualité d’arhat se manifesta pour lui et cet autre : «Ces brahmanes... à cause du Sansâra (où ils sont engagés), et parce qu’ils n’approchent pas l’arni de la vertu, haïssent mes préceptes^.)) Un troisième passage semble faire allusion à un ami de la vertu autre que Çâkyamuni; car il y est dit: « Ashi étant venu trouver Çaça , l’ami de la vertu, et demeurant là, les cinq connaissances lui furent manifestées » Mais il se trouve que Çaça n’est autre que Çâkyamuni lui-même dans une de ses existences antérieures, comme le prouve cette explication donnée d’après une formule bien connue : «Que pensez-vous, Bhixus, celui qui dans ce temps-là fut Çaça, c’était moi-même, et cet Ashi était un fils de famille^?» C’est cet exemple qui provoque l’enseignement contenu dans notre sûtra, et d’après lequel l’ami de la vertu est encore Çâkyamuni®.
XXX
* Avaddnaçataha, fol. 84 b.
’ Avadânaçataka , fol. 34 b.
‘ Ibid. 85 a et 86 b.
^ Ibid. 86 b.
‘ ("est cette considération qui m'a déterminé à traduire le mot
L’idée simple de ce sûtra, fondée sur la distinction sévère de la vertu et du vice et sur le rôle libérateur de Çâkyamuni, nous permet encore, à défaut de preuves directes, de le considérer comme un des discours authentiques du Buddha. 1^’exorde nous le présente, il est vrai, comme une de ses recommandations dernières, tandis que, d’après l'Avadânaçataka, ce serait un enseignement répété plusieurs fois pendant le cours de sa vie ; mais les deux données peuvent très-bien se concilier, car il n’est pas douteux que Çakyamuni a souvent répété les mêmes discours. Celui-ci nous paraît avoir tous les caractères d’un enseignement original, et le précepte du Cbatur Dbarmaka qui y fait allusion |)eut être considéré comme un indice de l’antiquité relative de ce sûtra.
Le troisième précepte contient deux termes, l’un certain et facile à expliquer, [bzôd-pa), «la
patience; » l’autre obscur et d’une lecture douteuse, [clês-pa] ou [ngés-pa). Le premier de ces
termes est connu pour correspondre au sanscrit xânti. La patience est la troisième des cinq vertus ou perfections appelées Pâramitâ , exposées dans le sûtra du Kandjur intitulé Pmcha-pâramitâ nirdêça, et qui sont la libéralité, la moralité, la patience, \'hé-
sévanam du titre de notre sûtra par « culte, » et non par « fréquentation.» S’il s’agit d’un guide spirituel , c’est le mot « fréquentation » qu’il convient d'adopter ; mais s’il s’agit du Buddha lui-même, le mot 0 culte» est préférable.
roïsme , la méditation L’énuméra tiou des Pàramità paraît avoir passé par plusieurs phases; car on en compte tantôt cinq, tantôt six, tantôt dix. Elle est commune au bouddhisme du Sud et au bouddhisme du Nord , ce qui lui assure une haute antiquité. Cependant l’école du Grand Véhicule paraît lui avoir attribué un rôle particulièrement important , et , selon M. Vassilief^, il les a substituées (sans doute au point de vue de l’efficacité dans la vie l'eligieuse) aux quatre vérités du Petit Véhicule, et aux douze Nidâna de l’école intermédiaire des Pratyékabuddhas. Noti’e texte fait-il ici allusion à cette théorie du Mahâyâna? Fait-il même seulement allusion à l’énumération des Pàramità? Je ne le pense pas; car si telle avait été l’intention de l’auteur du sùtra, pourquoi citerait il précisément la troisième de ces vertus ? Poui’(|uoi n’aurait-il pas nommé la première ou les deux premières, dont la seule mention aurait servi à rappeler toutes les autres? On peut donc croire que la patience est citée ici pour elle- même, à cause de sa valeur propre, comme une vertu essentiellement bouddhique ; c’est en effet une de celles que le Buddha a dû préconiser avec le plus d’insistance. Puisque la xânti apparaît dans notre texte en dehors du système et même de l’énumération des Pàramità, nous avons une raison .suffisante d’en inférer
* Bkah-hgyur, section Mdô , vol. XV, fol. 1-121. — Burnouf a traité la question des Pdramilâ dans un des mémoires qui accompagnent le Lotus de la bonne loi, p. 544 et suiv. ( App. VII.)
- Le lioiidiUsme , eic. I, p. i23.
qu’il peut être antérieur même à l’invention de cette liste des vertus bouddhiques.
Ce qui achève de prouver que rien ne rattache ce passage de notre texte è la série des Pâramitâ, c’est que le terme qui accompagne la xanti dans le Chatur Dharmaka n’est point le nom d’une Pâramitâ. La quatrième de ces perfections est l’héroïsme [vîrya], en tibétain ( brtsôn-ltg rus) , et noire
sûtra nous fournit un terme tout différent. C’est déjà beaucoup que cette différence, on pourrait même dire que c’est tout, et qu’elle tranche la question. Cependant, si le terme de notre texte était un synonyme du nom de la quatrième Pâramitâ, il y aurait au moins findice d’un rapprochement auquel il serait juste d’avoir égard. La difficulté dans cette question est de préciser le sens du mot employé dans notre texte. Pour le nom de la quatrième Pâramitâ, la valeur en est bien connue, il désigne l’effort, l’application, un certain déploiement d’énergie ; mais le mot de notre texte présente plus de difficultés : d’abord on ne sait s’il est écrit par un
ou un Ces deux lettres sont souvent substituées fune à l’autre, à dessein ou par erreur. Le texte du Kandjur paraît avoir un mais le k donne un sens plus satisfaisant. a {dês-pa) signifie «brave,
noble, chaste» (d’après Schmidt et Csoma). Le dictionnaire tibétain-sanscrit donne des significations différentes ou contraires : «voluptueux, plaisir, mi-
séricordieux , qui a une touffe de cheveux au sommet de la tête,» et offre d’ailleurs des lectures corrompues. Il ne paraît pas que nous puissions tirer parti de ce mot. La lecture [ngês-pa),
avec les significations de «vrai, certain, cfl'ectif, » fournies par les dictionnaires, et surtout celles de «bonne conduite, ferme, bien discipliné,» que donne le dictionnaire tibétain-sanscrit, est plus satisfaisante. Ce terme se rencontre cinq fois dans les titres des ouvrages du Kandjur (je ne parle pas des cas où, sous forme d’adverbe, il rend la préposition sanscrite ni] : — Rgyucl, XXI, Ix , et XXII, 2 ; il n’y a pas de titre sanscrit et Csoma le rend par « réel. » — Mdô, XVI, 3 ; il répond au sanscrit niyala «certain, obligatoire. » — Mdô, IX, 3, et XXVI, 1 4; il est chaque fois précédé de l’adverbe rnam par, et rend le sanscrit rûufc/iaya avec le sens de «décision, détermination» (décision de se reposer, détermination du sens). Les mots niyata et niçchaya sont du reste donnés par le dictionnaire tibétain-sanscrit. En somme, ce mot paraît désigner moins f activité et l’énergie qu’une sorte d’obstination qui résiste à tous les obstacles, ou une force d’inertie cjui résiste à tousles entraînements. Il désignerait par conséquent une qualité tenant plus de la patience [xânli] que de l’héroïsme [vîrya). Je le considère donc dans notre texte comme un commentaire, un explicatif du mot xânti, et je le traduis par « fermeté. » Cette manière de l’entendre répond bien au génie de la langue tibétaine, qui aime les doublements et associe vo-
lontiers, pour exprimer une seule idée, deux mois synonymes. C’esl ainsi que le mot sanscrit vîryn luimême est rendu par deux mots tibétains synonymes brtsôn-hgrns.
Avant de quitter ce sujet, je dois rappeler que M. Vassilief parle de la xânti ^ comme d’un des états supérieurs auxquels mène la méditation des quatre vérités. Mais cette théorie, qui doit appartenir à un Mahâyânisme avancé, ne paraît pas pouvoir être l’objet d’une allusion quelconque dans notre sûtra, lequel appartient, selon toutes les apparences, au Mabâyanisme primitif, si même une rédaction antérieure, dont il nous semble reconnaître la trace, ne le reporte pas dans le Hînayâna. Le précepte que nous venons d’étudier me paraît porter la marque d’une haute antiquité ; nous allons voir que le quatrième et dernier nous transporte également dans les temps du bouddhisme primitif.
Ce précepte recommande de ne pas abandonner ce que le texte tibétain appelle Le
premier terme et le terme essentiel de cette expression, dgôn-pa, nous est connu ; le dictionnaire Mahâvyutpalti le donne dans la liste des « douze qualités des adhérents^;» le septième terme de cette liste est en elfet dgôn-pa-pa, répondant au mot sanscrit aranyaka « qui séjourne dans la forêt. »
' Le Boiuldisme , etc. I, p. i4o.
^ BuJdhistische Triijhjlle, 32 b. — Introd. à l'histoire du Buddhisme indien, p. 3o5 cl stiiv.
D(jôn-pa-la signifie donc «dans la forêt.» Quant à la deuxième partie de l’expression, gnaspa, elle semble répondre à la terminaison ka du mot aranyaka. Elle a , du reste , un sens bien connu , celui de «séjourner.» Seulement on peut traduire «celui qui séjourne» ou «l’action de séjourner.» Il n’est pas douteux que c’est la dernière acception qu’il faut prendre, et que notre précepte recommande de ne pas abandonner le séjour dans la forêt, c’est-à-dire de pratiquer cette retraite qui, enlevant l’homme au commerce de ses semblables et le faisant rentrer en lui-même, est l’idéal des théories qui poursuivent le renoncement absolu et la séparation complète d’avec tout ce qui constitue la vie sociale. L’habitation dans la forêt durant une certaine partie de l’année était imposée au moine bouddhiste-, cette obligation est reconnue dans le Patimôkkba, et le 29® article du chapitre intitulé nisaggiya pachittya dhanwiâ, dans lequel sont exposées les fautes punies de la confiscation, prévoit le cas où l’habitation dans la forêt est difficile et dangereuse L II serait trop long d’insister sur ce point particulier qui nous entraînerait à étudier tout l’ensemble du régime auquel étaient soumis lesBhixus. Ce qu’il in)porte de noter, c’est que la pratique dont il s’agit ici, et qui figure peut-être le genre de vie tout entier des membres de l’association bouddhique, date des origines mêmes du bouddhisme;
' Journal asiatique de Londres, vol. XX, p. 44o (Translation of tlie Buddliist rilual).
la liste du Mahâvyutpalli que nous avons citée et où notre terme se retrouve existe aussi dans la littérature pâlie. Ici encore nous sommes en présence d’une des premières institutions bouddhiques, d’une pratique connue et préconisée dans le Hînayâna, et qui ne porte nullement l’empreinte du Mahâyâna.
En terminant l’examen des quatre préceptes de notre sûtra , il n’ost pas inutile de dire sommairement ce qu’ils sont devenus dans le Chatuskha Nirahâra. Aucun des préceptes du premier Cliatur Dharmaka ne se retrouve dans ce dernier ouvrage; mais ceux du deuxième y sont ou formellement reproduits ou rappelés d’une manière assez précise. Ainsi le précepte de ne pas abandonner l’esprit de Bôdhi y est répété trois fois', et, deux fois, il l’est dans les termes mêmes du Cbatur Dharmaka. La patience est citée une seule fois^, et encore s’agit-il de la patience envers les êtres faibles, ce qui restreint l’application de celte vertu recommandée dans notre sûtra d’une manière générale. Nous avons déjà parlé d’une sentence du Chatuskha Nirahâra sur le Kalyâna-mitra ; il y en a une autre qui prescrit de songer à l’ami de la vertu , en représentant cette sorte de préoccupation comme supérieure à l’absence de tout sentiment décoléré envers le chef de la communauté, bien que plus difficile à acquérir
‘ XIII, i; — XXI, i; — XXXI, 1.
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ou à garder, et cependant indispensable'. Enfin le séjour dans la forêt est cité deux fois dans le Cbaluskba Niraliâra ; i’articleXlV, i , l’associe à la retraite, et l’article XXVII, 2, dit qu’on ne doit pas plus se rassasier du séjour dans la forêt que d’entendre la loi et de donner l’aumône. Ainsi , à part le deuxième précepte sur la patience, qui n’est rappelé que d’une inanièie très-incomplète, les préceptes de notre Chatur Dharmaka se trouvent dispersés, répétés plusieurs fois dans le Cbatuskha Niraliâra, et même la place qui leur a été assignée, les expressions qui les accompagnent, les précèdent ou les suivent, font l’office d’un commentaire.
De ces quatre préceptes en est-il un dont on juiisse dire qu’il appartient en propre au Maliâyâna? Je ne le pense pas. Celui qui est relatif à l’esprit de Bôdhi pourrait seul donner lieu à quelques doutes à cause des développements exagérés et des théories fantastiques auxquels ce terme a donné lieu ultérieurement; il est même possible qu’il ne date pas du bouddhisme primitif^. Cependant on ne peut
‘ XXVII1,3. - La phrase tibétaine est très-obscure, el t’interprétalion que j’en donne aurait besoin d’être justifiée ; mais ce n’est pas ici le lieu. Cette discussion aura sa place naturelle dans un travail spécial.
^ M. Vassilief émet un doute sur l’ancienneté du terme Buddha, «pi’il pense pouvoir être considéré comme relativement récent; le titre originairement donné à Çâkyaniuni aurait été Arhat «digne.» ( Lâ Bouddisme, etc. I, p. 96-97.) — Il e.stà remarquer que les mots sanscrits Bôdhi et Buddhase rattachent aux idées d’intelligence, de connaissance, et leurs correspondants tibétains bydng-chhtib , saiigsrgyas, aux idées de pureté, de perfection morale.
nier qu’il ne soit très-ancien; en tout cas, il date du Hînayâna; et d’ailleurs il est incontestable que la sagesse absolue , la sainteté , la perfection , ont été , sous un nom ou sous un autre, et cela dès l’origine, attribuées à Çàkyamuni, prêchées par lui et exaltées par ses disciples. Nous pouvons donc dire avec assurance qu’aucun des préceptes du deuxième Cbatui’Dharmaka n’appartient en propre au Mabâyâna; que tous ils ont été pris du Hîriayâna. Qu’y a-t-il donc dans le sûtra qui le rattache au Grand Véhicule ? Je ne vois que le litre, qui en porte l’étiquette, et le terme Bôdhisattva Mahâsatlva , qui rappelle une des théories favorites du Grand Véhicule. Sont-ce là des indices suffisants pour assigner à ce sùlra l’origine que le titre suppose? Il ne me le paraît pas. Je crois donc que le deuxième Cliatur Dharmaka peut dater des temps du Petit Véhicule, qu’il a été composé postérieurement à l’autre, cela est hors de doute, et en vue de compléter la thèse qui y est posée. Il la complète de deux manières : i° en ajoutant à l’enseignement qui doit attirer ceux du dehors l’enseignement qui doit affermir ceux du dedans; 2° en ajoutant à la doctrine du renoncement et de l’instabilité irrémédiable celle de la perfection réelle et efficace. Le Grand Véhicule n’aura pas osé, pour une raison que nous ignorons, mais qui pourrait être l’authenticité et l’antiquité reconnue du Chatur Dharmaka primitif, porter à ce sùtra la moindre atteinte; mais il n’aura pas craint de mettre son nom au deuxième Chatur Dharmaka, en substituant seu-
lüu —
lement aux termes «sage fils de (amilie » l’expression «Bôdhisatlva Mahâsatlva. o
Ce n’est là qu’une conjecture qui serait justifiée si les préceptes de notre sûtra se trouvaient réunis dans un texte reconnu pour appartenir au Petit Véhicule. Mais il ne conviendrait pas de la repousser par cette seule raison qu’il serait étrange d’enlever au Grand Véhicule un traité qu’il a signé de son nom. On sait que les sûtras de cette école ne sont guère au fond que des sûtras de l’école antérieure, plus ou moins altérés, et surtout développés outre mesure. Or, quand nous voyons un traité appelé du Grand Véhicule conserver sa brièveté, reproduire les formes d’un sûtra du Petit Véhicule, et porter à peine, dans son esprit et même dans son style, l’empreinte de l’école sous la rubrique de laquelle il est mis, et qui prétend l’avoir composé, que devons-nous conclure, sinon que, cette fois-ci, le Grand Véhicule s’est borné à adopter purement et simplement, en se contentant de quelques légères modifications, un sûtra de f école primitive ?
L’union étroite qui, sous une apparence d’opposition et même de contradiction, nous paraît exister entre nos deux premiers sûtras , deviendra peutêtre plus sensible encore pour le lecteur, quand il nous aura suivi dans fexamen de la troisième édition ou refonte du Chatur Dharmaka.
111 CHATUR DHARMAKA NiRDÊçA sÛtra ( sùtra de la déiiioiis- Iralion ou exposition des quatre préceptes).
Ce sùtra porte une désignation particulière ; il est appelé Nirdêça. Cette qualification est ajoutée au titre d’un assez grand nombre d’ouvrages du Kandjur ; j’en ai compté trente-neuf, dispersés dans les divisions Phal-chhen, Ron-ts’egs, Mdô. Un seul dont le caractère est douteux se rencontre dans le Rgyud. La seule nomenclature où ce terme se rencontre à ma connaissance est celle de Turnour, qui le donne sous la forme Niddêsô comme le nom de la xi® subdivision du Sattapitakô ^ . Il sert donc à désigner une classe de livres. Quels sont les caractères de cette classe ? C’est ce qui ne pourrait être déterminé que par l’étude des ouvrages qui la composent. Le litre, par lui-même, n’apprend rien de positif, parce qu’il est susceptible de plusieurs interprétations. Nirdêça signifie «exhibition, description, enseignement;» il est constamment rendu en tibétain par le mot ^ [slan-pa] « montrer, enseigner,» soit seul, soit accompagné d’une de ces expressions destinées à rendre les prépositions des verbes sanscrits
[kan-tu, shin-ta , nçjês-par). Le mot bslan ou slan in-
' Appendi.t A à t’introduclion du Mahâvansô. — Turnour ne peut rien dire sur cette classe de livres : « notascertained yet , » metil en note.
clique donc toute espèce d’enseignement, d’explication ; mais il n’implique pas l’idée d’une autorité canonique : voilà pourquoi il entre dans la composition du nom du Tandjur bstan-hgyur) ,
recueil de simples enseignements, tandis que le nom du livre canonique, appelé Kandjur, est formé avec le mot [bkah , «commandement, enseignement obligatoire et canonique»). Les courtes analyses ou indications données par Csoma à propos des divers traités du Kandjur ne permettent pas de démêler la nature des ouvrages intitulés Nirdêça : tantôt il semble qu’ils aient pour base l’explication de certains termes difficiles, tantôt ils paraissent consister dans une simple exposition ou dans des citations d’exemples. Quelquefois l’enseignement est donné par un Bôdbisatlva et non par le Buddha, ce qui semblerait justifier l’emploi du mot [bstan) , «simple instruction,» par opposition à ^^^^[bkah), « commandement. » Du l’cste ce caractère n’est pas même constant-, et, dans \e Nirdêça cjui nous occu|ie, la parole est au Buddha lui-même. Mais son dis cours consiste dans l’énonciation de certains termes qui sont les quatre préceptes, et dont il donne ensuite l’explication : ce genre d’exposition communique à son discours la forme et l’allure d’un commentaire. C’est ce dont on va pouvoir juger en lisant la traduction de ce texte court, mais assez dilLicile, parce qu’il vise à l’obscurité.
En l.'\ngnerle l’Inde . Arya Chatur Dharnuika nirdêçri nrhnn
nuiliàyàna sdira; en langue de Bôd : Hphags-pa dihos-kyi bstan pajês bya-va thê(j-pa chhen-pohi Mdo; en français: « Vénérable sûlra de Grand Véhicule inliUilé Démonstration des quatre lois ou préceptes. »
Adoration à tous les Buddhas et Bôdhisattvas. — Voici le discours que j’ai entendu une fois. Bhagavat résidait au milieu des dieux Trayaçtrinçat' , dans Sudharmâ^, la salle de l’assemblée des dieux, avec une grande assemblée de Bbixus, de cinq cents Bhixus, et avec Maitrêya, Manjuçrî et une foule d’autres Bôdhisattvas Mahâsattvas. Ensuite Bliagavat adressa la parole au Bôdbisaltva Mahâsattva Maitrêya ; a Maitrêya, le Bôdhisattva Mahâsattva qui garde quatre préceptes, s’il a commis des péchés, en surmontera victorieusement l’amas. — Quels sont ces quatre préceptes? dira-t-on. — Ce sont ; l’üsage complet de celdi qui blâme — l’usage COMPLET d’un ennemi; LA FORCE DE RENOUVELER;
et LA FORCE DU SOUTIEN. — Je dis ‘ «l’usage complet de celui qui blâme;» car alors, si l’on a fait des actions vicieuses, on a beaucoup de repentir. — Je dis ensuite « l’usage complet d’un ennemi; » car alors, bien que l’on ait commis des actions vicieuses, on déploie de l’énergie pour accomplir des actes de vertu. — Je dis encore « la force de renouveler; » en effet, quand on a accepté complètement une obligation, on obtient une obligation inébranlable (ou éternelle). — Je dis enjin « la force du soutien : » quand on est allé en refuge dans le Buddha, la Loi et l’Assemblée, et qu’on n’abandonne pas l’esprit de Bôdhi, si l’on s’appuie sur la possession de cette
‘ Dieux Tmyaçlrinçat, les trente-trois dieux.
“ SuJkurniâ, etc. Ce terme sera expliqué plus tard.
^ Les difEcultés que soulèvent et ces préceptes et l’explication qui les suit de près seront étudiées plus tard.
* Je dis , etc. — C’est la meilleure traduction que je puisse trouver pour la formule de commentaire ni [dé-la) « ici , » ou plutôt « là , » qui répond sans doute au sanscrit Uitru.
force', ou ne peut être surmonté et vaincu par le péché qu’on a commis. Maiirêya, le Bôdhisattva Maliâsattva , s’il observe ces quatre lois et qu’il ail commis des péchés, en surmontera victorieusement l’amas. Que les Bôdhisaltvas Mahâsatlvas lisent perpétuellement ce sùtra ! Qu’ils le comprennent, qu’ils le méditent, qu’ils l’étudient, qu’ils le répètent*! Après cela, il n’est pas possible que les mauvaises actions portent leurs fruits. »
Quand Bhagavat eut donné ce commandement, le Bôdhisattva Maliâsattva Maitiêya, ces Bhixus, ces Bôdhisattvas , Indra et les autres fils des dieux et ces assemblées qui renferment tout, s’étant réjouis, louèrent ouvertement l’expli-
' Sur la possession de cette force. ^ • (^3^ ■ q ■ ai ' ' qçy
[dé stôbs-dang-ldan-pa la rtên pas), dé parait devoir se rapporter à stôbs , quoique , d’après l’usage , il dût être au génitif, à moins qu’on n’en fasse le sujet de la phrase; niais il devrait y être suivi de la particule ^ pour que le sens fût ainsi précisé. Si on le rapporte à
slôbs, il faut voir dans une sorte de composé. Stôbs joint à
Idan par daiKj forme un groupe qui signifie « possédant la force, » et les composés de cette nature se passent ordinairement de suffixes; cependant ici nous avons le suffixe a ; le tout signifie-t-il t celui qui
possède la force» et devrons-nous traduire : «En s’appuyant sur celui qui possède cette force?» — Le sens serait peu satisfaisant; car mieux vaut s’appuyer sur cette force elle-même et l’avoir en soi que de recourir à celui qui la possède. — Schmidt assigne à Idan-pa le sens verhal de «posséder,» et pour «possesseur» il donne les mots Idan-pa pô et Idan-pô. Je pense donc que Idan-pa doit être considéré comme ayant une valeur verbale, et qu’il faut traduire: (hanc virtutem) a • 0] (râ possidere)
(quia nititur) «en s’appuyant sur la possession de cette force. »
‘ Many-du bya-ô. «Il faut le multiplier,» c’est-à-dire sans doute, soit eu faire de nombreux exemjilaires , soit le répéter souvent. Peut-être s’agit-il de cette double pratique, si largement appliquée aujourd’hui à la formule des six syllabes : 0ml rnani padmé hum!
cal Ion donnée par Bhagavat. — Fin du sùlra intitulé « démonstration des quatre devoirs ou préceptes *. »
Ce sùtra clitFère de ceux auprès desquels on l’a placé, — par sa disposition : il n’y a point d’exposition versifiée, — par sa forme, qui affecte celle d’un commentaire, ainsi que je l’ai annoncé et qu’on a pu le remarquer. Je n’insiste pas en ce moment sur la dilférence des préceptes donnés, caries deux premiers sûtras eux-mêmes ne sont pas d’accord sur ce point, qui sera d’ailleurs l’objet de notre principale étude. Enfin il diffère par le lieu de la scène et la composition de fauditoire. C’est la partie que nous allons examiner tout d’abord.
Les deux premiers sûtras nous retenaient sur la terre, dans un lieu historique célèbre^; mais le troisième nous transporte dans les régions fabuleuses, dans la demeure des dieux, dans un lieu dont le lecteur ne me demandera sans doute pas de préciser la situation, mais sur lequel il pourrait désirer des renseignements. Notre texte nous fournit deux termes :
blée des dieux, » en sanscrit dêva-sabhâ, et [chhos bzang) «la loi fortunée,» Sudharmâ. La correspondance des mots sanscrits et des mots tibétains est certaine; elle est établie par l’Amara-
[Iba-hdan-sa) «la terre de l’assem-
‘ Bliah-kgyur J section Mdo, vol. XX, 84 4, 85 «.
* Pour Jclavana, on peut consulter Hiouen-Tlisang, I, 2(j6 (trad. de M. Stanislas Julien), et M. Spence Hardy, A Munaal nf Buddhisni , 218-220.
kôsha ^ l^e mot sudharmâ est le nom de la salle on les dieux tenaient conseil; il a une physionomie tout à fait bouddhique et doit avoir été substitué à quelque terme brahu.anique , peut-être an mot Svarga, nom du ciel, dont Indra était le seigneur, d’où lui vient le titre de Svargapati. C’est en effet de la demeure d’Indra qu’il est question dans notre texte, car il est le chel des dieux Tiayaçlrinçat- , chez lesquels le Buddha demeurait quand il récita notre sûtra, La présence de Çâkyamuni parmi eux est un des épisodes les plus célèbres de sa vie, peut-être parce qu’il est le plus fabuleux. On raconte que dans la septième année après l’acquisition de la Bôdhi, c’est-à-dire à l’àge de quarante-deux ans, il alla passer trois mois dans le ciel d’Indra , sur la pierre Kambala, pour y enseigner la loi à sa mère, qui, morte en lui donnant le jour, avait repris naissance parmi les dieux, et pour l’enseigner par la même occasion aux habitants du cieO. Il est souvent question des prédications de Çâkyamuni dans Sudharmâ; un passage du Lolus de la bonne loi y fait
‘ Amarakôcliaj édit, de Loiseleur -Deslongchainps, p. lO, 1. i, et manuscrit tibétain de la Bibliothèque impériale.
^ Les dieux Trayaefrinçat ou les trente-trois dieux se divisent comme suit : i 2 Adityas, 8 Vasus, 1 1 Rudras, 2 Açvins. Indra, roi des dieux, faille 34'; il est mis en dehors du nombre total, sans doute à cause de sa royauté. Burnouf a montré que ces divinités sont védiques et que les bouddhistes les ont purement et simplement adoptées. [Intr. à l'hist: da Buildh. indien, app. IV, p. 6o4 et suivantes.)
^ Sp. Hardy, A Manual oj Buddh. 298 et suiv. — lÀfe of Gaiitama (Bcnnell), p. g3 et suiv.
allusion en ces termes : «Soit que, dans la salle de l’assemblée des dieux nommée Sadharmâ, il (le Hôdliisallva ) enseigne la loi aux dieux Trayaçtrinçat’.» Le quatrième sùtra du XXVIP volume du Mdô est intitulé Tro^'açtrinçat-parivarta, «chapitre des Trayaçlrinçat, » et commence ainsi ; «Bhagavat résidait au milieu des trente-trois dieux, près de l’arbre (appelé) de la réunion complète, assis sur la pierre plate du fils de dieu Armoniga, par compassion pour sa mère qui opère des prodiges (Mâyâdêvî)- » La promulgation de notre sù-
tra se rapporterait donc à cette période de la vie fabuleuse du Buddba. Ce ne serait pas une raison péremptoire pour en repousser l’authenticité, puis- (|ue le voyage de Çàkyamuni au ciel, raconté dans les textes pâlis, doit être une tradition très-ancienne et rapprochée des origines, et que d’ailleurs on peut aussi bien faire tenir au Buddha des discours réels sur des théâtres fictifs que des discours fictifs
' l.otus de la bonne loi, p. 219.
* Nous ne retrouvons ici ni sudharmà, ni dévasabhâ. — En revanche , il est question de la célèbre pierre Kambala , présentée comme le trône d'Indra chez les bouddhistes. Notre texte l’appelle Armoniga (ou Angmoniga), à moins que ce nom ne soit celui de quelque divinité; mais je ne le crois pas ; du reste, je ne puis rechercher ici ce qu’est la «Kambala stone» de la Vie de Gautama par le missionnaire Bennett. — Notre texte parait parler d’un «arbre {sliing) de la réunion complète. ■ Mais comme le terme explicatif [jés bya va — nâma)q\n accompagne tous les noms propres fait défaut , je ne suis pas certain qu’il s’agisse d’un arbre. — La mère du Buddha , Mâyâdêvî est désignée dans ce texte par un qualificatif qui est en quelque sorte un commentaire de son nom ou un .synonyme.
dans des lieux historiques. C’est cependant un caractère assez remarquable que celte scène imaginaire du troisième sûtra, opposée aux circonstances de lieu toutes naturelles énoncées dans les deux premiers.
A cette première particularité s’ajoute la nature de l’auditoire , qui , dans notre sûtra , a un caractère mahâyâniste tiès-prononcé. L’élément humain, c’est-àdire les douze cent cinquante Bhixus qui lorment l’assemblée des deux sùlras précédents, s’y trouve notablement réduit; on ne compte plus que cinq cents de ces personnages historiques. Quant à l’élément fantastique, il est, soit augmenté, soit développé ou précisé : ainsi les dieux viennent s’adjoindre aux Bôdbisattvas; le nombre de ceux-ci reste indéterminé comme dans le deuxième Gbatur Dbarmaka; mais ce qui est remarquable, c’est qu’il y a un commencement d’énumération; deux de ces Bôdbisattvas, Maitrêya et Manjuçrî , sont cités. Maitrêya est le Buddba qui doit venir quand la période assignée à Çâkyamuni sera achevée; c’est du reste un des personnages préconisés chez les bouddhistes du Sud. Quant à Manjuçrî, il appartient tout entier au Mahâyâna et au bouddhisme du Nord ; il en est un des héros favoris. Dans la plupart des sûtras du Grand Véhicule, il apparaît soit pour faire des questions, soit pour donner des réponses. C’est lui, par exemple, qui, dans le Cbatuskba Nirahâra, récite quarante-trois énumérations quaternaires. Dans notre Nirdêça, le rôle important n’appartient pas à
Manjuçrî; il n’y a tnêine pas de question posée; l’enseignement est donné spontanément par Çâkyamuni à Maitrêya. Manjuçrî n’est qu’un simple auditeur; néanmoins, sa présence, plus encore que celle de Maitrêya, nous met en plein Mahâyâna.
La forme sous laquelle l’enseignement est présenté dans ce sûtra est encore plus caractéristique que tout le reste. Les quatre préceptes sont donnés en des termes inintelligibles : ce sont autant d’énigmes à deviner. Les préceptes contenus dans les sûtras précédents s’entendent d’eux-mêmes; ceux-ci exigent un commentaire; cette forme seule est déjà f indice d’une période avancée, un signe de décadence. Ce besoin de recourir à des formes obscures pour piquer la curiosité peut avoir son origine dans la nécessité de surexciter la mémoire, mais il a certainement aussi pour cause la manie d’affecter la profondeur. En un mot, il y a là un jeu de l’école, une bizarrerie scholastique qui nous montre dans ce traité, au moins sous sa forme actuelle, une production sans doute assez moderne du Grand Véhicule.
Cependant, si nous regardons au sens et à la pensée, nous ne trouvons pas la mystérieuse profondeur que la forme affectait. Ce sûlra veut être difficile et élevé; il est, en définitive, assez simple; l’idée principale en est même vulgaire ; c’est une recette pour effacer les péchés. Cette notion n’est pas spéciale au bouddhisme ; la lecture du Mahâbhàrata ou d’une portion même fort petite du Mahà-
bbàrata a le pouvoir d’effacer les pécbés; il n’est donc pas étonnant qu’un sûtra bouddhique ait la même vertu. Ce moyen mécanique de faire disparaître la souillure du mal est sans doute très-peu relevé et annonce une religion bien mesquine ou bien déchue; cependant l’obligation imposée aux Bôdhisattvas de méditer ce sûtra redonne un peu de valeur à l’emploi qu’on en doit faire, car il est évident que la pensée fondamentale du texte est de recommander l’adoption de certains principes et de tracer certaines règles de conduite.
Quels sont ces principes cl ces règles et dans quels rapports se trouvent-ils avec les préceptes énoncés dans les sùtras qui précèdent? Je crois apercevoir dans la pensée qui a inspiré ces trois textes une suite, un développement qui ne résulte pas, il est vrai, d’une conception première, mais qui s’est formé peu à peu, progressivement. Ainsi le premier de nos sùtras explique ce qu’il faut éviter comme mauvais, le deuxième ce (ju’il faut pratiquer comme le bien, le troisième par quels moyens après être tombé dans le mal on peut revenir au bien. Il y a donc là un système qui s’est développé spontanément, chaque période ajoutant (|uelque chose à la donnée fournie par la période précédente. C’est là ce qui résulte de l’examen de nos sùtras considérés ensemble et envisagés au point de vue de l’esprit qui les a inspirés.
Si nous regardons aux détails et que nous prenions, analysions et interprétions chaque précepte
du Nirdêça, nous verrons qu’ils reproduisent d’une manière plus ou moins fidèle et complète les préceptes du deuxième ChaturDharmaka, ou y font tout au moins une allusion assez marquée.
Ces quatre préceptes se divisent naturellement en deux classes; la seconde, dont nous nous occuperons plus tard et qui comprend le troisième et le quatrième précepte, est caractérisée par le mot (stdès, « force »). La première, qui se compose du premier et du deuxième précepte , est caractérisée par le mot y {kan-ta-spyôd). C’est elle
que nous allons étudier tout d’abord.
^ est formé des mois kan-tu
« totale-
ment,» répondant aux prépositions sanscrites â, pari, san, et de spyôd, « pratiquer, user, » qui traduit le sansci'it char; les composés âchar , parichar , sanch«r signifient « aller , fréquenter, faire, cultiver." Le mot de notre texte se trouve dans le titre* du traité du volume IIP du Rgyad (vn" section du Kandjur) , comme équivalent du terme sanscrit sanchârya et avec le sens de « pratique continuelle. » Telle paraît bien être la valeur de notre terme; il signifie « pratiquer assidûment. »
Quelles choses ou quelles personnes le sûtra ordonne-t-il de pratiquer assidûment? C’est d’abord • ciï,- ( rnam-par san-hbyin). D’après Schmidt,
san-hbyin signifie u contredire, blâmer, accuser,» et s’interprète par l’expression plus claire skyôn
' Yoÿini sunchûryu , en tibétain Rnal lihjnr-rnai kun-lu Sj)yôd-pa.
brdjôd, « dire les nianquemenls. » Ces sens se l atlachent assez bien au sanscrit apavâdah , « contradiction, malédiction, querelle, » donné par le dictionnaire tibétain-sanscrit avec plusieurs autres mots douteux; seulement notre texte y ajoute l’adverbe rnam-par, qui répond aux prépositions sanscrites abhi, anu et vi; en ajoutant ces prépositions non pas à apavâdah, mais au mot simple vâdah, nous avons les expressions abhivâdah, anuvâdah, vivâdah, dont la dernière seule, par les significations de «litigatio, altercatio.» rentre dans le sens que notre texte paraît requérir. Cependant il faut élargir le sens de ce mot et lui attribuer l’idée de blâme. Traduirons-nous « pratiquer le blâme » ou « fréquenter une personne qui blâme?» Grammaticalement, les deux traductions sont possibles. Si l’on adoptait le premier sens, il ne pourrait être question que du blâme que l’on ferait de ses propres actes. Devonsnous voir là une allusion à la conscience morale, à un examen intérieur et approfondi que l’homme coupable ferait de lui-même? Il est plus probable qu’il s’agit ici d’un critique sévère, d’un juge inflexible. En effel le Kandjur recommande que l’on fasse choix d’un censeur*. Je crois apercevoir ici une réminiscence ou une reproduction du précepte
* Dulva, 1 , 335-3d7. Le mot employé dans cette partie du Kandjur esl dgag-dbye n celui qui interdit» et diffère du mot de notre texte. Il paraît d’ailleurs désigner une sorte de magistrat chargé de veiller au bon ordre de la communauté, et non pas de surveiller la conduite individuelle des Bhixus. Il y a là deux choses bien distinctes, mais qui ont bien entre elles une certaine analogie.
qu’il ne faut pas abandonner « l’ami de la vertu. » Cet « ami de la vertu , » nous avons reconnu que , d’après les textes soumis à notre examen, c’est Çâkyamuni lui-même. Mais nous ne devons pas oublier que les acceptions de «guide spirituel, directeur,» assignées au mot Kalyâna-mitra ne peuvent être dépourvues de fondement. L’«ami de la vertu» peut être, à défaut du Buddha ou même à côté de lui, un Bbixu éminent, un modèle de vertu, un censeur, un juge; je crois donc que c’est là ce que notre texte a en vue, et ce premier précepte de notre sûtra me paraît répondre au deuxième dusùtra précédent. *
Le second précepte est relatif à ce que le texte appelle [gnên-pô), mot rendu dans le diction-
naire tibétain-sanscrit parle terme pratipaxa. On ne peut guère hésiter, ce semble, sur le sens de «ennemi, adversaire. » Cependant, si l’on regarde à l’étymologie, gnén paraît être lié à né, «proche;» et d’ailleurs le mot gnên-pô lui-même a aussi la signification de «beau-frère, parent. » Je n’ai pas à expliquer comment la notion de «proche, parent» a conduit à celle « d’ennemi. » Mais je suis tenu de fixer le sens de gnên-pô dans notre texte. La ti'aduction «paient» serait-elle admissible? S’il pouvait être ici question d’un parent, ce ne serait que pour l’opposer au juge sévère du précepte précédent; mais nous aurions alors un flatteur, un complaisant, tout le contraire de ce qu’il faut à un homme coupable. Il est évident que le mot gnén-pô ne peut J. As. Extrait n° 1 1. (1866.) 8
avoir un sens contraire , doit avoir un sens analogue à celui de rnam-par-sim-hbyin , et dès lors il ne peut désigner autre chose qu’un ennemi h
Ce précepte contient donc une recommandation de «cultiver les ennemis, d’en tirer avantage.» C’est en quelque sorte le complément du précepte précédent. Après avoir énoncé le devoir de profiter d’un juge sévère, on dit qu’il faut profiter d’un ennemi. Le texte ne peut pas aller jusqu’à avancer qu’il est nécessaire de se faire des ennemis; il soutient au moins qu’il importe de tirer bon parti de leur hostilité. C’est aussi une idée admise chez nous que les ennemis ont leur utilité, parce que, connaissant leur malice, on fait moins mal ou mieux qu’on ne ferait, si fon savait ne pas les avoir. Le même dicton s’applique aux critiques, de quelque espèce qu’ils soient; en effet, de critique à ennemi, il n’y a souvent pas de différence, ou il n’y en a que dans le sentiment qui les anime. Ces préceptes bouddhiques n’ont donc rien qui soit en désaccord avec notre sagesse moderne occidentale.
Le commentaire contenu dans notre sûtra ajoute une explication qui paraît justifier assez bien notre interprétation; « il faut cultiver avec soin le critique sévère, dit-il , parce que si l’on a fait des actions vi-
' Dans tous les cas, l’emploi du mot (jnên-pô vient à l’appui de l’acception donnée au terme précédent. Nous avons pu hésiter pour traduire cette expression entre « censure » et « censeur. » Mais ghên-pô ne peut être l’objet d’un doute; ce mot désigne une personne, d’où la conclusion toute naturelle que rnam-par-sun-hbyin en désigne une également .
cieiises, le repentir abonde (par suite des représentations et des remontrances de ce juge inflexible) ; il faut cultiver avec soin l’ennemi, parce que si l’on a fait des actions vicieuses (comme l’ennemi ne manque pas de les découvrir et de les flétrir), on fait beaucoup d’efforts pour accomplir des actes de vertu. » Et ici, je remarque que le mot « elTort » est rendu par -qîj ' ^ ■ a [shin-ta brtsôn-pa). Or le mot
brtsôn-pa est un des éléments du nom tibétain de la quatrième pâramitâ , vîija, « l’énergie, » traduit en tibétain par (brtsôn-hgras-pa) , expression
dans laquelle hgras-pa n’est qu’une redondance, une réduplication de hrtsôn. Je ne sais si l’on doit voir ici la mention de cette pâramitâ, mais il me semble au moins qu’un rapprochement s’opère nécessairement entre notre passage et celui du Chatar Dharmaka où la troisième pâramitâ, la xânti ou «patience,» est citée et suivie d’un terme qui, au premier abord, nous avait paru pouvoir se rapporter à la quatrième pâramitâ. Nous avons conclu négativement. Mais il n’est pas prouvé, pour cela, que l’auteur du Nirdêça n’ait pas eu en vue, dans le passage qui nous occupe, celui du Chatar Dharmaka, que j’en rapproche.
Tout au contraire, soit qu’il ait voulu remplacer l’expression employée dans ce sùtra par un terme plus clair et plus positil, soit qu’il ait voulu substituer à la xânti ou troisième pâramitâ le vîiya, qui est la quatrième, et qui, d’ailleurs, convient mieux
H son sujet, il est probable qu’il aura été dirigé, dans le choix de cette expression , par le texte du Chatur Dharmaha. Il n’en résulte nullement que le terme obscur et incertain de ce sùtra a ou • a
doive être expliqué d’après l’expression employée dans le Nirdêça , ou que nos conclusions sur le Chatur Dharmaka doivent être modifiées; nous sommes seulement autorisé è affirmer , d’après ce rapprochement, que l’auteur du Nirdéça sûtra s’est inspiré du deuxième Chatur Dharmaka, et que sondeuxième précepte sur l’énergie causée par l’existence des ennemis rappelle le précepte du Chatur Dharmaka sur la patience et la fermeté, de même que son premier précepte sur le repentir et l’utilité qu’on doit retirer d’un critique sévère rappelle le devoir de ne pas abandonner l’ami de la vertu.
Le repentir qui efface les péchés anciens, l'énergie qui préserve des péchés nouveaux, tels sont donc au fond les objets des deux premières recommandations de notre sûtra. Si ces deux mots, qui présentent à l’esprit des notions claires et précises, doivent être considérés comme l’expression vraie et définitive de ces deux préceptes, et s’ils doivent être pris comme base d’explication , l’interprétation donnée plus haut des termes énigmatiques auxquels ils correspondent s’en trouvera troublée, sinon modifiée. Il ne serait pas difficile, pour le premier terme, de substituer les mots « blâme, jugement, censure » aux mots «critique, juge, censeur.» Car avec de tels changements l’idée fondamentale ne varie pas ,
et d’ailleurs , dans le drame qui s’accomplit au fond de l’âme entre le bien et le mal, le juge, le coupable erie jugement sont indissolublement unis. L’accord|est donc facile entre le terme officiel du premier ! précepte et celui du commentaire; mais pour le deuxième, il l’est beaucoup moins. Gomment associer les termes ennemi et énergie de manière à leur faire exprimer une idée commune? Ce n’est pas la qualification de « ennemi, » c’est celle de« auxiliaire» qui convient ici à l’énergie. Serait-ce une raison pour donner ici â gnên-pô l’acception de <i parent» signalée plus haut? Ou le tnot gnên-pô devrait-il peut-êtrese prendre dans le sensdew ennemi » (du mal)? Nous avons en tibétain l’expression duggnên-pô, «ennemi du poison, contre-poison. » Notre texte voudrait-il dire que Xénergie est l’antidote du mal moral?
Les deux premiers termes du Chatar Nirdéga sont donc enveloppés encore d’un certain nuage, et il n’est pas possible d’en déterminer d’une manière rigoureusement exacte la véritable acception; mais le sens définitif des préceptes ne peut faire l’objet d’un doute : ce sùtra nous présente le repentir et Xénergie comme les deux premiers moyens de relèvement pour l’bomme tombé. Une idée si claire et si juste à la fois peut nous faire passer pai'-dessus l’obscurité des formules sous lesquelles on a cberebé à la voiler.
Nous arrivons maintenant aux deux préceptes qui renferment le mot force Comme le pre-
niier des deux présente assez de difficultés, nous nous occuperons d’abord du deuxième, intitulé la force da soutien.
Qu’est-ce que cette « force? » Personne assurément ne le devinerait, et l’explication de cette pédanterie scolastique, donnée par un adepte, peut seule nous l’apprendre. La « force du soutien » consiste dans deux choses ; i® aller en refuge dans le Buddha, la Loi et l’Assemblée; 2° ne pas abandonner l’esprit de Bôdlii. La première de ces conditions nous représente la profession de foi bouddhique, qui paraît très-ancienne, et est l’acte par lequel on se déclare prêt à entrer dans la société religieuse fondée par Çàkyamuni. Il est remarquable que cette formule ne se trouve dans aucun des sùtras précédents. Est-ce omission involontaire et négligence, ou omission préméditée? On s’explique facilement son absence dans le premier sùtra , destiné, à des hommes encore impropres à comprendre ou à prononcer cette formule; mais on s’étonne que le deuxième Chatar Dharmaka, dans l’esprit duquel entre une déclaration nette et précise de la foi bouddhique, ne la renferme pas. Soit quelle ait été jugée trop élémentaire, soit qu’il ait paru inutile de la répéter, puisque le sùtra s’adresse à des êtres qui l’ont déjà prononcée, elle y manque. Mais le Nirdêça comble cette lacune; il complète, sur ce point, son devancier, et il ajoute à cette sorte de rectification la reproduction littérale du premier précepte de ce .sùtra, la recommandation de «ne pas aban-
düuuer l’ esprit de Bôdhi. » On voit par là le rôle de la profession de foi bouddhique : c’est la première et indispensable condition pour arriver à la perfection. Mais ce qui importe surtout pour l’intelligence de notre sùtra, c’est de constater que le précepte emphatiquement appelé la. force da soutien n’est au fond que le premier précepte du deuxième Chatar Dharmaka. Cette identification est plus frappante qu’aucune de celles que nous avons signalées, car nous avons ici la répétition textuelle des mêmes termes : « ne pas abandonner l’esprit de Bôdhi. 1)
Nous avons examiné trois des quatre préceptes, et chacun d’eux a pu être rapproché d’un des préceptes du deuxième Chatar Dharmaka. Le même parallélisme ferait-il défaut pour le quatrième? Si ce précepte se trouvait isolé en face de celui qui lui correspond dans l’autre sùtra, assurément on aurait de la peine à les identifier. Celui du deuxième Chatar Dharmaka est simple et clair : ne pas abandonner la retraite dans la forêt, en un mot, les obligations de la vie monastique et de la discipline bouddhique; celui du Nirdêça siitra l’est bien moins, c’est la force de renouveler. L’expression est ici aussi embarrassée ([ue la pensée; le tibétain dit :
(sor chhud-par byèd-pa). Schmidt donne comme équivalent l’expression sôr hdjad-pa, ((améliorer, restaurer, réparer, n B rattache sôr (au locatif) à so ou sô-ma, ((neuf, frais.» Quant an mot
dont ' n’esl qu’une forme verbale , il est synonyme de «mettre.» L’expression entière
signifie donc «renouveler, rajeunir» et répond exactement à notre phrase « remettre à neuf. » Mais que s’agit-il de l'emettre à neuf? Le commentaire devrait nous le dire; il se borne à nous apprendre que «quand on a pris, accepté une obligation, on obtient une obligation impérissable ou inébranlable. » Il y a ici entre les mots blangs , « prendre, » et thôb , « obtenir, » une opposition dont je ne me rends pas facilement compte; s’agirait-il d’une double obligation, l’une acceptée par celui qui a péché, l’autre acceptée par un inconnu et tout à l’avantage du premier, puisqu’elle ne doit pas prendre fin? Cette supposition que les expressions du texte semblent suggérer est très-peu satisfaisante; à peine se comprend-elle. Nous devons faire ici ce à quoi les commentaires nous obligent trop souvent, nous servir
* Le texte porte qui doit être un passé; mais c’est une
forme peu régulière, car .Schmidt ne la donne pas, et les verbes qui ont la radicale £, la changent d’ordinaire au passé, en 5, ou
jamais en s> (semblablement, ceux qui ont la radicale la
changent en ^ ou en a , et le verbe aussi un équivalent de
n,^^). — L’aspirée s de s'appartient proprement à l’impératif; ainsi le verbe fait à l’impératif Si nous suivons les analogies, ^^sera également l’impératif de Cependant il est évi-
dent que ce mot n’a pas le sens de l’impératif et ne peut être qu’un passé de forme irrégulière.
du texte pour expliquer le commentaire, tout autant que du commentaire pour expliquer le texte. Or, puisqu’il s’agit de renouveler, ce renouvellement doit s’appliquer, selon toutes les apparences, à une obligation faible et sans force à l’origine, mais qui prend de la force et devient indes'ructible à mesure que l’obligé renouvelle, soit extérieurement, soit plutôt tacitement et en lui-même, ^obligation contractée. Quelle est cette obligation? comparaison des textes nous l’enseigne : peut-eli. être autre chose que l’obligation de pratiquer la retraite dans la forêt et les autres ordonnances de la discipline bouddhique, d’après le quatrième précepte du deuxième Chatar Dharmaka? L’engagement de celui qui entre dans la société houddbique n’est pas irrévocable; il lui est toujours permis de le rompre et de rentrer dans la société laïque. Il faut donc une certaine force de volonté, une détermination bien arrêtée, pour rester dans un état dont on n’avait d’abord pu voir tous les inconvénients; de là sans doute la nécessité que le moine bouddhiste renouvelle incessamment l’engagement qu’il a pris de renoncer au monde, et c’est sans doute à la possibilité d’une rupture de cet engagement et aux moyens de l’empêcher que notre texte fait une allusion, obscure assurément, mais qui s’éclaire un peu par un examen attentif du contexte et des textes parallèles.
Ce précepte, ainsi ramené à une expression claire et intelligible, me paraît être le même que
celui qui est répété deux fois dans le Chalusiika Niraliâm (XXI, 2 , et XXXI, 2), et qui est conçu en ces termes : «Il ne faut pas se départir de son vœu. » Une auti’e sentence, répétée également dans les mêmca articles (XXI, h, et XXXI, 3), et exprimant cette pensée « que l’on doit tenir sa parole ou faire C'i sorte que les actes soient conformes aux paro^“S,» me paraît rentrer dans la même idée. Les pb ases du Chatushka Nirahâra sont h la fois plus précises dans leur expression et plus générales dans leur portée que le précepte correspondant du Chatar Nirdeça. Mais l’interprétation spéciale que nous avons donnée du précepte de ce dernier sûtra, et que nous n’hésitons pas à appliquer aux autres, est d’autant plus admissible et doit être d’autant moins regardée comme trop restrictive ou arbitraire qu’elle résume plus complètement l’idéal des bouddhistes sur la question , car, lorsqu’il s’agit d’obligation, de vœu et de fidélité, ils se représentent immédiatement le vœu par lequel on entre dans la société religieuse et la fidélité avec laquelle on en observe la discipline. Cette fidélité-là est pour eux la garantie de toutes les autres et les comprend toutes.
Comme les deux articles du Chatushka Nirahâra invoqués plus haut contiennent des prescriptions qui présentent une assez étroite analogie avec les préceptes de nos derniers sûtras, nous ne croyons pouvoir mieux faire, en tcrminaiil, que de citcrces . deux articles :
Ne pas se départir d’une manière d’agir con
forme à la parole prononcée.
k. Ne pas se départir d’un zèle pur.
Nous voyons par ces rapprochements que quelques-unes des prescriptions de nos trois sùtras ont été disséminées dans des traités plus étendus; peutêtre l’examen d’un plus grand nombre d’ouvrages permettrait-il de les retrouver toutes. Ces trois petits écrits n’cn ont pas moins conservé leur individualité; cette individualité s’est maintenue en dépit du travail d’absorption qui probablement en a fait périr bien d’autres. J’attribuerais volontiers cette résistance victorieuse à l’autorité dont devait jouir le premier de nos sûtras. Pour rendre la chose plus évidente au lecteur, je réunis et mets en regard les prescriptions des trois sùtras, en faisant précéder celles du troisième des numéros de celles du deuxième auxquelles elles correspondent, comme
je crois l’avoir montré d’une manière satisfaisante. Quant aux deux premiers sùtras, je ne prétends établir aucune corrélation entre leurs préceptes respectifs, malgré la ressemblance de leurs formules :
Eviter :
La patience et la fermeté; h. L’habitation dans la forêt
Observer :
(2) L’usage d’un critique sévère (repentir);
(3) L’usage d’un ennemi (énergie);
(4) La force de l'enouveler [fidélité au vœu et à la discipline)-,
(1 ) La force du soutien (triple refuge, esprit de Bôdlii).
Il est aisé de voir que ces trois sùtras sont destinés à se compléter les uns les autres; leur succession et leur âge relatif se reconnaissent facilement.
tant par le fond des idées que par la forme de l’exposition et certains détails caractéristiques. Cliacun d’eux paraît avoir été fait avec connaissance du précédent, moins pour l’annuler ou le l’emplacer que pour le compléter et y ajouter quelque chose, en formant du tout un enseignement gradué qui convienne à tous les états, à toutes les situations extérieures ou intérieures, à tous les besoins, à tous les degrés d’avancement ou de décadence dans la vie religieuse telle que la conçoit le bouddhisme.
Je suis tellement frappé des caractères d’authenticité du premier de nos sùtras, que je le considère comme devant exister chez les bouddhistes du Sud, et j’ai l’assurance qu’on rencontrera dans les livres pâlis un texte correspondant exactement à la traduction tibétaine. Je ne serais même pas étonné que les prescriptions du deuxième sûtra fussent trouvées réunies dans un sûtra du Sud différant par quelques termes seulement du texte du Raudjur-, quant au troisième, il est possible que les préceptes qu’il contient se rencontrent sous une forme moins obscure et moins vague dans le bouddhisme pi'imitif, mais je suis bien convaincu que la littérature du Petit Véhicule ne peut nous donner son égal.
SUTRA DES QUATRE PERFECTIONS
(CHATÜSHKA NIRAIIÂRa).
Dans un précédent travail sur les quatre préceptes, j’ai parlé plusieurs fois du Chatashka Airahâra^ \ j'en ai même cité plusieurs articles. Malgré les obscurités fréquentes et les rêveries extravagantes qui le déparent, il me paraît utile de donner les énumérations quaternaires qu’il renferme au nombre de quarante-trois. J’avais songé d’abord à ne donner que cette liste; mais c’eût été lui ôter sa physionomie propre, et comme le sûtra où elle se trouve Ji’est pas fort long, je me décide à le donner tout entier; j’aurai soin seulement de détacher et de faire ressortir les énumérations qui en sont la partie essentielle. Toutefois, pour rendre cette lecture plus
^ Transcription. Sanscrit ; u = ou , j = dj , ch =ich, sh = ch; h, ajouté à une consonne, exprime l’aspirée. — Tibétain : mêmes conventions, si ce n’est que j et dj s’expriment comme en français; ts' représente l’aspirée de Is. — Les autres lettres ont la même valeur (|u’cn français.
facile ou plus intéressante, je crois devoir faire précéder la traduction de ce traité d'une analyse succincte et de quelcpies considérations.
Le Chatashka Nirahâra est un sùtra de Grand Véhicule, comme le titre l’atteste et comme la contexture du récit le démontre. Les quarante-trois énumérations V sont faites par Manjuçrî^. Ainsi que je l’ai déjà fait observer, le Buddha n’y joue qu’un rôle passif, au moins dans la première partie; l’enseignement y est donné à un dieu du Tushita, qui se trouvait mêlé, avec d’autres dieux, à l’assemblée des Bhixus et des Bôdbisattvas. Api'ès avoir entendu successivement les enseignements du Buddba, qui ne nous sont pas rapportés, et ceux de Manjuçrî , donnés tout au long, le dieu, par reconnaissance, couvi’e l’assemblée de fleurs surnaturelles, ce à quoi les bouddhistes répondent par une apparition de Bôdhisattvas , en nombre immense : moment solennel signalé par un sourire du Buddha! La présence de ces personnages devient alors le sujet de la discussion. Après avoir donné une idée de leur nombre incalculable, on fait remarquer que ces êtres extraordinaires ont été amenés à la perfection par Manjuçri et son enseignement des ]\irahâra ; ce qui provoque deux énumérations nouvelles, les trente-cinq causes de maturation et les dix sujets d’orgueil d’un Bôdhisattva. Le sùtra se termine par un éloge de la loi du Buddha, qui, en prévision de son Nirvana prochain,
* M. ^ assilief fait remarquer que la tâcbe de répandre ie bouddhisme incombe surtout à ^^anjuçri. Bouddhisme , p. 12 5.)
oonlie à iNJaitrèya, son futur successeur dans la série des Buddhas, et à ses disciples, continuateurs de son œuvre pçndant la période qui lui est échue à lui-même, l’ensemble de sa doctrine et spécialement la partie qui fait l’objet du sûtra, les quatre Nirabâra, décorés aussi du titre de « chemin de la maturation parfaite des Bôdhisattvas. » Ainsi, quoique la partie essentielle de l’enseignement ne soit pas donnée dans le sùtra par le Buddlia lui-même, cet enseignement est approuvé, confirmé et même dénommé par le Buddha, Cette disposition tient à une tradition qui doit remonter aux origines du bouddhisme; car dans plusieurs épisodes de la vie de Buddha, épisodes authentiques selon toute apparence, ou établis sur des récits très-anciens, on voit Çâkyamimi confier à tel ou tel de ses disciples l’exécution de tel ou tel acte, l’enseignement de telle ou telle doctrine.
Je me réserve de faire aux différents passages de la traduction les remarques les plus importantes (jue le texte paraîtra requérir; je veux seulement, dès à présent, entrer dans quelques considérations générales.
Ce n’est pas par cette expression, les quatre perfections, mais par celle-ci, les perfections, quatre par quatre, qu’il faudrait traduire le sanscrit Chatushka Nirahura. Peut-être le suffixe ka a-t-il cette valeur distributive : le tibétain ne l’exprime pas; le terme qu’il emploie, vji-pa, signifie ordinairement «quatrième, ou composé de quatre,» ce qui n’est point
ici le cas. Notre texte se compose de quatre fois quarante -trois, ou cent soixante-douze propositions, groupées quatre par quatre. Chaque groupe est pourvu d’un titre.
Que représentent ces cent soixante-douze propositions? Je remarque d’abord que quelques-unes sont répétées plusiem’s fois, tantôt avec quelques variantes, tantôt dans des termes identiques. Il y aurait donc un travail à faire pour ramener à l’unité ces divergences secondaires, et donner en quelque sorte la substance de l’énumération. Afin de présenter le sùtra dans sa forme native , nous ne ferons pas ce travail ; mais nous le préparerons ou le faciliterons à ceux qui seraient tentés de le faire , en renvoyant d’un article à l’autre pour les termes communs qui s’y trouvent b
Toutes les cent soixante-douze propositions dont nous parlons n’ont pas une égale valeur : les dix derniers articles, par exemple, se rapportent à des rêves, à des hallucinations étranges. La vue d’un vase, d’une jeune fille offrant des fleurs, et d’autres visions semblables , peuvent avoir une certaine valeur allégorique, mais ne paraissent pas être dans un rapport immédiat avec la doctrine bouddhique. Nous insisterons peu sur cette partie de l’énumération; mais l’autre partie renferme de nombreux points de doctrine et de morale, points indiqués
* Plusieurs de ces termes se retrouvent dans le Laiitavistara, à l’énumération des a cent-huit portes de la loi.» ( Rgva-tch’ er-rol-pa , p. 3g, 47.)
J. As. Extrait n° 11.(1 866.)
d’un mot, et dont chacun pourrait fournir la ma- ' tière d’une explication détaillée. Aussi peut-on considérer le Clmtaslika Niraliâra comme une sorte de résumé du bouddhisme; les principales théories y sont représentées. Sans doute il est incomplet, et l’on peut y trouver des lacunes; mais cela n’empêche pas qu’on ne soit autorisé à y voir une sorte de concentration de la doctrine. Il y aurait une question plus épineuse à examiner, ce serait de rechercher s’il n’est pas spécial à une certaine école. Je ne saurais me prononcer sur ce point délicat ; mais il me semble que notre sîitra se tient en dehors des discussions d’école, et se borne à rassembler, dans une sorte de catéchisme, les théories les ]d1us Importantes et les mieux reconnues du Grand Véhicule. Les expressions ((joie excellente, pied, main, etc. des Bôdhisattvas, » indiquent suffisamment l’intention de graver dans la m('moire certains préceptes, tels que l’attention à écouler la loi, la libéralité, le délacbement, etc. L’idée qui domine dans cette séi’ie de préceptes, c’est celle de \a perfection , ou plutôt du perfectionnement appliqué à tous les êtres.
Cette idée de perfectionnement est exprimée par le mot sanscrit Nlrahâra, qui ne se trouve pas dans les dictionnaires. Les titres des ouvrages du Kandjur ne l’offrent que deux fois, dans notre sûtra, et dans le BôdhisaUva-Protimôxa-Chalushka-Nirahâra, qui en est voisin et fait partie du groupe de sûtras auquel appartient notre texte. Le mot tibétain qui traduit Nirahâra est sgrub-pa ; dans plusieurs de ces
titres , il répond aux mots sanscrits sâdhana , sâdhaka , qui expriment l’idée « d’achèvement, de perfection. » Le terme siddhi « succès , réussite , » qui revient souvent dans les titres des ouvrages du système tantrika (section Rgyud du Kandjur), est presque constamment rendu par grah, qui n’est qu’une forme adoucie de sgruh. Le sens de notre expression NiraMra est donc bien fixé. Elle exprime l’idée de «achever, consommer, conduire à la perfection , au terme suprême. » Voyons donc quels sont les moyens de réaliser celte perfection , d’après le sûtra qui en contient l’énumération.
CHATUSHKA NIRAHÂRA.
En langue de l’Inde ; Arya chatashka nirahâra nâma rnahâyâna sâtra. — En langue de Bod ; Ilphagspa vji-pa. sgnih pa jés hya-va thêg -pa chhên-pô-i mdô. — En français : Vénérable sûtra de Grand Véhicule, intitulé les Quatre perfections.
Adoration à tous les Buddhas et Bôdhisattvas. Voici le discours que j’ai entendu une fois. Bhagavat résidait à Çràvastî, à Jêlavana, dans le jardin d’Anâthapindada, avec une grande assemblée de Bhixus, réunis au nombre de cinq cents Bhixus, et de cent mille Bôdhisattvas, n’ayant tous pour vêtement qu’un grand amulette h et avec tous les fils
’ Expression singuiièreetdifficîle, dont voici l’explication littérale: ÿô-chha (cuirasse, — sanscrit varma ou havacha ); chben-pô (grande, — sanscrit mahâ]\ hgos-pa (ayant revêtu, — sanscrit sannaddha]: = sanscrit, mahâ-vamia-sannaddha «revêtu d’une grande armure.»
de dieux , qui vivent au sein de la région du désir, et qui vivent au sein de la région de la forme ^ Puis Bhagavat, entouré complètement d’une assemblée de plusieurs milliers, regardant en avant^, se mit à enseigner la loi.
Ensuite Manjuçrî-Kumàra-Bhûta pour faire une
Le texte ajoute shastag o simplement, seulement.» Les mots kavaclia, varma «cuirasse,» se prenant dans le sens de «amulette,» ce qui est naturel, puisqu’un amulette est une arme défensive, j’adopte cette dernière acception. Je remarque seulement que le Dictionnaire tibétain-sanscrit donne la phrase gô-cliha-bgôs-lta-hu (qui devrait répondre à varma samaddha sadriça «semblable à celui qui est revêtu d’une armure ou d’un amulette») avec le mot sanscrit avasthila. Si l'on adoptait cet équivalent, il faudrait traduire : « qui étaient là en simples assistants. » — La cuirasse est l’emblème de la vigilance dans le Trisamvara nidêça.j cb. vn. (V. Vassilief, I, i56.)
* La région du désir est la région inférieure du ciel; la région de la forme est la région intermédiaire; il en existe une troisième, la région supérieure, dite sans forme, dont il n’est point parlé ici.
^ Regardant en avant. Le tome VI de la Société académique de Saint-Quentin contient un mémoire sur deux figures du Buddba, l’une assise dans la position ordinaire, l'autre debout; l’auteur du mémoire, M. Textor de Ravisi, remarque (p. 3og) ([ue la figure debout a le regard dirigé en avant, tandis que la figure assise a les yeux baissés. Celle-ci représente bien certainement le Buddha méditant; il est donc probable que l’autre représente le Buddha enseignant. Cette particularité de la direction du regard n’est point indiquée dans la copie du bas-relief donné par M. Pavie, jointe par M. Foucaux à son Rgya tcb’er rol-pa, et qui représente le Buddba dans les deux attitudes, celle de la méditation et celle de la prédication. Notre texte nous autorise à voir dans les figures qui ont le regard dirigé en avant le Buddha prêchant.
■’* Le nom complet de Manjuçri, Manjuçri Kumâra Bhûta « Manjuçrî , devenu jeune homme,» est bieu connu. (Voy. Lotus de la bonne loi, p. à 98-51 1 et passim.) Si les réflexions que j’ai faites sur le mot liwnêtra (voir plus haut, p. et que je ne répète pas ici, sont
ütVrande, prit un baldaquin ^ en pierres précieuses, de la mesure de dix milles, et l’assujettit sur l’excroissance de la tête de Bhagavat. Or, au sein de cette assemblée, il y avait un fils de dieu, de la section duTushita, appelé Çribhadravat^ , qui ne voulut pas se détourner de la Bôdbi parfaite et sans supérieure. Absorbé dans la méditation , il se mêla à cette séance, y prit place, et, s’étant levé de dessus le tapis où il était assis, il ramena son vêtement sur son épaule, mit en terre la rotule du genou droit^, puis, ayant joint les mains et s’étant incliné du côté où était Manjuçrî-Kumâra-Bhûta, il adressa ces paroles à Manjucrî-Kumâra-Bhûta : « Manjuçrî-Kumâra- Bhûta, n’es-tu pas encore satisfait d’avoir accompli l’œuvre de folfrande au Tathâgata?» — Manjuçrî reprit : «Fils d’un dieu, comment entends-tu ceci? Le grand Océan est-il jamais rassasié de toutes les eaux qu’il reçoit? » Le Hls d’un dieu répondit : « Manjuçrî, cela n’est pas. » — Manjuçrî repartit ; «Fils
justes, cctle désignation revient à dire, «Manjuçrî devenu Bôdhisattva,» ou simplement «le Bôdhisattva Manjuçrî.»
’ gdwjs, sanscrit chhatra « parasol. »
^ Crîbhadraval ou Cribhadrainat. Le mot tibétain est dpal-bzamjs- Idan. Le premier mot. dpal, rend toujours le sanscrit cri ; le detixième, hzangs (pour bzang], traduit le sanscrit bhadra, le suffixe Idaii répond aux suffixes sanscrits vat et mat. Ce mot signifie «qui possède une heureuse fortune, ou la prospérité de la fortune.» Bhadraçri ou hhadraçraya , désigne le «santal.» Peut-être le nom signifie-t-il «qui possède un santal,» et doit-il se lire Bliadraçrîmat. — On sait que le Tushita (joyeux) est un des étages de la région du désir.
^ Geste souvent décrit dans les sûtras, et qui sera reproduit de nouveau dans celui-ci même.
(l’un dieu, tel qu’est le grand Océan , le lac profond , difficile à sonder, telle est la science sans mesure, immense, de celui qui sait tout, cette science qu’il faut poursuivre; et le Bôdhisattva a beau accomplir l’œuvre de l’olfrande auTathâgata, il ne doit jamais être satisfait. »
Le fils d’un dieu reprit: «Manjuçrî, par quel elfort^ le Bôdhisattva fera-t-il son offrande au Tathâgata. »
Manjuçri répondit : « C’est au moyen de quatre efforts que le Tathâgata fera son olfrande. Quels sont ces quatre efforts? Ce sont :
Un effort pour la qualité de tout savoir;
Un effort pour le salut complet de tous les êtres;
Un effort pour que l’amour des trois joyaux ne soit pas brisé;
Un effort pour saisir complètement l’appareil (ou l’assemblage^) des qualités du champ de Buddha.
Fils dun dieu, ce sont là les efforts au nombre de quatre, par lesquels le Bôdhisattva fera des offrandes au Tathâgata. »
Le fils d’un dieu reprit : « Manjuçrî, en faveur de Brahmâ, qui a les cheveux noués au sommet de la tête, et qui réside parmi les fils des dieux de la sec-
' «Efforl» dmigs, que le Dictionnaire tibétain-sanscrit rend par des mots empruntés aux racines labh, rabh (pratiiambha, âlambha, ârambbana, vilambbâlabau) , et qui expriment l’idée de «tendre à une chose, la saisir, l’entreprendre.» Il s’agit sans doute d’un effort de la pensée, d’une aspiration, plutôt que d’un déploiement d’activité extérieure.
“ Bkôd «fondation, construction.»
tion de Brahma ^ développe bien, je t’en prie, ô Manjuçrî, cette exposition suivie de la loi, appelée les quatre perfections du chemin des Bôdliisattvas. Moi et cette assemblée tout entière, nous désirons l’entendi’e. Manjuçrî, on ne refuse pas aux Bôdbisattvas la communication de la loi; on ne refuse pas de les faire participer^ à la doctrine de celui qui enseigne. »
Manjuçrî répondit ; «Fils d’un dieu, écoule, et retiens bien, je t’exposerai cet enchaînement de la doctrine appelée les quatre perfections [Niraliâra^).
* Brahma-hâjika : Ces dieux habitent ta plus basse des quatre régions delà contemplation. Leur cher, Brahma, est toujours décrit avec sa touffe de cheveux. [Y oyez Rgya-tctier-rol-fia, p.366 et suiv.)
* Diiê-mkhyad ; a Retenir ses livres, refuser de les prêter.» Expression singulière et originale, très-significative.
^ Je donne les nirahâra sans reproduire la forme tibétaine, qui met en tête de chacun d’eux l’introduction •. «Fils d’un dieu, voici
les quatre — Quels sont ces quatre? — Ce sont » et à la
fin, la conclusion répétant le titre ; oFils d’un dieu, tels sont les
quatre » Je me borne à traduire le titre et les sentences de
chaque article, en lui donnant un numéro en ci)iffres romains, en même temps qu’un numéro en chiffres arabes à chacune des sentences. Pour faciliter les comparaisons, j’ajoute apres chaque mot important les articles ou les sentences dans lesquels on peut les retrouver; le chiffre romain, quand il est seul, indique que le terme dont il s’agit sc trouve dans le titre, ou est répété dans les quatre sen iences de l’article auquel on renvoie. Pour les mots qui re\iennent souvent, tels que les mots a être, loi,» je me borne à indiquer tous les passages dans le premier où ils se rencontrent, et à renvoyer ensuite à ce premier passage chaque fois que ces mots se retrouvent. Les notes explicatives, mises au bas des pages pour ces articles, portent en tête le numéro de l’article en chiffres romains , et renferment intérieurement les numéros des sentences pour lesquelles il a paru bon de faire quelques remarques. Les lettres du texte inséi'ées entre
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CE QU’IL EST CONVENABLE QUE LES BODHISATTVAS FASSENT POUR CRÉER LA PENSEE D’ON DÉSIR ÉLEVÉ (XXII, l).
Créer une pensée en vue d’accumuler d'innombrables
racines de vertus (XII, 4; XIII, 4; XXXII, 4).
parenthèses (), sans autre indication, sont celles qu’on propose d’en retrancher ; pour celles qui sont entre crochets [ ], on propose de les ajouter.
I, titre. Lhag-pai-bsam-pa «Méditation ou désir de quelque chose de plus. 1) Lhag-pa rend souvent la préposition sanscrite adhi, et d’ailleurs le Dictionnaire tibétain-sanscrit donne le sanscrit adhjâçaja O désir vers, tendance de la pensée. » Ce mot doit désigner l’aspiration vers le bien, une sainte ambition : ce que confirment les quatre sentences placées sous cette rubrique.
4. Créer une pensée en vue de comprendre parfaitement et à fond (VII , 3) l’incommensurable doctrine ou loi (VII , 3; IX, 4; XI, i, 4; XIII, 2; XVI, 2; XVII, 3; XX, 2 ; XXIV , 1 ; XXVII , 3 ; XLII , 3 , 4) du Buddba.
a' (ou
II, 1. Ceux qai demandent: slong-va. La lettre a est très-informe, on pourrait lire a , ce qui donnerait slob , « disciple , 0 ou plutôt 0 professeur. » Quant kslong-va, ce mot signifie «mendiant.» Nous le retrouverons plus loin, XXVIII, 3, où il n’est guère moins embarrassant qu’ici. On pourrait le prendre dans le sens de a moine » [Bhixa) ; mais il devrait y avoir dgéslong : l’ellipse de dgé ne seraitelle pas trop forte? En donnant les équivalents sanscrits vata : , bhixaha : , le Dictionnaire tibétain-sanscrit paraît attribuer à ce mot la signification de « mendiant , qui demande. » Je le prends donc dans le sens de «nécessiteux,» soit au moral, soit au physique, mais surtout au moral. La deuxième sentence paraît assez bien justifier cette interprétation. — 4. Rts’ôm-pa nams-hôg-ta-ch'ud-par-bjed-palii-sems. Rtsôm-pa [sârainbha, upakrama, kriya) signifie « entreprise, commencement.» Seulement, pour que le sens fût ainsi précisé, il faudrcdt le passé rtsôms ; le présent rtsôin signifie rigoureusement «celui qui commence , entreprend. » Nams signifie « diminué , détérioré. » Je lirais volontiers rnams, pour y voir un signe de pluralité joint à rtsômpa, si plus tard noms ne se retrouvait écrit de la même manière dans une phrase calquée sur celle-ci ; hog-tu ch'ud-pa , signifie 0 entrer ou mettre à la suite.» Le Dictionnaire tibétain-sanscrit dit gala, pravishta «allé, entré,» ch’ud paraît identique à ts'ud. (Voyez plus
PRODUCTION DE PENSEE SUPERIEURE DES BODIIISATTVAS
l. La moralité (III, 1; XXIII, 1; XXV, 2) supérieure;
2. L’audition (III, 2 ; XV, 1 ; XVI, 1; XX, 2; XXV, 3; XXXII, 3) supérieure de la doctrine;
haut, p. 120, note.) En conséquence, si on lit nanis, la phrase devra se traduire ; «un esprit qui fait poursuivre ou reprendre les entreprises, même après qu’elles ont été compromises.» (Exhortation à ne pas se laisser abattre) : Si on lit rnams, on traduira : «un esprit déterminé à poursuivre résolument les entreprises commencées, ou à imiter, à suivre ceux qui entreprennent et donnent l’exemple. » J’adopte la deuxième interprétation, comme la plus conforme à la pensée générale du texte.
Ne pas se séparer du Grand Véhicule
IV, titre. «Essentielle.» STiing-pô «ayant l’essence» — «Dont ils ne se séparent pas.» Mi phjcd-pa, littéralement «indivisible.» La suite indique de quelle manière on doit l’entendre. — 2. Sagesse. Le texte porte hdzah-va, qui paraît ne pas exister; je.lis hdzang-va, identique à hdzangsva «sage,» que je prends comme le substantif «sagesse; » car il s’agit ici de qualités, non de personnes. On pourrait aussi lire lidzab-pa «effort, application.» Le Dictionnaire tibétain-sanscrit donne ma-hdzah-va,amitro « ennemi. » Hdzah-va signifierait donc 0 ami , » et notre sentence « ne pas se séparer d’un ami »?
Ne pas être mêlé aux hommes qui ne sont pas éclairés
(ou purifiés).
V, 2. Interdiction singulière ! Je rends par o honneur» l’expression hkur-sti « marquede respect ; » peut-être y faut-il joindre le mot rnêd, que Je traduis par « gain ; » car on dit rned-bkur « hommage. » L’expression ts’igs-sa-bcliad-pa rend ordinairement le motgâthd (stances bouddhiques). Le Dictionnaire tibétain-sanscrit donne çlôka, nom ordinaire du langage rhythmé.
VI, I. Hpkangs-pai-dngôs-pô «matière à rejet ou à sacrifice.» Le
La pensée de la bénédiction parfaite (VI, 4; XVI
XVII, 4; XXXIII, 2) qui réside dans la Bôdhi (VI, 4; XVI, 4; XXIV, 4).
Dictionnaire tibétain-sanscrit donne des significations qui emportent toutes l’idée de «rejet, » sauf une : prijâ « bien-aimée. » — 3. Sentence assez inattendue, qui contient sans doute une allusion à des doctrines contraires au bouddhisme ; elle est à la fois complétée et interprétée par la suivante; il suffit d’ajouter à notre phrase cette restriction ; « sans la Bôdhi. »
VII, 2. Sujet favori des bouddhistes. Notre sentence forme le titre du dix-neuviéme sûtra du XX® volume du Mdo. On la retrouve dans le titre du septième ouvrage du XXX® volume de la même section. Il est aussi question de la méthode ou des procédés {thaïs) dans Mdo, XI , 4 ; Ryyad , III , 6 , et XIX . 2 h.
LOIS (ou préceptes) par lesquels les rôdhisattvas arrivent AU sommet de la tête (oü à la cime la plus élevée).
Æ’q!Si'qr^'q|j^^-^q-q I
VIII , titre. Ou ce par ijiioi les Bôdhisattvas montrent, etc. i. Pour les Pàramilâs, ou «vertus, perfections , « voir Rurnouf, Lotus de (a bonne loi, p. 5/i4 et suiv. — 2. Les bases de la réunion [sangrahavastii) sont au nombre de quatre; i°Ie don (danaai); 2° les paroles agréables [priyavâditâ)\ 3° les services rendus [arthacharya)\ 4° la communauté du but à atteindre [samândrtha) . (Voy. Tlcjya-tcK cr-rolpa, p. 5i et 45, et Buddhistische Triglotte, 12 4.) Le brahmanisme connaît aussi , sous le nom de Sambandlianam « liaison , » quatre, clioses qui sont: 1° la compassion [dayâ) ; 2° l’amour envers les êtres (maitri bhûleshû); 3° la libéralité [dânam)\ 4“ les douces paroles {madhurâ vâlt). Mahâbhârata. Adi-parva, 3562. Fancbe, I, 377.
5t^'rar
L’acbèvement de la demeure de pureté (VIII
4. L’action de se divertir avec la science surnaturelle (l’Abhi-
IX, 2. «Ceux qui transgressent» = hgal-va; peut-être faut-il traduire : «les fauteurs de schisme.» Le schisme paraît avoir été le grand effroi des bouddhistes, qui l’ont cependant pratiqué sur une vaste échelle. — 3. « La vigilance.» J’ai déjà parlé de ce mot ( Voir plus haut, à la page 56), où il est écrit par erreur bad, au lieu de bacj. Le Dictionnaire tibétain -sanscrit donne apramâda «soin, vigilance;» pour baçj-mêd, négation de notre terme, il donne praniâda «incurie, négligence, erreur,» et anuçaya « recherche passionnée, haine, hostilité.» Peut-être a-t-on confondu ici les termes pramada «ivresse» et pramâda «stupidité, négligence.» Schmidt traduit : «sans soin ou préoccupation.» Le même, pour bag-yôd, donne «moral, réglé, chaste, pur.» Ce terme paraît désigner, en général, la droiture, la pureté intellectuelle et morale, . — 4. Dbul-vas (par la pauvreté), phongs-par-^yur(àe\enu malheureux). Dbul-pô signifie «pauvre;» je crois pouvoir traduire dbul-va par «pauvreté;» il s’agit sans doute de celui qu’un dénûment absolu empêche de pratiquer la libéralité [dânam), et qui cependant n’est point pour cela dispensé de se conformer à la loi.
jnâ)(XXVI, 2).
Uik —
En quelques contrées vastes et étendues que l’on soit ar
rivé, qu’on y pratique la vigilance;
4 A quelque degré de pauvreté (XVI, 3) que l’on soit réduit, il reste cependant à pratiquer la loi (I, 4 etc.).
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X, titre. Mns-pa. Schmidt donne «Achtung, Aufmerksamkeit, Ge.fallen, Wohhvollen. )) Le Dietionnaire tibétain-sanscrit; aJlLimuhtc abhilâsha «désir, inclination,» prayatum, qu’il faut sans doute lire prayatnam «efl’ort» (peut-être priyatam ou priyutâ « tendresse, aCTection , objet aimé» ?). Il faut prendre ce mot dans un sens restrictif : « Ce à quoi les Bôdbisattvas doivent borner leurs désirs. »
X, 1. Ou ode ce qu’on possède soi-même.» La difCculté vient de vday-gi [vdag-gi longs-spyod gyis chhog-skes] , qui signifie « maître» ( khyimbdag « maître de maison »), et qui signifie aussi « moi , » mais est de plus susceptible du sens réfléchi. Le Dictionnaire tibétain-sanscrit le rend par sva «soi,» aliam «moi,» prabbu «maître.» Selon qu’on
Quand on a adopté la vie religieuse, se contenter de la
science vénérable ;
k- Amoindrir les qualités de l’agitation et l’appareil extérieur
adopte l’un ou l'autre sens, la phrase signifie ; ou bien" (pi’on ne doit pas entraîner le maître de maison à des dépenses extraordinaires, ou bien qu’on doit lui épargner toute dépense quelle qu’elle soit. » — 4. Qualités de l’agitation : spyungs pa-i yon-tan, sanscrit dhutaguna (Dictionnaire tibétain-sanscrit). Je pense qu’il s'agit de l’agitation mondaine. Appared extérieur : yô byad, sanscrit parishkâra, upachara, vitlam «embellissement, abondance de bien, troupe de serviteurs. » Toute cette stance a pour but d’exalter le renoncement.
XI , 2. Zang-zing , sanscrit amislia ( Dictionnaire tibétain-sanscrit), mot que Wilson traduit» i°Luxury; 2°Honesty,simplicity. » Schmidt donne pour le mot tibétain le sens de « biens, effets, marchandises. » Celte stance paraît faire allusion à ce que l’on donne aux Bôdbisattvas aussi bien qu’à ce qu’ils donnent eux-mcmes; la deuxième sentence et peut-être la troisième rentrent dans la première acception.
J. As. Extrait n” i i , (i866.) lo
LA PUISSANCE INTERIEURE DES BODHISATTVAS
1. De l’audition (v. III, 2) vient la puissance intérieure du
zèle (IV, 3; XXXI, 4);
2. Des richesses (X, 1, XVI, 4) vient la puissance intérieure
du sacrifice;
XII, titre. Sninçi-po-riid «essence, qualité essentielle.» — 3. Lus las bla-ma la S. Cet s me paraît être une faute, je le retranche. Lus (à l’ablatil ici ) signifie «corps.» Cependant la même racine signifie «reste, reliques;» il est vrai qu’elle est alors suivie du suffixe pa; si ce n’était cette considération, on pourrait traduire : «des reliques vient la puissance de vénérer les Lamas. » Ces personnages sont , en effet , les seuls dont on conserve les restes pour les honorer.
Il est absolument nécessaire de n’abandonner la recherche
d’aucune des lois des racines de vertus (1,3; XII, 4; XIII, 4).
XIII. L’e.vpression gtonçj-va se prend dans un double sens, que notre texte fournit tour à tour ; 0 abandonner, » c’est-à-dire « déserter, trahir, se retirer de;» «abandonner,» c’est-à-dire « sacrifier, renoncer volontairement et méritoirenient à une chose. »
nqoi ■ a
XV, 2. Il doit être ici question d’une sorte d’enseignement de la rhétorique; ce qu’on ne doit pas être étonné de rencontrer dans une religion où la prédication est en honneur. Le terme tibétain est libelva-i gtcim oeine Rede, Anrcde,» dit Schmidt. Le Dictionnaire tibétain-sanscrit donne 5nri/(at/iya. — 3. Slong-pa-nid «Le vide.» q de stong n’est pas bien marqué dans le texte, et peut paraître un s; mais il n’est guère possible d’avoir des doutes sur la lecture. L’expression ngrs-par-sems-DPAH « certitude» est fort remarquable; elle se retrouve plus loin ( XXVI , 4 ) écrite ngés-par-sems-PA , ce qui me paraît confirmer ce que j’ai dit sur scms-DPAii (Voir plus haut la dis-
RICHESSE INÉPUISABLE DES BÔDHISATTVAS
I. Richesse de raudilion (II, 2; XII, 2; XV, 2; XX\\ 3; XXVI, 3; XXXII, 3);
cussion, p. 8 1-88). L’expression entière doit signifier «certitude ou fermeté; B le premier de ces termes ayant rapporté un état intellectuel, le deuxième à un état moral. La phrase signifie donc qu’on a, à l’égard du vide (c’est-à-dire sans doute de l’existence pure), un esprit éclairé ou uu cœur ferme. Sanang-setsen dit que Tsongkba-pa, dans une de ses existences, avait compris qu’il lij a rien d’ ejjfmyanl , ni dans le Sansàra (le cercle des existences), ni dans le Nirvana (en dehors de ce cercle, au sein du vide). (\oy. édition de Schmidt, p. 271.) Cette remarque pourrait autoriser le sens de «fermeté, intrépidité.» Cependant on verra que, XXVI, notre terme a hieii certainement l’acception de «certitude.»
2. Richesse de l’enseignement (XLII, 3, 4) de la loi (I, 4) ’
Le trésor caché de la bénédiction complète (XVI, 4) en
richesses (X, 1 ; XII, 2; XVI, 4) inépuisables.
XVII , I . Gzungs. Ce mot e.’îprime l’idée de saisir, comprendre , garder; c’est aussi le nom de la Dhâranî, formule magique; mais il ne doit pas être pris ici dans cette acception , et désigne sans doute une faculté naturelle. On pourrait encore y voir le sens de «persévérance,» à cause du mot Dhàranâ, qui a cette signification. La notion de «ténacité» est attaché à cette racine, qui, dans le Dictionnaire tibétain-sanscrit, a pour équivalent le mot dharani, — 2. Spobs = pratibhdna (Dictionnaire tibétain-sanscrit) 1. Boiduess, audacity. 2, Brillancy. (Wilson.) — 4. De quelles richesses s’agit-il? Ce doit être ici une expression figurée.
O Il
La sortie hors de tous les pays habités (IX, 3; XIX
3. La sortie hors de la méditation (IV, 1 ; XXIII, 2 ; XXXIII ,
1 ) de ce qui n’est pas vénérable;
4- La sortie hors de toutes les trois régions ou (de tous les trois mondes).
XVIIJ, 1. Hda-hdzi, sanscrit ararâJa (pour a^arâda «querelle, rixe»?) sansarga «mélange, association. » Il s’agit du bruit du monde, de la société et des débats qui s’y agitent. — 3. Ou «de ce qui n’est pas élevé;» c<ar le mot hpkags-pa a aussi ce sens. Notre expression hphags ma-yin-pa-i bsani signifie peut-être « les désirs qui ne sont pas relevés, les désirs vulgaires,» et rappellerait , sous forme négative, l’expression adhyâçaya, qui ouvre notre énumération (I, titre). —
4. Le Triglotte bouddhique (p. a3 b) donne les trois khams «région,» en sanscrit dhâtu «élément,» en mongol oron «lieu. » Ce sont la «région du désir, » — « la région de la forme, » — « la région sans forme, * en un mot, le ciel tout entier. Le point le plus élevé de cette triple région est celui où il n’y a plus ni idée, ni absence d’idée. Notre texte dit qu’il en faut sortir. Où donc alors peut-on être?
O ^ qTî I
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Le bien du Nirvana, parce qu’on n’abandonne aucun des
êtres animés (XIII. 3).
XIX, 1. Vdag-yi-va-med (ching) jongssa-lidzin-pa-thed-pa. — Vdaggi omei,i> vdag-gi-va «quod mei, meum,» vdag-gi-va-med «quod non meum. » Si nous ajoutons à ces mots le suffixe pa du verbe jonÿs-su-/idzm-PA , lequel suffixe peut servir pour les deux membres de phrase réunis par ching , nous avons une sorte d’expression verbale qui signifie « n’avoir rien à soi , en propre. » L’expression sanscrite nirmama est fidèlement reproduite dans ce mot; nirmama se rend par 0 désintéressement, humilité.» On pourrait traduire : «Le bien du désintéressement et du détachement complet.»
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lion fût admise. L’expression paraît signifier seulement: «quand on a lié (enchaîné, enfilé) des paroles,» c’est-à-dire «quand on a parlé.» Ainsi comprise, la sentence a bien plus de force, puisque toute parole doit être vraie, et que le mensonge est ainsi prohibé de la manière la plus rigoureuse.
XXII ,1.0 S’attacher » ou « s’unir étroitement. » L’expression tibétaine sbyor-va rend le sanscrit , qui exprime ■ l’union intime et mystique avec la puissance invisible.» — 4. Phrase très-difficile, dont je ne me Qatte pas d’avoir pénétré le sens. Je l’explique ainsi : yon-tan-thams-chad (qualitates omnes) , syrub-pa-la (in perficiendo, consequendo) , phyir-bya-va-i (exeundi, foras evadendi, féliciter succedendi), rc-iu-med-pas ( quia .spe caret) ,lan-la (iu vicibus), mi rêva (spes nulla). « Parce qu’on désespère de venir à bout de la lâche qui consiste à ac(|uerir la perfection des qualités, on n’espère pas
LOIS DE VERTD DES BODHISATTVAS.
I. qï^!r|'5j^- rj
dans la succession (des existences).» Je considère lan «tour, fois, changement,» comme désignant la série des existences multiples, ce qui est donner, je l’avoue , à la signification de ce mot une extension que je crois inusitée. La pensée me paraît être , d’une part, que la poursuite des qualités, c’est-à-dire de la perfection, comme l’entend le monde, est une chimère : d’autre part, que la transmigration ne donne pas la perfection, et que si elle est le milieu dans lequel on se meut pour arriver à la béatitude véritable, il faut cependant s’appuyer sur autre chose, en sorte que c’est une grave erreur de compter sur les seuls effets de la transmigration. Nous avons déjà vu un anathème prononcé contre ceux qui se flatteraient de parvenir à la maturité parfaite, dans la sentence 3 de l’article VI , laquelle semble pouvoir être rapprochée de celle-ci.
XXIII. Cet article est très-nihiliste-, il nie l’existence des quatre éléments suivants: i . bdaÿ (âtniâ) le moi; 2. sems-cAan, le corps(?) ; 3. srôff [prdna], la vie; 4- gang-zag (piidgala), l’individualité ou la conscience morale. Le deuxième terme, sems-chan, désigne
«■m,° Il
LA PRATIQUE (oü L’EXERCICE) PARFAITEMENT PURE DES BÔDIIISATTVAS.
1. Parce que le moi (Atmâ) n’existe pas, la moralité (III, i;
XXV, i) est parfaitement pure;
Parce que le corps (?| (XII, 2; XXIX, i) n’existe pas
l’extase (Samâdln) (XXVIIl) est parfaitement pure;
?}. Parce que la vie n’existe pas, la Prajnâ (II, 3; XXV, 4;
XXVI, 3) est parfaitement pure;
ordinairement un «être animé.-» Ce sens est ici inadmissible. Notre mot doit représenter un des éléments de la personne humaine, mais lequel? Nous avons déjà o l’âme [âlm.â),n a la vie (prâaa);» la conscience morale [pudgala]. Que peut-il rester, sinon oie corps?» Je m’explique scms-chan «le corps,» comme le sanscrit dé/it « l’âme; » dê/N signifie «celui qui a un corps, «c’est-à-dire a Y âme •,« sems-chan signifie «celui qui a une âme ou un esprit,» c’est-à-dire le «corps,» conception moins spiritualiste assurément, mais facile à entendre. Ajoutons que le corps doit être précisément ce qui contrarie le plus l’extase (samadhi). Notre texte rattache à l’dfmà la moralité, et au pudgala la délivrance. Or il semble que ce devrait être le contraire; le pudgala est considéré comme le siège de la vie morale, tandis que l’âtmâ serait le moi, l’être individuel; l’âtmâ semble être le principe pensant, le pudgala, la conscience morale, l’élément responsable; dès lors le raisonnement devrait être : «parce que le pudgala n’existe pas, la moralité est parfaite, parce que Yâtuià n’existe pas, la délivrance est parfaite; » mais Yâtmâ est en quelque sorte le siège du pndÿoia; les actes moraux du pudgala sont la cause de l’existence, ou, ce qui revient au même, de la captivité. Dès lors, la non-existence de Yâlmd peut être considérée comme le principe duquel dérive la non-existence de la responsabilité, c’est-à-dire du pudgala; Yâtmâ n’existant pas, la moralité est parfaite, la naissance qui dérive des actes moraux n’a jdus de raison d’être, en d’autres termes, il n’y a plus de pudgala: la délivrance est donc parfaite.
4 Parce que la personnalité (Puclgala) n'exisle pas, la délivrance (IX, 9,?) est parfaitement pure.
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XXVI. Il est souvent parlé de ces différcnls œils bouddliiques, dont notre texte donne une explication qui peut se passer de commentaire. Dans la quatrième sentence, il est évident qtie « certitude» est la vraie traduction de ngés-par-sans-pa ; le contexte ne permet pas d’en cliercher une autre; de plus, elle est confirmée par la sentence XXIX, 4 , qui reproduit la même pensée, en substituant au mot (i certitude , I) le mot «absence de doutes.» (Voy. note XV, 3.)
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Ne pas se rassasier d’entendre la loi (1 , 4, etc
4. Ne pas se rassasier de l’universalité des lois de la vertu
(XIII, 4; XIV, 3; XXII, i ).
XXVIII. Ces choses dijfi.ciles à accomplir ne le sont pas moins à entendre. — 1. La première partie de la phrase est claire; mais après 6zôd « patience, » nous avons chituj-daiKj - du Ida -va dkah-va bjêd-pw. Chiiuj peut être une forme de gérondif, ou la conjonction «et.» üaiKj , avec le suffixe pô , signifie «premier,» avec va «pur,» avec «volonté;» mais la suppression du suffixe, qui se présente quelquefois, n’est cependant pas très-régulière et risque d'apporter de la confusion ; dang-du est donc embarrassant ; on pourrait traduire dang-da «premièrement» (imprimis), bla-va «supériorité,» dkah-va byed-pa «accomplissement difficile.» = «Supériorité d’une réalisation particulièrement difficile. » Mais , admît-on celte traduction, toujours faudrait-il dang-pôr et non dang-da. Schmidt donne l’expression dang-du-blang-va «prendre sur soi, s’engager.» On pourrait alors traduire : «il est difficile d’être patient et de s’obliger (par dévouement) envers » mais alors il faut cor-
ACCOMPLISSEMENT DE CHOSES DIFFICILES PAR LES BÔDHISATTVAS
I . Ln patience envers les êires faibles est une supériorité dilTicile à atteindre, et qui coûte à la volonté (?);
riger le texte et lire blang-va, ou tout au moins hlang. Enfin, en prenant flanj-du dans le sens de oà l’égard de la volonté» (pour dang-gar) , on traduirait «la patience est une supériorité dont l’exercice est difficile pour la volonté. » C’est le sens que j’ai adopté, mais que je ne garantis pas. — 3. Autre phrase difficile ; jan-laj-ÿi mch’ôg «le meilleur des membres» {utiamânga) , mgô «la tête» Içira :) slong-va-la «e.n\er& celui qui demande» [Dhixavé?) klirô-vameJ-pa-i sems « un esprit exempt de colère,» dhah-va-byed-hji siengdu «par-dessus cette chose difficile,» dgé-vai bshes gnen-dn semsbskyed-pa [kalyânamitrâya chittotpada ) « créer une pensée pour l’ami de la vertu. » Penser à l’ami de la vertu est donc supérieur à une chose difficile, laquelle consiste à ne pas se mettre en colère contre quelqu’un qui est la tête. Cette tête , le meilleur des membres, est un chef : quel chef? un chef semblable à l’ami de la vertu (le Buddha) apparemment, inférieur à lui, mais digne d’un grand respect. Ce chef est appelé sloncj «qui mendie.» (Voy. II, i, note.) Je vois dans slong un abrégé de dge-slong «bhixu,» et dans le personnage que ce mot désigne un dignitaire suprême, investi d’un grand pouvoir disciplinaire, et à l’école duquel on apprend la soumission et l’obéissance passive. — 4. Skyé-va la (de nascendo), mi rlôg pas (quia non cogitatum fuit) , bsams bjin-du (secundum desiderium aut cogitationem), skye-var-byed-pai (nascendi), dkah-vu byed-pa (difficultas).
LA SANTÉ DES BÔDHISATTVAS
i. On est en santé, parce que le corps (XII, 3; XXIII, 2) n’est pas en mauvais état;
XXIX, 1. «Le corps,» khams, mot qui n'a pas ordinairement le sens de «corps» : toutefois les dictionnaires le donnent; ils ne le donneraient pas, que le contexte obligerait à l’adopter. — 2. Le terme que je rends par « exempt d’attaches» ou «de chagrin,» est yiiung-va-mêd-pa. Schmidt rend gdung-va par «Betrübniss, Trauer, Krânkung, Schmerz = chagrin, douleur,» et par «Eifriges Verlangen , Liebe, Zuneigung=afFection, penchant. » Le motgdud-pa, qu’on pourrait lire au lieu de gdung-va, n’a que la dernière signification. Pour gdnng , le Dictionnaire tibétain-sanscrit donne, entre autres significations, gôlra, dhâtu « race , élément, » tapana, tapa « brûlure , tourments.» — 3. Ou «également tous les êtres dans une bonne situation.» (Voir les notes XV, 3, et XXVI, h.)
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XVI, 4; XVII
XXX, titre. Région, expression figurée, aimée des bouddhistes, et indiquant les divers domaines particuliers de la doctrine ou delà morale. — i. Pdraniitâ paraît désigner ici la perfection d'une manière absolue. Nous l’avons déjà vu au pluriel, désignant les vertus spéciales appelées les pâramitâs (Vlll, i). Ce terme forme encore avec le mot prajnd une expression composée qui désigne la science transcendante, citée une seuie fois (VII, i), tandis que le mot Prdjnâ, employé isolément, revient plusieurs fois. Le terme pâramitâ, seul et au singulier, ne paraît pouvoir désigner ni la Prajîxâ pârumitd, ni les vertus dites pâramitâ : il signifie donc la perfection tout entière, celle de la science et celle de la morale.
3. La région de l'ami de la vertu parfait (XXVIII, 3); 4- La région de ne commettre aucun péché.
Ne pas être ébranlé d’un zèle pur (IV, 3; XII, 1; XXXI
° ^ ■¥!i]!sr'^ Il
XXXI, titre. Ébranlé. Ce mol est construit deux fois avec l'ablatif (3 et 4 ) ; mais aux numéros 2 et 3 , et dans le titre, il est construit avec le nominatif. Cependant comme le sens qui résulte de l'emploi de l'ablatif (« être ébranlé d’une chose,» ex aliqua rcercaii) paraît plus conforme à la pensée du texte, je l'adopte. La différence, du reste, n’est pas grande-, la phrase; «n'êire pas ébranlé de la Bôdhi, 1) ressemble as.sez à celle-ci ; «la Bôdhi n'est pas ébranlée. » Pour le numéro 2, le texte a yid-dam «cœur bon;» je lis yi-dam «vœu, serment.» (D’après XXI, 2.)
XXXII, 2. Le repos (ji-m = çamath,a) et la vue supérieure [lhay-
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CE À QUOI LES BÔDHISATTVAS DOIVENT S’ATTACHER EN LE SAISISSANT FORTEMENT.
1. S’attacher, en la saisissant fortement, à la méditation (IV, 1 ; XVIII, 3; XXIII, i) et à l’union intime (Yogâ) (XXII, l);
mthong = vipuçyatâ) sont ordinairement associés, et désignent, selon M. Vassilief, les deux résultats principaux que poursuit l’école contemplative du Petit comme du Grand Véhicule; le premier état exprime la concentration d’esprit, l’immobilité, l’impassibilité; le deuxième , une profondeur de pensée et d'analyse de toutes les idées qui fait contempler le vide pur et simple, le Buddha dans sa majesté parfaite, etc. [Le Bouddhisme, i4i-ié2.) 11 paraît que quelques-uns regardent cet état comme tout à fait négatif et entrai-
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nant l’écart de toute notion distincte, mais que cette opinion est erronée.
XXXIV. Nous entrons maintenant dans la fantaisie pure. Ou bien ces visions ne sont que des allégories, et désignent d’une façon symbolique les situations d’esprit par lesquelles passent les sages bouddhistes, dans leur course pénible vers la perfection; ou bien, et cela serait assez intéressant, le tableau que trace notre texte résulterait de l’observation ; il y faudrait voir alors de véritables rêves , des hallucinations qui viennent épouvanter ou encourager les méditatifs, pendant que leur corps et leur esprit sont soumis à toutes sortes de privations et de pratiques, qu’ils s’efforcent d’atteindre des résultats impossibles, en sortant des conditions de la vie humaine. Les deux explications ne sont pas inconciliables ; le sens allégorique paraît dominer, à cause de la gradation qu’on observe dans le développement des visions, effrayantes d’abord, agréables ensuite; mais, du reste, l’expérience de l’illuminisme doit en avoir fourni les principaux traits.
Voir son corps souillé et son esprit souillé
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XXXVI, 3. Un fourbe. Gjô-chan u betrügerisch » (Schmidt). Peut-être s’agit-il de la Mâyâ, la magie du monde sensible, l’illusion, dont l’bomme est naturellement dupe; mais je ne sache pas que la Mâyâ soit appelée gjô-chun.
XXXVIl, titre, ühâranî— gzungs. C’est le mot traduit plus haut (XVII, 1 ) par «retenir, garder, posséder.» Je ne vois pas comment ces significations peuvent s’adapter au sujet actuel , bien qu’il soit question d’obtenir certaines choses; et j’aime mieux le mot (Ikârani, qui , s’il n’est pas évidemment nécessaire ici , rentre du moins dans l’ordre d’idées auquel appartiennent ces étranges ballu-
Se voir obtenir la poussière (?) d’un vêtement blanc
4- Voir un dieu assujettir un baldaquin sur le sommet du crâne (du rêveur).
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cinations. — 3. Sphugs o raclure. » — 4- Le texte n’indique pa.s l’objet de l’action; le verbe employé est hdzin-par, qui signifie «prendre, tenir, saisir.»
XXXVIII, 1. «Des fleurs en clochettes,» mê-tôg (fleur), s/1- ma (?), hbul-var (offrir). Sil-mu doit être un nom de fleur, mais il ne se trouve pas. Le Dictionnaire donne seulement sil-sil «morceaux, bagatelles,» etsil sil «musique, cymbales,» kinkini «ceinture garnie de clochettes. » — 4. Pour le Dkyâna, voir Rgya-lcK er-rol-pa , p. 175 et 328 ; Lotus de la bonne loi, p. 800; Sp. Hardy, Legends and théories of tlie Buddhisls, 179-181.
RÊVE DES BÔDHISATTVAS PROCEDANT DE LA CAUSE QUI FAIT OBTENIR LA SASIÀDHI ( XXIII, 2).
Voir un grand nombre de rois Chakravartins
XL, l\. Hl!hor-lô{s)-s(iyur-vahi rgyal-pô. Expression connue pour désigner «roi Cliakravartin (monarque universel);» mais l’« ajouté à hkiwr-lô est de trop et doit être supprimé. Le mot tsan-pô , qui vient ensuite, signifie «homme de haut rang,» mais aussi «nombreux» (Grossy viel, Schmidt). Je traduis «beaucoup de rois.» On pourrait lire ch'en-pô, et traduire «un grand roi, etc. »
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XLII, 2. Gtan-pa-méd-pa «sans durée, sans ordre, sans harmonie. »
XLIII. 1. «Un vase» Bum-pa. — Ce mot est-il l’emblème de la pureté, pensée allégorique qui se rencontre assez fréquemment eu sanscrit? — L’un des équivalents sanscrits de ce terme, kunika, désigne l’exercice religieux qui consiste à retenir sa respiration. Peutêtre est-ce là la pensée du texte; mais il devrait y avoir un autre verbe que mthong «voir.» — 2. Bja, «les actes» (quod faciendum) Tsa (?) sites (la science) lisfcor-Dar (tourner) mlhong-var (voir). Je ne sais que faire de tsa, que je remplace par dang « et. » Je voisdans cette phrase « les actes, » c’est-à-dire « la vie active, le monde de la transmigration, le sansâra,a — et «la science,» ce qui peut délivrer des actes , enlever à la transmigration , conduire à la Bôdhi et au Nirvâna. — L’expression «tourner» convient ici, puisque la transmigration est un cercle qui tourne, et que « la science» conduit à « faire tourner» ou au moins à «voir tourner» la roue de la loi.
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RÊVE DES BÔDHISATTVAS PROCEDANT DE LA CAUSE QUI FAIT OBTENIR BÔDHIMANDA (XLI, k\ XLII, 4).
Voir une grande lumière, semblable à l’éclat de l’or
C’est ainsi que Manjuçri-Kumâra-Bhûta expliqua l’enchaînement de la loi des quatre Nirahâra, et le fils de dieu Çribhadravat, content, satisfait, ravi, joyeux, le cœur allègre, voulant faire une offrande à rassemblée et à Manjuçri-Kumâra-Bhûta, fit à toute l’assemblée une offrande de fleurs divines de mandâra, d’utpala, de lotus, de lotus rouges, de lotus blancs; ces fleurs furent semées sans interruption. Alors par la puissance du Buddha, dans l’atmosphère supérieure, des fleurs de lotus, en aussi grand nombre que les jantes des roues d’un cbar, agréables à voir, odoriférantes, allant au cœur, apparurent. Au cœur même du centre de ces fleurs, des corps de Bôdhisattvas ornés des trente-deux signes du grand homme ' apparurent également. Alors le
* Pour tes trente-deux signes du grand homme, voir Rgya-tch’errol-pa, p, 107 ; Lotus de la bonne loi, p. 553, et Trigl. bouddh.
fils de dieu Crîbhadravat dit à Manjuçrî-Rumâra- Rhùta : « Manjuçrî, d’où ces Bôdhisattvas sont-ils venus ?» — Manjuçrî reprit : «Fils d’un dieu, d’où ces fleurs sont-elles venues elles-mêmes?» Le fils de dieu répondit: «Manjuçrî, ces fleurs sont des apparitions surnaturelles. C’est moi qui les sème en vue de te faire une offrande. » Manjuçrî repartit : «Fils d’un dieu, de même que ces fleurs sont en forme d’apparitions surnaturelles, ainsi en est-il de la vision de ces Bôdhisattvas. »
Ensuite, en ce temps-là, Bhagavat fil un sourire L
Or c’est la règle que dans le temps où les bienheureux Buddhas font un sourire, de la bouche^ de Bhagavat sortent des rayons de diverses couleurs, de toute sorte de couleurs, tels que bleus, ou verts, jaunes, rouges, blancs, couleur de pavot, couleur de cristal. Ces rayons, ayant pénétré de leur éclat les régions infinies du monde, et s’étant manifestés dans les régions supérieures au sein du monde de
’ Sourire, le mot hdzum désigne, soit le sourire, soit le clignement d’œil. Ici c’est bien par « sourire ou rire » qu'il faut traduire : smitamen sanscrit. Les effets du rire des Buddbas sont longuement et fréquemment décrits dans les livres bouddhiques, notamment dans r Avadâna-çataha et le Divja Avadâna : Burnouf a traduit un de ces passages qui se ressemblent beaucoup entre eux [Introd. à L’Iiist. du Buddii. ind. p. 201 ). Les effets du rire des Buddbas sont également décrits, et dans les mêmes termes, dans le Didva,l, fol. i33-i35. 1 " section du Bhah-liÇjyur. — Dans la traduction du Brahma çrivjâkarana(Bevue orientale, VTannée, 348, 349), j’ai traduit /idn/m par « clignement d’œil» ; il faut y substituer le mot «sourire. »
^ Jal gvi sgô nas, littéralement «de la porte du visage. »
Brahmâ, après avoir effacé par ieur splendeur la clarté du soleil et de la lune, revinrent sur euxmêmes, et s’éteignirent dans l’excroissance de la tête de Bhagavat.
Ensuite, le lils de dieu Çrîbhadravat, s’étant levé de dessus son tapis, ayant rejeté son manteau sur une épaule, mil en terre la rotule du genou droit, et, s’étant prosterné les mains jointes, adressa cette louange en vers à Bhagavat^ :
) . O toi qui possèdes la splendeur de l’éclat sans tache de
l’or pur.
Qui possèdes les divers signes excellents du grand homme,
au nombre de trente-deux , Qui brilles par cent mille millions de qualités, par des
qualités sans nombre.
Protecteur, par quel motif as-tu fait apparaître le sourire?
L’homme excellent, l’homme de bien , vainqueur de celui
qui a des membres pervertis *,
’ Ces stances au nombre de huit sont divisées, selon l’usage, en deux hémisticbes et quatre padas, chacun desquels a onze syllabes. La stance entière en compte donc quarante-quatre.
® Gsunjf (1 enseignement , ordre , commandement.)'
^ Kalapinka u nom d’un certain oiseau» (Schmidt). — Les dictionnaires sanscrits ne le donnent pas. (Voy. Rçjya-lch'er-rol-pa, p. lOy et passini.)
‘ Voici la phrase: mi mch’ôg (homo excellens) shyes-bu dam pa
Lui qui met pour toujours un terme à la force du démon, A qui les dieux, les Asuras et les grands oiseaux du ciel (Garudas), font constamment des offrandes, Qui possède les dix forces *, par quelle cause a-t-il fait
voir le sourire?
4. Cet être sans tache, sans souillure, qui a rejeté les trois
impuretés “,
Dont le large visage est semblable au disque du soleil et
de la lune,
Qui efface les profondes ténèbres et la tache causée parla poussière (ou passion?) qui obscurcit’, Qui fait toutes sortes de dons avantageux, a fait voir le
sourire !
LeTathâgata, utile et excellent pour la terre et pour le
pays des dieux ,
Qui fait de bons présents de toutes sortes, dont les qualités sont illimitées.
Lui qui est bien instruit dans l égalité et l’unité, et dont
l’enseignement est lumineux,
(vir bonus) nyan-pai (mali) ts'ùjs-chan (membra possidentem) kdul (superans). — Je suppose que ce mali membra possidens est le démon.
* Pour les dix forces, voir Daddhistische Triylotle (p. 8), et Lotus delà bonne loi, p-78i et suiv.
^ Dri-ma (labes) gsum (très) spanys-pa (aversatus). — Je ne me souviens pas d’avoir rencontré la mention de ces trois impuretés (tache, souillure, sanscrit mala).
^ Rdul «poussière;» mais on sait que le mot sanscrit rajas, dont celui de notre texte est, à n’en pas douter, la traduction, signifie à la fois «poussière,» et «passion.» On l’a rendu ici en tibétain par « poussière ; » mais peut-être est-ce « passion » qu’il fallait dire. — Le système Sankhya, dans l’énumération des trois qualités, après avoir mis en tête « la bonté » (sattvam) ajoute « la passion » ( raja : ) et l’obscurité (tama;). L’association de ces deux termes, /a passion et l'obscurité, n’a rien que de naturel: il n’est pas étonnant non plus que, les bizarreries du langage aidant, la poussière ait été confondue avec la passion quand il s’agit d’obscurité.
Comment ferai-je pour comprendre ie sens du sourire
qu’il a montré?
ü. O toi qui éclaires les ténèbres profondes, épaisses, formant une taie sur l’œil,
Qui possèdes l’éclat de la lumière de la lampe de la science Eléphant , qui possèdes une force excellente et qui brilles à la manière d’un lion.
Toi qui fais du bien aux créatures ^ je te prie de m’enseigner le sens de ton sourire.
Celui qui met un repos à la vieillesse et à la mort, qui
procure le bien de l’Amrita*,
‘ Il y a ici dans le texte à la fin de ce pada un mot illisible qui n’cmpècbe pas d’entendre le reste delà phrase.
^ Après (/lanry-c/i’en « éléphant» vient un mot à demi effacé, dont on croit reconnaître les lettres tyju ; il exi.ste un mot hgju qui , graphiquement, pourrait être le mot de notre texte, mais qui donne un sens peu satisfaisant; car il signiCe «courir, s’enfuir» ; en y joignant le mot mck’ôg, on arriverait à la traduction problématique de «excellent coureur»; mais ce mot mch'ôg doit plutôt être réuni à stoba qui le suit, en sorte que nous ne pouvons guère tirer parti de ce mot mutilé, qui paraît être hgju.
’ Hgro-vai (-des créatures) don mdzad « faisant l’utilité» arthakrït. ‘‘ Cette phrase peut jusqu’à un certain point servir de commentaire à celle qui commence la 3' stance, et dans laquelle il est question seulementdu mai moral; notre phrase actuelle comprend toutes les espèces de maux.
® On sait que i’Amrita est le breuvage d’immortalité : la recherche de cet Ainrita préoccupait les contemporains de Çâkyamuni, et lorsque le bruit se répandit qu’il l’avait trouvé, son succès fut as sure.
J. As. Extrait 11° 1 1 . (1866.)
Dont les pieds sont bien unis, pourvus de membranes et
de roues
Qui diminue la folie et n’a pas son égal dans les trois
mondes ,
Qui a une grande science, je le prie de m’enseigner le
sens de son sourire.
Tel fut son discours, et Bhagavat adressa ces paroles au fils de dieu Çrîbhadravat : «Fils de dieu, as-tu vu ces Bôdhisattvas assis dans l’essence de lotus, sur le trône du lion, dans la région supérieure de l’atmosphère?» — Il répondit : «Bhagavat, je les ai vus.» — Bhagavat dit; «Tous ces Bôdhisattvas rassemblés des dix régions auprès de Manjuçrî-Rumâra-Bhùta y sont venus pour entendre la loi, et pour entendre cette énumération successive des quatre Nirahâra. De plus, tous ces Bôdhisattvas ont été complètement mûris par Manjuçrî- Kumâra-Bhûta. Une seule naissance tient encore tous ces Bôdhisattvas éloignés de la Bôdhi parfaite et sans supérieure^; mais, dans les sections aux noms variés du monde des dix régions, dans tel et tel champ de Buddha, ils deviendront des Buddhas parfaits, accomplis, sans supérieur.»
Le fils d’un dieu reprit ; «Bhagavat, je ne suis pas capable de faire le compte de ces Bôdhisattvas ; combien y en a-t-il ? » — Alors Bhagavat dit à f Ayush-
‘ Ces trois caractères comptent parmi les trente-deux signes du grand homme. (Voir Rgya-tch'er-rol-pa , p. 1 07 , Lotus de la bonne loi , p. 553; Baddhisüsche Triglotte, toi. 4.)
^ Définition des Bôdhisattvas.
mat Çâriputi’a ; «Çâriputra, peux-tu compter ces Bôdhisattvas?» — Il répondit : «Bhagavat, tout ce qu’il y a d’étoiles dans le grand millier des trois mille mondes, je suis prêt à les compter en un instant, en un moment, en un clin d’œil. Mais pour ces Bôdhisattvas, je ne voudrais pas me charger de les compter en cent ans.» — Bhagavat dit; «Si, bien que ce Jambudvîpa soit rempli de grains d’une poussière très-ténue, il est possible d’en achever le compte par l’art du calcul, tandis que pour ces Bôdhisattvas il n’est pas possible d’en achever le compte par l’art du calcul, ces Bôdhisattvas assemblés, tout autant qu’il y en a, seraient donc innombrables! » — Çâriputra reprit : « Bhagavat, où y a-t-il des champs de Buddha en assez grand nombre pour que ces Bôdhisattvas y deviennent des Buddhas parfaits et accomplis?» — Bhagavat répondit: «Çâriputra, reste assis en silence! ne parle pas ainsi! Çâriputi’a, les innombrables champs de Buddha ont été comptés par le Tathâgata. Çâriputra, pour prendi’e une comparaison décisive, si le kalpa, mesure de temps de la vie d’un Tathâgata, était dans une mesure aussi grande que celle du sable du (leuve du Gange, et si dans tous les jours de ce kalpa , un par un , on installait autant de docteurs de la loi qu’il y a de grains de sable dans le fleuve du Gange, et que tous ces docteurs de la loi eussent autant de Bôdhisattvas à prédire qu’il y a de grains de sable dans les eaux du Gange \
‘ La dernière partie de celte phrase, destinée à donner l’idée d'nn
dans la seule région de l’est, ils auraient eu à 'Compter autant de champs de Buddha qu’il y a de grains de sable dans le Gange, -même à ne prendre pour exemple qu’une seule région de Bôdhisattvas , les Talhâgatas qui énumèrent les champs de Buddha en aussi grand nombre les voient avec l’œil de la chair du Tathâgata; les êtres qui naissent dans ces champs de Buddha , les pensées de ces êt res , les Tathàgatas les connaissent; comment les Tathâgatas ne seraient-ils pas en état de les énumérer?»
Ensuite ces grands Çrâvakas et cette assemblée qui contient tout s’étant émerveillés s’écrièrent : U Maintenant que ces enseignements nous ont été
nombre immense exprimant l’immensité du monde et l’immensité de la science du Buddha, est très-diiïicile, et je ne suis pas sûr de l’avoir exactement rendue, le mot Tathâgata y est répété à satiété et alors qu’il ne devrait pas l’être , par exemple dans ce membre de phrase: de bjiu-gshcgs-pas (par le Tathâgata) mhyen-pai (connu) de bjin-gshégs-pa dé dag-gis (par ces Tathàgatas) ce qui signifie «par les Tathàgatas que connaît le Tathâgata; » mais le contexte prouve qu’on ne peut traduire ainsi et que les deux termes appartiennent à des membres de phrase différents; or ces membres de phrase sont reliés entre eux par des génitifs difficiles à justifier. — L’un des membres de phrase les plus embarrassants est celui-ci : byang chhubsans-dpcih (Bôdhisattva) gchig (un seul) mts’an-mar (à l’état de signe) gjag (ayant mis) bjang (quoique). Comment un Bôdhisattva peutil servir ici de terme de comparaison ? Comme il vient d’être parlé de la région de fest , je suppose que le membre de phrase fait allusion à cette région ; et je traduis « en ne prenant pour exemple qu’une seule région de Bôdhisattvas. » — Dans cette portion du texte le mot stomj-pa revient souvent : il signifie n vide» et ne fournit aucun sens raisonnable, je lis stod «louer» dans le sens de «citer, énumérer, compter.» Ces deux acceptions sont très-voisines. — On sait que le da et le nga diffèrent à peine l’un de l'autre en tibétain : aussi arrive-t-il souvent qu’on les confond.
donnés en un tel langage avec accompagnement de prodiges si grands, d’une si grande puissance, et d’une telle science, offerts à nos regards, nous avons obtenu un grand gain. »
Puis les Bôdhisattvas qui s’étaient rassemblés des dix régions du monde, et qui siégeaient au plus haut de l’atmosphère, étant descendus de cette atmosphère, adorèrent avec la tête les pieds de Bhagavat et de Manjuçrî-Kumâra-Bhùta, puis, après avoir tourné autour d’eux, s’en allèrent dans les dix régions.
Puis le fils de dieu Çribhadravat adressa la parole à Manjuçrî-Kumâra-Bhûta : «Manjuçrî, en accomplissant les actes (convenables) tu as complètement mûri pour la Bôdhi des êtres innombrables, c’est bien! c’est bien! Manjuçrî, puisque tu as commencé par la loi en vertu de laquelle on mûrit les Bôdhisattvas dans la Bôdhi, courage, continue!» — Manjuçrî reprit : «Fils d’un dieu, la loi par laquelle on mûrit les Bôdhisattvas dans la Bôdhi comprend trente-cinq sections. — Lesquelles? — Les voici ^ :
Faire penser à mettre sur le même rang, quand il
s’agit de donner, les violateurs et les observateurs de la morale.
ig. Faire penser à enseigner les actes moraux au moyen (lu démon.
entre ra et n de la première syllabe il y a un point qui n’est pas à sa place et qui est par conséquent douteux t et au-dessous dans l’interligne on aperçoit un b ou un p. Le dictionnaire donne le mot ran-pa, qui signifie «modeste, modéré,» mita: sama : en sanscrit. Je prends dô/i (sanscrit art/ia) dans le sens de «désir» et je traduis «désir modeste,» ce qui paraîtra contradictoire avec «méditation , ou désir élevé » qui se présente plus bas ; on peut lever la contradiction en voyant dans le premier terme une allusion aux désirs charnels, dans le deuxième une allusion aux désirs spiritueb.
Art, 12. Cet article semble être en opposition avec l’article V, 3. qui prescrit d’éviter le Petit Véhicule.
Art. 1 4. Dé bya-va « boc faciendum , ce qu’il faut làire. »
Art. 19. La pensée est singulière ; bdud-kyb (par le démon) las (les actes moraux) bstan-par (enseigner). Si on lisait Itji, génitif, au lieu de l’instrumental, on aurait : «enseigner les actes du démon.» De quelque manière que l’on traduise, il faut entendre qu’il s’agit
20. Faire penser à poursuivre les choses une fois qu’elles sont préparées (II, 4)-
2 1. Faire penser à ne pas s’affliger outre mesure du Sansàra (transmigration).
Faire penser au présent et à l’avenir, — à la captivité
et à la délivrance, — à l’état de vie et à l’état d’ahsence de vie, — au Nirvana complet et à un état de douleur constamment renouvelé.
ici d’enseigner la morale par la méthode des contraires, en faisant connaître le mal pour le fuir, le bien pour le rechercher.
Art. 20. Cet article paraît être la reproduction de II, 4. — H n’en diffère que par les deux premiers mots: dé bckas-pa (au lieu de rtsôm-pa) nams hôg-tu chhud-pa. Nous avons traduit rtsôni-pa par «entreprise commencée» : bchas-pa «préparé» a une signification analogue; le mot dé, qui précède, et dont la lecture est douteuse (on pourrait lire da, «maintenant»), signifie «cela» mais peut être joint à bchas-pu pour signifier «les choses qui ont été préparées. »
Art. 24. «La de.struction de la cause» est le point fondamental du système bouddhique. Pour détruire la vieillesse, la mort et la renaissance, qui ne sont que des effets, il faut tout d’abord en détmire la cause. C’est là ce qu’enseignait le Buddha.
Faire penser à entreprendre résolument l’assemblage
des qualités du champ de Buddha.
Fils d’un dieu, ce sont là les trente-cinq lois [ou conditions) par lesquelles on mûrit pleinement les Bôdiiisattvas pour la Bôdhi. — Fils d’un dieu, c’est ainsi qu’un Bôdhisattva qui a fait des dons ne peut être ébranlé de la Bôdhi parfaite et sans supérieure; et il n’y a pas d’adversaire capable de le vaincre. Aussi désormais s’enorgueillira-t-il des dix sujets d’orgueil d’un Bôdhisattva. — Quels sont ces dix?
L’orgueil par la beauté, les richesses (XVII, 4). I opu
lence, le nombre des serviteurs;
Art. 33. Je ne compte que trente-trois articles, et si l’on détachait les sentences qui paraissent réunies ensemble, le nombre total se trouverait dépasser trente-cinq.
Art. 4. Les choses vantées dans cet article sont précisément celles dont le contact est défendu , art. V, 2. — Les deux alTirmations sont évidemment contradictoires; il faut eu conclure que les choses désignées sont prises chaque fois dans un sens différent , la première fois dans un sens mondain , contraire à la règle et à la doctrine bouddhique , la deuxième fois dans un sens eonforme à cette même règle et à cette même doctrine.
Art. 7. Ce sujet d’orgueil est l’opposé du précédent et fort inat- Iciulu; il paraît contraire à l’esprit du bouddhisme. Mais on no
L’orgueil par le Dhyàna et l’Abhidharma
10. Quand les dieux purs, les Nàgas, les Yaxas, les Gandbarvas, les Asuras, les Garudas , les Kinnaras, les Mabôragas, ont du penchant pour le Buddba, la loi et l’assemblée , leur offrent des éloges et des mantras, il y a véritablement là un sujet d’orgueil.
Fils d’un dieu, le Bôdhisattva qui ne s’enorgueillit pas de ces dix sujets d’orgueil n’a aucun sujet de s’enorgueillir.
Alors le fils de dieu Çrîbhadravat adressa ces paroles à Manjuçrî-Rumâra-Bhùta, « Manjuçrî, la région ou tu résides et où tu mets en pratique cet exposé de la loi est aussi celle où je verrai le Buddha apparaître, où je le verrai tourner la roue de la loi. » — Bhagavat dit : « Cela est ainsi , fils d’un dieu.
peut traduire la phrase d'une autre manière : peut-être y a-t-il un sens caché, et le précepte a-t-il une valeur allégorique.
Art. 8. Il serait plus naturel de croire qu’il s’agit du respect qu’on obtient d’Indra et des autres dieux; mais la phrase tibétaine ne permet pas de déterminer avec sûreté le sujet et l'objet de l’action. Les Lôkapàlas sont les gardiens du monde.
Art. 9. Pour le Dhyàna, voirXXXVIII , 4, et la note. L" Abhidharmu est la métaphysique bouddhique, contenue dans sept ouvrages qui forment la troisième section des écritures sacrées, le troisième pitaka.
Art. 10. Tous ces noms de divinités sont fort connus: Nàga, serpent d’eau, Yaxa, gardiens des trésors de Kuvêra, Gandharva, musiciens célestes, Asura, ennemis des dieux, Garuda, oiseaux divins. Kinnara («sont-ce des hommes?»), autres génies serviteurs de Kuvêra, analogues aux Yaxas et aux Gandbarvas; Mahôraga, grands serpents.
cela est ainsi , oui , c’est comme tu l’as dit. Le lieu où tu résides, Manjuçrî-Rumâra-Bhûta , ce lieu-là, évidemment, n’est pas vide; là où le système de la loi vient à être pratiqué , la domination de la loi du Tathâgala est affermie. Les êtres qui prêtent attention et respect à cette énumération de la loi m’appartiendront ; les êtres qui prêtent attention et respect à cette énumération de la loi, on les verra domptes (convertis) par le Tathâgata. Ceux qui gardent cette énumération de la loi et qui, en conséquence, manifestent du zèle, ne seront pas ébranlés ^ de la Bôdlîi parfaite et sans supérieure. »
Puis Bhagavat dit au Bôdhisattva Maïtrêya, au Sthâvira Mahà-Kâçyapa, à l’Ayushmat Ananda^:
* « Ebranlé » est le sens propre du mot. On pourrait traduire : a écarté , repoussé. »
^ Mabâ-Kâçyapa, puis .Ananda furent tour à tour, après la mort de Çàkyamuni , les chefs olEciels, les pontifes de la société bouddhique. On sait que sthavira signifie vieillard et désigne les bbixus les plus âgés, d’où semble lui être venue l’acception de «supériorité, prééminence.» Ici c’est le nom d’une dignité, Mabâ-Kâcyapa est le sthavira par excellence. La signification propre de Ayiishmat ne diffère pas beaucoup de celle de Sthavira : ce mot signifie littéralement «qui a de l’âge» (ætatem, ævum, vitæ tempus habens) : il paraît être un titre purement honorifique accordé aux plus éminents personnages, tandis que le mot sthavira indique un grade, une dignité. — Il n’est pas inutile de remarquer que les Mongols traduisent Ayushmal de deu.x manières : ils disent amin khabija ta \ « possédant les agréments de la vie, » et nasun-a tegôlter Lj. « parfait dans l’âge , » expressions très-diffé-
rentes l'une de l’autre , dont la première a rapport aux perfections morales, aux avantages spéciaux, à la supériorité que possède le sujet, l’autre à l’âge qu’il a atteint. Des deux te.\tcs qui me sont accessibles , l’un , le Prajnâ-pâramità-hridaya , sûtra Irès-conrl , emploie
«Hommes excellents, je vous confie cette énumération de la loi tout au long pour que vous la receviez, la compreniez, l’expliquiez, la répandiez partout. Et comme dans un bref délai je passerai dans le Nirvâna complet, à cause de cela je désire que, par vos soins, tous les êtres trouvent une demeure au moyen de cette loi appelée loi du Buddha.
Maïtrêya dit ; « Bhagavat , quand nous aurons bien compris cette énumération de la loi, quel nom faudra-t-il donner à cette énumération de la loi? comment faudra-t-il l’entendre?» — Bbagavat répondit: «Maïtrêya, par cette raison, appelez cette énumération de la loi « les quatre perfections [Nirahâra), » «le chemin du Bôdhisattva , » «la maturation complète du Bôdbisattva. »
Quand Bhagavat eut prononcé ce discours, leBodhisattva Maïtrêya, l’Ayushmat Mahâ-Kâçyapa, l’Ayushmat Ananda, le monde avec les dieux, les hommes, les Asuras et les Gandharvas louèrent bien haut l’exposé fait par Bhagavat.
Fin du vénérable sùtra de Grand Véhicule intitulé : Les quatre perfectionnements.
une fois chacune de ces expressions; l’autre, le Vajrachhédika, semble n’employer que la première. La deuxième, cependant, parait être la plus usuelle; elle se présente en kalmouk, sous la forme nasu-tôgôs , d après Zxvick, qui interprète ce terme par «reich an Jahren.i et paraît ignorer fautre expression [Dictionnaire kalmouk,
-y uJ^ ^âttfîfb.lïJiAr aiï\»ijo:^àidV ♦ii-îii*'^ <»44li(
l ii ’itv T *•« '. • .*. fc*. - ‘ . _ •.-, . , r-^
MW^ WMtIwi iUf nftif
J; ^{'« é .<%fq[43éij?î tikktii
<«Ÿ(t9rn9|i wto iV<wri«(iî. «•^■*> .<èl- ^«»V'*, «l'ibè a»»-v «ü ' .>irfbfc«fil fïb Ï4
ililid mollit «fXiir b^Mii , ^ avn^«d^'« - lîb a(él^ ,^v V ^^***itV «Ofl laiil» ttof fif o& cK>itirr^etilttifc
at éb iloidrMiiè^ aUn^f i -ïSpRnh w »aSsfe^n^^^ lî->fîtei^
»ïi5^« /0O«i<r^ï0^ i/ tj
gÿ -ït .unsftfovfii ^’) Bitoanonq w?n jcnrs^j^nitt wiaii
hufidawrAI
^ tWI^ibrfcoJ j*v« «bn^ . J6«
^brtfii&V* fcftfifîy rtiéir »bî''P*^‘<''
^.ri«Rrtt!i(nV<w^pîV;^ rthwy lâd-M
:»«i4 irt *J»‘:'» ,-sl»#«iM.<**
iwMffd '’iw»*a«ISiW J t t'iebi j.rt -ï . /; t ty>i
INTRODUCTION
Il paraît superflu d’insister sur l’importance de la prédication de Bénarès, le texte universellement
’ Alphabet de transcription pour le sanskrit et le pâli.
Voyelles :
â, î, lî, ai, au.
Consonnes :
Gutt. k, kh, g, gh, n, h.
Pal. c , ch , j , jh , n, ç ,y.
Cér. f, tli, d, dh, n, s, r, L Dent, t, tk, d, dh, n, s , î.
Lab. P , ph, b , bh, m , v.
Visarga :
Anusvara, n ou m.
Pour le tibétain , mêmes valeurs; il y faut ajouter: '(pour le n,pré- J. As. Extrait n° 1 1 . (i 866- 1 870.) i3
considéré comme celui qui reflète avec le plus de fidélité l’a véritable pensée et l’enseignement direct de Çâkyamuni; mais peut-être n’est-il pas hors de propos de remarquer que nous n’en avons pas encore de traduction. Je m’explique : le sujet a été traité plus d’une fois; M. Spence Hardy a raconté les faits d’après les Bouddhistes du sud , mais il a tracé une très-insulfjsante analyse de cette prédication célèbre dans son Manual of Badhism (p. iSS-iSy); depuis, il a donné plus de détails dans ses Legends and théories of Badhism (p. i/io). Burnouf, dans un des appendices du Lotus de la bonne loi, a consacré aux quatre vérités un de ces articles qui semblent épuiser la question (p. 5 i 9 et s.). Enfin, le xxvf chapitre du Lalitavistara nous donne, grâce à la traduction de M. Foucaux, la prédication de Bénarès incorporée dans un texte plus étendu. Cependant aucun de ces travaux, en définitive , ne nous fait connaître le texte original. Il est vrai que Gogerly a publié , à Colombo, une traduction faite sur le texte pâli; mais pas plus que les autres œuvres du savant et laborieux missionnaire, ce travail ne nous est accessible; et je ne sais pas si en dehors des citations et des emprunts de M. Hardy, épars dans le Manual et les Legends and théories of Badhism, en dehors surtout de la traduction du Pâtimokkba , insérée dans le Journal asia-
fixe) , ts, ts\ dz, djlj=j français). Ces signes ne sont nullement concordants avec le système suivant lequel est formée la transcription que j’adopte pour le sanskrit; mais je n’ai pas eu le moyen de faire autrement.
tique de Londres (vol. XTX, p. hiq-lijS), un seul des écrits de Gogerly peut être trouvé en Europe. Nous sommes donc fondé à dire que le Dharmacakra-pravartanam attend encore sa traduction; et si nous ajoutons que nous offrons aux lecteurs de ce Journal, avec une double traduction faite sur le pâli et sur le tibétain , qui leur présentera parallèlement la version du nord et celle du sud, une étude comparée de quatre textes, ils jugeront peut-être qu’il était opportun de reprendre ce sujet, meme après les hommes éminents qui s’en sont occiqjés. J’entre donc immédiatement en matière, et je commence par faire connaître la provenance des textes qui vont être l’objet de cette étude.
Je prends d’abord le pâli. Le Sanyatta^-nikûya «corps des groupes de sùtras', » 3' section du Suttapitaka, se divise en cinq parties, dont cbacune comprend un certain nombre de sanyutta « groupes de sûtras; » de lâ le nom donné au recueil. La bipartie, intitulée Maliâvaqqô «grand chapitre,» contient douze sanyulta , dont le douzième et dernier a pour titre Sacca-sanyutta «Sanyutta (ou groupes de sûtras) sur les vérités; » il se divise en neuf chapitres (vaggô), comprenant chacun dix sùtras : or le deuxième de ces chapitres est intitulé Dhamma-cahka-ppavattanavaqqô , et le premier des dix sûtras qui le composent est précisément celui que nous appelons la Prédication de Bénarès; il n’a pas de dénomination spéciale,
' On écrit sanyutta et sanutta (ou safinutta)-, la première leçon est plus conforme à l’étymolofiie.
et dans le résumé [mlâna) qui, suivant l’usage, termine le chapitre, il est réuni au deuxième sous cette appellation commune : Tathâgatêna dvê vuttâ «deux discours prononcés par le Tatkâcjata. » Nous donnerons le premier discours ou sùtra parallèlement avec un des deux textes qui vont être décrits tout à l’heure, et nous placerons à la suite la traduction des neuf autres sûtras du deuxième chapitre du Sacca-sanyutta.
Le texte du sùtra qui ouvre le Dhamma-cakkappavattana-vaggô , sùtra auquel le titre du chapitre entier conviendrait plus spécialement, et que nous appelons la Prédication de Bénarès, se retrouve exactement reproduit dans un des livres du Vinaya, le Mahchmjgô \ au commencement de ce recueil. Nous nous bornons en ce moment à signaler ce fait, auquel nous attachons une très-grande importance , nous réservant d’en argumenter tout à fheure, et nous passons aux textes tibétains.
Nous trouvons, dans le Kandjour, à la section Mdo, les indications suivantes:
i” Dharma-cakra -sùtra [chos-kyi ’khor-loi Mdo) , volume XXVI, n“ 33, folios ù3i-/i3/i;
2° Dharmu-cakra-pravartana-sûtra [clios-kyi ’khorlo rab-tuskor-vaimdo),vo\. XXX, n® 1 3 , fol. ù 2 7-43 2. Après examen , il se trouve que le deuxième de
' Il se trouve ainsi que notre texte figure dans deux mahâvaggô, celui du Sanyutta-nikâya et celui du Vinaya. Il n’y a pas lieu d'attribuer à cette coïncidence uire grande valeur; il n’y a peut-être point d’ouvrage pâli qui n’ait son «grand chapitre» (mahâvaggô).
ces sûtras est la traduction du texte pâli du Sanyutîanikâya, dont il reproduit d’ailleurs le titre; que le premier, quoique ressemblant beaucoup à ce même texte, n’en est pas la traduction, et même ne contient qu’une portion des matières du texte pâli. Cette différence est grave, mais elle n’est qu’apparente. En effet, le Dharma-cakra se retrouve ailleurs , non plus isolé comme dans le XXVE volume du Mdo, mais incorporé à un texte plus étendu , à savoir dans ï Abhiniskramana-sûtra , qui fait aussi partie du XXVP volume du Mdo (fol. 88-92), et dans le ’dal-va [vinaya] , à la dix-septièm*e section du recueil , celle qui est relative au schisme (volume IV, fol. 6/1-67). Or, dans fun et dans l’autre on retrouve les parties correspondantes à celles du Dbarma-cakra-pravartanam que le Dliarma-cakra ne reproduit pas. Il est donc manifeste que ce Dbarma-cakra n’est qu’un extrait et une mutilation; que pour avoir le texte entier, il faut remonter au Dulva et à fAbhiniskramana-sûtra : c’est ce que nous ferons; et, s’il nous arrive de distinguer entre ces deux textes et l’extrait mis à part sous le nom de Dharma-cakra, ce sera uniquement pour nous rendre compte de l’intention qui a inspiré cette mutilation. Quant à l’original indien de ce texte tibétain , nous ne savons s’il existe encore ou s’il a péri; mais jusqu’à présent il est resté inconnu.
Du Kandjour, passons à la collection sanskrite duNépâl : nous y trouvons, dans le recueil intitulé Mahâvastu, un récit de la prédication de Bénarès,
formant un sûtra distinct, non pourvu d’un titre spécial , et se présentant d’ailleurs comme un épisode d’une histoire suivie. Ce nouveau récit, qui diffère des précédents, existe-t-il en tibétain? Nous croyons pouvoir affirmer qu’il ne figure pas dans le Kandjour comme texte à part ; mais il ne serait pas impossible qu’on le trouvât incorporé dans un des grands recueils qui font partie de la vaste collection tibétaine. Toutefois nous pensons qu’il y a lieu d’en douter : on verra plus tard par quels motifs. Toujours est-il que, jusqu’à présent, nous ignorons la traduction tibétaine de ce texte du Mahâvastu, et par conséquent nous sommes autorisé à le considérer comme purement sanskrit.
J’aurai achevé cette revue quand j’aurai rappelé le xxvf chapitre du Lalitavistara, intitulé, lui aussi, Dharma-cakra-pravartanam , et qui, je n’en saurais douter, existait individuellement ou dans un autre recueil, avant d’être incorporé dans ce grand sûtra, dont il peut, du reste, être détaché fort aisément. On sait que le Lalitavistara existe en sanskrit dans la collection du Népal , en tibétain dans le Kandjour, et que l’ouvrage du Kandjour est la traduction de celui du Népal.
Pour rendre les idées plus claires, je réunis en un tableau tous ces textes, mettant ensemble ceux que l’identité d’origine ne permet pas de séparer, et j’énumère quatre groupes :
1 . Groupe pâli tibétain, comprenant, d’une part, le texte pâli du Sanyutta reproduit dans le Vinaya ,
et d’autre part, le treizième sûtra tibétain du XXX® volume du Mào.
2. Gioupe TIBÉTAIN pui', Comprenant un seul texte répété trois fois, intégralement dans le Dulva (vinaya) et l’Abbiniskramana- sûtra, par extrait au n° 33 du XXVP volume du ]\Wo.
3. Groupe sanskrit pur, réduit au texte unique du Mahâvaslu-avadâna.
Ix- Groupe sanskrit-tibétain, se composant du XXVI® chapitre du Lalitavistara , existant en sanskrit dans la collection népalaise, en tibétain dans le Kandjour.
De l’étude parallèle de ces textes il ressortira que, s’ils se ressemblent fort et doivent avoir une commune origine , ils se différencient aussi d’une manière notable, et par conséquent doivent appartenir à différentes écoles. On compte communément dix-huit de ces écoles, mais en les rangeant sous quatre grandes écoles primitives. Or, puisque nous avons quatre textes , n’y aurait-il pas lieu d’admettre qu’ils reproduisent les versions respectives des quatre écoles principales? car on a peine à croire que les dix-huit écoles aient varié sur le texte de l’enseignement fondamental, et il est déjà assez grave que les Bouddhistes n’aient pas pu adopter un texte unique pour une matière aussi importante. Nous sommes au moins fixés de la manière la plus certaine sur un de nos textes. Le Mahâvastu se termine par cette mention ; Samâptani maliâvasta-avadânam , Aryamahâsanghikânam lohoitaravâdinam pâthêna. « Fin du
Mabâvastu-avadâna, d’après la lecture des Lokottaravâdinas (de l’école) des Arya-mahâsanghikas. » Le Mahâvastu est donc un ouvrage de l’école particulière des Lokottaravâdinas , section de la grande école des Mahâsanghikas , émanée, dit la tradition, de Kàryapa, et qui employait le prâkrit ou langue vulgaire; nous aurions donc , dans le récit extrait de ce texte, la version des Mahâsanghikas. D’un autre côté, M. Wassilief (p. 89 et 234) nous dit que le Vinaya tibétain est celui de l’école des Mûla-sarvâstivâdinas, branche de l’école principale des Sarvâstivâdinas, qui procédait de Râbula, et employait le sanskrit; le texte tibétain, répété, à notre connaissance, trois fois dans le Kandjour, serait donc la version des Sarvâstivâdinas. Il nous reste deux textes, celui du Sanyutta-nikâya et celui du Lalitavistara , dont nous aurions à faire l’attribution aux deux écoles restantes, celle des Mabâsammatiya , qui se réclamaient d’Upâli et employaient une langue d’animaux ou un langage corrompu \ et les Stbàviras, fondés, dit-on, par Kâtyâyana, et qui se servaient de la langue des Piçâlcha ( monstres impurs ^ ). Nous essayerons d’autant moins de le faire, que la discussion à laquelle nous allons nous livrer nous obligera de modifier le point de vue sous lequel nous avons envisagé les écoles de prime abord. Nous réservons donc pour la conclusion de ce travail les très-faibles lumières dont il nous
‘ Wassilief, I, p. 267.
^ Wassilief, p. 268.
sera permis d’éclairer cette obscure question , et nous passons à l’étude d’un point assez intéressant, la présence dans le Kandjour de la traduction d’un texte pâli.
Le Dharma-cakra-pravartanam tibétain commence une série de textes qui remplissent la fin du XXX® volume du Mdo et de cette section elle-même; ils sont au nombre de treize, et paraissent tous traduits du pâli. De quelques-uns je puis l’afifirmer, car j’ai fait la comparaison; des autres, je ne puis que le supposer; mais je l’induis avec la plus grande vraisemblance, et de la place qu’ils occupent et de la mention à très-peu près la même insérée à la suite de chacun d’eux. En effet, cette série de sùtras qui s’ouvre parle texte traduit, soit du Vinaya pâli, soit plutôt du Sanyutta-nikâya , n’est-eile pas comme un appendice emprunté à la littérature des Bouddhistes du sud par les Bouddhistes du nord , pour être mis à la suite de leur propre collection? Non-seulement la simple inspection du volume XXX autorise à le croire, mais cela est pour ainsi dire exprimé dans la mention placée à la suite du Dharma-cakra-pravartanam, et dont voici la traduction, malheureusement très-imparfaite , mais que nous espérons devoir être suffisante :
Par l’ordre des riches, puissants et nobles ûkar phyogskyi zla-va "’phel-vai-jal-lu-va sku et Grag-pa rgyal-mts’an-du ’pen-ça, doués d’une foi indestructible dans l’enseignement U Buddba et attachés du fond du cœur aux deux collecions (sacrées), (on fit venir) du sein de la résidence de
Bodhi-garbha-vajra de l’île de Ceylan *, située à 600 yôjana * au sud, le grand pandit Ananda-çrî, sorti d’une famille brahmanique, mais devenu novice (pravrajila) , puis régulièrement reçu (upasampanna ). Sous sa direction , le Lotsava renommé Ni-ma rgyal-/nts’an dpal-6zang-po, bbixu de Çàkya, a traduit, puis, après examen, revu (ce sûtra) dans le grand et fortuné monastère de Thar-pa </ling, où résident des hommes versés dans les deux langues. Puisse-t-il (ce sûtra) être sur la terre comme le soleil et la lune!
De ce texte il résulte qu’un pandit singhalais , d’origine brahmanique, Ananda-Çrî, aurait présidé à la traduction de ce sûtra; on l’aurait/ait venir (le texte ne le dit pas en propres termes, mais cela résulte du contexte) d’un monastère de Ceylan , appelé, d’après le tibétain, Byang-cbub-kyi-sning-po rdo-rje, que je rétablis en sanskrit sous la forme Bodhi-garbba (ou brdaya)-vajra. Ce pandit, qui l’aurait fait venir? Ici il y a un doute; je crois voir deux noms dont il m’aurait été facile de donner les équivalents sanskrits, à un ou deux éléments près; mais je n’ai pas cru que ce fût nécessaire, puisque ces personnages sont évidemment des Tibétains*. Mais y a-t-il vraiment deux personnages? J’aimerais mieux qu’il n’y en eût qu’un et que ce fût un roi; mais quoique, à la rigueur, je pusse trouver, dans ce que je considère comme le deuxième nom, des
' Si(jha-cjVm(j-pa — Sk. sinhala-dvipa (Sk. signifie : sanskrit).
^ Dpag- Is'ad.
Du reste, voici les restitutions : le premier nom serait : Çuklapaxa [candra-vardhana) mukha-hâju ; deuxième ■. yaçù-dhvaja-varamânsa.
épithètes royales, je ne suis pas assez sûr qu’on doive les y voir. D’un autre côté , une partie des éléments du premier nom, ayant le sens de «quinzaine de la lune croissante, » m’avait d’abord fait penser à une date; mais le contexte m’oblige à croire qu’il s’agit de deux personnages riches et croyants qui auraient pris sur eux de faire faire la traduction dont il s’agit. Elle aurait été exécutée avec le concours d’Anandaçrî, par un Lotsava tibétain appelé d’un nom qui, rétabli en sanskrit, devrait être Sùrya-dhvaja-subbadra, et qualifié de «Bbixu de Çàkya; » car je ne pense pas que l’expression Çàkya-i dgê-slong fasse partie du nom. La traduction aurait été faite au couvent de Tbar-pa-^ling L encore célèbre aujourd'hui, et où Samuel Turner alla visiter, en i ygS, l’enfant Lama , auquel il avait été envoyé comme ambassadeur par Warren Hastings. Le texte final que nous venons de traduire et d'analyser est reproduit à la fin de chacun des treize sûtras du d/do qui suivent le Dharma-cakra-pravartanam, mais dans sa dernière partie seulement. Ainsi le commencement, où je crois voir le nom de deux personnages, où se trouve la mention de Ceylan, etc. manque, et on ne lit que cette phrase ; « En présence du grand pandit Ananda-çrî, le Lotsava, etc... » Mais cela suffit pour montrer fidentité d’origine de tous les textes suivis de cette formule.
Maintenant il vaut la peine de remarquer que ce
' t T erre de ta délivrance » ( Sk. Mô tadvipa ).
doublement de textes, identiques par le litre, semblables par le fond, différents par la forme, se trouvant l’un dans le XXVP, l’autre dans le XXX® volume du il7do, n’est pas unique, ni spécial au Dharmacakra; nous en avons un autre exemple, non moins frappant, dans le Candra-sûira , «sûtra de la lune.» Il y a deux sûtras de ce nom, un dans le XXVI®, l’autre dans le XXX® volume également b Celui du XXX® volume a été reconnu pour être la traduction d’un sûtra pâli; pareille identification n’a point encore été faite pour celui du XXVI® volume. N’y a-t-il point lieu de croire que ce dernier sûtra est en effet la version propre de l’Ecole tibétaine , tandis que l’autre est celle de l’Ecole pâlie et lui a été empninté? Cela ne veut pas dire que les sûtras du XXVI® volume du il/do ne puissent pas être retrouvés dans la littérature pâlie, car nous savons qu’il existe dans cette littérature plusieurs versions différentes des mêmes sujets. Néanmoins, dans fétat actuel de nos connaissances, nous devons reconnaître que, tandis que la fin du XXX® volume nous présente des textes directement empruntés à la littérature pâlie, le XXVI® volume et d’autres (en particulier le XXV®, qui renferme un kumâra-drstânta-sûtra , corrélatif, mais non identique aii Daliara-sûtra du Sanyutta-nikâya, — le
‘ Le candra-sûtra du XXX' volume du Mdo est précédé d’un sûiyasàlra «sûtra du soleil» exactement semblable, à une phrase près. Les deux sûtras forment comme une paire reproduisant celle qui existe en pâli; mais le candra-sûira du XXVI' volume est seul, et n’a point de siîrra-sûlra qui lui corresponde.
XXX® A'olume lui-rnême, où se trouve un Brahmajâla-saira, qui traite des mêmes matières que le sûtra pâli du même titre, mais n’en est pas la traduction) nous présentent des sùtras ayant avec des textes pâlis un rapport plus ou moins marqué, qui même peut aller, dans certains cas, jusqu’à une expression identique, mais qui, toutefois, n’admet pas l’hypothèse d’un emprunt direct, car un tel emprunt n’eùt pu se manifester que par une traduction littérale.
Nous venons de constater que deux des treize sùtras de la fin du Mdo, supposés tous traduits du pâli, ou reconnus comme tels, se retrouvent dans d’autres parties du Kandjour sous la forme tibétaine. En est-il de même pour les dix autres^? A ne considérer que les titres et certains indices extérieurs, on n’est en droit de l’affirmer que de deux, YAtinitiya et le Mailri-sâtra , et encore ne peut-on se reposer absolument sur cette donnée, et ne serait-on autorisé à se prononcer qu’après avoir comparé les textes; car des sùtras de même titre peuvent différer notablement, et par contre, un même texte peut se présenter sous des titres fort dissemblables; le Kamâra-drsiânta du Kandjour, appelé Dahara en pâli, en est la preuve, et nous savons que chez les Bouddhistes du sud plus d’un sùtra est désigné par deux titres différents. Enfin, il y a dans les deux littératures tibétaine et pâlie un nombre considé-
* Je dis dix et non pas onze, comptant pour un seul le candrasûtra et le sàrya-sùtra qui se répètent l’un l’autre, quoique le candra-sûtra seul nous offre un exemple du doublement dont nous parlons.
rable de petits sùtras, très-courts, perdus dans de vastes recueils, sous un nom général, et qu’il sera impossible de découvrir autrement qu’en dépouillant ces vastes colleclions. Il y a donc un travail immense à faire pour connaître à fond , étudier dans leurs éléments respectifs et comparer entre elles les deux littératures ; nous croyons ce travail nécessaire et appelé à donner d’heureux résultats. La présente étude servira peut-être è le démontrer.
Mais il est un autre doublement sur lequel nous ne pouvons nous dispenser d’insister un moment, quoiqu’il soulève une grave et difficile question. Le sûtra du Sanyulta-nikâya se retrouve, avons-nous dit, dans le Vinaya pâli; et le sûtra du XXVL volume du MeZo , répété et complété dans f Abbiniskramana-sûtra, se retrouve dans le Dul-va (Vinaya tibétain). Nous pouvons ajouter que la série de textes dans laquelle figure la version sanskrite du Mabâvastu correspond précisément h la portion du Vinaya tibétain et pâli dont nous parlons ; le Mabâvastu se termine, en elfet, par les mêmes matières par lesquelles commence le Mabâvaggo du Vinaya pâli. Par conséquent, le récit sanskrit, de même que le récit pâli et le récit tibétain, se présente à nous comme une portion du Vinaya. Mais sans nous attacher à la collection népâlaise, évidemment mutilée ou incomplète , nous pouvons, en nous en tenant aux deux collections régulièrement formées, la pâlie et la tibétaine, établir ce fait incontestable : dans les deux littératures bouddhiques, celle du nord et celle
(lu midi, le plus important des sûtras, le Sûtra par excellence , le sûtra type , fait partie et du Sûtra et du Vinaya, Comment, après cela, peut-on établir une ligne de démarcation primordiale entre les deux classes d’écritures? Et cet exemple n’est pas unique; il est le plus frappant, mais non le seul. D’autres sûtras se retrouvent dans le Vinaya; d’autres textes du Vinaya reparaissent dans le Sûtra. Ne pourrait-on pas conclure de là que la distinction entre le Sdtra et le Vinaya, ou plutôt entre le Dharma et le Vinaya (car le mot sûtra est relativement récent et a pris la place de Dharma), n’existait pas à l’origine? Je sais bien que la tradition rapportée dans le Mabâvanso, à l’occasion du premier concile, est entièrement contraire à cette supposition. Mais il est évident qu’on ne paraît pas avoir toujours tenugrand compte de cette division en Dharma et Vinaya prétendue originaire. L’expression qui revient fréquemment dans les livres bouddbicjues clliarma-vinaya : svâhhyâta ^ (en tibétain : legs-par gsungs-pai clios ’dal-va; en pâli: dhamma-vinnyô sâkhyâlô), celte expression, cjui se trouve dans un de nos textes, mais dans un seul, celui du Mahâvastu , la consacre à peine ; car Dliarmavinaya se présente plutôt comme un composé de dépendance signifiant « la discipline de la loi ( du Buddha) » que comme un composé d’association qui signifierait « la loi et la discipline. » La construction du mot, l’absence du duel en sanskrit, et même
' «La discipline de la loi,» ou «la loi et la discipline bien enseignées. »
le groupe tibétain chos ’dal-va (calqué, à la vérité, sur le sanskrit), semblent favoriser cette opinion, qu’une étude plus approfondie de ce terme important permettra peut-être de mieux établir. Si maintenant nous regardons au fond des choses, la distinction n’est pas plus facile à justifier : la prédication de Bénarès, dira-t-on, a servi à constituer le noyau de la société religieuse , elle dissipe des erreurs de morale et détermine la véritable ligne de conduite qui! faut suivre; elle fait donc naturellement partie de la discipline (vinaya); mais elle renferme une doctrine, la théorie fondamentale de la douleur; elle fait donc partie intégrante de la loi (dharma, sûtra). On voit par cela même combien il est difficile de maintenir la distinction. La doctrine et la morale sont d’ailleurs tellement unies de leur nature, qu’à peine peut-on les séparer; fune suppose nécessairement l’autre : la doctrine a sa conclusion dans la morale, comme la morale a son principe dans la doctrine. Au reste, dans le Bouddhisme, une considération essentielle prime toutes les autres, c’est celle de l’enseignement directement émané de Çâkyamuni, de la parole du Buddha. Tout ce que le Buddha a dit fait loi; la parole prononcée par lui et le récit des circonstances dans lesquelles il a parlé sont le sûtra, le dharma, la loi, quelque sujet qu’il ait traité L Et à quoi tendaient d’ordinaire tous ses
‘ Il y a, surtout en pâli, beaucoup de sûtras faisant partie du canon, et qui sont des discours, non du Buddha, mais de ses disciples, supposés, cela va sans dire, les interprètes du maître.
enseisnemenls , sinon à former, consolider une association religieuse? Aussi le Vinaya n’est-ii pas autre chose, au fond, qu’une série de sûtras. Ne pouvonsnous donc pas conclure que le Vinaya seul existait à l’origine, et que le Dharma , plus tard appelé Sûtra , s’est formé peu à peu aux dépens de ce recueil primitif, à mesure qu’on en détacha les textes qui paraissaient se rattacher moins directement à l’institution de l’ordre monastique et avoir un lien plus marqué avec la doctrine? En tout cas, une chose est certaine ; le sâira qui va nous occuper est un extrait du Vinaya.
Nous n’avons pas la prétention de trancher une question aussi difficile que celle de l’origine et du développement des écritures bouddhiques; nous pensons même que cela n’est pas actuellement possible. Mais il ne nous était pas permis de la passer sous silence, et nous avons cru devoir émettre quelques idées, que nous soumettons à l’appréciation des juges compétents.
TRADUCTION DES TEXTES
Maintenant, pour qu’on puisse suivre plus facilement l’analyse et la discussion des textes, je vais en donner la traduction. J’aurais souhaité les traduire tous les quatre; mais il n’y faut pas songer. Je sacrifie le récit du Lalitavistara, qui a été déjà traduit et qu’on trouvera dans le livre de M. Foucaux (p. 3q i-Sg/i); je sacrifie même, avec plus de regrets, celui de Mahâvaslu; mais il a tant de rapports avec
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les autres textes indiens, qu’il me suffii’a de signaler les dilïérences, et de traduire, au besoin, les fragments dignes d’attirer l’attention. Je retiens donc deux textes, dont je donnerai parallèlementla traduction, d’une part le Dharma-cakra tibétain du XXVP volume du Mdo, de l’Abbiniskramana-sûtra , du Dulva , et d’autre part, le Dbarma-cakra-pravartanam pâli et tibétain. Pour le premier, j’indiquerai en note ou entre parenthèses les très-rares variantes qui s’y trouvent, et je mettrai également entre parenthèses, au bas de chaque section, le titre de l’ouvrage ou des ouvrages dont elle est tirée ; ainsi Dharma-cakra signifie qu’un ou plusieurs paragra- ])hes se trouvent dans le Dharma-cakra seulement; Dnlva, Abhiniskramana-sùtra , qu’ils se trouvent dans ces deux ouvrages seulement; Dharma-cakra , Dul va , Abhiniskramana-sùtra , qu’ils se trouvent à la fois dans les trois ouvrages. Pour le Dharma-cakrapravartanam , je suis obligé d’indiquer les différences entre le pâli et le tibétain. Je le ferai, soit en notes, soit entre parenthèses, dans la traduction même, selon qu’il y aura avantage à adopter l’un ou l’autre mode. Je mets entre crochets [] ce qui se trouve dans le tibétain et non dans le pâli, entre astérisques * * ce qui se trouve dans le pâli et manque dans le tibétain. Toujours en vue de faciliter la lecture des traductions et celle des discussions qui suivent, je divise le sûtra en sections et en paragraphes, auxquels je donne quelques titres écrits en italiques. Rien de tout cela ne se trouve dans les
textes; mais les divisions sont tellement indiquées par la nature du sujet et par le mouvement même du style, qu’on peut bien prendre cette liberté.
Dharma cakra sûtra, d’après le Kandjour, savoir :
do, XXVI, fol
( Dharma-cakra-sûtra ) .
En langue de l’Inde : Dharma-cukra-sûtra.
En langue de Bod : Choskyi ^khor-loi n\do.
« Sûlradela roue delà loi. »
Adoration à celui qui sait tout.
Voici ce que j’ai entendu dire une fois. Le bienheureux Buddha (Buddlia Bhagavat) résidait à Bénarès (Vàrânasî) dans le bois des gazelles (Mrgadàva), à Rsivadana (Drangsrong-smra-va ), (Dharma-cakra.)
Alors Bhagavat parla ainsi au groupe des cinq Bhixus :
Dharma-cakra- pravartana-
SÛTRA.
1 . D’après le texte pâli du Sanyutta-nikâya (section V, Sacca-sanyutlam , fol. bâ-bi , de la collection Bigandet).
2. D’après le texte tibétain du Kandjour (section il/do, XXX, fol. 427-430).
En langue de l’Inde : Dharma-caki-a-pravartanasâl ra .
En langue de Bod : Choskyi ^khor lo rah-lii hskor-vai inc/o.
« Sûtra de la mise en mouvement de la roue de la loi. »
Adoration respectueuse aux trois joyaux sublimes.
Voici ce que j’ai entendu dire] une fois. Bhagavat résidait dans [le pays de] Bénarès ( Bàrànasî) , à Rsipatana (Isipatana), dans le bois [ou errent] des gazelles (k l’héritage des gazelles » migadâya , d’après le pâli).
Alors Bhagavat s’adressant au groupe des cinq Bhixus , leur dit :
S 1 . Les deux extrêmes et la voie du milieu.
Bhixns, lorsqu’on est novice ( rab-tu-byiing-nas ) , il faut se garder de tomber dans les DEUX EXTRÊMES , de s’y accoutumer, d’y attacher du prix.
Quels sont ces deux extrêmes ?
D’une part, quiconque recherche la félicité qui consiste ilans la poursuite des plaisirs (ou des désirs ') ( et est) bas, pervers, vulgaire, sans noblesse {ou race), celui-là (tombe dans l’un de ces extrêmes); d’autre part, quiconque, s’appliquant à s’exténuer soi-même, et souffrant, n’est pas respectable, estvoué à un régime nuisible (tombe dans l’autre extrême).
§ 1 . Les deux extrêmes et la voie du milieu.
Bbixus, voici les deux ex- TRÊ.MES auxquels un novice (pravrajita) ne doit pas se livrer ( — d’après le tibétain ; Bbixus et novices (rab-tubyung-va-dag) , voici les deux extrêmes auxquels il ne faut pas se livrer).
* Quels sont ces deux extrêmes?*
D’une part, quiconque, au sein des désirs, s’attache au bien-être qui vient des désirs , est bas, grossier, vulgaire, sans considération , voué’à un genre de vie nuisible (et tombe dans l’un des extrêmes); et d’autre part, quiconque s’applique à se tourmenter soimême , souffre , (est ) sans considération, voué à un genrede vie nuisible (et tombe dans l’autre extrême) (pâli).
D’après le tibétain : Ceux qui, dans ce monde , aspirent à la satisfaction des désirs et au bien-être, sont sans dignité (ou sans noblesse) et bas; ce sont des gens vulgaires , parce qu’ils s’adonnent à un genre
‘ Selon une variante: «Quiconque recherche l’aumône pour la satisfaction du désir. (Dulva.)
Pour vous , ne tombez pas dans ces deux extrêmes, attendu que la voie du milieu (ou la VOIE moyenne), qui produit la vue, qui produit la connaissance, aboutit au calme absolu, à la connaissance supérieure (ou surnaturelle), à la Bôdhi parfaite, au Nirvana.
de vie nuisible (=sansutililé) ; (ils tombent dans un des extrêmes ) : ceux qui tourmentent leurs corps et sonlTrent de privations, s’adonnent à un genre de vie nuisible par des pratiques qui ne sont pas louables; (ils tombent dans l’autre extrême), — ou encore, pour cette dernière partie :
ceux qui s’adonnen t à un genre de vie nuisible par les pratiques peu recommandables de tourments infligés à leur propre corps et de privations douloureuses (tombent dans l’autre extrême).
Tels sont , Bhixus , ces deux extrêmes; il faut prendre garde d’y tomber (tibétain), ou. si l’on évite d’y tomber (pâli), la VOIE MOYENNE, perçue à l’aide de la Bôdhi par le Talhàgata {selon le tibétain:
proclamée par le Tathâgata, devenu un parfait Buddlia), et qui produit l’œil [ou la vue) , qui produit la connaissance, aboutit au calme absolu (= à la cessation), à la connaissance supérieure (ou surnaturelle) , à la Bôdhi parfaite (selon le tibétain: à la compréhension parfaite), au Nirvàna.
Cette voie moyenne , quelle est-elle? dira-t-on.
C’est la voie sublime à huit branches, savoir : la vue parlaite ; — le raisonnement parfait; — la parole parfaite; — la fin de l’œuvre parfaite; — la vie parfaite ; — l’effort parfait; — la mémoire parfaite; — la contemplation parfaite.
{Reprise du récit.)
En vertu du système que Bhàgavat adopta pour instruire, par cette doctrine, le groupe des cinq Bhixus, il communiquait avant midi la parole de l’enseignement à deux des Bhixus de ce groupe, et en envoyait trois mendier en ville ; ils vivaient ensuite
Et quelle est-elle , Bhixus , cette voie moyenne perçue par leTathâgata au moyen de la Bôdhi, et qui, produisant l’œil, produisant la connaissance, aboutit au calme absolu, à la connaissance supérieure , à la Bôdhi parfaite , au Nirvana?
C’est précisément la vole sublime à huit branches, telles que : la vue parfaite; — le raisonnement parfait; — la parole parfaite; — la fin de l’œuvre parfaite ; — la vie parfaite; — l’effort parfait; — la mémoire parfaite; — la contemplation (sa'màdhi) parfaite.
C’est là, Bhixus, la voie moyenne, perçue par le Taihâgata au moyen de la Bôdhi, et qui, produisant la vue, produisant la connaissance, aboutit au calme absolu, à la connaissance supérieure, à la Bôdhi parfaite, au Nirvàna.
tous les six de ce que ces trois avaient recueilli. Après midi, Bhagavat communiquait à trois des cinq Bhixus la parole de l’enseignement, et en envoyait deux mendier en ville; les cinq vivaient alors de ce que ces deux avaient recueilli.
Le Tathàgata ne mange qu’avant midi.
(Dul-va, Abhiniskramnnasûtra. )
S II. Enumération et définition des vérités.
1. Voici donc, Bhixus, ce que c’est que la vérité sublime de la DOULEUR.
La naissance est douleur, la maladie est douleur, la mort est douleur *, le chagrin , la lamentation, la soufl’rance, la tristesse, l’alBiction, tout cela est douleur * ‘ ; — l’union avec l’objet haï est douleur, la séparation d’avec l’objet aimé est douleur; — ne pas obtenir ce qu’on désire est douleur; — en somme les cinq agrégats de la perception , voilà la douleur.
‘ Phrase manquant dans la traduction tibétaine, quelquefois même supprimée dans les textes pâlis de la prédication de Bénarès, mais très-fréquemment répétée dans d’autres textes pâlis, sanskrits , tibétains.
2. Voici donc aussi, Bhixus, ce qu’est la sublime vérité de l’oRiGiNE de la douleur :
C’est la soif de revenir à l’existence, c’est la joie unie a rattachement (ou à la passion) qui se livre au plaisir à tout propos, c’est-à-dire, la soif des désirs , la soif de l’existence, la soif de l’agrandissement de l’existence
3. Voici donc aussi , Bhixus , ce que c’est que la sublime vérité de la destruction de la douleur.
C’est précisément la destruction de cette même soif par la suppression absolue des attachements; (c’est) le renoncement, le rejet complet, la délivrance, le détachement (par rapport à cette soif ^ ).
4- Voici donc aussi , Bhixus , ce que c’est que la vérité sublime (appelée) la voie qui tend à la destruction de la douleur.
C’est précisément ce chemin à huit branches [ou sec-
* D’apris le tibétain : c’est la soif d’exister, la passion du plaisir, l’ardeur à se livrer au plai.sir en toute occasion, c’est-à-dire la soif des désirs, la soif de la transmigration, la soif de la privation de la transmigration (!).
^ D’après le tibétain : c’est l’absence complète de désirs par rap-
SU (III). Évolution (ou Énumération ) duodécimale des vérités.
Ensuite Bhagavat parla ainsi au groupe des cinq Bhixus :
1 . Blîixus, au sujet de lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer) avant moi, j’ai dit : Voilà la sublime vérité de la DODLEDR. Quand je fus bien pénétré de cette idée selon la réalité [ou la règle), l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit, la science naquit, le discernement naquit, le raisonnement naquit.
2. Bhixus , au sujet de lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer) avant moi, j’ai dit ; Voilà I’origine de la douleur. Quand je fus bien pénétré de cette idée selon la règle, l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit, la science naquit, le discer-
tions), à savoir : la vue parfaite la contemplation par-
faite.
S 111. Evolution (ou Enumération) duodécimale des vérités.
1. Telle est la sublime vérité de la DOULEUR, ai-je dit. A ces mots, Bhixus , relativement à des lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer), l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit , la connaissance avancée [ou la haute sagesse) naquit, la science naquit, la vue (ou la lumière) naquit.
Voilà la VOIE qui mène à la destruction de la douleur
Quand je fus bien pénétré de celte idée selon la réalité, l’œil naquit pour moi , la connaissance naquit, la science naquit, le discernement naquit, le raisonnement naquit.
5. Bhixus, au sujet de lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer) avant moi, j’ai dit : Après avoir bien connu la sublime vérité de la douleur, IL FAUT LA CONNAÎTRE co.MPLÉTEMENT. Quand je fus bien pénétré de cette idée selon la réalité, l’œil., . . , le raisonnement naquit.
3. * La voilà connue complètement, ai -je dit. A ces mots, Bhixus, relativement à des lois qu’on n’avait point encore entendu exposer, l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit , la connaissance avancée naquit , la science naquit, la vue naquit*. (Manque dans le tibétain.)
4. Telle est la sublime vérité (dite) l’oRiGiNE de la douleur, ai-je dit. A ces mots , Bhixus, relativement à des lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer), l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit, la connaissance avancée naquit, la science naquit, la vue naquit.
Et aussi cette origine
de la douleur, qui est une vérité sublime, il faut l’abandonner , ai-je dit. A ces mots , Bhixus, relativement à des lois qu’on n’avait pointencore entendu exposer, etc
6. Bhixus, au sujet de lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer) avant moi, j’ai dit : Après avoir bien connu la vérité sublime , l'origine de la douleur, il fadt L’ABANDONNER. Quand je fus bien pénétré de cette idée,
seloA la réalité, l’œil
le raisonnement naquit.
Bhixus, au sujet de lois
6. 'La voilà abandonnée, ai-je dit. Aces mots, Bhixus, en présence de lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer), l'œil naquit pour moi, la connaissance naquit, la connaissance avancée naquit, la science naquit , la vue naquit *. (Manque dans le tibétain. )
7. Telle est la sublime vérité, la DESTRUCTION cle la douleur, ai-je dit. A ces mots , Bhixus, relativement à des lois qu'on ii’avait point encore entendu (exposer), l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit, la connaissance avancée naquit, la science naquit, la vue naquit.
8. Mais encore, cette destruction de la douleur, cette vérité sublime, il fadt la MANIFESTER, ai-je dit. A ces mots , Bhixus , relativement à des lois qu’on n’avait point encoreenlendu (exposer), etc.
La voilà MANIFESTEE
qu’on n’avait point encore entendu (exposer) avant moi, j’ai dit ; Maintenant que cette vérité sublime de la douleur estbien connue, la voilàcom- PLÉTEMENT CONNUE. Quand je fus bien pénétré de cette idée ,
selon la réalité, l’œil le
raisonnement naquit.
10. Bhixus, au sujet de lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer) avant moi, j’ai dit ; Maintenant que cette vérité sublime , l’origine de la douleur est bien connue, la VOILÀ ABANDONNÉE. Quand je fus bien pénétré de cette idée,
selon la réalité, l’œil le
raisonnement naquit.
11. Bhixus, au sujet de lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer) avant moi, j’ai dit : Maintenant que cette vérité sublime de la destruction de la douleur est bien connue , la voilà manifestée.
Quand je fus bien pénétré de cette idée, selon la réalité,
l’œil le raisonnement
naquit.
12. Bhixus, au sujet de lois qu’on n’avail point encore entendu (exposer) avant moi.
ai-je dit. ces mots, Bhixus, relativement à des lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer), l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit, la connaissance avancée naquit, la science naquit, la vue naquit*. (Manque dans le tibétain.)
10. Telle est la sublime vérité (appelée) la voie qui mène à la destruction de la douleur, ai-je dit. A ces mots, Bhixus, relativement à des lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer), l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit, la connaissance avancée naquit, la science naquit, la vue naquit.
1 1 . Mais aussi cette voie
qui mène à la destruction de la douleur, cette sublime vérité , IL FAUT la méditer, ai-je dit. A ces mots, Bhixus, relativement à des lois qu’on n’avait point encore entendu (exposer ) , etc
1 2. ‘ La voilà méditée , aije dit. A ces mots, Bhixus, relativement à des lois qu’on
j’ai dit ; Maintenant que celte vérité sublime, la voie qui mène à la destruction de la douleur est bien connue, la VOILÀ MÉDITÉE. Quand je fus bien pénétré de cette idée, selon la réalité, l’œil naquit., le raisonnement naquit.
S III (IV). Conséquences de
révolution duodécimale.
1 . Bhixus , aussi longtemps que cette évolution duodécimale, qui fait ainsi tourner trois fois ceaqualre vérités sublimes, n’avait pas fait naître (en moi) l’œil, la connaissance, la science, le discernement, le raisonnement, aussi longtemps je n’aspirais pas à être délivré de ce monde avec ses dieux, avec son Brabmà et son démon , des hommes avec leurs ascètes (çramanas) et leurs brahmanes, (de cette agglomération) de dieux et d’hommes : la pensée du départ [ou de la sortie), du détachement, de la délivrance absolue, de l’affranchissement de l’erreur, ne pouvait abonder en moi.
Bhixus, je n’avais pas cette conscience intime qui fait dire : Je suis un Buddha parfait, en possession de la Bô-
n’ avait point encore entendu (exposer), l’œil naquit pour moi, la connaissance naquit, la connaissance avancée naquit, la science naquit, la vue uaquit*. (Madique dans le tibétain.)
§ IV. Conséquences de l’évolution duodécimale.
I . Aussilongtemps, Bhixus, que je n’avais pas fait ainsi tourner trois fois ces quatre vérités sublimes sous douze faces , et que (par conséquent) la vue de la connaissance telle quelle est ne m’était pas parfaitement pure, pendant tout ce temps , Bhixus , je ne pouvais, dans ce monde, avec ses dieux, son Brahma, son Màra (démon) , en présence de ces créatures composées d’ascètes et de brahmanes , de dieux et d’hommes, me rendre ce témoignage : Je suis un parfait Buddha , arrivé à la Bôdhi complète, qui n’a rien audessus d’elle.
(ihi complète , qui n’a rien audessus d’elle.
2. (Mais) Bl)ixus,à partir du moment où l’évolution duodécimale, qui fait tourner trois fois ces quatre vérités sublimes, fit naître en moi l’œil , la science , le discernement, le raisonnement, à partir de ce moment, la pensée d’être délivré de ce monde avec son cortège de dieux, avec Brahmà et le démon, des hommes avec leurs ascètes et leurs brahmanes, (de cette agglomération ) de dieux et d’hommes , la pensée delà sortie, du détachement, de la délivrance absolue, de l’affranchissement de l’erreur, abonda en moi. Bhixus , j’eus alors la conscience intime qui fait dire : Je suis un Buddha parfait, en possession delà Bôdhi complète, qui n’a rien au-dessus d’elle.
2. Mais, Bhixus, à partir du moment que je fis tourner trois fois sous douze aspects divers ces quatre vérités sublimes , en sorte que la vue de la connaissance telle qu’elle est devint parfaitement pure, alors, Bhixus, dans ce monde, avec ses dieux, son Brahmà. son Màra, en présence de ces créatures mêlées de çramanas et de Brahmanes, de dieux et d’hommes, je me rendis ce témoignage, que je suis un parfait Buddha, doué de la Bôdhi complète, qui n’a rien au-dessus d’elle. Aussi la connaissance, la vue (ou la vue de la connaissance, d’après le tibétain, et peut-être même d'après le pâli) est-elle née pour moi, ma délivrance est inébranlable ; je suis à ma dernière naissance; je ne reviendrai pas à l’existence.
(Nota. Au lieu de • dieux et bommes, « il faudrait dire «rois et sujets,» d’après la traduction birmane, qui rend dêvapar samuti-nat. La traduction tibétaine dit bien «rois, chefs des hommes, » mais seulement pour rendre le mot
S IV (V). Conversions et prodiges.
1. A cel exposé de la loi, l’œil de la loi sans poussière et sans tache naquit pour l’Avusmal Kaundinya et pour quatre-vingt mille dieux bien préparés.
2. Puis Bhagavat adressa ces paroles à l’Ayusmat Kaundinya ; Kaundinya , coni-
pajâya «créature» : elle supprime aussi le mot Brahmanes , et cela dans les deux paragraphes. Le premier de ces paragraphes, d’un sens si clair et si net en lui-même, est inintelligible dans la traduction tibétaine; et au second, la fin diffère notablement du pâli; elle dit : Cette science m’est apparue, j’ai une délivrance comme il n’y en a pas eu auparavant; j’ai obtenu le Nirvana, de manière à ne plus reprendre désormais aucune existence.)
Ainsi parla Bhagavat ; les cinq Bhixus, pleins de joie, se réjouirent du discours de Bhagavat '.
S V. Conversions et prodiges.
1 . Pendant l’exposé de cette révélation, l’œil de la loi, sans poussière et sans tache, naquit pour l’Ayusmat Kondanya (ou en tibétain, Kaundinya). Dès qu’on possède la loi de l’origine, on possède la loi de la destruction.
2. Au moment même où Bhagavat venait de faire mouvoir la roue de la loi , les dieux
Phrase qui ne se trouve pas dans tous les textes pâlis.
prends-tu bien la loi ? — Trèsbien, Bhagavat. — Kaunclinya, comprends- tu bien la loi? (la) comprends-tu bien ?
— Très-bien, oui, très-bien, Sugala.
Parce que l’Ajusmat Kaunçlinya avait très-bien compris la loi , à cause de cela, le nom de Ajrïâtâ (Kun-çes « qui connaît bien » ) Kaunclinya lui demeura attacbé.
de la terre firent entendre leur voix. [Bhagavat , direntils, a fait mouvoir, àBénarès (Bàrânasî), à Rsipatana (Isipatana), dans le Mrgadàva (Migadâya), la roue delà loi [qui n’a rien au-dessus d’elle , et qui n’avait point encore tourné], cette roue que ni çramana, ni brahmane, ni dieu, ni Mùra, ni Brahma, ni personne àu monde n’aurait pu mettre en mouvement.
La parole des dieux terrestres fut entendue par les dieux (de la région) des quatre grands rois qui la répétèrent :
Bhagavat fa fait mouvoir à Bénarès, à Rsipatana, dans le Mrgadàva, cette roue de la loi qui n’a rien au-dessus d’elle, [et qui n’avait point encore tourné ] , cette roue que ni çramana, ni brahmane , ni dieu , ni homme , ni personne au monde n’aurait pu mettre en mouvement.
La parole des dieux (de la région ) des quatre grands rois fut entendue des dieux Trayaçtrinçat (Tàvalinsâ), — des dieux Yàmas , — des dieux Tusitâ (Tussitâ), — des dieux Nirmânaratayas ( Nimmânarali) , — des dieux Parinirmitavaçavartinas (Parinimmitava-
3. c L’Ayiismat Kaunclinya a bien compris la loi !» A cgs mots , les Yaxas qui sont à la surface de la terre élevèrent la voix : « Compagnons , Bliagaval, à Bénarès (Vàrànaçî), à Bsivadana, dans le bois des Gazelles, a fait lourneren trois fois sous douze faces diverses la roue de la loi qui renferme la loi : nul èire au monde, ascète ou brahmane, ne l’avait encore fait tourner, tant soit peu, selon la loi, et c’est pour le bien d’un grand nombre d’êtres, par all'cction [ou compassion) pour le monde, en vue de l’avantage, de l’utilité, du bien des dieux et des hommes, qu’il l’a fait tourner :
la tribu des dieux prend de l’accroissement, celle des Asuras décline. » Telle est la voix qui fut entendue.
J. As. Extrait n’ i i . ( i 866-1
savatti) ,qui la répétèrent successivement (en ces termes) :
Bbagavat l’a mise en mouvement à Bénarès, à Rsipatana, dans le Mrgadàva, cette roue qui n’a rien au-dessus d’elle, [qui n’avait point encore tourné] , et que ni cramana , ni brahmane, ni dieu, ni Màra , ni Brahma, ni personne au monde n’aurait pu faire mouvoir.
3. A ces mots, en cet instant, en ce moment , à la minute , la voix pénétra jusqu’au monde de Brahma, et ce monde, avec ses dix mille éléments, trembla, trembla fortement, fut violemment secoué. Une clarté immense et merveilleuse apparut dans le monde, clarté qui dépassa la puissance divine des dieux (d’après le tibétain : la vigilance, l’étonnement, la lumière se manifestèrent dans les mondes).
[Cette manifestation ayant eu lieu dans les mondes, après que Bralimà eut entendu exposer la loi [ou mieux : aprè.s avoir entendu Brahmâ exposer la loi), les dieux rentrèrent chacun dans leur demeure].
La voix des Yaxas de la surface de la terre fui entendue des Yaxas qui se promènent dans le ciel, puis successivement des dieux de la section des quatre grands rois , — des dieux Trayaçtrinçat, — des dieux Yàmas, — des dieux Tusilas, — des dieux INirmânaratayas , — des dieux Paranirmitavaçavartinas. Et de ceux-ci, en cet instant, en ce moment, à la minute, oui, à cet instant, à ce moment, à la minute, à l’instant même, elle retentit dans les régions du monde de Brahma, et les dieux de la section de Brahmà la répétèrent à leur tour : «Compagnons, Bhagavat, àBénarès, à Bsivadana, dans le bois des Gazelles, a fait tourner trois fois sous douze faces la roue de la loi qui renferme la loi; nul au monde, ascète ou brahmane, dieu ou démon, ou Brahma, ne l’avait fait tourner si peu que ce fût conformémcnlà laloi; et c’estpour l’utilité d’un grand nombre d’êtres, par compassion pour le monde, en vue de l’utilité, de l’avantage, du bien des dieux et des hommes qu’il l’a fait tourner. Aussi la tribu
des dieux grandil-elle visiblemenl,tandisqueceUedes Asuras décroît complètement. »
Telle fut la parole qui retentit.
4- Parce que Bhagavat avait fait tourner, à Bénarès, à Rsivadana, dans le bois des Gazelles, en trois fois sous douze aspects différents, la roue de la loi qui renferme la loi , à cause de cela, la dénomination de «mise en mouvement de la roue de la loi» (Dliarraa-cakra-pravartanam) resta attachée à cet exposé de la loi.
( Dulva, Abbiniskramanasiitra, Dliarma cakra.)
Fin du Dharma-cakra-sùira (Dharma-cakra).
4. Ensuite Bhagavat prononça cet udâna ( éloge ou réflexion ) :
Tu comprends bien , vraiment, Kaundi nya ( Konçlana ).
Tu comprends bien , vraiment , Kaundinya !
(D’après le tibétain : C’est parce que tu comprends bien , Kaundinya, c’est j>ar ceux (jui comprennent bien (que ces phénomènes ont élé produits. )
A cause de cela, le nom do Ajnâlâ-Kaunçlinya (Anàta Kondaûô) resta à l’Ayusraat Kaundinya.
[Fin duDharma-cakra-pravartana-sûtra. ]
§ V (II). Enumération et définition des vérités.
Ensuite Bhagavat adressa une deuxième fois (litt. en deux fois) la parole an groupe de cinq Bliixus :
Bbixus, voici ce que sont les quatre vérités sublimes. — Lesquelles ?
Ce sont la vérité sublime de la douleur; — la vérité sublime de l’origine de la douleur; — de la destruction delà douleur; — de la voie qui tend à la destruction de la douleur.
Qu’est-ce que la sublime vérité de la douleur
La naissance est douleur; — la vieillesse est douleur; — la maladie est douleur; — la mort est douleur; — la sépa-
latioii (l avée l’objel aimé est douleur; — l’union avec l’objet liai est douleur; — ne pas obtenir ce qu’on désire est douleur; — en somme, les cinq agrégats de la perception sont douleur.
Pour la CONNAÎTRE PARFAITEMENT, il faut méditer le chemin sublime à huit branches.
2. Qu’est-ce que la vérité sublime de I’origine de la douleur ?
C’est la soif de l’e.xistence , accompagnée de la passion du plaisir, se livrant au plaisir en toute occasion.
Pour I’abandonner, il faut méditer le chemin sublime à huit branches.
3. Qu’est-ce que la vérité sublime de la destruction de la douleur?
C’est abandonner complètement cette soif de l’existence, accompagnée de la passion du plaisir, se livrant au plaisir en toute occasion; la rejeter (cette soif), l’éloigner, la faire disparaître; c’est retrancher les désirs ‘, les supprimer (nirodba) ; être absorbé dans le calme, s’y éteindre.
Pour la manifester, cette (destruction), il faut méditer la roie sublime à huit branches.
4- Qu’est-ce que la vérité sublime (dite) la voie qui tend à la destruction de la douleur?
C’est le chemin sublime à huit branches , savoir : la vue parfaite; — le raisonnement parfait; — la parole parfaite; — la fin de l’œuvre parfaite; — la vie parfaite; — l’effort parfait; — la mémoire parfaite; — la contemplation parfaite.
11 faut le MÉDITER.
Pendant cette explication de la loi, l’esprit de l’Ayusmat Kaundinya fut délivré du mal, en sorte que le mal n’eut plus prise sur lui.
( Üul-va , Abbiniskramana-sûtra. )
* Peut-être vaut-ii mieux traduire : c’est le retranchement des désirs; la suppression , l’apaisement complet (ou la cessation), l’extinction (de la soif).
Nous faisons suivre la traduction des neuf autres sûtras qui composent le Dhammacakkappavattana vaggô du Sanyuüa-nikâya , plaçant en tête de chacun d’eux son numéro d’ordre et le titre qui lui est donné dans le résumé final [ndâna).
Or, celte production de la douleur, qui est une vérité
sublime, il faut l’abandonner, ont dit les Tathâgatas. A ces mots, Bhixus la lumière naquit pour eux.
‘ Cette phrase doit être répétée douze fois : le te.xte lui-même l’abrège quatre fois aux propositions intermédiaires de chaque série, c’est-à-dire à celles que nous avons numérotées 2 , 5 , 8 , 1 1 . Nous abrégerons tout, l’ayant donnée intégralement dans la première proposition.
Telle est la vérité sublime, appelée la voie qui tend
à la destruction de la douleur, ont dit les Tathâgatas. A ces mots, Bhixus la lumière naquit pour eux.
1 1. Mais cette vérité sublime, la voie qui tend à l’empêchement de la douleur, il faut la méditer, ont dit les Tathâgatas. A ces mots, Bhixus la lumière naquit pour
eux.
12. La voilà méditée, ont dit les Tathâgatas. A ces mois la lumière naquit pour eux.
Les agrégats (Kandhâs-Skandhâs
Voici, Bhixus, les quatre vérités sublimes.
Quelles sont ces quatre? La vérité sublime de la douleur; — de la production de la douleur; — de la destruction de la douleur ; — de la voie qui tend à la destruction de la douleur.
Et qu’est-ce, Bhixus, que la vérité sublime de la douleur? 11 faut dire que ce sont les cinq agrégats de la perception, savoir ; l’agrégat de perception de la forme l’agrégat
de perception de l’analyse Voilà, Bhixus, ce qu'on appelle la vérité sublime de la douleur.
Et qu’est-ce, Bliixus, que la vérité sublime, la production de la douleur? — C’est celle soif de renaître, le plaisir, accompagné de passion, se jetant de tous côtés sur les jouissances, savoir : la soif des désirs, la soif de l’existence, la soif de l’agrandissement de l’existence. — Voilà, Bbixus, ce qu’on appelle la vérité sublime de la production de la douleur.
Et qu’est-ce, Bhixus, que la vérité sublime de V empêchement de la douleur? — C’est l’empccbement de celte même soif par la suppression complète de la passion , l’abandon , le renoncement, la délivrance, la non-résidence (par rapport à cette soif). — Voilà, Bbixus, ce qu’on appelle la vérité sublime de l’empêchement de la douleur.
Et quelle est, Bbixus, cette vérité sublime, la voie qui tend à l’empêchement de la douleur? — C’est précisément
la voie à huit branches, telles que la vue complète^
la contemplation complète. — Voilà, Bbixus, ce qu'on appelle la vérité sublime, la voie qui tend à la destruction de la douleur.
Ce sont là, Bbixus, les quatre vérités sublimes. En conséquence, Bbixus, que l’on dise : telle est la douleur, cl qu’on
s’y applique étroitement {yôgô kuranjyô) qu’on dise .
telle est la voie, etc.. . . et qu’on s’y applique étroitement.
Les soutiens [Ayàlano
Voici, Bhixus, les quatre vérités sublimes. — Quelles sont ces quatre? — La sublime vérité de la douleur, etc.
Et qu’est-ce, Bbixus, que la sublime vérité de la douleur? Il faudrait dire que ce sont les six organes [ou soutiens) du no\ [chu ajjhatlihâni (=Sk. Adhyâlmikâni) dydtandni). Quels
* Le texte lui-même abrège, ne donnant que le premier et le dernier terme de l’énumération. Nous en parlerons plus tard.
“ Voir plus haut, p. 366.
sont ces six? — L’orgaiie de l’œil l’organe de l’esprit
[manas^]. — Voilà, Bhixus, ce qu’on appelle douleur.
Quelle est, Bhixus, la sublime vérité de la production de la douleur? (Le resie de ce sûtra reproduit identique-
ment le précédent.)
Exhortation à bien garder (Dhâranâva
Gardez bien, ô vous, Bhixus, les quatre vérités sublimes que j’ai enseignées.
A ces mots, un des Bhixus dit à Bhagavat : Quant à moi, vénérable, je les garde bien, les quatre vérités sublimes enseignées par Bhagavat.
Comment, de quelle manière les gardes-tu bien, loi, Bhixu, les quatre vérités sublimes que j’ai enseignées ?
La DOULEUR, telle est, ô vénérable, la première vérité sublime enseignée par Bhagavat, et je la garde avec soin. — La PRODUCTION de la douleur, telle est, ô vénérable, la deuxième vérité, etc. — L’empêchement delà douleur, telle est, O vénérable, la troisième vérité, etc. — La voie qui tend à l’empêchement de la douleur, telle est, ô vénérable, la quatrième véiité sublime enseignée par Bhagavat, et que je garde avec soin. C’est ainsi, ô vénérable, que je garde avec soin les quatre vérités sublimes enseignées par Bhagaval.
Bien, bien! Bhixu, tu gardes avec soin les quatre vérités sublimes que j’ai enseignées.
La DOULEUR, Bhixu, c’est bien la première vérité sublime que j’ai enseignée, tu la gardes avec soin , comme il faut. — La PRODUCTION de la douleur, Bhixu, etc. — L’empêchement de la douleur, Bhixu, etc. — La voie qui tend à l’empêchement de la douleur, Bhixu, c’est bien la quatrième vérité sublime que j’ai enseignée; tu la gardes avec soin de cette façon. C’est ainsi, Bhixu, que lu gardes avec soin les quatre
* Enumération encore abrégée clans le tc.xte et sur laquelle nous reviendrons.
vérités sublimes que j’ai enseignées. En conséquence, Bhix.us, après avoir dit ; telle est la douleur, il faut s'y appliquer
étroitement Après avoir dit : telle est la voie qui tend
à l’empêchement de la douleur, il faut s’y appliquer étroitement.
Deuxième exhortation à bien retenir
Gardez bien, ô vous, Bhixus, les quatre vérités sublimes que j’ai enseignées.
A ces mots, un des Bbixus parla ainsi à Bhagavat : Pour moi, ô vénérable, je garde avec soin les quatre vérités enseignées par Bhagavat.
Comment donc , et de quelle façon , gardes-tu , toi , Bhixu , les quatre vérités sublimes que j’ai enseignées ?
La DOULEUR, ô vénérable, telle est la première vérité enseignée par Bhagavat; je la garde avec soin, et si quelqu’un , ô vénérable, soit Cramana, soit Brahmane, venait dire : « Ce n’est pas là la douleur, la première vérité sublime (celle) que le Çramana Gôtama a enseignée ; et moi, après avoir réfuté [ou à l’encontre de') cette première vérité sublime de la douleur, je ferai connaître une autre première vérité su-
‘ Le mot du texte est paccàkhhâya (= pratvaxàya). Pratjaxâya serait le datif de prnijaxam a sous les yeux, en présence de;» mais ce mot exige un complément au génitif; or nous avons l’accusatif (arijasaccam, paccakhhâya). Je sais bien qu’on dit avec une construction accusative Gôtamam. dmsanâya upakasnissâmi «j’irai pour voir [classanâya au datif) Gotania; » mais cet accusatif est motivé par le verbe renfermé dans le substantif dassanâya; on ne pourrait pas expliquer aussi facilement l’accusatif construit avec pratyaxàya. — Paccakkhâyii pourrait être le participe passé indéclinable du verbe XI «détruire,» augmenté des prépositions prali+â, ce qui donnerait la forme pratyâxîya : cette forme peut-elle être l’origine du pâli paccakkhâya? Je ne voudrais pas l’affirmer; je traduis cependant en me fondant sur cette identification; l’autre traduction «à l’encontre de» SI' réfère à paccakkhdva = pratyaxàya = pratyaxam.
blime de la douleur,» celle ihèse ne sérail pas admise {nétam thânam vijjaii).
La PRODUCTION de la douleur, ô vénérable, etc.
L’empêchement de la douleur, ô vénérable, etc.
La VOIE qui tend à l’empêchement de la douleur, telle est, ô vénérable, la quatrième vérité sublime, enseignée par Bhagavat, et que je garde avec soin; et si quelqu’un, Çramana ou Brahmane, venait dire : «Ce n’est pas là, etc.. . . » celte thèse ne serait pas admise. — C’est ainsi que moi, ô vénérable, je garde avec soin les quatre vérités sublimes enseignées par Bbagavat.
Bien, bien, Bhixu! oui, tu gardes bien les quatre vérités sublimes que j’ai enseignées. — La douleur, Bhixu, telle est la première vérité sublime que j’ai enseignée ; tu la gardes telle qu’elle est; et si quelqu’un, Bhixu, soit Çramana, soit Brahmane, parlait ainsi: «Ce n’est pas là cette première vérité sublime de la douleur, que le Çramana Gôtama a enseignée; mais moi, après avoir réfuté celte première vérité sublime de la douleur, je ferai connaître une autre première vérité sublime de la douleur ‘, » celte thèse ne serait pas admise. — La PRODUCTION de la douleur, Bhixu, etc.. . . — La destruction de la douleur, Bhixu, etc. — La voie cjui tend à la destruction de la douleur, Bhixu, telle est la quatrième vérité sublime que j’ai enseignée, et si quelqu’un, Çramana
ou Brahmane, venait dire, etc cette thèse ne serait pas
admise.
Garde bien ainsi, Bhixu, les quatre vérités sublimes que j’ai enseignées. En conséquence, Bhixu , après avoir dit: Telle
* Celte phrase, répétée plusieurs fois, et qui exprime la pensée même du sûtra, peut être prise dans deux sens différents; elle signi- Ge, ou bien : Ce n’est pas là la vérité de la douleur enseignée par Bhagavat; ou bien ; Cette vérité, enseignée par Bbagavat, n’est pas la vraie douleur. La première interprétation met en question la mémoire ou l'intelligence du disciple; la deuxième met en question la doctrine du maître. On attendrait plutôt le deuxième sens; mais il est probable que la phrase n’exprime que le premier.
est la douleur, il faut s’y appliquer étroitement Après
avoir dit : Telle est la voie qui mène à la destruction de la douleur, il faut s’y appliquer étroitement.
L’ignorance (Avijjâ
Le Bhixu, assis à distance respectueuse, dit à Bhagavat : L’iGNOR.'iNCE ! l’iGNor.ANCE [avijjâ] \ cüt-on , voilà ce qui se répète, ô vénérable! Qu’esl-ce donc, ô vénérable! que l’ignorance, et dans quelle mesure un homme peut-il être en proie à l’ignorance?
— Lorsqu’on est dépourvu de connaissance [anânam] au sujet de la douleur, de la production de la douleur, de l’empêchement de la douleur, de la voie qui tend à l’empêchement de la douleur, c’est là ce qui s’appelle hixorance [avijjâ), et c’est dans cette mesure qu’un homme est en proie à l’ignorance. Par conséquent, Bhixu, après avoir dit: Telle est la
douleur, il faut s’y appliquer étroitement Après avoir
dit : Telle est la voie qui tend à l’extinction de la douleur, il faut s’y appliquer étroitement.
La science (Vijjâ
Ensuite un des Bhi.xus se rendit au lieu où était Bhagavat ; arrivé près de Bhagavat, il le salua, puis s’assit à une certaine distance. Une fois assis à une certaine distance, le Bhixu adressa ces paroles à Bhagavat : « La science! la science (vijjâ ) ! dit-on , voilà , ô vénérable ! ce qu’on entend répéter. » En quoi consiste-t-elle, cette science, ô vénérable! et jusqu'à quel degré peut-on dire qu’un homme est doué de science ?
— Bhixu, la connaissance (nânam) , relativement à la dou-
leur, à la production de la douleur, à l’empêchement de la douleur, à la voie qui tend à la suppression de la douleur, cette connaissance, Bhixu, est ce qu’on appelle science, et c’est dans celle mesure qu’un homme est dit doué de science. En conséquence, après avoir dit : Telle est la douleur, qu’on s'y applique étroitement Après avoir dit : Telle est la
vole qui tend à la suppression de la douteur, qu’on s’y applique étroitement.
g. Les clartés (Sankàsanâ).
Ceci, ai-je dit, est la sublime vérité de la douleur. Voilà, Bhixus, ce que j’ai fait connaître : il y a là, ai-je ajouté, des beautés [vanna) sans mesure, des ornements [vyanjanâ) sans mesure, des clartés [sankâsanâ) sans mesure. Voilà ce que c’est que la sublime vérité de la douleur.
Ceci, ai-je dit, est la production de la douleur, etc.
Ceci, ai-je dit, est X empêchement de la douleur, etc.
Ceci, ai-je dit, est la sublime vérité, la voie qui tend à l’empêchement de la douleur. Voilà, Bhixus, ce que j’ai fait connaître. Il y a là, ai-je ajouté,' des beautés sans mesure, des ornements sans mesure, des clartés sans mesure. Telle est la sublime vérité, appelée la voie qui tend à l’empêchement de la douleur.
En conséquence, Bhixus, après avoir dit : Ceci est la douleur, qu’on s’y applique étroitement ;... après avoir dit : Ceci est la voie qui tend à la suppression de la douleur, qu’on s’y applique étroitement.
lo. La réalité [ToÙiewo.).
Ces quatre (paroles) , Bhixus, sont conformes à la réalité [tathâni), elles ne sont pas contraires à la réalité [avitathâni), elles ne sont pas autres (que la réalité) [ananathûni).
Quelles sont ces quatre paroles?
Ceci, ai-je dit, Bhixus, est la douleur. Celle parole est conforme à la réalité, elle n’est pas contraire à la réalité, elle n’est pas autre que la réalité.
Ceci, ai-je dit, est la production de la douleur Ceci
est la suppression de la douleur Ceci, ai-je dit, est la
voie qui tend à la suppression de la douleur : cette parole est conforme à la réalité, elle n’est pas contraire à la réalité, elle n’est pas autre que la réalité.
•Ainsi, Bhixus, ces quatre paroles sont conformes à la réa-
lilé, elles ne liii sont pas coniraires ; elles ne sont pas autres que la réalité. — En conséquence, Bhixus, après avoir dit :
Ceci est la douleur, qu’on s’y applique étroitement;
après avoir dit : Ceci est la voie qui tend à la destruction de la douleur, qu’on s’y applique étroitement.
Deuxième chapitre intitulé : « Mise en mouvement de la roue de la loi.» — Résumé de ce chapitre : Deux discours prononcés par le Tathàgata, — les agrégats [kandhâ) elles soutiens [ûyâtanâni). — Deux exhortations à hien retenir; — 1 isnorance, la science; — les clartés; — la réalité *.
AN.\LYSE ET DISCCSSION DES TEXTES
Eludions maintenant ces divers textes ; notre examen portera essentiellement sur le premier sùtra pâli et sur les textes tibétains et sanskrits qui lui correspondent, car les autres sùtras pâlis ne se composent guère que de répétitions ou de paroles élogieuses sur lesquelles il n’y a pas lieu d’insister longuement. Les remarques de quelque importance auxquelles ils pourraient donner lieu trouveront naturellement place dans l’étude des diverses parties du sûtra principal sur lequel doit se concentrer notre attention.
Je distingue, dans le sùtra que j’appelle la Prédtcation de Bénarès , trois parties: i° les caractéris-
’ Tous ces textes pâlis et tibétains, augnaentés du «sûtra (tibétain) des quatre vérités,» traduit plus loin, ont été publiés dans les Textes tirés du Kandjour (autographiés), dont ils forment la dixième livraison : on y a ajouté l’extrait du LalitaVislara sanskrit et tibétain; le récit du Mahâvastu est le seul qui ne s’y trouve pas; les textes pâlis sont en caractères birmans. Il s’est glissé malheureusement un certain nombre de fautes dans ce cabier de 48 pages in-8”.
tiques du sûtra; le discours lui-rnême; 3° les circonstances accessoires. Je les passerai successivement en revue.
CARACTÉRISTIQDES.
Par caractéristiques j’entends les formules initiale et finale qui s’ajoutent à tout sûtra; ce que j’ai à dire à ce sujet est bref, mais non sans importance.
Et d’abord la phrase evam mê sutam «voilà ce que j’ai entendu , » qui est la caractéristique initiale des sûtras, manque dans le texte pâli. Est-ce un oubli du copiste? Est-ce une omission volontaire? Nous ne saurions le dire, n’ayant qu’un manuscrit à notre disposition -, mais il est étrange qu’on trouve dans un exemplaire d’un sûtra de cette importance cet oubli d’une règle qui passe pour essentielle; il est vrai qu’on omet très-souvent cette phrase dans les textes pâlis , mais par abréviation et seulement dans les petits sûtras qui continuent un chapitre; on se borne alors à la mettre en tête du premier; c’est ce qu’on aurait attendu dans le cas actuel , et c’est ce qui n’existe pas.
La formule finale d’approbation qui termine invariablement chaque sûtra prête aussi , dans fespèce , à une observation ; d’abord ellen’existepaspartout;elle manque dans les textes tibétains purs, et même dans quelques textes pâlis mais, là même où elle se trouve, il arrive quelle n’est pas ce qu’elle devrait
‘ Toutefois, sur quatre, un sent ne ta donne pas, c’est un exemplaire du Mahâvaçigô du Vinaya.
être, le dernier mot du texte, puisque tout un récit des prodiges vient à la suite; peut-être pourrait-on voir dans ce fait la preuve que ce sûtra est réellement extrait d’un récit plus étendu. Notons cependant que, par une exception remarquable, le Mabâvastu, se conformant à la règle, mais non aux exigences du sujet, au lieu de placer l’approbation à. la suite des j)aroles du Buddha (ce qui était sa place plus naturelle, sinon olficiclle), l’a rejetée tout à la fin du sûtra , après le récit des prodiges.
Les noms du lieu de la scène, qui entrent toujours dans la formule initiale d’un sûtra, présentent ici deux variantes. La première, et la moins importante, est celle du pâli migadâya ((héritage des gazelles,» au lieu de mrgadâva ((bois des gazelles.» Mrgadâva se rencontre exclusivement dans les textes sanskrits, Migadâya dans les textes pâlis, qui cependant connaissent, je le crois, les deux formes, mais emploient surtout Migadâya. Le Dh. c. pr. ^ tibétain dit: ((Le bois où errent (rgyu-va) les gazelles, » ce qui paraît répondre, non pas à Migadâya du pâli, mais à Mrgadâva des textes sanskrits; le Mahâvastu porte' bien Mrgadâva; mais plus d’une fois on croit lire Mrgadâya. On s’explique sans peine la substitution d’un de ces.'mots à l’autre par l’analogie de nature et quelquefois de forme des lettres ya et l’a, le sens s’y prêtant d’ailleurs aisément^.
* Pour abréger, je représente le texte pâli par les initiales Dh. c. pr. — Lesinitiales Db. c. désignent le texte tibétain pur.
® Mrgadâva, dit le Lalitavistarr. , a été ainsi appelé parce que
Est -ce par une confusion de ce genre qu’il faut aussi expliquer la variante du nom de Rsipatana ^en pâli Isipatana)? Ce mot célèbre, très-fidèlement rendu dans le Dh. c. pr. tibétain , comme il l’est dans le Lalitavistara, par drang-srong-lhung-va, est représenté dans les textes tibétains purs par drangsrong SMRA-VA. Ainsi à lhüng-vci «chute» (patana), se substitue smra-va «parole, » qui semble répondre à un sanskrit vaccina «paroles,» mais est effectivement la traduction de vadana «bouche, visage, » d’où « parole; » car le Mahâvastu porte constamment Rsivadann^. Cette lecture reparaît ailleurs; ainsi, parmi les cent récits de l’Avadana-çalaka, deux ont Bénarès pour théâtre : le nom y est, à la vérité, écrit Rsipatana dans l’unique manuscrit sanskrit que nous connaissons, mais la traduction tibétaine porte Drang-srong-smra-va. D’où vient que la leçon pâlie, repoussée par l'es autres textes, reparaît dans le Lalitavistara? Si l’on se reporte à l’explication donnée dans cet ouvrage (p. 2 i ) du nom Rsipatana, on voit bien qu’il y est question d’une voix, mais non de
les gazelles y liabitent sans crainte : abhayaàallà : prativasanti (édit, de la Bib. ind. p. 20). Un commentaire du texte pâli, qui se trouve dans le Parilta, et que je ne connais que depuis peu, ne donne pas une autre explication de migadûya, et reproduit les termes du Lalitavistara dans l’expression abhayadànavasena.
* Dans le cours du récit; car précisément dans la formule initiale on lit Rpattaiiêj mot informe, doublement fautif par l’omission de si et la réduplication de t, mais qui paraît reproduire l’autre leçon. Je parle d'après le manuscrit de la collection Burnouf, le seul que j’aie consulté; il en existe un autre, n°9i de la même collection, que je n’ai pas eu le temps d’examiner.
celle des Risis. Du reste, rien n’empêche d’admettre que la tradition ait varié selon les temps et selon les lieux, surtout selon les écoles. On peut supposer aussi l’influence de la prononciation , qui a pu faire changer Rsivadana en Rsipatana, par le renforcement de en P , et de d en t. Il est donc possible que les modifications naturelles de la prononciation et les variations de la tradition aient agi les unes sur les autres ou les unes avec les autres, pour amener le changement, soit de Rsivadana en Rsipatana, soit de Rsipatana en Rsivadana, mais plutôt le premier que le second. La rivalité des écoles peut avoir eu une part dans ces variétés de lecture; mais je ne la crois pas prépondérante, car nous voyons deux écoles bien distinctes adopter la même leçon b
LE DISCOUBS DU BUDDUA.
Nous passons maintenant à la partie la plus intéressante, la plus importante, celle qui constitue le
' Ije commentaire du Paritla, cité tout à t’iieure, représente les Pratyeka-buddhas et lesRsis comme affluant à Bénarès pour y entendre la loi; et cette donnée, sans concorder avec celle du Lalitavistara , aboutit au même résultat quant à la lecture et à l’explication du nom de Rsipatana. C’est ee qui résulte de ces phrases : Ettka In uppatanupapannâ sahbannû (?) isayo palanti dhammacahkappavattanattham nisîdanti. . . AMsena âgantvâ paccekahaddhà isayo petlka ôsidanavasena patanli . . , Imind isinam patanupapannavasena tam Isipatananti vuccali. — Ces indications sembleraient même justifier la lecture paftanam (proprement « ville »), considérée comme fautive, mais qui se rencontre assez souvent au lieu de patana dans le nom qui nous occupe, car ce mot patana ne paraît pas avoir une existence distincte.
J. As. Extrait n” i i
sùli’a lui-même, les paroles attribuées au Buddba , son discours, — en un mot, sa prédication. Ce discours se divise en trois parties : i“ la théorie des deux extrêmes et de la voie moyenne; 2“ la théorie des quatre vérités (l’énumération et la définition de ces véi’ités); 3“ la théorie de l’évolution duodécimale, à laquelle on peut en ajouter une quatrième, qui est l’éloge et l’exposé des effets de cette doctrine. Dans les groupes pâli -tibétain, sanskrit -tibétain , sanskrit pur, ces diverses parties forment un seul et même discours; mais dans le groupe tibétain pur, elles constituent autant de discours parfaitement distincts, isolés les uns des autres, et de plus disposés dans un ordre différent; car il y a une interversion des deux dernières parties, c’est-à-dire que l’évolution duodécimale (3°) vient au second rang et précède l’énumération et la définition des vérités (2°) reléguée au troisième. Nous aui'ons à apprécier cette diversité , qui est ce qu’il y a de plus saillant dans les différences de nos textes; mais pour le moment, nous nous renfermerons dans l’examen spécial de cliaque partie.
S 1. LES DEUX EXTRÊMES ET LA VOIE DD MILIEU
Il y a deux extrêmes dont il faut se garder ; les plaisirs qui dégradent, — les privations volontaires et les mortifications qui épuisent. Entre ces deux excès s’ouvre une voie moyenne , que le Buddba n’explique pas (elle a été la principale cause des schismes bouddhiques) , mais qui se divise en huit branches ou
sections, dont il donne les noms. Pour faire comprendre ce qu’est celte voie mystérieuse, il se contente de définir le plaisir d’une part, les privations de f autre, et de caractériser l’homme qui se livre, soit à l’un, soit à l’autre de ces extrêmes.
Le premier extrême , ou plaisir, c’est le Mma «désir,» — et le sakha «bien-être, » qui résulte ou semble devoir résulter du désir satisfait ; c’est ce qu’expriment les mots kamêsu kamasnkluillikânuyocjô. Celte phrase, identique dans tous les textes, pâli et sanskrits, renferme un élément (ZhTta) dont je ne puis tirer parti. Dans le Dh. c. pr. tibétain, nous trouvons tout simplement vdê-va « bien-être » pour la traduction de süklia[llika] , mais dans le Lalitavistara, vsod-snôms « aumône. »Les textes tibétains purs se divisent sur le mot ; le Dul-va a \sod-shôms comme le Lalitavistara, etl’Abhiniskramana-sùtravsod-/iams; mais \sod-nams signifie ordinairement « mérite religieux , » sens évidemment inacceptable. On voit qu’il y a ici une difficulté assez sérieuse -, les textes tibétains qui emploient vsod-nams ont en vue un Bhixu qui amasserait des aumônes par gourmandise. Celui qui introduit vsocZ-s/ioms ne peut le prendre que dans le sens de vde-va «bien-être,» expression du Dh. c. pr. tibétain. C’est â ce sens que nous devons nous tenir; mais nous n’obtenons pas par là fexplication des syllabes llika qui se trouvent en sanskrit comme en pâli. Le mot sakha aurait-il un dérivé sukhallika? J’avais pensé à diverses corrections, entre autres à ceWe-ci : sukhamntallikaa le plusgrand des bien-être? »
Mais, en présence de l’unanimilé des textes, je renonce à tout essai de correction, et je suis obligé de croire à l’existence d’un mot sukhallika, dérivé de sakha et n’en différant guère par le sens, sinon peut-être pour lui donner une acception défavorable. J’appelle sur ce point les lumières des indianistes.
Le deuxième extrême est ainsi défini: attakilamaihâniiyogo[pâ]i) ou âtmakâyakiamaihânuyôfjô (sanskrit) « celui qui n’est occupé qu’à se fatiguer soi-même (ou à fatiguer son propre corps).» Je n’insiste pas sur une phrase aussi claire, non plus que sur le mot dukhô « souffrant, souffreteux, » qui faccompagne, et que le Dh. c. pr. tibétain explique en y ajoutant un commentaire presque indispensable «souffrant par l’elVet des privations L » Je ferai cependant une remarque, c’est que ce mot présente une sorte d’équivoque , car c'est aussi le nom de la douleur métaphysique. Or la douleur qu’on s’inflige volontairement est bien différente de cette douleur de fexistence que le Buddha s’est donné pour mission de supprimer. Mais je ne m’arrête pas davantage à cette petite difficulté, et je passe immédiatement aux expressions qui caractérisent les hommes adonnés aux deux extrêmes.
Ces expressions, beaucoup plus abondantes pour l’homme de plaisir que pour l’homme voué aux mortifications (au moins dans les textes pâli et tibé-
* Le coinmenlaire du Paritta dit : «Apportant la douleur par des meurtrissures volontaires, telles que de s’entourer (?j d épines, etc. » Kaiiliihûpassarâdlbhi ultamâranchi duhhhâvaho.
tain, — les textes sanskrits sont moins prodignes et font un partage plus égal), renferment toutes l’idée de vulgarité, de grossièreté, d’avilissement social ; ce sont, par exemple , /li/ia « bas ,» ^frdmja «villageois, rustre , vilain ( opposé à gentil , drja); » pârthagjamka ^ «simple particulier, homme ordinaire, «qui répond assez au mot grec ïSicôtïis et au terme «idiot » que nous en avons tiré, avec cette dilï’érence que« idiot « exprime pour nous le défaut d’intelligence, tandis que pour les Bouddhistes pârthogjanikô exprime l’ahsence de moralité , de sentiments élevés. Ces expressions se résument toutes dans le mot anârya (non ârya) «mai élevé, qui n’est pas distingué, qui n’est pas noble, non gentil,» et que les textes tibétains traduisent d’une façon assez embarrassée. Ainsi le Dh. c. pr. ne le rend pas dans la première phrase, où il s’agit de l’homme de plaisir; le texte purement tibétain ne le rend pas non plus, ou ne le représente que par un équivalent incertain. Dans la seconde phrase, relative aux mortificalions , ils le rendent, mais le Dh. c. pr. par hsnags-par-bya-va ma yin-pa «qui n’est pas recommandable,» et les textes tibétains p^T’phags-pa ma yin-pa «non élevé» [’pkags-pa est la traduction ordinaire dedrja). Mais il y a plus, les textes sanskrits eux-mêmes semblent avoir été mal à l’aise avec ce terme éminemment sanskrit. Ainsi, dans la deuxième phrase, le Lalitavistara le supprime , et dans la première il est d’accord avec
‘ Pour ce mot, voyez Burnouf, Lotus de la bonne loi, j). 848 et s. ( Ap|). XIX), et Koeppen, Bie Religion des Buddhà, p. Sg-j.
ie Mahâvastu pour lui substituer nâlamâryô, qui se résout sans doute en na-alam-ârya « non suffisamment relevé; » mais ce terme est rendu dans la traduction tibétaine du Lalitavistara par ’pliags-pa la mi mkho-va « qui n’est pas prévenant pour les gens vénérables,» selon M. Foucaux; j’aimerais mieux traduire: «qui n’est pas agréable ou approprié aux gens bien élevés,» ou mieux, «qui n’est pas à la hauteur de l’élévation morale, qui n’est pas uni à ce qui est élevé » On voit que le terme anâryô n’est pas exempt de difficulté; il est le contrame de ârya^, terme assez étendu, qui semble désigner, en général, toute espèce d’élévation, do supériorité, morale d’abord, sociale ensuite^.
J’aurais à peine besoin de rappeler le mot anartha-sanliitô « uni à l’inutilité, à la nuisance; » je crois cependant devoir remarquer qu’il est appliqué éga-
‘ Le Dictionnaire tibétain-sanskrit rend mkho-va par upaynhta.
^ Pour ce mot important, voyez Kôppen, p. 3g6. M. Max Müüer ie traduit par «elect. » [Baddluighosha's parables), et FausbôH par «nobilis,» v. 22 du Dhammapadam et passhn.
^ Voici les équivalents que ie commentaire du Paritta donne à ces différents termes ; Ilino = Idmako, mot que je ne puis identifier — Ganimo grâmja) = gâmavâsinam saunalio [on santako) «qui liante les villageois. » — Polhnjjaniko (sk. pdrihagjanika) = pnthujjanandkabdlajanena deitto (ou dvilto?) «connu ou recherché des gens simples (des aveugles?) et des sots; «je ne suis pas bien sûr du mot andlia (il devrait y avoir un « long) ; mais il est évident que, selon ie commentaire, prthagjana «les gens simples, » mot de notre texte, et bdlajana «les ignorants, les hommes dépourvus de sens , » sont synonymes. — Anarijo = na uriyo na visuddlio na uttamo na arirdnam santako «qui n’est pas distingué, qui n’est pas pur, qui ii'est pas supérieur, qui ne hante pas les gens distingués. »
lement à ceux qui tombent dans les deux extrêmes. Excepté les textes purement tibétains qui, du reste, peiivent l’appliquer à l’un et à l’autre , bien que ne le citant qu’une fois, tous le répètent deux fois; tous aussi, à f exception du Dh. c. pr. le rendent par une expression qui signifie «nuisible. » Anarlha a en elfet le sens de «dommage,» comme en latin inutilis celui de « nuisible. » Il est à remarquer que le Mahâvasta emploie la première fois (en parlant du voluptueux) fexpression nârtliasanhitô «non appliqué à ce qui est utile,» et la deuxième (en parlant du boui'reau de lui-même ) anarthasanhità « voué à ce qui est nuisible. » Les jouissances ne sont pas utiles; les mortifications sont nuisibles; mais le fond de la pensée est que tout ce qui n’élève pas dégrade L
Sur la voie moyenne, la voie à huit branches, qualifiée orja «noble, sublime, élevé,» (les deux extrêmes étant anârj'a « bas, ignoble, ») je n’ai rien à dire en ce moment; mais comment ne pas parler de la cause et des conséquences assignées par nos textes à cette voie sublime? La cause, c’est la Bôdhi; mais sur ce point les textes purement tibétains gardent un silence complet. Le texte pcàli fénonce en disant, à l’aide d’un terme intraduisible : «la voie du milieu a été comprise è fond, en Buddha (abhisambuddhâ) par le Tathâgata '■^, » et la traduction
* Le commentaire dit : na atthasaiiluto et siihhâvaliakâranani anissito «ne se dirigeant pas vers ta cause qui apporte le bien, etc. a
^ Cette phrase est la seule où se rencontre ce titre célèbre de Tathâgata , de sorte que les textes tibétains purs étant privés de cette
tibétaine , commentant et ajoutant, dit ; « La voie du milieu a été proclamée par le Tatliâgata, devenu un parfait Buddha. » Le Maliàvastu ne diffère pas beaucoup du pâli; mais il ajoute un autre complément : «La voie moyenne, (qui fait marcher) dans la sublime discipline de la loi, a été comprise à fond en Buddha par Tatbàgata b » Ces déclarations unissent donc la Bôdhi à l’intelligence de la voie moyenne; cette intelligence procède de la Bôdhi, et se confond presque avec elle; on en peut dire presque autant des conséquences de la voie moyenne ou des récompenses quelle entraîne.
Ces récompenses consistent en ceci ; on obtient «l’œil et la connaissance» (caxu-jnâna); on arrive au « calme parfait » (upaçainâya), à la « connaissance surnaturelle» (abhijnàya), à la «Bôdhi parfaite» (sambodhayê), au Nirvâna ( Nirvànâya ). Telle est l’énumération du texte pâli, reproduite dans les textes tibétains purs. Il y aurait beaucoup à dire sur les termes qui la composent, surtout les quatre derniers. Présentent-ils une gradation? ou sont-ils des équivalents? Ils paraissent désigner les faces diveises sous lesquelles on peut envisager une seule et même chose, la condition de Buddha. Il est à re-
plirase, le terme Tathâgata n’y Cgurerait pas s’il ne paraissait dans le petit récit qui sépare les deux premières parties du discours, et n'en peut guère être détaché.
* T(tihà(jalêna âryasmm dharma-vinayc madhjamâ praüpadâ anusambuddliâ. Je rends Dharmavinaja par « discipline de la loi ; » on devrait peut-être traduire «la discipline et la loi.» Celte expression mériterait une étude spéciale. (Voy. plus haut, p. 2o3.)
marquer que le terme samhôdhayê « la Bùdhi parfaite , » représenté dans les textes tibétains par rdzogspar byang-chub , qui en est la traduction ordinaire, est rendu dans le Dîi. c. pr. tibétain par khong-da chüd-pa «To perfecte intus capere, » expression qui, du reste, sc présente assez fréquemment comme équivalente de l’autre, et qu’on pourrait croire être plus ancienne. Notons aussi que la Bôdhij présentée comme la cause ou l’équivalent de la connaissance de la voie du milieu par le terme abhisambuddhâ , cité plus haut, est ici donnée comme un des termes auxquels cette voie aboutit; cela prouve combien ces termes, si soigneusement distingués les uns des autres, se rapportent tous à une même idée principale, dont ils expriment, soit une subdivision, soit une forme particulière b
Le Mabâvastu reproduit à peu près l’énumération pâlie; seulement il remplace abhijnâya «connaissance surnaturelle » par quatre expressions qui n’en sont certes pas les équivalents rigoureux : nirvêdâya^ «l’humilité.» virâgâya «l’absence de pas-
‘ Voici l’expUcation de ces quatre termes, donnée par le commentaire : VpasamâYa = kilesupusamatthâya « en vue de l’apaisement (ou de la cessation) du kleça. » — Abhinnâja = catunnam saccânam abkijânana (sic) tthâja, «en vue de la connaissance (surnaturelle ) des quatre vérités. » — Sambodhajâ = tesam jeva sambnjjhanatthdja , «en vue de l’intelligence de ces mêmes quatre vérités » (il faut remarquer ici le mot sambajjkana, qui suppose un •sanskrit sambudhyana). — Nibbànâja = nibbânassa saccahiriyâya O pour la manifestation du Nirvâna. » — Ces équivalents n'ont pas une très-grande importance; mais il est juste d’en tenir compte.
Ecrit différemment ; mais nous ne pouvons discuter la leçon.
sion,» nirôdhâya «la destruction,» et un mot dont la lecture est douteuse , et qui me paraît être çrâmanyâyê^ (au datif) «la qualité do çrarnana. » Cette phrase est citée trois fois, et à la première, au lieu de upaçama « calme parfait, » qui reparaît à la seconde, on trouve hrahmacarya « la pureté. » Le Lalitavistara qui, pour le deuxième extrême, emploie une phrase toute nouvelle tandis que le Mahâvastu n’en ajoute aucune, reproduit d’ailleurs, enparlantdu premier extrême et de la voie moyenne , l’énumération du Mahâvastu, mais non pas sous une forme identique; il conserve le terme ahhijnâya «connaissance surnaturelle» que l’autre rejette, et fait absolument disparaître upaçama, à demi éliminé par le Mahâvastu, et auquel il substitue constamment hrahmacarya. Ainsi, en rapprochant le Lalitavistara du texte pâli, on trouve que les mots hrahmacarya , nirvêcla, virâga, nirôdha, sont les substituts de apaçama, d’où l’on peut conclure qu’ils en sont les équivalents; ce qu’il serait fort aisé de soutenir en invoquant la suite de nos textes, où nous verrons virâga et upaçama désigner ou qualifier nirôdha, le nom de la troisième vérité , qui leur est ici associé ou substitué.
De ce que nous venons de dire, on pourrait in-
* Il faut lire çrâmanyâya , datif de çrâmanyam. Le mot çâmanyam ou çâmanam «condition d’ascète» existe en pâli, et il y a un çâmahna-pbala-suttam « sûtra sur les avantages de la condition d’ascète , » traduit par Burnouf {Lotus de la bonne loi. Appendice II ,p. ddg et s.).
^ « Dans cette vie , il souffre , dit-il en parlant de l’homme voué aux mortifications, et dans l’autre, la souffrance mûrit pour lui.» Cette phrase n’a pas d’équivalent dans les autres textes.
duire que le Lalitavistara a corrigé, et même bien corrigé le Maliâvastu; mais il y a entre ces textes trop de dissemblances pour qu’on puisse s’arrêter à une telle conclusion. Les textes, nous aurons souvent l’occasion de l’établir, sont indépendants les uns des autres , mais tous dérivent d’une même* tradition , qui a laissé sur chacun d’eux son ineffaçable empreinte, et leur donne une physionomie générale commune. L’étude des parties subséquentes de nos textes confirmera ce résultat de l’examen de cette première partie.
Nous en avons fini avec la première partie de la prédication de Bénarès; nous avons vu en quoi consistent les deux extrêmes, la voie du milieu, les conséquences attachées à celle-ci et à ceux-là. Si nous suivions les textes pâli et sanskrit, nous n’aurions qu’à passer à la deuxième partie du discours; mais ici les textes tibétains nous arrêtent; ils nous donnent à entendre qu’il fallut plus d’un jour et plus d’une allocution pour faire entrer cette incomparable théorie dans fesprit des cinq disciples L habitués à voir dans l’exténuation volontaire d’eux-mêmes l’exercice de la plus haute moralité. L’enseignement dut donc se prolonger, et pendant tout le temps
' On sait que la prédication de Bénarés n’eut que cinq auditeurs, les cinq ascètes qui, après s’être livrés pendant six ans au jeûne et à d’autres mortiGcations pénibles, sur le mont Gaya, en compa°;nie de Çâkyamuni, le quittèrent avec indignation, le traitant de gourmand et de voluptueux, lorsqu’il renonça à ce triste régime, et se remit à prendre de la nourriture. Devenu Buddha, c’est à eux les premiers qu’il annonça sa doctrine.
qu’il dura, le maître, tandis qu’il endoctrinait deux des disciples, envoyait chaque matin les trois autres mendier en ville le repas de midi, auquel tous les six prenaient part. Dans l’après-midi, il continuait d’instruire trois disciples, et envoyait les deux autres chercher en ville le repas du soir, auquel les cinq disciples seuls participaient, le Buddha, nous pouvons ajouter les Bhixus, ne mangeant plus après midi; car nous voyons ici Çâkyamuni appliquer seul la règle qui est devenue celle de l’ordre qu’il a fondé. Ainsi, cela est d’ailleurs évident, les disciples n’étaient pas encore des Bhixus; cependant le texte leur donne cette qualification. Vraie, si on la prend dans l’acception généi'ale « mendiants, » elle est fausse si elle désigne les membres de l’ordre fondé par Çâkya; car au moment où nous sommes, l’ordre n’existait pas encore. Aussi, le discours, bien qu’adressé à des Bhixus, ce que les auditeurs ne sont pas encore, est déclaré applicable aux « aspirants » c’est-à-dire à ceux qui sont précisément dans la condition actuelle des cinq disciples. En elîet, les textes disent , en des termes à peu près identiques : « Bhixus, un aspirant [pravrajita) doit se garder de ces deux extrêmes, » Seul le Dh. c. pr. tibétain , s’éloignant visiblement du texte pâli, dit: Bhixus et aspirants, évitez ces deux extrêmes. » Quelle que puisse être
‘ J’appeüe ainsi ceux que désigne le mot pravraj il a, que M. Max Millier rend par «anchorite» [Buddhaghosha s parables; Dhammapadam, V. i84); ce sont ceux qui ont déjà renoncé au monde, mais qui n’ont pas encore été admis dans la société religieuse.
la cause de cette divergence, on voit que les textes réunissent à dessein le terme pravrajifa, qui fait allusion à la situation actuelle des cinq, et le terme Bhixu, qui fait allusion à leur situation prochaine; et (pour généraliser) ils comprennent ensemble les deux états par lesquels doit passer fdrya, l’homme qui atteint la perfection, — à savoir fétat de préparation et l’état d’achèvement. La proximité de ces deux états, si voisins surtout dans la personne des auditeurs de ce discours, fait passer sur le petit anachronisme qui résulte de f emploi du mot Bhixu, et qui d’ailleurs n’est pas de nature à exciter les scrupules des Bouddhistes.
Passons maintenant à la théorie des vérités.
II. THÉORIE DES QUATRE VERITES
Cette théorie, subalternisée et rejetée au troisième rang dans les textes tibétains purs, mais retenue au deuxième par les textes pâli et sanskrit, est en réalité la partie vitale du discours. Nous allons f étudier en suivant les divisions naturelles du sujet lui-même, indiquées par la succession des quatre vérités.
Douleur
La première vérité est la douleur. En quoi consiste-t-elle? Sur ce point, les textes sont unanimes. La douleur, c’est la naissance, la vieillesse, la maladie, la mort ; — c’est f union avec l’objet haï, la séparation d’avec fobjet aimé ; — c’estla déception dans
les espérances. Jusqu’ici, rien de particulier, rien qu’on ne puisse retrouver dans le Brahmanisme ^ ; mais à la fin, le Bouddhisme se caractérise; il nous donne l’expression définitive, complète, adéquate de la douleur dans ce résumé : en somme, la douleur, ce sont les cinq agrégats de la perception [pancuppâdânalîkhandhâ]. Cette conclusion appartient-elle à la rédaction primitive du sûtra? N’auraitelle pas été ajoutée après coup? La manière dont cette déclaration est introduite dans le texte semble le donner à penser; il est vrai que le Mahâvastu fait précéder ce résumé de l’énuméralion des agrégats, disant : « La forme est douleur, la sensation est douleur, etc.» Mais cette énumération, comme le résumé qui la termine, peut être une adjonction postérieure. Toutefois, si l’adjonction existe, elle ne peut être que fort ancienne; sa présence dans tous les textes sans exception le prouve suffisamment.
Les cinq skandhas sont donc le dernier mot de la douleur; hien plus, ils en sont le mot unique; elle se résume tout entière en eux , si nous en croyons le 3® sûtra pâli (voyez plus haut, p. 226). Il reproduit, en effet, la théorie des quatre vérités, exactement dans les mêmes termes que le premier, sauf, pour la première, la douleur, qu’il fait résider tout entière et uniquement dans les cinq upâdânakkliandhâ , sans prendre même la peine de les énumérer, tant ils sont connus, et les désignant seule-
Comparez Manu , VI , 6a , 63.
ment par le premier et le dernier. Ce sont : la forme (rûpa) ; la sensation (vêdanâ); la conscience (sanjnâ); la synthèse, ouïe raisonnement, l’imagination (sanskàra); l’analyse ou la distinction (vijnâna). On pense bien que nous ne pouvons disserter ici sur les célèbres skandhas : disons seulement qu’ils représentent les éléments de la personnalité. M. Childers, dans sa traduction du Khaddûka-pâtha , les appelle : « The five éléments of Being. » Ce n’est pas tout encore. Le 4' sûtra (voy. plus haut, p. aay ) reproduit exactement le 3®, si ce n’est que, dans la description de la douleur, il substitue aux cinq skandhas (des six sièges des qualités sensibles, les six soutiens du moi,» ou, comme traduit M. Childers, (des six organes des sens» [cha ajjhâttikâni âyâtanâni), qui constituent le cinquième des douze Nidàna , et comprennent l’œil (caxu), l’oreille (erôtram), le nez (gbrânam), la langue (jihvâ), le corps (kâya), l’espi’it (manas). Je n’insiste pas sur ce sujet, qui appartient à la métaphysique, et je termine cet exposé en rappelant que dans l’énumération qui ouvre le Klmddâka-pâtiia nous trouvons ceci : Quelles sont les quatre choses? — Les quatre vérités. — Quelles sont les cinq choses? — Les cinq éléments de la personnalité. — Quelles sont les six choses? — Les six organes des sens\ — et en faisant remarquer que, par cette direction donnée à la définition de la douleur, notre texte en place la cause, fessence, dans
' Childers, Khuddâka-pâtha , p. 2. Extrait du Journal asiatique de Londres (novembre 1869).
la constitution même de l’être humain, dans les éléments de son individualité. C’est par là que la métaphysique bouddhique se précipite dans la doctrine du Nirvâna-néant, et la porte lui est ouverte dans la prédication même de Bénarès ; mais cette porte était-elle ouverte dès l’origine? Nous le demandons encore sans vouloir prendre sur nous de répondre.
Origine
Cette douleur, d’où vient-elle? Nos textes paraissent non pas lui assigner une double origine, mais distinguer dans ce qui en est l’origine deux choses : 1 “la soit de renaître , c’est-à-dire de recommencer indéfiniment l’existence que la mort semblesuspendre; 2° le penchant inconsidéré à goûter actuellement le plaisir. La seconde dérive de la première, et les textes tibétains, en particulier, paraissent exprimer cette dépendance par une construction grammaticale qui fait dépendre du mot «soif» tout le reste de la phrase. Ainsi , la soif est la source de la douleur, et cette soif n’est autre chose que le désir ardent de jouir, l’aspiration immodérée à f existence : c’est ce fjue le pâli exprime en ajoutant ces trois termes, cjui ne se retrouvent pas ailleurs, et sont un véritable commentaire : « la soif des désirs, — la soif de f existence, — la soif d’agrandir l’existence» (kâmabhava-vihhava tahnâ). Les deux mots hhava et vibhava ont donné lieu, dans la traduction tibétaine, à une singulièi’e méprise. Après avoir rendu hbava par ’khor-va «l’existence, le cercle (de la transmi-
gration, du sansâra), » on a traduit vi-hhava, en prenant vi dans le sens privatif qu’il a souven!, par ’khor-va dan-bral-va «privation, absence de transmigration , » ce qui est un non-sens. Il est aisé de voir que vibhava n’est point ici le contraire , le privatif, de bhava; il en est plutôt l’augmentatif, c’est-à-dire que vi doit avoir le sens de «élargissement, dilatation,» qui lui convient très-bien; en sorte que vibhava ne peut désigner que «l’extension de l’existence, une existence plus large, plus vaste.»
Destruction ou suppression
Étant donnée l’.origine de la douleur, la suppression consiste à faire disparaître cette origine. Aussi nos textes s’accordent-ils pour nous dire que la troisième vérité n’est autre que la suppression de cette soif, qui constitue la deuxième, et même le Lalitavistara en prend occasion pour compléter sa définition, eti ajoutant au mot soif les épithètes de « procréatrice » (janikâ) et «poursuivant le succès» (nivartikâ). Quant au Dh. c. pr. il s’attache au nom de la ti’oisième vérité nirôdha, pour y ajouter une épithète d’abord , et ensuite plusieurs synonymes. L’épithète est asêsa-virugô « absolument dépouillé de passion, » expression que le Lalitavistara décompose en açesô virâgô, faisant peut-être de virâgô « absence de passion» un substantif qui serait l’équivalent de nirôdha et comme un autre nom de la troisième vérité; et de fait, nous avons déjà vu, dans la première partie du discours, le terme virâga, substantif,
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associé comme équivalent à nirôdha. Le Mahâvaslu opère la même séparation, et d’une manière plus sensible, par l’emploi d’un nouveau terme qui n’appartient qu’à lui , mais très-expressif, açêsa-xayô « destruction complète,» à moins qu’on ne veuille en faire une épithète de nirôdha, et traduire açésaxayô virâgô nirôdha par u la suppression exempte de passion et entièrement destructive, etc. o Ce qui paraît ressortir le plus clairement de toutes ces diversités, c’est que le terme nirôdha n’est cju’un mot choisi entre plusieurs pour dénommer la troisième vérité. En effet , les termes ne manquent pas pour la désigner, et, à l’exception du Lalitavistara, qui est, sur ce point, d’une sobriété exemplaire, nos textes abondent en synonymes de nirôdha.
Le pâli nous donne les termes » abandon» (câgô, — Sk. tyâga) , — « rejet » (patinissaggô = Sk. pratinissarga), — « délivrance » (miitti=;Sk. mukti) , — «absence d’attachement» (anâlayo). Le terme patinissaggô, dont le sens paraît pourtant bien clair, est traduit en tibétain d’une façon assez inattendue par so-sor-hsgyar-va. So-sor répond très-bien kprati; mais comment adapter hsgyur-va «changer» à nissarga «émission, rejet, expulsion en dehors?» L’idée de «changement,» exprimée par le mot tibétain, se comprend fort bien , seulement elle doit répondre à quelque expression autre que celle du texte actuel. Mais c’est surtout le mot anâlayô qui va nous fournir un exemple curieux, sinon de variété de lecture, au moins de diversité d’interprétation. Le tibétain
en donne en effet une traduction qui est une paraphrase et un commentaire : grol-va lajum-pa mêd-pa «qui est sans inquiétude au sujet de la délivrance » (le mot grol-va=matti précède immédiatement dans l’énumération). Il est évident que le traducteur tibétain a pensé au sens de « être abattu, désespéré^, » que possède la racine lî, augmentée de â; mais âlaya signifie aussi « demeure, » et li a le sens de «s’appliquer» (se adjungere, inbærere, adhærere). Le mot âlaya se trouve dans le Dbammapada (v. 4 1 i ) dans cette phrase : yassâlayâ na vijjanti, que Fausbôll rend par : « cui studia non reperiuntur, » et Max Müller par: «he wbo fias no interests-; » d’après le commentaire cité par Fausbôü, le mot âlaya, dans ce passage, est l’équivalent de talinâ «la soif» (tattha âlaycâtitanhâ). Je pense que dans notre texte anâlayo signifie, non pas précisément «l’absence de soif,» mais l’absence d’attachement pour la soif, ou pour l’existence, dont on ne se fait pas une demeure , une habitude. 11 est manifeste que le tibétain donne une interprétation tout à fait différente.
Le Mabàvastu ne donne pas les termes mukti et anâlaya , mais il reproduit tyâga et pratinissarga , entre lesquels il intercale un synonyme nouveau prahânu «abandon,» mot assez curieux, dont l’introduction dans cette partie du discours est une sorte d’anticipation sur l’évolution duodécimale, et que nous aurons à rappeler plus tard.
' iiTabescere, animo Hnqui » ( Westergaard , Madices lingiue samhrilæ). — * BiiJdItaghosIias paraHes,\nU'odnct\Qu.
En regard des quatre termes [câçjô , patinissaggô , inatli, anâlayô), que le pâli ajoute au mot nirôdha, les textes purement tibétains en ajoutent six : spangspa (( abandonner » (traduction de prahâna) \ — bor-va «rejeter; » — hsal-va «éloigner, purifier; » — zadpa «faire disparaître; » — iiê-var-ji-va «être calme» (traduction de upaçania)-, — nub-pa « s’enfoncer, disparaître. «Tout ce qu’on pourrait faire pour identifier chacun de ces termes à quelqu’un de ceux du texte pâli, n’aboutirait jamais qu’à des résultats incertains ; nous ne le tenterons pas. Nous ferons seulement remarquer, 1® que, en général, dans tous les textes, les diflérents termes employés reviennent tous à une même idée fondamentale , la disparition , la destruction de la soif; 2“ que le mot nê-var-ji-va (qui pourrait être considéré comme un équivalent de la traduction tibétaine de anâlayô dans le Db. c, pr. ) est ce même mot upaçama que le Lalitavistara , dans la définition des deux extrêmes, semble remplacer par plusieurs termes, au nombre desquels se trouve nirôdha, le nom de la troisième vérité, ce qui établit entre ces deux expressions la commune signification de « cessation, arrêt. » La troisième vérité consiste, en effet, dans fapaisement complet, la cessation, la suppression de la soif, c’est-à-dire de l’attachement à l’existence.
La voie
Que dire maintenant de la quatrième et dernière vérité? La théorie des quatre vérités n’est venue que
pour expliquer la voie moyenne, proclamée dans la première partie du discours. Les trois vérités passent successivement devant nos yeux; nous arrivons à la quatrième vérité, qui est précisément cette voie moyenne, autour de laquelle tout le discours semble pivoter, et nous n’en savons pas davantage. Nous apprenons, ce que nous savons déjà, quelle se subdivise en huit sections ; mais nous ne voyons pas mieux en quoi elle consiste exactement : pour la pénétrer, il faudrait avoir l’explication de ces huit sections. Notre texte ne nous la fournit pas, et par cela même nous sommes dispensé d’aborder ce sujet, qui d’ailleurs serait trop spécial et trop étendu. Renfermons-nous donc dans quelques remarques simples et générales. Le mot voie, qui désigne habituellement la quatrième vérité, est en efl’et donné comme son nom spécial : la quatrième vérité s’appelle «voie à huit branches, » macjgô (en pâli). Cependant, lorsqu’on énumère les quatre vérités , lorsqu’on l’oppose aux deux extrêmes, elle n’est jamais appelée que pratipad ou palipadâ. Burnouf n’a peut-être pas suffisamment fait sentir la différence qui existe entre les deux termes \ et surtout je ne pense pas que patipadâ puisse être considéré comme une division du maggô. Ce sont deux noms d’une même chose envisagée à des points de vue différents. Ne pourrait-on pas dire que patipadâ désigne la marche-, la tendance, faction, felfort
‘ Lotus de la honne loi, p. 520 (Appendice V).
* Burnouf tui-même incline vers cette explication, loc. cit.
de l’homme, tandis que maggô désigne la voie qu’il suit, le chemin, l’instrument dont il se^sert, le lieu où son action s’exerce? Ce qui est certain , c’est que le mot niaggô est toujours accompagné de l’épithète aüiangikô «à huit branches,» et patipadâ, soit de majjhimâ « moyen, » soit de dukklmnirGdJiagâminî « tendant à l’extinction de la douleur. » On voit que cette dernière expression enveloppe à peu près les quatre vérités; il n’y manque que le nom de la deuxième (samudaya), qu’il serait aisé d’ajouter. Cette expression synthétique fait saisir le lien des vérités entre elles, lien rendu sensible d’ailleurs par leur succession et leur dépendance mutuelle. De la douleur on passe à l’origine, de l’origine à la destruction, de la destruction à la voie; mais si l’on prend la voie pour point de départ, on passe de la voie à la destruction, de la destruction à l’origine, de l’orisine à la douleur. Burnouf a suffisamment insisté sur cette énumération ascendante et descendante [analôma-pratüôma] qui rappelle celle des quatre castes et des douze Nidàna dont nous parlerons tout à l’heure. D’api'ès la manière dont la cj[uestion était posée dans nos textes, la voie ou la quatrième vérité étant le point de départ, c’est par elle qu’il aurait fallu commencer pour finir par la douleur; mais on comprend que fexposé de la théorie ait exigé l’ordre inverse suivi par ces mêmes textes.
Avant de quitter ce sujet, je veux faire une remarque qui me paraît importante. La douleur, à laquelle nos textes assignent pour cause «la soif»
[tahnâ), se trouve être par le fait le douzième terme d’une série de causes et d’effets, dépendant les uns des autres, dont le dernier est la vieillesse, la maladie, la mort, comptés parmi les éléments de la douleur, et la douleur elle-même, qui entre dans l’expression complète de ce dernier terme \ tandis que le premier est «l’ignorance» (avidyâ). Cette énumération célèbre est connue sous le nom de Nidâna. Or, parmi les termes intermédiaires dont elle se compose, il en est plusieurs qui ont été cités précédemment-, le deuxième (sanskâra), le troisième (vijnânam), le septième (vêdana), font partie de ces cinq skandhas, qui sont, disent nos textes, la douleur elle-même; bien plus, l’upâdâna, qui résume en lui les cinq skandbâs appelés pancupâdânakkhandbâ , est le neuvième terme du Nidâna, dont le cinquième est le nom de ces six organes des sens (sadâyâtana), qui, eux aussi, nous dit le quatrième sûtra pâli, sont la douleur tout entière; la «soif» (trsnà), cette cause de la douleur d’après nos textes, est le huitième terme de cette énumération , qui a pour dixième terme bhava « fexistence , » l’objet que poursuit la «soif, » d’après nos textes. Le onzième terme est jâti «la naissance,» le premier élément de la douleur. Deux termes seulement du Nidàna ne se sont point présentés à nous dans l’étude que
‘ Ce douzième terme est dans te Triglotte bouddhique ( fol. i 5 a) , Jarâmaranam çôka: paridévo du : liliani daurvianasjam upâyâsa : oe sont précisément les mots qui commencent la définition de la douleur dans nos textes. Ils sont d’ailleurs très-souvent cités.
nous avons faite, le quatrième (nâmarûpam) «le nom et la forme, » et le sixième (sparça) «le toucher, » et encore serait-il facile de les identifier avec quelqu’une des expressions citées plus haut Ainsi l’énumération duodécimale du Nidàna ne nous présente guère que des équivalents, soit de la douleur elle-même, soit de la cause de la douleur. Tout cet ensemble peut donc bien être considéré comme identique, soit à la douleur, soit à la cause de la douleur. Le Mabâvaggô du Vinaya pâli le dit positivement dans l’exposé du Nidâna qui ouvre ce livre , et qui précède de quelques feuilles seulement la prédication de Bénarès. Car, après avoir achevé l’énumération , il conclut ainsi : Evam êtassa hévalassa dukkhakkhandhassa samudayô hôti « Telle est la production de cet agrégat de la douleur tout entier. » Et ensuite, voulant démontrer que, pour supprimer le dernier terme, il faut supprimer le premier, ce qui entraîne la suppression successive des suivants, il applique à ce premier élément, en les sous-entendant pour les autres, les expressions mêmes que nos textes appliquent à la troisième vérité, au nirôdha, et il dit ; Avijjâya Ivêva asêsavirâ^anirôdliâ sankhâra-
nirôdhô «de l’extinction de l’ignorance (aridjd)
obtenue par la suppression complète et absolue de la passion, vient l’extinction du sânskara, etc.» Il résulte de ces textes que l’ignorance .(avidyâ) est
‘ Nâmarûpam renferme le nom du premier skandha «la forme» (rûpa). Sparça «le toucher n lient de bien près à haya «le corps.» organe du toucher, et le cinquième des six âyâtana.
assimilée de la manière la plus complète à la douleur ou à la cause de la douleur, et cela dans un texte qui renferme la prédication même de Bénarès.
Or, le septième et le huitième sùtra du Dh. c. pp. vaggô pâli traitent de ï avijjâ [:= Sk. avicîyâ) (d’ignorance,» et de la vijjâ [ = Sk. vidyâ) u science,» qui en est l’opposé. Avijjâ (( l’ignorance , » disent-ils , c’est le «défaut de connaissance» (ajnânam), quand il s’agit des vérités; de même que vijjâ «la science,» c’est « la connaissance , » quand il s’agit de ces mêmes vérités. Avijjâ a-t-il bien ici le même sens que dans l’énumération duodécimale du Nidâna? Le rapport étroit qui existe entre fignorance (métaphysique) et la douleur, entre la science (métaphysic|ue) et la suppression de la douleur, est-il suffisamment indiqué dans cette définition? Je ne le pense pas. Je sais bien que pour les Hindous, savoir c’est pouvoir; que d’après leurs idées, la science suprême donne un pouvoir illimité, de même que l’ignorance condamne à l’impuissance; et quoique la science appliquée à la vérité absolue ait nécessairement un caractère absolu, il me semble qu’il y a antre Y avijjâ et la vijjâ définies comme nous venons de le voir, et Vavidyâ du Nidâna, une différence à laquelle, du reste, les Bouddhistes ne font peut-être pas grande attention, à cause de l’habitude qu’ils ont de faire rentrer les idées les unes dans les autres, et dont nos textes nous fournissent de nombreux exemples.
Nous avons passé en revue les quatre vérités; nous avons discuté un certain nombre de termes.
parmi lesquels on distingue les noms des vérités accompagnés d’expressions qui sont, ou des équivalents, ou des explicatifs. Malgré l’importance spéciale de quelques-uns de ces termes, les noms des vérités nous apparaissent comme fixés; nos textes ne semblent admettre à cet égard aucune variation. D’où vient donc que nous trouvons dans le Dhammapadam une liste des vérités formée de noms sensiblement différents? Nous lisons, en effet, au vers I 9 1 :
Dukkham, dukkhasamuppâdam , dukkhassa atikammam
Ariyan callhangikam maggatn dukkhupasamagàrainam.
Ne parlons pas de la première vérité , dont le nom est partout le même; mais pour la deuxième, nous avons samutpâda, au lieu de samudaya. Pour la troisième, le cbangement est plus considérable : nous avons dakhhassa atikammam « faction d’avoir dépassé la douleur » Pour la quatrième vérité, il ne reste qu'un seul nom, maggô, avec son épithète habituelle; patipadâ est supprimé, seulement f épithète complexe qui l’accompagne subsiste, mais avec une variante, la substitution de upasama à nirôdha; upasama se trouve ainsi le remplaçant de nirôdha , puisque l’expression de nos textes est dakkhanirô-
* Il est à remarquer que cette expression semble presque avoir donné naissance au mot mja nan /ax-/id«5-pa, par lequel les Tibétains rendent ie mot nirvana; la seule différence est que mya nan rend ordinairement çôha «chagrin » et non ilukhha «douleur;» malgré cela diihliha-aüliammani pourrait presque passer pour un équivalent, un commentaire de Nirvàna.
dhagâmini, à laquelle le Dhammapada substitue dukkhupasamagâminî. Or. nous avons déjà vu dans les textes tibétains l’expression ne-var-ji-va, traduction de upaçama, accompagner le nom de la troisième vérité, et cette même expression remplacée dans le Lalitavistara par plusieurs termes, au nombre desquels se trouvait nirôdlia. L’équivalence de ces termes se trouve ainsi plusieurs fois constatée; toutefois la substitution de ces équivalents aux expressions officielles dans une nomenclature des vérités ne laisse pas que de surprendre. Au lieu d’être de simples synonymes, les termes employés par le Dhammapada ne seraient-ils pas des termes employés antérieurement à ceux de nos textes , ou plutôt des termes particuliers à tme certaine école? J’avoue que cette conclusion ne pourrait être admise sans preuves bien solides; car nos textes, dont quelques-uns au moins doivent être antérieurs au Dhammapada, rélîéchissent sans aucun doute la tradition la plus ancienne , et leur unanimité dépose en faveur des expressions universellement admises. Néanmoins , à eux quatre, ils ne représentent d’une manière certaine que quatre écoles. Qui sait si le vers 1 9 i du Dhammapada n’en représenterait pas une cinquième? Je ne voudrais pas l’afTirmer, et il importe d’être très-i’éservé sur cette grave question; dans tous les cas , il faut noter la divergence que présente un texte aussi important que le Dhammapadam, aussi ancien surtout, moins peut-être par sa forme actuelle que par les éléments dont il est composé.
III, ÉVOLÜTION DÜODÉCIMALE DES VÉRITÉS.
Après avoir dénombré et caractérisé les vérités, le Dh. c. pr. les reprend une à une, pour faire connaître les opérations intellectuelles qui s’y appliquent. Cette partie , que les textes tibétains font ressortir par la place qu’ils lui assignent, porte le nom de triparivartam dvâdaçâkâram « la triple révolution sous douze faces. » On verra plus tard la nature de cette arithmétique; étudions d’abord le côté psychologique.
Le premier acte intellectuel que requiert la possession des vérités , c’est falTirmation de leur existence, de leur réalité. Cette affirmation, le Dh. c. pr. pâli l’exprime de la façon la plus simple , à l’aide du mot iti; mais les textes tibétains , suivis en cela par le Mabâvastu et le Lalitavistara , la renforcent par l’expression yôniço manasikârât « en la fixant correctement dans fesprit. » L’expression yôniço a exercé les indianistes comme elle est dérivée de yôni «lieu d’origine, matrice,» je traduis : «conformément au type original , primordial , à la réalité. » Les textes tibétains la rendent par t/uP bjin «selon la morale, ou selon la règle;» ce qui semble être une traduction par à peu près. On a droit de s’étonner que
‘ Voyez ta note de M. Max Müller, Buddhaghosba's parables. Introduction, art. 826 du Dhammapadani.
^ Ts’ul, renforcé par khrims , exprime ta moralité, et traduit çila; ce mot désigne la règle , ce qui est en vertu d’une règle , ce qui doit être , le droit.
l’expression yonisô manasikârât , forte et expressive, très-opportune d’ailleurs dans le passage qui nous occupe, manque au texte pâli, car elle se rencontre très-fréquemment dans les textes du Bouddhisme méridional. Non content de cette expression, le Lalitavistara en ajoute une autre, haliulikârât , qui indique l’intensité ou le redoublement de felfort, mais que les autres textes ne donnent pas. Enfin, il est une troisième expression que les textes tibétains purs sont les seuls à employer, la répétant avec chacune des vérités; c’est : mnon~par çês-pa. Comme elle exprime une connaissance parfaite, elle n’aurait rien de remarquable, si par ses éléments elle ne répondait exactement au sanskrit ahhijnâ. Or, abhljnâ, on le sait, désigne la connaissance surnaturelle; il figure dans la première partie du Db. c. pr. parmi les résultats qu’obtient l’homme qui suit la voie du milieu. Il n’est pas étonnant qu’on applique à la connaissance la plus élevée, à celle qui implique la possession de la connaissance surnaturelle, le nom même de cette connaissance; seulement les textes tibétains seuls nous olTrent un exemple de ce raffinement.
Mais s’il est un acte, une énergie intellectuelle, ap plicable en commun à toutes les vérités sans distinction, il en est aussi un spécial pour chacune d’elles; c’est-à-dire qu’il y a en tout quatre actes de f espritrespectivement applicables aux vérités. Ainsi la douleur veut être a connue à fond » [pari-jnâ) ; — ïorigine veut être « évitée » [pra-kâ] ; — ï extinction \ eut être « manifestée 11 [sâxât-kr) \ — la voie veut être « mé-
clilée » [hhâvaya). Ces expressions et cette correspondance de termes ne sont pas mal imaginées; je ne sais pourtant pas si elles ont une bien grande portée. Ainsi l’expression pra-M « abandonner, éviter, » qui désigne i’acte applicable à la deuxième vérité, n’est qu’une doublure de la troisième vérité; et cela est si vrai, que nous avons vu, dans le Mahâvastu, le mot praliâiia (voir plus haut, p. 255), dérivé de prahâ, cité parmi les noms de la troisième vérité, comme un équivalent de nîrôdha; l’expression sdardtlir (( manifester, faire apparaître, » appliquée au nîrôdha, c’est-à-dire à un acte consistant à faire disparaître quelque chose, produit l’effet d’une sorte de logomachie ou de jeu de mots. Enfin, la quatrième expression, la «méditation,» appliquée à la partie de la théorie qui touche de plus près à la pratique [patipadâ « la marche , factivité ») , ne paraît pas être d’une parfaite exactitude; cependant je ne suis pas sûr que le sens de « méditation, » universellement attribué à bhâvanâ, soit pleinement justifié. Ce sens est aussi celui que les dictionnaires tibétains assignent à bs^om-pa, qui en est la traduction. Mais bhâraydmi signifie proprement « produire , faire exister. » La méditation étant le grand moyen de faire exister les choses d’un ordre supérieur, on conçoit que le sens de «méditer» se soit ajouté à celui de «faire exister.» Celui-ci, cependant, est le sens vrai, fondamental , essentiel L Mais alors il rentre à peu près
‘ A l’appui de cette observation, je ferai remarquer que la traduction birmane rend notre expression par pvâ-cé «rendre large.
dans l’idée exprimée par l’expression sâxât-kr, appliquée à la troisième vérité. Examinées de près, ces expressions paraissent, on contradictoires , ou pléonastiques, ou insignifiantes.
Quoi qu’il en soit, nous avons, d’un côté, les quatre vérités; de l’autre, quatre actes intellectuels ou moraux qui y correspondent, en tout huit termes. Cela n’était-il donc pas suffisant? Non , il en a fallu douze; — et comment les a-t-on obtenus? — En distinguant dans les actes la nécessité de l’accomplissement, puis la réalisation. Ainsi l’on a dit: i“ la douleur existe; 2° il faut la connaître à fond; 3° la voilà connue à fond; et de même pour les autres vérités. Cet ordre a été suivi dans le Dh. c. pr. pâli seul. Les autres textes ont adopté une disposition différente qui consiste à énumérer les quatre vérités, puis les quatre actes qui leur correspondent, présentés comme obligatoires, et enfin les mêmes présentés comme accomplis. D’après le premier système, on a quatre séries de trois termes; d’après le
agrandir, développer. » Elle traduit en effet bhâvétabham. par pvâ-ccup, et bhâvitam par pvâ-cé-pri. Ap et pH expriment respectivement le participe d’obligation et le p2irticipe passé ; cê est le causal; pvâ, écrit comme dans le manuscrit, signifie «avoir une large bouche, ou une large ouverture.» Pvâ, avec l’accent, signifie : «croître, augmenter en nombre ou en grandeur.» La traduction birmane que je cite ici, et que j’aurai d’autres occasions d’invoquer, se trouve dans le fragment d’un manuscrit pâli-birman du Mahâvaggô, fragment très-incomplet qui existe à la Bibliothèque nationale. La prédication de Bénarès n’y est pas représentée dans son entier; il y manque malheureusement une feuille qui contient la définition des vérités ou la deuxième partie du discours.
deuxième, trois séries de quatre lermes; mais les douze termes qui résultent de ces deux combinaisons sont toujours les mêmes, et il n’y a entre l’un et l’autre système qu’une simple différence d’arrangement. On peut donc dresser le tableau suivant, dans lequel nous faisons entrer les douze termes sous la forme sanskrite, sans ajouter de traduction, vu le peu d’espace dont nous pouvons disposer :
parijnàla, prahîna, sâxât krta, bhâvita
Si l’on énumère les termes en suivant les colonnes verticales, on se conforme à l’ordre du Db. c. pr. pâli; si on les énumère suivant les lignes horizontales , on se conforme à celui des textes tibétains, du Mabâvastu et du Lalitavistara.
Voilà cette fameuse théorie de l’évolution duodécimale pour laquelle nos textes réservent leurs éloges les plus hyperboliques, à laquelle ils attribuent d’une manière toute spéciale les effets les plus puissants. C’est en découvrant cette admirable arithmétique que le Buddha trouva «l’oeil, la connaissance, la connaissance supérieure, la science, la lumière, » termes auxquels le Mahâvastu et le Lalitavistara en ajoutent encore deux, 6/iuri et mêdhâ, qui désignent l’intelligence et la sagacité. Je renonce à étudier un à un, en eux-mêmes, et dans les tra-
ductions tibétaines, les termes de cette énumération; je veux seulement dire un mot de deux d’entre eux, du mot vijjâ u science , « pour faire remarquer que c’est celui qui est le sujet du huitième sûtra du Dli. c. pp. vaggô pâli, et du mot âlôka, le dernier de l’énumération, diversement rendu en tibétain. Les traductions du Dh, c. pr. et du Lalitavistara disent l’une et l’autre snaiï-va «lumière;» mais les textes tibétains emploient vtogs «raisonnement,» ce qui donnerait à penser que le mot du texte original inconnu pouvait nôtre pas ulôlia, mais cela est peu probable. L’accord des textes sur le reste de l’énumération ne permet pas d’admettre une variante sur ce point, et l’on comprend sans rlilhculté une divergence d’interprétation; les idées de lumière et de raisonnement se rencontrant dans celle de «vue, » qui paraît être le sens propre du mot âlôka'.
L’énumération à laquelle nous venons de consacrer quelques lignes est répétée à chaque affirmation du texte, c’est-à-dire douze fois; elle est suivie d’une sorte de conclusion que l’on peut considérer comme
* Un texte du Palisambhida (le XN' ouvrage, .selon Turnour, du hhuddaka-niliâja] , inlhulé Dhammacakkaiipavattcma-lcathâ, sorte de commentaire ou d’amplification des principaux termes de la prédication de Bénarès, met en présence âlôka n vue» et ohliâso a lumière..- Obliâso est le mot pâli qui correspondrait au tibétain sna/t-va: on voit que les deux termes âloka-obhaso étant corrélatifs, âlôka doit signifier « la vue, » et les deux termes concordent avec le mot cakkhu «œil,» répété aussi souvent qu’eux. 11 est évident que l’œil, la vue, et la lumière dont il s’agit, sont intellectuels, et que, par conséquent, le tibétain rforys «raisonnement» peut fort bien désigner cette « vue » de l’esprit.
J. As. Extrait u” i i. (1866-1870.)
une quatrième partie du discours, mais qui se rattache expressément à la troisième ; nous lui consacrerons néanmoins un paragraphe spécial.
EFFETS DE L’EVOLUTION DUODECIMALE
Aussi longtemps que Çâkyamuni (lui-même l’affirme hautement) n’avait point connu cette évolution duodécimale, il ne pouvait se vanter d’être un Buddha; mais, du jour où il la connut, il put se faire gloire de ce titre. Cette double déclaration nécessite quelques remarques, soit que l’on compare le pâli à sa traduction tibétaine , soit qu’on les compare l’un et l’autre aux textes tibétains purs et à ceux du Mahâvastu et du Lalitavistara. Ainsi la traduction tibétaine est inintelligible dans la première partie-, on n’y trouve pas la négation qu’elle doit renfermer; on y trouve par contre des propositions qui ne sont pas dans le texte et dont on ne peut justifier la présence. Nous n’insisterons pas sur ce point, qui exigerait une discussion trop minutieuse, et nous passons à la deuxième partie qui, elle, est fort intelligible ; la phrase tibétaine y est très-régulièrement construite ; mais elle offre avec le texte des divergences remarquables. Ainsi le Buddba dit : akiippâ mê vimutti «ma délivrance est assurée, inébranlable. » Ce mot akappâ se retrouve dans les textes sanskrits sous la forme régulière fl/to/iyd, que le Lalitavistara rend en tibétain par ma-khrags-pa. Or le Dh. c. pr. le rend d’une tout autre manière par snar-med-pa « qui n’a pas de précédent, » traduc-
lion évidente, non de akappâ, qui est dans ie texte, mais de apuppâ ou apiibbâ ( = sk. a-pûrvâ « sans précédent»). On doit donc admettre une variante du texte; car comment pourrait-on croire à une confusion entre akappâ et apiibbâ, très-naturelle chez un simple copiste , mais de laquelle les traducteurs dont nous étudions l’œuvre ne pouvaient se rendre coupables? Cependant aucune trace de cette variante n’existe nulle part ailleurs que dans la traduction tibétaine C on ne peut donc en alTirmer l’existence.
Le Buddha , continuant à parler, dit : « C’est là ma dernière naissance ; il n’y a pas désormais pour moi de (nouvelle) existence. » [Ayam antimâ jâti natthidâni bliavôti.) La traduction tibétaine dit la même chose, mais en de tout autres termes; elle s’exprime ainsi : vâag-ni «moi, certes,» Ihag-ma med-par «sans qu’il reste rien,» yan «assurément,» srid-pa len-pa-medpar « de manière à ne pas prendre d’existence, » myanan las ’das-sô «je suis entré dans le Nirvâna. » C’est évidemment là, non une traduction, mais un commentaire, un bon commentaire, à la vérité; car être affranchi du renouvellement de f existence, c’est être effectivement dans 1e Nirvâna; mais là n’est pas la question. Quelle est forigine de cette phrase? Est-elle empruntée à un commentaire pâli? Est-elle f œuvre du traducteur lui-même? ou trahit-elle une variante du texte? Il est difficile de s’arrêter à cette
* La traduction birmane emploie deux expressions : «qui ne peut être combattu, qui ne peut être détruit;» elle confirme ainsi la leçon reçue du texte pâli; mais il n’en pouvait être autrement.
dernière liypollièse, quoiqu’elle semble au premier abord la plus plausible ; déjà pour le mot akiippâ , qui paraît se prêter si facilement à une différence de lecture, nous n’avons pu l’admettre ; l’unanimité des textes nous le défendait; car ces textes, qui diffèrent les uns des autres sur tant de points, ne peuvent concorder que sur une lecture universellement et anciennement admise. D’un autre côté , il est difficile de croire que le traducteur ait pris sur lui d’exprimer des vues personnelles; le plus vraisemblable est donc qu’il a adopté des explications ou reflété des discussions qui avaient cours de son temps, et dont une étude plus approfondie de la littérature bouddhique du sud permettra peut-être de retrouver la trace.
Parmi les termes qui se trouvent dans la portion correspondante des textes tibétains , deux seulement méritent d’être notés : nes-par-byiincj-va et mi-ldanpa. Le premier, qui signifie « exister, apparaître véritablement,» est, d’a’près le dictionnaire tibétain-sanskrit, la traduction de niryûnam, nissaramm; la correspondance avec nissaranam est d’ailleurs positivement établie par le Triglottc bouddhique. Ce terme désigne donc «la sortie hors des liens du monde, » et n’est qu’un autre nom de la délivrance parfaite et absolue; le deuxième, qui d’après le meme dictionnaire correspond à (lyôga «sans attacbement , » signifie , à la lettre , « qui ne possède pas; » il exprime le renoncement , le détachement complet. Pour en finir avec cette partie de nos textes, nous
traduirons, sans les commenter, laissant au lecteur le soin de faire la comparaison , les expressions du Lalitavistara : u la naissance est vieillie pour moi , j’ai revêtu la pureté, j’ai fait ce que j’avais à faire, je ne connais pas d’autre naissance que celle-ci ^ » Cette phrase, qui reproduit le mouvement, sinon les termes , de la phrase pâlie , manque entièrement dans leMahàvastu; il se borne à cette déclaration qui se retrouve tout entière dans le Lalitavistara , et dans le Dh. c. pr. par quelques-unes seulement de leurs expressions : « Pour moi , la délivrance complète qui vient de la pensée est inébranlable, la délivrance complète qui vient de la haute science s’est manifestée »
§ 3. PHASES DE L’ÉVOLÜTION DCODECIMALE.
Tous ces privilèges, l’affranchissement de la renaissance, la délivrance parfaite, la Bôdhi, sont donnés dans nos textes comme résultant non-seulement de la découverte et de la possession des quatre vérités, mais encore, mais surtout, mais spécialement de l’évolution duodécimale de ces mêmes vérités. Une place importante est donc assignée à cette énuméi'ation , et voilà pourquoi , dans les textes tibétains purs, cette place devient si grande que les autres parties du discours y sont comme annulées. Le préambule sur les extrêmes et la voie du milieu
* Jirnâ mê jâtir | usitam bruhmacarjam \ krtam karaaiYam || nâpuram asmâd bhavam prajândmi ||
® Akopyâ mê cétôvimnkti : prajndvinukti : sdxâlkrtd ||
y devient une allocution à part, un enseignement préparatoire à celui de l’évolution duodécimale; la théorie des quatre vérités vient à la suite de cette évolution comme un épilogue, et encore en reproduit-elle les termes, ce qui fait quelle en est comme écrasée. Tout l’intérêt se concentre donc sur l’évolution duodécimale, discours unique, manifestation complète de la science du Buddha, en sorte que dans l’extrait qui a servi à former le Dharma-cakrasûtra du XXVP volume du Mdô, on ne retrouve que cette partie, et que le sûtra se réduit à elle seule. Il faut d’autant moins s’en étonner, que les textes pâlis nous présentent quelque chose d’analogue. Le second sûtra du Dh. c. pr. vaggô , intimement uni au premier, puisque tous les deux portent un titre unique : « Deux discours prononcés par le Tathâgata , » n’est autre chose que la troisième partie du premier sûtra, c’est-à-dire l’évolution duodécimale reproduite dans les mêmes termes, avec cette seule dilférence que l’auteur, au lieu de s’appliquer à lui-même la possession des douze avantages qu’il énumère, l’attribue aux Tathâgatas, aux Buddhas antérieurs, et cette donnée enchérit sur celle des textes tibétains, on ce quelle nous rejette dans la théorie de la succession indéfinie des Buddhas. Peutêtre serait-ce ici le lieu d’examiner si cette considération et d’autres qu’on pourrait invoquer ne nous autoriseraient pas à regarder les neuf autres sûtras pâlis comme postérieurs au premier; mais ce serait une question trop vaste; je me borne à la poser, et
je retiens seulement de la circonstance qui l’a piovoquée le fait que, dans les textes pâlis, une place à part a été accordée à l’évolution duodécimale sous une forme à peine dissemblable de celle quelle a dans le discours principal, et que par conséquent dans le texte pâli, comme dans le texte tibétain pur, il y a tendance à l’isoler, tout en la maintenant dans le discours principal.
Au demeurant, tous les textes sont d’accord pour nous représenter l’évolution duodécimale comme partie intégrante, comme partie essentielle de la première prédication du Buddha, Comment s’inscrire en faux contre une pareille unanimité, et que dire contre elle, sinon que, selon toutes les vraisemblances, c’est la partie sur laquelle l’altération volontaire et préméditée, l’arrangement arbitraire et conventionnel a dû particulièrement s’exercer ? Si je veux me représenter ce qu’a pu être dans le principe l’enseignement des quatre vérités, j’admets volontiers buit termes, comprenant les quatre vérités d’une part, les quatre actes qui leur sont applicables de l’autre-, mais douze termes, et surtout douze termes obtenus par l’artifice que nous avons déci’it, je ne puis les admettre, je ne puis voir là une des formes primitives de l’enseignement; et si les textes me fournissaient, je ne dis pas la preuve, mais l’indice d’une progression dans la marche de cette théorie , qui aboutit à la combinaison de douze termes, je le saisirais avec empressement; mais je n’en ai pas découvert. A la vérité, le Db. c. pr, ti-
bétail! paraît en fournir un , qui, tout trompeur qu’ii est, n’en est pas moins digne de remarque. On n’y trouve, en effet, que ces huit termes, qui, suivant moi, doivent avoir été la base de l’évolution duodécimale. Après l’énoncé de chaque vérité, cette traduction ajoute {'obligation de l’acte qui y correspond, sans parler de l’accomplissement de cet acte; ainsi elle dit ; «la douleur existe ; — il faut la connaître. — L’origine existe; — il faut l’éviter, etc. «sans ajouter : M elle est connue , — elle est évitée , etc. » — Si la mention de la « triple évolution sous douze formes» ne venait bientôt nous avertir que, lorsque cette traduction fut faite, l’évolution duodécimale était parfaitement connue , on serait tenté de croire à l’existence d’un texte où elle ne figurait pas. Aussi devons-nous conclure à une simple omission, mais à une omission qu’on a peine à .s’expliquer, car elle est répétée quatre fois.
Néanmoins ce qui, en l’absence de preuves émanant de textes formels, permet de croire que la théorie de l’évolution duodécimale a dû être arrêtée à une époque relativement tardive, c’est qu’il y a eu plusieurs théories de ce genre ; le Triglotte bouddhique nous en présente une qui repose sur le nombre seize, eta pour titre ; « Noms des seize formes des quatre vérités h» Nous ne voulons pas nous appesantir sur cet arrangement systématique de noms,
‘ Buddhistische Triylotle,M. XXIII, feuille i5. Le mot que je rends par «formes» [rnam-pa] est celui qui répond à àkâra dans le nom de l’évolution duodécimale du Dh. c. pr.
lequel diffère de l’évolution duodécimale, non-seulement par le nombre qui lui sert de base, mais encore par les éléments qui le constituent : il se rapproche bien davantage de la théorie même des vérités, car il est uniquement composé de synonymes de chacune d’elles. Et puisque nous avons eu l’occasion de le citer, nous ne pouvons passer outre sans signaler l’interversion de termes qui s’y rencontre. En distribuant les termes de l’énumération sur quatre lignes, dont chacune commence par le nom de l’une des vérités, on obtient le tableau suivant ;
Da:kham anityani çunyam anàtmakam * liêtu.
Samudaya: prabliava : pralyaya:
Nirôdha: cânta : pranîta: riissaranam
Mâr'ga: nyâya; pratipatti naityânikam.
Il saute aux yeux que hêta est déplacé et doit venir après samadaya, ce qui résulte et du sens de ce mot et du nombre des termes de chaque ligne; car, pour que chacune ait les quatre auxquels elle a droit, il faut bien que liêlu passe dans la seconde.
* M. Bastian (Reisen in Siam, p. 306) cite, d’après les autorités siamoises, anitshamj , dulikhang, anattang , comme «les trois signes» {phra Irai laksana) \ il y a dans le Tri glotte bouddhique (fol. 20) une énumération donnée sous ce titre, mais qui n’a rien de commun avec celle de Bastian; celle-ci, an contraire, reproduit les termes i, 2 , 4 , de notre énumération de seize termes.
^ Nissaraiiam y écrit niparanain dans le Triglotte, est rendu par nes-par-’byung-va, le terme dont il a été question plus haut (voyez p. 272); il est donné ici comme l’équivalent de niVôt/Aa, la troisième vérité.
Si pourlanl on le regardait comme étant à sa place, on admettrait en même temps qu’il est ici le nom de la deuxième vérité, samadaya n’étant plus qu’un synonyme; mais cela n’est pas probable
L’énumération que nous venons de citer est trèsmodeste ; mais on pense bien qu’une fois entrés dans cette voie, les Bouddhistes ont dû aller loin. Dans le colossal sûtra intitulé Baddhâvatansaka , qui forme une des grandes divisions du Kandjour (le Phalchen) , et occupe six volumes, il y a un chapitre, le treizième, intitulé ’Phags-pai vden-pa « La vérité sublime, » et qui n’est qu’une série d’énumérations des vérités, accompagnées de synonymes ou de termes équivalents. Il commence ainsi :
Ensuite le grand Bodhisattva Manjuçri parla ainsi à ces Bodliisattvas : Fils du Jina, voici ce qu’on appelle la sublime vérité de la douleur. Elle renferme, au sein des régions inépuisables du monde, — l’existence; — le dommage; — l’inégalité du sort; — la pensée; — la production (des actes); — les dispositions criminelles; — la racine (ou cause) du lieu^; — l’assurance qui n’hésite point; — la prison des ulcères ^ ; — la conduite enfantine.
* Dans la célèbre formule jé dharmâ Hêtu o cause» est opposé
à nirôdha «destruction.» D’ailleurs nous avons vu l’expression samatpâda, très-semblable, il est vrai, à samiidaya, employée comme un des noms de la deuxième vérité. On pourrait donc fort bien admetlre que Hêtu aurait désigné la deuxième vérité; mais à quelle époque? et sous quelle influence? Nous ne saurions le dire, et le ïriglotte bouddhique n’est pas un texte assez irréprochable pour que, dans le doute, on puisse se reposer sur lui.
* La fatalité qui enchaîne un être dans un lieu déterminé (?).
^ Le corps (?).
Il y a ensuite, pour chacune des autres vérités, un article semblable, renfermant aussi dix termes. La série finie, il en recommence une nouvelle, divisée en quatre articles, également de dix termes chacun. Or, ces séries sont au nombre de douze, ce qui donne un total de douze fois quarante, soit quatre cent quatre-vingts termes , nombre obtenu par les facteurs 4X lOX 12. Il n’est pas douteux qu’il y a là un souvenir de l’évolution duodécimale de la prédication de Bénarès. Mais, si nous devons admettre que cette évolution a pu servir de type aux énumérations plus développées qui l’ont suivie, il ne s’ensuit pas quelle soit elle-même la première de toutes et que rien ne fait précédée. Il nous semble donc naturel de supposer que l’énumération , réduite d’abord à quatre termes, les noms mêmes des vérités, portée ensuite à huit par la combinaison des vérités avec les actes qui leur correspondent, est enfin arrivée au nombre de douze par un doublement effectué sur les quatre nouveaux termes. Mais nous n’avons, en faveur de cette gradation, que la vraisemblance et des conjectures. Les textes nous présentent la théorie de l’évolution duodécimale comme née en même temps que les deux autres dont se compose la prédication de Bénarès.
S 4. DE LA DIVISION EN TROIS DISCOURS
C’est ici que nous avons à étudier les différences de nos textes au sujet des relations qu’ont entre elles les diverses parties de celte prédication célèbre.
Qui reproduit ie mieux, à cet égard, la forme première ? les trois écoles qui donnent un seul disconrs, ou l’école unique qui en donne trois? Y a-t-il eu un seul discours, découpé plus tard en trois? Y a-t-il eu trois discours primitifs, ultérieurement réunis en un seul? Il nous semble plus naturel de croire qu’il y en a eu trois, et que les textes tibétains, en isolant, en mettant à part l’enseignement relatif aux deux extrêmes et à la voie du milieu, de manière à présenter l’enseignement des vérités comme postérieur, sont dans la vérité morale, d’où nous pouvons conclure qu’ils sont dans la vérité historique. C’est aussi à bon droit, sans doute, qu’ils séparent de l’enseignement des vérités ellesmêmes celui de leur évolution duodécimale; mais ici je fais une réserve; l’ordre adopté par ces textes, dans le but évident de donner à l’évolution duodécimale une importance capitale, doit être le résultat de remaniements postérieurs. Logiquement, et je puis dire historiquement, c’est la définition et f explication des vérités qui doit venir en premier lieu, révolution duodécimale doit suivre, et même, si les réflexions que nous avons présentées ci- dessus sont justes, suivre à un assez grand intervalle. Que les textes aient généralement réuni bout à bout ces diverses joarties , on le comprend sans peine; c’est à la critique de se tenir en éveil, et de rétablir l’état primitif. Nous croyons donc que les textes pâli et sanskrit ont supprimé à tort les intermédiaires, ou, si l’on veut, les intervalles, mais conservé l’ordre
naturel et historique; que le texte tibétain a dénaturé cet ordre, mais en conservant les intervalles. Nous admettons les divisions, ou, pour mieux dire, les séparations indiquées par le texte tibétain , mais en maintenant l’ordre de succession adopté par le texte pâli, et suivi par le Mahâvastu et le Lalitavistara,
S 5. DU NOM DONNÉ À LA PREDICATION DE BÉNARÈS
Maintenant, il ne reste plus qu’à nous poser une question. D’où vient le nom de «Roue de la loi,» qui est celui du sûtra, et à quoi s’applique-t-il? D’après les textes tibétains, ce serait à l’évolution duodécimale. «Parce que Bhagavat, disent-ils, a fait tourner en trois fois et sous douze faces la roue de la loi, à cause de cela, cette exposition de la loi a pris le nom de «mise en mouvement de la roue de la loi. » La déclaration est formelle ; mais le texte pâli est loin d’être aussi catégorique. I.,e titi’e Dbarma-cakra-pravartanam y est celui de toute une collection de sûtras. Il est cependant certain qu’il reçoit une application plus restreinte dans le premier sùtra , où nous lisons après les derniers mots du discours : «Quand Bhagavat eut ainsi fait tourner la roue de la loi [Evam pavaltitê Bliagavatâ
dhammacakkê ^ ). » Or cette expression paraît s’appli-
‘ Le commentaire ne s’attache pas à expliquer le terme Dhammacakham, et répète souvent Dhammacahhhii « l’œil de la loi , » comme s’il établissait entre les deux mots une sorte de rapprochement. — Le Dhamniacakkitkalhâ du Pafuumhhida renferme un assez Ion" dé-
quer la prédication tout entière, et, par conséquent, d’une manièi'e égaie à toutes les parties qui la composent : rien n’indique quelle fasse plus spécialement allusion à l’une d’entre elles, rien, si ce n’est, d’une part, l’importance exagérée accordée à l’évolution duodécimale , et qu’on ne peut méconnaître; d’autre part, l’analogie des termes pavattitam [dharma) cakkarn avec le nom de cette évolution ti-parivattam qui peuvent se prêter à un rappro-
chement plausible. Néanmoins le rapport n’est nullement certain; la déclaration des textes tibétains n’est pas une autorité suffisante, car elle procède de la même pensée qui a donné une place éminente à l’évolution duodécimale, et a interverti pour cela, du moins je le pense, l’ordre naturel du discours. Ce rapport ne s’impose donc pas à l’esprit, et il nous est permis de chercher de ce terme « la roue de la loi» une autre explication. Or, puisque la connaissance des quatre vérités a le privilège d’arrêter «la roue» de la transmigration, le sansâra-cakra , la «roue de la loi» [ Dharnia-cakra) ne serait-elle pas
veloppcment .sur le Dhammacahha , mais n’explique pas l’origine du nom; il ne paraît voir dans l’expression Dhammacakkam pavattetum que le sens de « prêcher la loi. » Cet article commence ainsi : Dhammacakkanti kenatlhéna dhammacakkam || Dkammanca pavatted cakkaneâti dhammacakkam || cakkam pavatted dhammancàd dhammacakkam [| Dhammena pmiatteli dhammacakkam || Dhammacarijâja pavatted dhammacakkam B Dans quel sens dit-on «roue de la loi?» — Il met la loi
en mouvement et la roue ; c’est la roue de la loi; — il met la roue en mouvement et la loi ; c’est la roue de la loi ; — par la loi il met en mouvement la roue de la loi; — en vue de la pratique de la loi , il met on mouvement la roue de la loi »
une formule servant uniquement à marquer une opposition en même temps qu’un rapport, à dénoter le mouvement d’une roue se substituant à celui d’une autre, ou l’annulant? Je crois trouver une confirmation, non pas explicite, assurément, mais cependant sensible, de cette manière de voir, dans un petit sûtra du Kandjour, très-bref, et qu’il me semble opportun de citer ici. D’après les remarques que nous a suggérées la comparaison de la fin du XXX' volume du Mdo avec d’autres portions de la collection et notamment le XXVP volume , notre sùtra , qui fait partie de ce volume, appartiendrait en propre à la littérature tibétaine : toutefois j’ai la confiance qu’on le découvrira dans la littérature pâlie, ou que cette littérature en possède un qui doit en différer fort peu. Mais en attendant la vérification de ce fait, je donne ici la traduction du sûtra du Kandjour :
En langue de l’Inde : Arya-catu-satya-sâtra. En langue de Bod : 'Phags-pa \den-pa yji-i mdo. Sûtra des quatre vérités sublimes.
Adoration à tous les Buddhas et Bodliisattvas.
Voici le discours que j’ai entendu une fois. — Bhagavat se trouvait sur le soir avec une grande assemblée de Bhixus entre la ville de Pàtaliputra ‘ et Ràjagrha,à la résidence royale de la foi’êt de bambous^ [Nâlada).
‘ Dmar-6a-can. Ordinairement on dit : shya-snar-can.
Od-mai dbyu(j-pa-can ; le Brahmajâla-sûtra porte : od-mai Icnyphran; ce sont deux variantes du même nom [Icuy et dbjug ne sont peut-être que deux formes du même mot); elles doivent traduire le
Puis Bliagavat dil aux Bhixus : Bhixu?, moi el vous, tant que nous n’avions pas par nous-mêmes connu, vu, reçu inlérieuremenl, et raisonné point par point les quatre vérités sublimes, nous tournions en courant dans le long chemin d'ici-bas.
Quelles sont ces quatre vérités ? — Mol et vous , tant que nous n’avions pas par nous-mêmes connu, vu, reçu intérieurement et raisonné point par point la sublime vérité de la DOULEUR , nous tournions en courant dans le long chemin d’ici-bas. — Moi et vous, tant que nous n’avions pas vu, etc. l’oRiGiNE de la douleur, cette vérité sublime, nous tournions en courant dans le long chemin d’ici-bas. — Moi et vous, tant que nous n’avions pas vu, etc. I’empêchemext de la douleur, cette vérité sublime, nous tournions en courant dans le long chemin d’ici-bas. — Moi et vous , tant que nous n’avions pas vu, etc.... la sublime vérité, la voie qui tend à l’extinction de la douleur, nous tournions en courant dans le long chemin d'ici-bas.
Bhixus, j’ai réglé et ordonné point par point mon jugement d’après la vérité sublime de la douleur; j’ai retranché la soif de l’existence; j’ai anéanti la naissance circulaire ; maintenant donc, il n’y a plus (pour moi) de nouvelle existence. — J’ai réglé et ordonné point par point mon jugement d’après cette vérité sublime, I’origine de la douleur, etc.
nom célèbre Nàlada. Dans Y Avaddna-çalaha , il est question d’un personnage de ce nom ; le tibétain l’appelle ’dam-bu sbjin-gji-ba « fils de celui qui donne des roseaux.» Malgré les variantes (qui mériteraient une discussion plus complète), les noms d’homme et de lieu se correspondent, et assignent à nàlada le sens de «fournissant des bambous ou des roseaux.» Hiouen-tbsang donne à ce mot une autre explication, fondée sur l’insertion d’une nasale [nâlanda], et la décomposition du mot en na-alani-da «qui ne donne pas assez.» ( Vie et voyaijcs de Hiouen-tbsang , p. 14g.)
Le début de ce sûtra coïncide avec celui du Brahmajâla; les circonstances de temps et de lien sont les mêmes; mais pour chaque expression il y a une variante.
il n’y a plus pour moi de nouvelle existence. — J’ai réglé el ordonné point par point mon jugement, selon cetle vérité
sublime, I’extinction de la douleur, etc il n’y a plus
pour moi de nouvelle existence — J’ai réglé et ordonné point par point mon jugement, selon cette vérité sublime,
la VOIE qui tend à l’extinction de la douleur, etc il n’y a
plus pour moi de nouvelle existence.
Ainsi parla Bbagavat. Quand le Sugala eut prononcé ce discours, le maître fit entendre cet autre discours :
Moi et vous, aussi longtemps que par nous mêmes
nous n’avions pas vu (face à face)
les quatre vérités sublimes,
nous tournions dans le long chemin; —
Mais après avoir vu ces vérités , grâce à la suppression de la soif de l’existence, grâce à l’anéantissement de la naissance circulaire, il n’y a plus maintenant d’autre existence.
Ainsi parla Bbagavat, et les Bbixus, s’étant réjouis, louèrent hautement l’exposé fait par Bbagavat. — Fin du sûtra des quatre vérités sublimes. (MiZo, XXVI, n° i3, fol. 267- 268.)
Ce sûtra aurait été prononcé au même lieu que le célèbre Brabmajàla, et comme il est probablement extrait d’un récit plus étendu, on pourrait croire qu’il provient du Brabmajàla; mais cela n’est pas, et le Brahmajâla-sûtra , d’ailleurs, ne parle pas des vérités; je me borne doncà noter cette simple coïncidence, et je passe au rapport que notre siitra présente avec la prédication de Béntu’ès. Sans parler de l’identité du sujet qui est évidente, je signale deux traits remarquables : 1° la rencontre de plusieurs
' Cette phrase est omise dans le Kandjour (édition de la Bibliothèque nationale); mais il est bien aisé de la rétablir.
J. As. Extrait n° 1 i. ( 1866-1870.)
expressions identiques à celles de nos textes : ainsi dans la première partie, l’expression khon-da chml « recevoir en soi-même » est celle que le Dh. c. pr. tibétain emploie pour rendre samhôdhi ^ \ dans la deuxième partie , les expressions « supprimer la soif de l’existence, » — h il n’y a plus d’autre existence , » reproduisent fidèlement le langage de nos textes; 2° l’emploi du mot «cercle. » Cette expression n’est pas appliquée une seule fois aux vérités; mais, par contre, elle est pour ainsi dii’e prodiguée quand il s’agit de la succession des existences : il n’est cpiestion, dans la première partie, que de «courir circulairernent » aussi longtemps qu’on ignore les vérités, et dans la deuxième, que d’anéantir « la naissance circulaire» aussitôt qu’on les connaît. L’expression ’klior-va, employée dans ces deux cas, et neuf fois répétée, rend l’idée du mot cakra et doit en être la traduction. Si nous n’avons pas là la preuve certaine que l’expression Dharma-cakra « roue de la loi » est corrélative à celle de sansâra-cakra « roue de la transmigration , » nous avons au moins une raison suflüsante de mettre en avant cette idée que nous soumettons au jugement des personnes compétentes
' Le Dh. c. pr. aioiüe jan-dag-par, qui représente iam; — khohrdu chud représente donc bôdlii.
* Dans une entrevue que j’eus avec M. Grimblot, à son retour d’Asie (en i865), chez M. Foucaux, il nous dit que cahra signiCait n sceptre;/) que ce sens était védique et attestait ainsi l’ancienneté du Bouddhisme. D’après cela , Dharma-cakram pravartajitum signifierait 0 tenir ou porter le sceptre de la loi. » Je ne sais sur quoi cette
Je terminerai ces observations sur le nom habituel de la prédication de Bénarès, en faisant remarquer que le texte pâli la qualifie de vêyyâkaranam , que le Dh. c. pr. tibétain rend fidèlement par l’expression consacrée lang-du-hstan-pa. Le Mahâvastu reproduit la phrase du texte pâli, et emploie le même terme sous sa forme sanskrite vyâkaranum. Dans les «douze expressions de la loi^, d le Vyâkaranam occupe le troisième rang, se distinguant du sûtra, qui occupe le premier. Ce terme Vyâkarana, quand il ne désigne pas la grammaire (Wassilief, I, 2 1 5), est considéré, et avec raison, comme désignant des textes qui renferment une prédiction : nos textes lui attribuent une acception à la fois plus large et plus primitive, celle de déclaration solennelle, d’explication véridique. Le sûtra par excellence, le Dharma-cakra-pravartanam , est un vyâharanam.
CIRCONSTANCES ACCESSOIRES
Nous avons étudié les paroles attribuées auBuddha ; il nous reste à dire quelques mots des circons-
assertion est fondée, je ne la conteste, ni ne l’admets, ni ne la discute; je 1 enregistre simplement. Si M. Grimblot était encore en vie, je me serais bien gardé de le faire , lui laissant le soin de publier lui-même, et comme il l’entendrait, ses idées ou ses découvertes; mais, puisqu’il est mort, j’ai cru devoir rapporter cette énonciation de M. Grimblot, pour rendre hommage à la vérité et pour ne laisser échapper aucune source de renseignements.
* Wassilief, I, log, et Burnouf, Introduction à l'histoire du Buddhisme indien, p. 54-55.
tances qui suivirent son discours, circonstances jugées si importantes, qu’on a cru devoir les faire entrer dans le texte même du sûtra dont elles sont naturellement distinctes. Ces circonstances se divisent en deux parties, — des faits merveilleux ; émotion dans le ciel, tremblement de terre, apparition lumineuse; — et un fait historique : la conversion de Kaundinya. Etudions successivement ces points, en comparant le Sanyutla-nikâya pâli, le Mahâvastu sanskrit et le Dharma-cakra tibétain ; le Lalitavistara restera ê peu près en dehors de cette étude, et nous n’aurons à l’invoquer que par exception, à cause des développements exubérants dans lesquels il a noyé cette partie du récit.
PROPAGATION DE LA NOUVELLE
Quand Çâkyamuni eut fait tourner la roue de la loi , les dieux qui habitent les différents étages des cieux, depuis l’humble terre jusqu’au ciel de Brahmâ, se transmirent cette réjouissante nouvelle, de bouche en bouche, par un système télégraphique analogue à celui qu’employaient les Gaulois h Ce curieux épisode nous donne la liste des différents génies qui occupent les régions supérieures^. Nous ne reproduirons pas cette liste; nous dirons seulement qu’elle est identique dans les trois textes, identique
‘ Cæsar, De Bello Gallico, Vit, i.
’ Le même épisode revient deux fois dans le Lalitavistara : 1° lorsque Çâkyamuni prend un linceul pour se couvrir (p. 256); — 2° lorsqu’il se décide à prêcher la loi (p. SyS).
aussi à celle du Maliâvyutpatti. Il y a toutefois deux différences. Entre les «dieux de la terre» (bhaumâ), que le texte pâli met au premier rang, c’est-à-dire à l’étage le plus bas, et «ceux des quatre grands rois» (catur-mahârâjikâ ), qu’il met au second, — le Maliâvyutpatti intercale « les habitants de l’atmosphère » (antarîxa-vâsinas). Cette même catégorie se retrouve dans les textes tibétains du Dh. c. qui les appelle d’un nom un peu différent, nam mkhala Ycjya-va^ «errant dans le ciel, » tandis que le Mabâvyutpatli dit var-man-la gnas-pa et le Lalitavistara var-snan-gi llia-rnams, p. aSS du texte), le nom sanskrit étant antarixâ dévâ (édit, de la Bibl. ind. p. 332). Une autre différence est celle-ci ; dans les textes tibétains , les génies des deux étages les plus bas , ceux que nous venons de citer, et les génies terrestres, qui leur sont inférieurs, sont qualifiés de gnod-sbyin , nom qui est la traduction ordinaire de yaxa; aux génies des régions supérieures seuls est appliquée la qualification de llia « dieu; » dans le Mahâvastu et dans le texte pâli, l’expression déva est constamment employée, et le Dh. c. pr. tibétain la traduit par llia. L’avant-dernière classe , celle des paranirmitavaçavariinas, estomise dans le Mahâvastu ; mais cela peut tenir à une simple négligence de copiste. Au fond, les divergences qui existent entre les textes sont minimes; elles laissent toutefois supposer quelques dissentiments sur la constitution du ciel imagi-
' lSIc. vyôma-cârina . (?)■
naire des Bouddhistes^. \Jais pourquoi nos textes ne comprennent-ils que la partie inférieure de ce ciel? nous n’y trouvons, en effet, que ce que le Mahâvyutpatti appelle «la région du désir, » plus le premier dhyâna (ou division inférieure) de «la région de la forme. » Cette division comprend trois étages, placés sous la dépendance des Brahmâs, mais que nos textes seml3lent embrasser sous une seule dénomination : des autres divisions de la région de la forme et de la « région sans forme , » il n’est pas dit un seul mot. Pourquoi donc la grande nouvelle a-t-elle été seulement portée jusqu’au ciel de Brabmâ, comme au point le plus élevé? Pourquoi ne s’est-elle pas propagée jusqu’aux plus extrêmes limites du monde? Serait-ce que ces régions supérieures étant purement bouddhiques, il n’a pas pai’u nécessaire d’en faire mention, tandis que l’on a regardé comme indispensa'nle de montrer le plus grand dieu du brahmanisme, le suprême Brahma, averti et réjoui de la proclamation des quatre vérités sublimes? ou bien cela viendrait-il de ce que cet échafaudage supérieur des divisions de la « région de la forme » et de la « région sans forme » est postérieur à la rédaction de nos textes? J’inclinerais vers cette dernière opinion, et je serais porté à croh'e que les
‘ M. Kœppen, dans ta liste qu’il donne (Die Religion des Buddha, p. 260), commence par les quatre grands rois, omettant les «dieux terrestres» du texte pâli, et les'odieux de l’atmosphère» des textes tibétains; M. Max Müller fait de même ( Buddliaghoskas parables, XXXIII).
étages des deux, se terminant au ciel de Brahmâ dans le Petit Véhicule , ont été surélevés dans le grand
Si maintenant nous regardons aux termes de la dépêche transmise de la terre au ciel , nous voyons quelle est partout conçue à peu près dans les mêmes termes; les textes tibétains et le Mahâvastu, tellement semblables sur ce point que le texte traduit dans le Kandjour devait à peine différer, dans ce passage, du Mahâvastu, ajoutent seulement ces deux pensées qui ne se retrouvent pas dans le pâli : i " que le Buddha a agi uniquement pour le bien des êtres; 2° que la tribu des dieux s’accroît, et que celle des Asuras (ennemis des dieux) diminue : idée spécialement brahmanique, mais quelque peu empreinte de Mazdéisme, dont l’introduction dans le texte pourrait être postérieure et tenir à une influence zoroastrienne qu’expliquerait la domination des rois indo-scythes, en particulier celle de Kaniska, zélé propagateur du Bouddhisme, et dont le pouvoir s’étendait également sur l’Inde , foyer du Brahmanisme, et sur la Bactriane, foyer du Mazdéisme
* Dans te Lalitavistara (p. 2 56), on ajoute tes Akanislhas ptacés au sommet de ta «région de ta forme,» ayant encore, par conséquent, au-dessus d’eux un assez grand nombre d’étages, et séparés des Brahma kâyikas , teurs inférieurs, par une douzaine d’intermédiaires, auxquets te Laiitavistara ne fait aucune altusion.
^ Le même trait se retrouve dans l’épisode du Lalitavistara relatif au parti pris par te Buddha de prêcher la loi (p. SyS). Les termes sont les mêmes , si ce n’est que pour abinvardhisjanti « s’accroîtront , » le Lalitavistara lit : paripûnam gamisjanü «iront dans la plénitude. » Les deux textes tibétains (Dh. c. et Lalitavistara) emploient le même
Il est à remarquer que, par suite des coupures propres aux textes tibétains, ces réjouissances dans le ciel s’appliquent uniquement à l’évolution duodécimale; cela résulte, d’ailleurs, de la phrase que les dieux se répètent, et qui, nous l’avons déjà dit, est, à très-peu de chose près, la même dans le Kandjour et le Mahâvastu. Le texte pâli n’est pas aussi explicite; par l’ordonnance du récit, comme par les expressions qu’il emploie, il étend à la prédication tout entière, sans la restreindre à telle ou telle des parties composantes, la manifestation qu’il décrit.
S 2. PRODIGES
Cette émotion des génies célestes est accompagnée de certains phénomènes extérieurs décrits trèssuccinctement dans le pâli, absolument supprimés dans les textes tibétains purs (ce qui est très-étonnant), mais assez développés dans le Mahâvastu, qui, de plus, intervertit l’ordre des éléments du récit; car tandis que, dans le pâli, ces phénomènes suivent la manifestation céleste , dans le Mahâvastu, ils la précèdent. Les phénomènes dont il s’agit sont un tremblement de terre et l’apparition d’une lueur. Sur le premier, je n’ai rien à dire : on retrouve déjà dans le Mahâvastu presque toute la description reproduite deux fois dans le Lalitavistara (p. 5g
mot ’phel. — Quant an mot qui signifie « diminuer, » il manque deux fois dans le Maiiâvastu , le Lalitavistara l’exprime par pariliûsyante , ce que le tibétain rend par jotis-su'grib. Au lieu de grib, le Dh. c. tibétain emploie la racine nams , qui a le même sens.
et 384, 385), et qui est devenue un des lieux communs des sûfras du Grand Véhicule; le germe s’en trouve dans le sûlra pâli qui nous en fournit l’expression la plus simple et la plus primitive.
Le deuxième phénomène donne lieu, comme le précédent, aune description hyperbolique, qui accompagne ordinairement l’autre et même la précède ; elle est dans le Lalitavistara aux pages qui viennent d’être indiquées; on la trouve dans le Mahâvaslu déjà presque entièrement fixée; mais je ne m’y arrêterai pas. Aussi bien le texte pâli, malgré sa brièveté (il réduit cette description , comme la précédente, à trois termes), nous donnera assez d’embarras.
Une lueur [ôbliâsô], dit ce texte, apparut; cette lueur, ajoute-t-il, est merveilleuse, admirable (u/dro), et il renforce cette épithète par une autre appamânô, qui est, selon toute apparence, pour a-pramâna , et signille «sans mesure, immense.» Ce mot devrait être écrit avec un n cérébral ; or, deux fois sur trois, il est écrit avec un n dental ^ ; mais la distinction des n est faite en général avec si peu de rigueur dans les manuscrits, qu’il n’y a pas lieu d’insister sur ce point. Nous n’épiloguerons pas non plus sur la répétition ou la non -répétition de ca «et» après la deuxième épithète alârô. Mais ce qui motive des
* Le Mahavaggô singhalais de ta collection Grimblot, et teSanyuttanikâya de la collection Bigandet, l’écrivent par n dénia seul, le Mahavaggô birman de la collection Grimblot l’écrit par n cérébral. La traduction birmane fait de même.
observations sérieuses, c’est la traduction tibétaine, qui, au lieu de présenter un seul objet, une clarté caractérisée par deux épithètes , paraît faire allusion à trois choses distinctes : i° une lumière, qui ne vient qu’en troisième lieu [sNANG-vAR-gyur=obhâsô); 2“ des PRODIGES, ou plutôt l’ÉTONNEMENT, Car le terme employé paraît exprimer une idée morale [YA-xars’ANda-gyarz=z ulârô ); la troisième chose (placée la première) , et qui répond à appamânô, est appelée BAG- YOD, terme qui, visiblement, exprime une idée morale. Ici j’aurais besoin d’entrer dans des développements qui exigeraient un article spécial. Bagyod est la traduction ordinaire du sanskrit -pâli apramâda =z appamûdô, mot très-important que Fausbôll rend, dans le Dhammapada, par «vigilantia,» Gogerly, par «religion,)) Max Müller, par «reflexion)) et « earnestness. )> Nous devons donc admettre que le traducteur tibétain a lu appamâdô, au lieu de appamânô, et que le texte ici prêtait à la discussion. On pourrait cependant, en se fondant sur la traduction tibétaine , conservev appamânô , mais avec le n dental , en le considérant comme l’équivalent du sanskrit alpamâna « peu d’orgueil. )) Or, dans les descriptions hyperboliques des grands sùtras, dont notre passage du Dh. c. pr. est évidemment le germe, il est dit que lors de ces tremblements de terre, de ces apparitions lumineuses dont parlent nos textes, les êtres n’ont plus d’orgueil ( na mâna : )^,
* Voyez le Lalitavislara , trad. p. 69 et 385, et (exte, édit, de (Calcutta (Bibl. indica,[:>. 69, 1. 19).
et il y est toujours fait une place, à côté des phénomènes physiques, aux sentiments moraux des êtres; il n’est pas douteux que ce souci des sentiments qui agitaient les êtres dans une circonstance aussi solennelle, absent du texte pâli, se trouve dans la traduction tibétaine. Cela tiendrait-il à une influence des théories ou simplement des habitudes du Grand Véhicule? Ou bien est-ce que le texte pâli aurait passé par des transformations? Cette dernière hypothèse devient de moins en moins plausible; mais il faut au moins admettre des divergences d’interprétation, car il est positif que, à côté du pâli, nous disant : « Une clarté immense et merveilleuse apparut, » sa traduction tibétaine vient nous dire : «La vigilance, l’étonnement ( o« l’admiration), la lumière se manifestèrent dans les mondes ; » ou mieux : nies mondes devinrent attentifs, étonnés, resplendissants. »
La phrase du Mahâvastu , dégagée des accessoires, qui nous sont inutiles en ce moment, se réduit à ces mots : apramê ca lokê ohhâsam ahliâsi « et dans le monde sans limites une lumière apparut, » ou bien « une lumière immense apparut dans le monde : » que l’on complète apramê par yam qui en fait une épithète de ohhâsam , ou par yê qui en fait une épithète de lokê , il est certain que cette leçon confirme la leçon pâlie et condamne la traduction tibétaine; ce qui ne nous permet pas d’admettre que cette traduction représente un état antérieur du texte.
Le mot ôbhâsô est suivi, en pâli, de cette phrase
qui semble s’y rapporter : atikamma dêvânani dévânubhâvam «ayant dépassé la puissance divine des dieux. » La traduction birmane déplace ce membre de phrase et le met avant ôhhâsô et ses épithètes, sans doute pour en mieux montrer la dépendance par rapport à ce terme. Du reste, le Mabâvastu établit encore mieux cette dépendance par une phrase qui reproduit les termes et le mouvement de la phrase pâlie, en l’étendant par une sorte de répétition-, car après ahlxûsi, il met: atikram[m) ya [mêca) dêvânam dêvânubliâvam , nâgânâni nâgânubhâvam , yaxânâm yaxânabkâvam « ayant dépassé la puissance divine des dieux, la puissance de Nàga des Nâgas, la puissance de Yaxa des Yaxas. »
En présence de cet accord, d’autant plus grave qu’il n’exclut pas les diversités , et qui est à mes yeux la confirmation la plus certaine de l’authenticité et de l’anciennelé du texte pâli, je me demande comment il se fait que la traduction tibétaine nous donne une phrase tout à fait diflérente. « Ces phénomènes s’étant produits dans le monde, dit-elle, après avoir entendu la loi exposée par Brahmâ, les dieux se rendirent dans leurs demeures respectives. » Le dernier membre de la phrase rappelle seul les expressions du texte, et nous pourrions, je pense, le rétablir en pâli, de la façon suivante : Upakkamansa dévd sva-sva-bhavanam L Mais si nous pou-
' Ces mots remplaceraient la phrase du texte pâli ; atikkamma dei'ânam dévânubhâvam , et sont le texte supposé de la phrase tibétaine : Lha rnams ran-ran gnas-su son-no.
vions songer à proposer une telle correction, le texte du Mahâvastu nous avertirait qu’elle n’est pas acceptable; et d’ailleurs il y a dans le tibétain un autre membre de phrase auquel rien ne correspond dans le pâli , un membre de phrase entièrement nouveau, et l’ensemble constitue une pensée, ou l’expression d’un fait que la traduction tibétaine renferme seule. Des termes trop concis de cette traduction il résulte que les dieux des divers étages, émus de la grande nouvelle, se seraient réunis autour de Brahma, leur chef suprême, et que Brahma leur aurait transinis l’enseignement des vérités immédiatement perçues par lui, grâce à sa supériorité. Cette idée de représenter les dieux comme recevant instruction de Çâkyamuni est trop conforme aux habitudes bouddhiques pour qu’on ait lieu de s’en étonner; ce qui est étrange, c’est que ce soit Brahmâ qui joue le rôle de docteur^; on se serait plutôt attendu à voir les dieux, en corps, Brahmâ à leur tête, venir écouter la parole même du Buddha.
Du reste, cette idée de la conversion des dieux
‘ Dans ta traduction des textes, j’ai dit qu’on pouvait entendre ta phrase dans ce sens, que Brahmâ aurait joué le rôie d’auditeur, le docteur étant sans doute le Buddha lui-même-, mais alors il faut sous-entendre qu’il aurait répété aux dieux la leçon. Du reste, il est tort douteux que la phrase doive être ainsi traduite , et le vrai sens est , selon toute apparence, que Brahmâ fit entendre la loi aux dieux. Après tout, il n’est pas rare que les textes bouddhiques nous montrent l’enseignement donné , même en présence du Buddha , par un disciple, mais par un disciple éminent.
se retrouve dans ie Dh. c. et dans le Maliâvastu , sous une forme à la fois plus simple et plus hyperbolique; il y est dit, en clfet, qua la suite defexposé de l’évolution duodécimale (les textes rattachent à ce point particulier toutes les circonstances mémorables qu’ils relatent), Kaundinya et quatre-vingt mille ^ dieux furent convertis. Ce trait etla phi’ase de la traduction tibétaine dont nous venons de parler doivent se rattacher à une même tradition.
On voit par notre dernière citation que la conversion des dieux est associée et même subordonnée à celle de Kaundinya. Nous arrivons ici au dernier point qui doit nous occuper, è cette circonstance célèbre de la conversion de Kaundinya.
§ 3. CONVERSION DE KADNDINYA.
Kaundinya fut, dans Tordre chronologique, le premier disciple; il est le premier être qui comprit la doctrine du Buddha. Aussi n’a-t-on pas manqué de maintenir ce grave événement dans le sûtra, quoiqu’on ait laissé en dehors la conversion des quatre autres disciples , qui suivit presque immédiatement la première. Les textes tibétains et le sûtra pâli racontent le fait â peu près dans les mêmes
* Le chiCfre préféré des Bouddhistes est 84,ooo ; on peut s’étonner de ne pas le rencontrer dans ce passage et de n’y voir qu’un chiffre approchant. Le Maliâvastu ajoute les éléments du nombre que l’autre texte multiplie: au lieu de8o, il dit i8; mais îl compense et au delà cette réduction , en associant à ce nombre celui de hôti (= lO millions), ce qui fait dix-huit fois lo millions, ou i8o millions [asthadaçânâm ca dévakôtinâm ).
termes, mais non sans quelques nuances qu’il importe de faire ressortir.
Les premiers réunissent en un seul paragraphe tout ce qu’ils ont à dire sur Kaundinya. Ce pei’sonnage est éclairé par l’exposé de l’évolution duodécimale , en même temps que quatre-vingt mille dieux ; son œil (intellectuel) n’a plus ni poussière, ni tache ; le maître lui demande, à deux reprises, s’il a bien compris. Kaundinya répond alBrmativement. — Kaundinya a compris ! s’écrient alors les génies terrestres, et c’est ce crii«qui donne le signal de l’émotion et de la commotion universelle dont nous avons rappelé les péripéties. La nature, les dieux et les hommes se réjouissent, moins de ce que le Buddha a prêché , que de ce que sa prédication a été comprise; et si l’on se rappelle les craintes qui avaient si longtemps retenu Çâkyamuni , peu empressé d’annoncer une doctrine que personne ne comprendrait^; si l’on songe aussi à cette visite que fit Brahma au Buddha hésitant , pour dissiper ses appréhensions on s’explique parfaitement et l’importance attribuée à la conversion de Kaundinya , et la joie qui, à cette occasion, remplit l’âme de tous les dieux jusqu’à la région de Brahmâ. Enfin le surnom de Kan-cês « qui comprend bien , » disent nos textes , resta à Kaundinya ; de sorte que l’on ne peut plus citer le nom entier de ce personnage sans se rappeler en même temps cet heureux événement d’une si
' Lalitavistara,p. 364 et suiv. 376 et suiv.
* Lalitavistara , p. 366 et suiv.
haute doctrine mise à la portée de la faible humanité.
Par un arrangement différent, le texte pâli scinde la mention de cet événement; d’abord, à la suite de la prédication , il annonce la conversion du seul Kaundinya, sans parler des dieux^, et dans des termes un peu plus développés que ceux du texte tibétain; mais ces termes, qui ne se trouvent pas dans ce texte, se rencontrent dans d’autres parties des ouvrages dont ce même texte est tiré : c’est en effet une phrase consacrée, qui revient assez souvent, en tibétain comme en pâli. Api'ès avoir constaté la conversion de Kaundinya, le texte pâli raconte les prodiges dont nous avons parlé, sans les rattacher en aucune manière, comme le fait le tibétain , à la conversion de Kaundinya, les rattachant, même d’une manière expresse, à la prédication du Buddha; puis, le récit des prodiges terminé, il revient à la conversion de Kaundinya. Le Buddha s’adresse à ce personnage, non pour lui demander, comme dans le texte tibétain, s’il a bien compris, mais bien pour le féliciter, pour exalter sa perspicacité. Ces paroles bien simples, qui se réduisent à cette phrase répétée deux fois ; « Tu comprends bien , Kaundinya ! » sont qualifiées de ndâna. « Bhagavat fit
* Mais le commentaire ajoute le détail de la conversion simultanée des dieux qu’il appelle des Brahmâs, en employant le chiffre du Mahâvastu. « Le lhero Kondanya , dit-il , avec 1 8 koti de Brahmâs , fut établi dans le fruit de sota-àpalti ( hondanaUhero atthârasa[sic)hi brahmakotihi saddhim sotâpaltiphale patiüho) .
entendre iin addna,)) dit le texte. L’udàna est ie cinquième terme des « douze expressions de la loi ^ » Burnout’ traduit très-bien udâiiam udâmyaii par ces mots : « il prononce avec emphase une louange ou des paroles de joie ; » mais il se trompe évidemment quand il ajoute que les éloges dont il s’agit sont adressés au Buddha par un de ses disciples; l’éloge peut aussi être adressé à un disciple par le maître; notre texte en fournit la preuve convaincante. L’emphase dont parle Burnouf ne se trouve guère dans le simple et bref adâna de notre texte, mais on y reconnaît très- bien une parole de louange ou une parole de joie. Le terme tibétain qui traduit udàna , ched-dahrdjod-pa , si^mCie , à la lettre, o parlerausujct
de relativement è » et revient au sens de
«réflexion, remarque sur une chose « l’expression employée par la traduction birmane , Imac -lai so cahâ, a le sens de «parole de satisfaction, parole conforme au désir du cœur. » Ces diverses interpré-
* Burnouf, Introd. à l'hist. du Buddh. indien, p. Sy-SS, et Wnssiiief, Der Buddhismus , etc. p. 109.
^ Un ouvrage du Kandjour est intitulé Udâna-varga (Mdo XXVI, 23). D’après Csoma, c’est un ouvrage composé de réflexions divisées en trente-trois chapitres ; Csoma ajoute : ces réflexions ont été rassemblées par l’Arhat Dliarma-Raxita. Je ne connais pas l’ouvrage autrement ; mais d’après ces indications , un udàna serait une <1 réflexion n sur un sujet quelconque. Un ouvrage pâli, appelé Udàna, et qui fait partie du Kuddaka-nikâya, deuxième section du Sûtra-pitaka , se compose de quatre-vingts sûtras, dans chacun desquels se trouve une parole du Buddha, annoncée par cette plirase : udânam udânési. J’ignore quels rapports peuvent exister entre l’ouvrage pâli et l’ouvrage tibétain.
J. As. Extrait n" ] 1. (1866-1870.)
talions peuvent très -bien coexister; ïadâna dont nous parlons est une réflexion, un éloge, une expression de joie.
L’udâna pâli, si simple : anâsi vata bhô kamdinya «Tu comprends bien, Kaundinya ! » [his], devient, dans la traduction tibétaine, je ne dis pas compliqué, mais embarrassé. D’abord, la seconde partie n’est pas, ce quelle devrait être d’après le texte, l’exacte reproduction de la première, et aucune des deux ne répond parfaitement au pâli. La première phrase est : kan-çês-pai phyir, Kaundinya ô « præclare intelligendi causâ, Kaundinya, est;») la deuxième : kunçés-pu-rnams-kyis , Kaundinya o « a præclare intelligentibus, Kaundinya, est. » Cette traduction , singulière et obscure, semble renfermer une allusion aux prodiges dont le récit précède; elle paraît signifier : «c’est parce que tu comprends bien, Kaundinya, que cela vient de se passer; c’est par ceux qui comprennent bien comme toi, Kaundinya, que cela vient d’être fait.» Par ce moyen, la traduction tibétaine du Dh. c. pr. rentre dans l’idée des textes purement tibétains cités plus haut, laquelle consiste à rattacher à la conversion de Kaundinya et non à la prédication du Buddha les prodiges qui se manifestent; mais si cette idée se trouve dans le pâli, on ne peut l’en dégager que par un commentaire, car assurément elle ne ressort pas des termes mêmes du texte , et il serait téméraire de l’induire de cette circonstance que le récit des prodiges se trouve enclavé entre la mention de la conversion de Kaundinya et
l’éloge de cette même conversion. Quant à la traduction tibétaine, qui exprime tant bien que mal cette idée, rclîète-t-elle un commentaire qui avait cours chez les Siugbalais, ou a-t-elle subi l’influence de quelque école du Bouddhisme septentrional? C’est ce qu’il est malaisé de décider. La vraisemblance est peut-être plutôt en faveur de la dernière hypothèse.
Nous rappelons en finissant l’explication du surnom d'Ajnâtâ, ajouté au nom de Kaundinya, et dont l’origine se rattache à cette circonstance. Cette explication détermine l’orthographe vraie en même temps que le sens du surnom; l’orthogi'aphe est Àjnutâ (à-H jnâtâ) , et le sens ; u celui qui comjDrend bien. »
Le Mahàvastu ne nous présente ni l’interrogation du texte tibétain, ni l’exclaniation [iidâna) du pâli; toute cette partie est absente; le fait de la conversion de Kaundinya est seulement exprimé avec celui de la conversion des dieux dans des termes assez simples qui rappellent ceux des autres textes, en particulier du tibétain ; mais il ne paraît pas qu’on y attache d’importance; on n’y revient pas, et le Buddha prononce d’autres discours. Seulement , plus tard, les Bhixus demandent en vertu de quels mérites Kaundinya a eu le privilège de comprendre la loi le premier, et le Buddha raconte un fait d’unt des existences antérieures de Kaundinya, fait qui lui a valu cet insigne lionneur. Nous n’avons pas â étudier ici ce trait, qui tient à la nature même des
Jivreà connus sous le nom d'Avadâna, nous Je signalons seulement comme le procédé employé par le Mahâvaslu pour mettre en relief la perspicacité opportune du premier disciple de Çâkyamuni. Il en résulte seulement que l’épisode relatif à ce personnage est celui cpai a le plus soufl'ert dans le livre dont nous parlons; il a en quelque sorte disparu du sûira pour reparaître ailleurs transformé. Mais le Lalilavistara l’a encore plus maltraité; il y est presque entièrement efi'acé; on en retrouve à peine une trace fugitive, car il n’est plus représenté que par cette timide allusion : «Kaundinya, parce qu’il comprend bien b a réussi à trouver les trois joyaux. » Remarquons ici que, au milieu desdéveloppements exubérants de son xxvt' chapitre, le Lalitavistara ne perd jamais de vue le thème des autres textes; tous les éléments s’en retrouvent dans les divagations auxquelles il se complaît : si la conversion de Kaundinya y est rappelée d’un seul mot, l’apparition lumineuse, les tremblements de terre, la joie des dieux y sont décrits d’une manière hyperbolique, qui, s’écartant plus ou moins de la sobriété primitive, opère toujours sur les mêmes données. Il n’est pas jusqu’à cette espèce de litanies sur la roue delà loi, ajoutées à la fin du chapitre, qui ne soit une sorte d’explication du terme Dharma-cakra. Ce qui distingue ces développements, c’est que, tout en retenant les éléments des versions du Petit Vé-
' Lalitavislara , p. 369. Je modifie légèrement la traduction de M. Foucaux.
hicule, ils portent l’empreinte du grand; l’intervention de Maitrêya et surtout celle des Bôdhisattvas appartiennent à cette école. Mais tandis qu’une partie seulement du sûtra, la partie qui véritablement ne lui appartient pas, je veux dire le récit des circonstances accessoires, a été ainsi dénaturée (ce qui ressort avec évidence de la comparaison des textes, et sans qu’on ait besoin de se livrer à une étude minutieuse), il en est une qui n’a subi aucune déformation , qui est restée à l’abri des influences sous lesquelles l’autre a comme disparu, c’est le discours même du Buddha , ce sont les paroles de son enseignement; cette partie rapprochée de la portion correspondante des autres textes conserve avec eux un air de famille qui ne permet pas de la séparer d’eux; nous croyons donc que la prédication de Bénarès, telle que nous la foui'nit le Lalitavistara, n’est qu’un sûtra du Petit Véhicule, appartenant à une école spéciale, que le Grand Véhicule se sera approprié, dont il aura scrupuleusement respecté les expressions dans toute la partie qui se compose des paroles attribuées au Buddba, mais en se donnant toute liberté pour transformer le récit accessoire. La perte de ce récit primitif est regrettable, en ce qu’il nous eût fourni des éléments précieux de comparaison; car il serait bon de savoir quels rapports il pouvait offrir avec les trois autres sûtras. Privé de cette ressource, nous n’en conservons pas moins le sûtra proprement dit , et nous le rapprocherons des textes similaires dans les observations par les-
quelles nous résumerons les impressions définitives que nous laisse l’étude parallèle de nos textes.
CONCLUSION
Vidons d’abord la question des différences qui existent entre le texte pâli et sa traduction tibétaine. Ces différences sont assez nombreuses et quelquesunes assez graves; il en est qui tiennent à des diversités d’interprétation, mais plusieurs supposent nécessairement un texte different de celui que nous avons. Devons-nous admettre que, au moment où la traduction fut faite, le texte n’était pas encore fixé? J’ai d’abord eu cette opinion; mais elle ne me paraît pas pouvoir subsister en présence de la confirmation qu’une partie au moins des passages douteux du pâli trouve dans les textes sanskrits et du iMabâvastu et du Lalitavistara. Cet accord ne peut être postérieur à la traduction tibétaine, il doit lui être de beaucoup antérieur , et dès lors il nous oblige à considérer le texte comme étant déjà bien établi au moment où la traduction fut faite. D’où viennent donc les différences? Nous avons déjà dit qu’on ne pouvait s’arrêter à cette idée quelles exprimeraient les idées personnelles du traducteur. Reste à savoir si elles reproduisent soit des commentaires, soit même des variantes admises à côté du texte, parmi les Bouddhistes du sud , ou si elles découlent de l’influence des écoles du nord , au sein desquelles la traduction fut exécutée. Nous croyons que, en général , ces modifications doivent relléter les discussions qui
avaient cours à Ceylan ; mais il ne serait pas impossible, et dans un cas même nous avons émis cette opinion, que parfois elles répondissent à certaines notions accréditées, soitauTibel, soit dans le Népal ou à K.âsbmir, en un mol dans les pays où florissait le Bouddhisme septentrional.
Passons maintenant aux quatre textes: ils ne soulèvent au fond qu’une question importante , mais bien difficile à résoudre, celle de l’attribution de chacun d’eux à autant d’écoles différentes. Pour nous guider dans cette recherche , nous invoquerons le traité composé par Vasumitra sur les schismes bouddhiques, ou plutôt sur les dix-huit écoles du Petit Véhicule. T! existe de ce traité une -version tibétaine et trois versions chinoises. M. Wassilief a traduit la première dans son premier volume dont elle forme le deuxième appendice’, indiquant dans des notes les différences que présente la version tibétaine, base de son travail, avec les versions chinoises qui ne concordent pas toujours entre elles. Mais ces versions chinoises, M. Stanislas Julien en avait déjà donné la traduction dans le Journal asiaiùjue, sous ce litre : Listes diverses des noms des dixhuit écoles schismatiques qui sont sorties du bouddhisme^, augmentant sa traduction du tableau précieux des noms des écoles, rangés alphabétiquement, i“ sous
‘ Pages 228-259. Nous n’avons à notre disposition que la traduction allemande.
^ Journal asiatique, 5' série, t. XIV (juillet-décembre iSSg),
la fbmie de la traduction chinoise; 2° sous la forme de la transcription chinoise ; 3“ sous la forme sanskrite. Nous n’avons à notre disposition que ces deux travaux, et c’est à eux que nous emprunterons ce que nous avons à dire sur les écoles bouddhiques.
Vasumitra commence par affirmer l’unanimité des écoles au sujet de l’enseignement des quatre vérités ; il le fait en ces termes :
La parole du Buddlia est contenue dans tous les ouvrages que reconnaissent les écoles séparées. — La matière (de l’enseignement) de \' Aryasulya (= des quatre vérités) renferme en elle tout ce qui a été enseigné par le Buddha (et cela se trouve dans les ouvrages) , comme l’or dans le sable. En conséquence, elle doit aussi servir de terme ou de base (à la réconciliation ‘).
Nos textes rendent hommage à la vérité de cette déclaration, en ce sens cju’on n’y peut découvrir aucune variation sérieuse de doctrine; ils sont parfaitement d’accord sur le fond : on peut seulement se demander comment, ayant pour point de départ une théorie reçue partout sans contestation, connue sortie de la bouche même du maître, les Bouddhistes n’ont pas su conserver à cette théorie une expression identique, de manière à ce qu’un seul et même texte de la prédication de Bénarès fût reçu par toutes les écoles. Mais enfin, quelle que soit la cause de cette diversité , si le fond est partout le même, la forme varie, et nous avons sous les yeux
' Wassilief , p. 2 23.
quatre spécimens différents. La distinction est d’autant plus difficile à faire quelle porte sur les caractères extérieurs; mais il la faut essayer.
Au premier abord , nous apercevons non-seulement la possibilité , mais même la nécessité d’établir deux catégories. Le texte purement tibétain, qui renferme trois discours d’un côté, de l’autre les trois textes pâli et sanskrit qui n’en renferment qu’un, forment naturellement deux classes bien distinctes. Or Vasumitra distingue deux écoles primitives , celle des Sthâviras et celle des Malmsanghikas. On comprend, en effet, que le schisme a dû commencer par là : les Sthâviras «les vieillards » , selon le sens traditionnel du mot , « ceux qui tiennent bon , qui restent en place » (selon l’étymologie, et selon la traduction tibétaine ^nas-èrtan) u ceux qui sont assis au-dessus , » d’après la traduction chinoise (chang-tso), étaient les anciens, les chefs, les conservateurs, le parti qui ne voulait point faire de concession; les Mahâsan- (jhikas , au contraire « ceux de la grande assemblée , » étaient une majorité novatrice, composée des plus jeunes Bbixus. Ne pouvant s’entendre, les deux partis se divisèrent, etle schisme, une fois consommé, alla en s’agrandissant par le fractionnement multiplié des deux groupes primitifs. Essayons d’appliquer à celte grande division primordiale le partage que nous avons dû faire de nos textes : une des écoles en revendiquera un, l’autre en revendiquera trois; or nous savons que l’un de ces trois textes appartient à une branche des Mabâsanghikas; nous attri-
huerons donc à cette école principale nos trois textes indiens (sanskrit et pâli); d’où il suit que le texte tibétain, formant à lui tout seul la deuxième division, appartiendra à l’autre école, celle des Sthâviras. Cette conclusion, qui attribue le texte tibétain à l’école conservatrice des Sthâviras et le texte pâli à l’école novatrice des Mahâsanghikas, est contraire à l’opinion reçue, qui semble attribuer aux textes tibétains, même les plus anciens, une origine relativement récente, et aux textes pâlis la plus haute antiquité à laquelle des écrits bouddhiques puissent prétendre; et si elle favorise l’opinion que nous avons émise au sujet de la division en trois discours que nous regardons comme très-ancienne, elle contrarie l’opinion tout opposée que nous avons cru devoir avancer au sujet de la place faite dans le texte tibétain à l’évolution duodécimale, et que nous croyons due à un progrès ou plutôt à une altération de la tradition primitive; mais cette contradiction existe dans le texte tibétain , et à quelqueécole qu’on puisse l’attribuer légitimement, il y restera toujours, à mon avis, cette coexistence de deux éléments discordants, l’un témoignant de l’ancienneté, l’autre de l’innovation. Peut-être la distinction des écoles secondaires, s’il est possible de la faire, lèvera-t-elle jusqu’à un certain point cette difficulté.
On nous dit que les Sthâviras se divisèrent , et la première école qui se forma dans leur sein fut celle des Ilêtavâda, appelés aussi San âstivâdinas les an- ' Wassilief, p. 280; Stanislas Julien, p. 342, 345.
ciens Stbâviras auraient alors pris le nom de Haimavatâs^. Cette assertion semble venir à l’appui de notre conclusion attribuant à l’école des Stbâviras les textes du Randjour, car il est dit que ces textes sontceuxdesSarvâstivâdinas; mais il y a ici une petite difficulté. M. Wassilief fait remarquer lui-même que le Vinaya tibétain est celui, non pas des Sarvâstivâdinas, mais des Mùlasarvastivâdinas, école non citée parVasumitra, et qui doit être distinguée de l’autre^. Mais en quoi consiste la distinction? M. Wassilief ne le dit pas; or, si nous consultons la liste des dixbuit écoles, groupées en quatre divisions principales, nous voyons que les Sarvâstivâdinas sont une de ces écoles principales (la première, selon Burnouf, et la deuxième selon WassilieP), et que laprernière subdivision de cette école est celle des Mûlasarvâstivâdinas ;le lien entre l’une etl’autre est donc assez étroit pour qu’il ne soit pas nécessaire d’insister sur la distinction , et nous pouvons voir là une confirmation de ce que nous avons avancé plus haut, que le texte du Randjour appartient à l’école des Stbâviras.
* C’est ce que dit M. Wassilief, p. 280. M. Stanislas Julien semble dire le contraire, p. 345, et ailleurs considérer (d'après les textes qu’il traduit) les Haimavalàs comme une deuxième école (p. 342); mais l’association du nom des Haimavatàs avec celui des Stbâviras ou de mots dérivés de ce nom, notés par M. Julien lui-même (p. 33g et 342 ), donne lieu de considérer les Haimavatàs comme les représentants des Stbâviras primitifs. Les Sarvâstivâdinas seraient donc ;s novateurs au premier degré dans l’école antique des Stbâviras.
^ Page 235 , note.
^ Page 234 elle vient la seconde, mais p. 267, la première.
Revenons maintenant aux trois textes indiens; l’un d’eux appartient bien positivement à l’une des divisions de la grande école des Mahâsanghikas à laquelle nous avons cru pouvoir les rapporter tous; c’est le Mahâvastu, texte de l’école des Lokottaravâdinas; Vasumitra nous dit que cette école est la deuxième qui se fonda parmi les Mahâsanghikas Il est probable que le texte du Lalitavistara appartient à une autre division de la même école (on en compte généralement neuf); mais nous manquons de données pour la préciser et en dire le nom ; ce qui paraît bien certain, c’est qu’il appartient à une école déterminée; les différences avec le Mahâvastu sont trop nombreuses pour qu’on puisse l'egarder les deux textes comme différenciés l’un de l’autre par de simples variantes, et les rapports sont assez grands pour qu’on soit autorisé à les rattacher à deux subdivisions d’une même école principale.
La place qu’il convient d’attribuer au texte pâli soulève une question plus ardue. Nous avons déjà remarqué que ce texte se distingue nettement, nonseulement du tibétain, avec lequel il diffère par la disposition générale, mais des textes sanskrits, dont il se rapproche davantage au point de vue de la composition, par un trait particulier, farrangement des douze termes de l’évolution duodécimale ; cet arrangement du texte pâli , qui est , j e crois , le plus naturel, est unique, les trois autres textes
Wassilief, p. 227; Julien, p. 334, 338, 34i, 344.
suivent l’arrangement contraire, et ce 3i’est pas par ce côté seulement que les textes sanskrits semblent s’écarter du pâli pour se rapprocher du tibétain. Nous avons noté dans le Mahâvastu , à propos du récit des circonstances accessoires , toute une phrase qui diffère notablement du pâli, et est presque identique au tibétain du Kandjour; ce qui n’empêche pas que dans d’autres parties le Mahâvastu et le Lalitavistara ressemblent bien plus au pâli qu’au tibétain b Que conclui'e de ces données contradictoires? Rien de certain, assurément. Notons seulement que le pâli, tout en se classant avec le Lalitavistara et le Mahâvastu parla teneur et la disposition générale des parties du texte, s’en distingue trèsnettement par certains détails et s’éloigne d’eux plus qu’ils ne s’éloignent l’un de l’autre. Tout ce que nous pourrions dire , si nous voulions formuler une conclusion précise, c’est c|ue le texte pâli serait le texte primitif des Mahâsangbikas , le texte arrêté par l’école même au moment de la formation , et maintenu intact dans son état primitif, tandis que le
* L<î Mahâvastu, en particulier, présente une remarquable analogie de style avec le pâli; on y trouve des expressions et des formes (ju’on chercherait en vain, je crois, dans le Lalitavistara. Ainsi l’expression sejjathidam oà savoir, » très-fréquente en pâli, et qui, à ce qu’il me semble, n’existe pas en sanskrit, se présente deux fois dans notre texte du Mahâvastu , sous la forme sajjatkidam. Le terme ôbhâsô a clarté B du texte pâli est écrit de même dans le Mahâvastu; le Lalitavistara emploie la forme sanskrite avabhâsa. Ces particularités ne sont pas assez nombreuses pour ôter au Mahâvastu son caractère propre, et nous autoriser à le ranger parmi les textes pâlis; il importe cependant d’en tenir compte.
Mahâvastu serait le texte des Lôkôttaravâdinas, deuxième subdivision de la même école, et le Laiitavistara celui d’une autre subdivision des Mabâsangbikas , probablement postérieure. Quant au texte tibétain du Kandjour, tout semble concourir à nous faire voir en lui un texte de l’école des Sthâviras, non pas le texte primitif, mais celui de la première subdivision de cette école, des iSarvâstivâdinas, ou peut-être même (è cause do l’espèce de confusion qui règne sur ce nom) d’une subdivision inférieure. La reproduction trois fois répétée de ce texte dans diverses parties du Kandjour nous prouve qu’il était adopté au Tibet , et que l’école à laquelle il appartient doit être celle dont les écrits prédominent dans la portion du Kandjour qui conserve les textes du Petit Véhicule.
On voit que dans cette recherche de fattribution à faire des textes aux différentes écoles , nous ne nous sommes plus appuyé sur la division en quatre écoles, qui nous avait retenu un instant au début de cette étude. 11 nous a paru en effet qu’il était difficile de la prendre pour base; nous ne sommes cependant pas certain qu’il soit nécessaire d’y renoncer ; mais la complexité des écoles bouddhiques n’a pas encore été assez complètement éclaircie pour que nous ayons cru pouvoir nous aventurer dans ce dédale. Il y a, du reste, une question sans la solution de laquelle on ne pourrait peut-être pas entreprendre utilement cette recherche, ce serait celle de savoir s’il existe d’autres textes de la prédication de Bé-
narès que les quatre sûtras traduits et analysés dans le présent travail. Ou chaque école avait le sien, et on devrait pouvoir en trouver dix-huit; ou plusieurs écoles avaient adopté un même texte, et alors on pourrait croire qu’il en existait seulement quatre, ceux des quatre écoles principales. J’ai peu d’espoir, je l’avoue, qu’on décom^re de nouveaux textes; mais quand bien même on n’en retrouverait aucun , la non-existence des dix-huit textes ne serait pas pour cela démontrée, car bien des écoles ont pu disparaître sans laisser de traces , bien des textes ont dû périr; et la littérature sanskrite bouddhique, en particulier, est très-mutilée. Après tout, il n’est pas impossible qu’on retrouve des textes nouveaux de la prédication de Bénarès (je ne parle pas des développements sur les quatre vérités, qui abondent^), et ils deviendraient un élément important pour l’étude de la question.
Quant à i’àge relatif des diverses portions de nos textes, je ne chercherai pas à le fixer; j’ai déjà essayé de le faire partiellement, selon que l’occasion s’en présentait; mais la dilBculté de la matière et le caractère conjectural des résultats auxquels une tentative de ce genre peut aboutir ne me permettent pas d’insister ni de traiter à fond, d’une manière systématique, une semblable question, subordonnée, du reste, ou connexe à celle qui vient d’être étudiée.
* Tels que le Dhammacahhappavattanahathâ d\xPatisamhhida,iont il a été question plus haut (p. 2 8 1 , note), — l'article intitulé de même qui se trouve dans le Kathâvatlhu , l’un des livres de V Abkidhamma , etc...
Je me borne donc à ce que j’ai pu avancer çà et là sur telle ou telle expression, sans vouloir confirmer par de nouveaux arguments ou compléter mes assertions.
Ce travail est assurément très-insuffisant , quoique long; mais quand bien même il serait aussi complet et aussi satisfaisant qu’il peut l’être en lui-même, il resterait à le compléter encore par l’étude des textes chinois de la prédication de Bénarès. Il serait en efl'et bien important de savoir ce que le sûtra fondamental est devenu dans la vaste littérature bouddhique de l’Empire du milieu; si nos quatre textes s’y retrouvent, ou si elle nous en olTrirait d’autres que nous n’avons pas. Une telle étude, pleine d’intérêt pour la connaissance du Bouddhisme chinois, aurait de plus l’avantage d’être fort utile pour celle du Bouddhisme en général ; nous n’avons pas les éléments du travail quelle exigerait, mais nous ne désespérons pas de pouvoir les l'éunir quelque jour et en tirer parti.
Sources et licence
Texte : https://archive.org/details/etudesbouddhique01feer. Domaine public ; numérisation mise à disposition par Internet Archive. Mise en forme : liregratuitement.com. Tout ce que nous ajoutons reste libre.
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