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AVANT-PROPOS





Ce livre contient quatorze chapitres qui présentent « la voie vers l’éveil », telle qu’elle fut enseignée par Khyabdje Kalou Rinpotche lors d’un de ses derniers séjours aux États-Unis. Son traducteur était à cette occasion Lama Tcheuky Nyima. C’est ensuite sous la direction de Lama Lodreu du centre de San Francisco que la version anglaise fut publiée.

L’institut Karma-Ling, en Savoie, dirigé par Lama Denis Teundroup, est à l’origine de la présente édition, la traduction étant l’œuvre de Françoise Bonardel.

Khyabdje Kalou Rinpotche a fondé, tant en Amérique du Nord qu’en Europe, de nombreux centres du Dharma. Les personnes désirant plus d’informations pourront les obtenir, pour les centres d’Amérique du Nord, auprès du Lama Lodreu :

 

Kagyu Droden Kunchab

1892 Fell Street

San Francisco CA 94117

 

pour les centres européens et français à :

 

l’Institut Karma-Ling

73110 Arvillard

tél. : (79) 65.64.62

 

Les enseignements contenus dans cet ouvrage nécessitent pour être mis en pratique la transmission et les conseils d’un guide qualifié.






INTRODUCTION




Extrait d’un texte
du Vénérable Bokar Rinpotche


« Lama Vajradhara Kalou Rinpotche naquit en 1904 dans la chaîne de montagnes de Trecheu, dans le Kham, le Tibet oriental. Son père était Lekche Drayang, un adepte tantrique, treizième incarnation de la lignée des trulkou de Ratak Palzang, et sa mère était connue sous le nom de Dreulkar (Tara blanche). De nombreux signes et présages extraordinaires accompagnèrent sa naissance.

Dès son enfance, il montra naturellement les marques d’un être saint et d’un apprentissage antérieur : le désintérêt pour le cycle des existences, la compassion pour les êtres, le respect pour le dharma et pour les lamas. Il apprit l’écriture, la lecture et le sens du dharma, sans effort, du seul fait d’en recevoir l’enseignement.

À l’âge de treize ans, au monastère de Pelpoung, le siège kagyu du Tibet oriental, il fut ordonné moine par Djamgœun Tai Sitou Pema Wangtchouk et reçut le nom de Karma Rangdjoung Kunkhyab, « Issu de soi-même omniprésent ». Il fut plus tard unanimement reconnu que le nom et le sens s’accordaient.

À seize ans, il fit la retraite de trois ans et trois mois au grand centre de retraite de Tsadra Rintchen Dra, qui avait été le siège de Djamgœun Lodreu Thaye. Du maître de retraite, Lama Norbou Teundroup, dont les expériences et les réalisations étaient complètes, il reçut des traditions nouvelles et anciennes les initiations qui font mûrir et les instructions qui libèrent, plus particulièrement les instructions et les pratiques des Cinq Enseignements d’or du grand accompli Khyoungpo Neldjor, ceci à la manière dont on vide un vase dans un autre vase. Lors des stades d’imprégnation et d’accomplissement de ces pratiques, il manifesta une confiance, une diligence, des expériences et des réalisations tout à fait inhabituelles.

Souhaitant renoncer à tous les conforts et tous les biens de cette vie, satisfait de ce qui se présentait, il se consacra à nourrir la force de son aspiration afin de pratiquer uniquement dans les ermitages de montagnes. Aussi, à l’âge de vingt-cinq ans, renonçat-il, extérieurement et intérieurement, à toutes choses matérielles, compagnons, serviteurs, relations familiales, confort, etc. Il demeura alors en retraite dans divers lieux solitaires, dont Lhapou près de Dergue, et, pendant douze ans, vivant du strict nécessaire, s’adonna à la seule pratique avec une indéfectible persévérance.

À quarante ans, Rinpotche se rendit en pèlerinage et fit des offrandes dans plusieurs lieux du Tibet central et du Tsang, visitant les sanctuaires des deux principales statues de Lhassa, le Jowo et le Shakyamuni, ainsi que les grands monastères des différentes écoles. Il transmit à cette occasion les Cinq Enseignements d’or de la glorieuse lignée changpa, conférant les initiations qui font mûrir, les instructions qui libèrent et les transmissions scripturaires qui servent de support, à de nombreux êtres, dont Kar-Dordje de Sera, Lhatsun Rinpotche, Tokme Rinpotche et Moktchok-Dje de Drepoung. Il leur donna ainsi en partage les enseignements de la lignée changpa.

Il agit ainsi grandement en faveur de la doctrine et accomplit le bien des êtres en rendant significative toute connexion établie avec lui.

En 1955, en raison des troubles survenus au Tibet oriental, il revint au Tibet central. La princesse du Bhoutan, Ache Wangmo, du fait de ses souhaits antérieurs et de l’excellente disposition naturelle de son esprit, conçut une très grande dévotion pour Rinpotche lorsqu’elle entendit parler de lui. Elle pria donc le très sublime et glorieux Seizième Karmapa de le déléguer comme abbé du monastère de Kourteu, et comme chapelain de la famille royale. Sa Sainteté Karmapa convint qu’il fallait que Rinpotche aille au Bhoutan, ce qu’il fit en 1957.

En 1966, Rinpotche s’établit à Sonada, au monastère de Samdroup Dargye-Ling, où il créa tout d’abord le centre de retraite.

En 1973, à la demande de Sa Sainteté le seizième Karmapa, il donna à Rumtek, siège de la lignée kagyu, différents cycles d’instructions aux quatre éminences qui sont la lumière des enseignements kagyu : Shamar Rinpotche, Sitou Rinpotche, Djamgœun Rinpotche et Gyaltsab Rinpotche. Il leur transmit les six doctrines de Naropa, qui constituent le chemin des moyens habiles dans la lignée de la pratique karma kamtsang, chemin issu de la tradition des “quatre transmissions”, ainsi que mahamudra, qui est le chemin de la libération. Il leur donna aussi les Cinq enseignements d’or de la lignée changpa. Cette transmission s’opéra à la manière d’un vase qu’on verse dans un autre vase.

Semblablement, suivant les directives de Sa Sainteté le Dalaï-Lama, Rinpotche donna des initiations et des transmissions scripturaires à de nombreux gueche, dont les abbés et lamas de Namgyal Dratsang, le collège monastique de Sa Sainteté, ainsi que ceux des collèges tantriques supérieur et inférieur.

Il leur transmit notamment les Cinq Enseignements d’or de la lignée changpa, les treize initiations du Protecteur et Dordje Purpa dans la tradition des terma nouveaux.

De 1971 à 1989, Rinpotche se rendit plusieurs fois dans de nombreux pays : les États-Unis, le Canada, différents pays d’Europe et d’Asie du Sud-Est. Aux disciples, il conférait tout d’abord les vœux de refuge dans les Trois Joyaux. Insistant sur la loi du karma, la conduite à rejeter ou à adopter, il enseignait le grand et le petit véhicules. En particulier, dans le cadre du Vajrayana, il donnait les initiations qui font mûrir et les instructions qui libèrent. Plus spécialement, il conféra à plusieurs reprises la grande initiation de Kalachakra. Cependant, il guidait principalement ses disciples en leur enseignant la méditation de Chenrezig, le Grand Compatissant.

Dans ces différents pays, Rinpotche fonda plus de soixante-dix centres du dharma ainsi que vingt centres de retraite ; il y fit édifier une vingtaine de stupa. Il confia la responsabilité de ces centres à plus de trente lamas, ses disciples, ayant accompli la retraite de trois ans, chargés d’y dispenser l’enseignement du dharma. Dans le monde entier, sa bonté et son activité spirituelle engendrèrent d’immenses résultats pour la doctrine et pour les êtres.

En 1983, Rinpotche donna une preuve supplémentaire de sa sollicitude pour les êtres en transmettant les initiations et les explications du Trésor des précieux terma aux quatre régents du Karmapa, qui sont comme les joyaux de la couronne des enseignements kagyu, ainsi qu’à de nombreux lamas, trulkou et moines, et des milliers de disciples dotés de foi, venus d’Inde, du Tibet, du Sikkhim, du Bhoutan, d’Orient et d’Occident.

En 1986, dans sa grande compassion, il décida de rendre plus accessible à l’ensemble du monde la compréhension et la pratique du saint dharma dans les trois véhicules du bouddhisme. Il fonda dans ce but un groupe de traduction appelé “Comité international pour la traduction de l’Encyclopédie des connaissances, traité résumant l’essence des sutras, des tantras, et de la culture bouddhique”. Avec l’assistance d’érudits tibétains des différentes écoles, les traducteurs occidentaux poursuivent actuellement ce travail.

En 1988, Rinpotche entreprit de faire construire un stupa d’une trentaine de mètres de hauteur à Salugara, près de la ville de Siliguri, dans l’État du Bengale occidental, en bordure d’une voie de passage très importante. Ce stupa contiendra les cinq sortes de perles-reliques et sera un support de libération par la vue.

En février 1989, Rinpotche se rendit à Cherab-Ling, le siège de Son Éminence Sitou Rinpotche. En compagnie de celui-ci et d’autres éminences, il prit part au rituel de Mahâkâla, assista aux danses sacrées et participa aux festivités du nouvel an tibétain. Rinpotche gagna ensuite Dharamsala, siège du Dalaï-Lama, où il rencontra Sa Sainteté, qui manifesta son intérêt pour son activité pour le bien des êtres et pour le dharma, et l’assura de son soutien.

Rinpotche regagna son monastère de Sonada le 5 mai. Cependant, dans les jours qui suivirent, son état s’aggrava de nouveau. Le 10 mai 1989, à trois heures de l’après-midi, âgé de quatre-vingt-cinq ans, il entra dans la pure claire lumière, l’infinitude absolue. »

 

Vénérable Bokar Rinpotche






Le précieux joyau des instructions orales





Je m’en vais prendre refuge en la divine assemblée des Trois Joyaux et des Trois Racines. S’il vous plaît accordez-moi votre bénédiction.

De tous les êtres sensibles des six royaumes qui ont été nos parents

et que l’attachement égotique maintient enchaînés à l’existence cyclique ; De tous ceux que préoccupent seulement les affaires de cette vie,

privés qu’ils sont de la compréhension d’avoir à y renaître sans fin,

je plains la détresse et la peine de devoir se dissoudre et mourir.

Des actions vertueuses et non vertueuses, nous expérimentons les effets en termes de félicité et de souffrance.

Puisse ce nectar d’instructions orales révéler une telle situation

à tous les êtres sensibles qu’agite une confusion semblable au rêve.

Ayant ensemencé leur esprit du germe de la libération, les ayant finalement délivrés de la souffrance samsarique,

j’ai écrit cela afin de leur permettre d’atteindre la bouddhéité,

félicité permanente.








CHAPITRE 1

Les trois yana





Tout d’abord, prêtons attention à la signification des trois yana, les trois « voies » de l’enseignement. Si l’on suit la classification établie par les enseignements bouddhistes, ils peuvent être envisagés de deux façons. La plus générale et commune est de les considérer successivement comme voie du shravaka, du pratyekabouddha et du bodhisattva. Les deux premiers modes d’être appartenant au niveau du Hinayana, le troisième à celui du Mahayana.

Une autre manière de voir consiste à envisager les trois yana du point de vue de notre pratique individuelle. L’environnement extérieur, notre style de vie personnel, sont liés aux vœux de libération individuelle du Hinayana. La motivation intérieure de notre pratique correspond, quant à elle, à l’attitude du bodhisattva du Mahayana. L’aspect secret ou caché de notre engagement est l’expérience que nous développons à travers la pratique tantrique, par les techniques du Vajrayana et notre samaya ou implication personnelle dans cette voie.

Indépendamment de la classification particulière utilisée, les yana expriment tous trois les enseignements authentiques du Bouddha Shakyamuni et font partie intégrante du bouddhadharma. Toutefois, si chacun de ces trois yana ou niveaux de pratique peut permettre au disciple d’atteindre l’Éveil complet, une différence subsiste néanmoins entre eux, relative au laps de temps au terme duquel peut survenir l’Éveil. Certaines voies nécessitent des périodes plus longues pour que l’individu se développe et se purifie jusqu’à obtention de l’Éveil effectif et d’autres sont, en comparaison, plus rapides.

Une autre différence doit être notée concernant l’aptitude du pratiquant de chacun de ces yana à venir effectivement en aide aux autres. Dans certains cas, l’approche bénéficiera autant et plus largement aux autres qu’à soi-même. Au niveau inférieur de la voie, dans le Hinayana, l’approche méditative consiste à reconnaître l’esprit comme un état de conscience momentané vide, n’étant rien en soi. C’est une réalisation partielle de shunyata. Quiconque atteint ce niveau réalise un aspect de l’absence d’ego, celui du moi individuel tenu habituellement pour une entité en soi, solide, existante et réelle. L’esprit est alors perçu comme intangible, vide, sans caractéristiques limitées et définies. Cependant, cette sorte de réalisation ne conduit pas jusqu’au point où le pratiquant de la voie du Hinayana ou des shravaka peut expérimenter l’absence d’entité de tous les phénomènes. Sa réalisation est seulement la non-égoïté de l’individu, ou de la conscience personnelle. Ainsi n’y a-t-il qu’une demi-réalisation de shunyata à mi-chemin des possibilités d’expérience de la vacuité (ou shunyata), et c’est là le stade le plus élevé auquel cette voie particulière puisse mener.

En raison de notre actuel manque d’expérience de la vacuité de l’esprit, nous sommes soumis à un grand nombre de conflits émotionnels, ainsi que de pensées et d’idées qui agitent continuellement notre conscience. Or, d’après la voie du Hinayana, ceux-ci doivent être reconnus comme négatifs ou au moins comme n’étant rien d’autre que des fauteurs de souffrance et de confusion. Sur ce point, l’attitude préconisée à l’égard des pensées et des émotions est parfaitement impitoyable : on coupe ou arrête cette turbulence mentale et émotionnelle de l’esprit en tentant de déraciner et de stopper l’origine de la souffrance et de la confusion.

Cette approche peut être également étendue à notre corps physique et aux objets environnants, au monde dans lequel nous existons. Le pratiquant de la voie hinayaniste vit dans un monde « mécanique » composé d’éléments : terre, air, feu, eau et vent qui peuvent tous être source de conditionnement et de souffrance. De plus, la relation entretenue avec le corps physique invite à le considérer comme une cause fondamentale d’attachement à l’ego et de fixation, cause initiale de la perpétuation de l’existence dans le cycle des renaissances. Aussi l’approche juste est-elle de couper court à toute fascination ou attachement pour le corps humain en le visualisant comme un composé de différentes substances impures. Cela peut être accompli au cours de la méditation grâce à un processus analytique qui, si l’on peut s’exprimer ainsi, dissèque le corps, visualisé en tant que chair et sang, os et moelle, fiente et urine, lymphe et organes internes, etc. Dissociées de leur contexte, les trente-deux substances impures de la matière corporelle deviennent sans attrait et l’on stoppe toute fascination ou attachement pour le corps physique, dès lors plutôt envisagé comme l’une des entraves maintenant l’esprit captif du cycle des renaissances.

Une telle approche s’applique également à toutes les expériences sensorielles réalisées par la vue, l’ouïe, le goût, l’odorat, le toucher, etc., toutes regardées comme des sources d’attachement. Nous tentons alors de nous dégager aussi complètement que possible de toute sorte de stimulation et d’attachement sensoriels et, à leur place, de tourner notre esprit vers l’intérieur afin de développer l’attention à un état de conscience momentané ; ce processus est la clé de la réalisation partielle de la vacuité de l’esprit et de toute expérience. Dans la situation du shravaka, on réalise la vacuité de l’esprit, mais pas la compréhension du vide ou non-égoïté de tous les phénomènes. Cependant, en dépit de l’incomplétude de cette réalisation partielle, se produit un relâchement profond de la souffrance personnelle : c’est là l’état d’arhat.

Le terme arhat, drachompa (dgra-bcom-pa) en tibétain, signifie textuellement « celui qui a vaincu l’ennemi ». Du point de vue de ce yana, de ce véhicule particulier de pratique, les pensées et émotions qui contribuent à renforcer notre attachement à l’ego sont les ennemis ; ce sont les adversaires contre lesquels nous combattons puisqu’ils entravent notre cheminement vers l’Éveil. Le pratiquant, qui s’est élevé au-dessus des limitations imposées par la pensée conceptuelle et les émotions en stabilisant momentanément son esprit dans la conscience de la vacuité, s’est affranchi de la souffrance.

L’expérience propre d’un arhat est donc celle d’une totale émancipation de la souffrance personnelle, mais l’état qui en résulte est relativement statique. L’esprit demeure simplement en équilibre en cet état de conscience dégagée, et pourrait ainsi demeurer durant des milliers de kalpa, temps infiniment long. On est bien libéré du besoin de renaître et de souffrir à nouveau sous le joug des tendances karmiques, mais on reste totalement incapable de concourir au mieux-être d’autrui. C’est un état de conscience neutre et statique.

À un certain stade, l’arhat pourra être arraché à cet état de conscience partielle et stagnante par l’expérience visionnaire d’une lumière imprégnée de la puissance des bouddhas et bodhisattvas, l’encourageant à s’élever au-dessus des limitations d’une réalisation partielle de la vacuité afin d’emprunter la voie du Mahayana. L’arhat entrera alors en contact avec un bouddha ou un bodhisattva capable de lui transmettre les enseignements du Mahayana ; voie sur laquelle l’arhat s’engagera, devenant apte à développer ses potentialités altruistes et à atteindre un stade de réalisation plus avancé. La voie de l’arhat est dès lors identique à la voie mahayaniste classique puisqu’il devra passer par cette étape pour atteindre l’éveil complet.

 

Le yana intermédiaire est celui du pratyekabouddha aussi nommé bouddha personnel ou « selfmade » bouddha. Pour l’adepte de cette approche particulière, l’expérience partielle de la vacuité est quelque peu élargie. L’état de conscience qui en résulte est très comparable à celui d’un arhat, mais le chemin particulier suivi pour atteindre cet état de réalisation diffère. À ce niveau, l’accent est mis sur les douze nidana : les douze facteurs interdépendants de la causalité qui forment un cycle commençant par l’ignorance fondamentale et se poursuivant à travers la naissance, la vieillesse et la mort. La pratique méditative consiste alors à porter son attention sur ces douze nidana, depuis le début jusqu’à la fin du processus conditionnant, et ensuite à les examiner en sens inverse afin de découvrir la clé qui ouvrira tout le cycle : d’où résulte aussi bien l’expérience de la non-égoïté du moi ou de l’esprit individuel qu’une réalisation partielle de l’absence d’identité substantielle des phénomènes. On ne peut plus dès lors considérer les phénomènes comme réellement existants et autonomes, mais on les perçoit comme composés de monades ou particules atomiques auxquelles ils sont réduits durant la méditation. Cependant, le dernier pas permettant de réaliser l’absence d’identité des particules n’est pas fait. Il y a réduction de tous les phénomènes à leur structure sub-atomique, mais cela étant finalement appréhendé comme quelque chose d’encore réel en soi et par soi, on n’aboutit qu’à une réalisation partielle de la non-égoïté de tous les phénomènes. Aussi le pratyekabouddha peut-il accéder à un état comparable à celui d’un arhat en ce qu’il fait l’expérience de l’absence d’identité de l’individu, et peut de même partiellement réaliser la vacuité des phénomènes.

Cependant, tandis qu’est de nouveau ainsi engagée une expérience personnelle de libération hors de la souffrance, l’Éveil complet n’est pas pour autant atteint, ni réalisé un état particulièrement propice au travail pour le bien des autres. Il est possible à qui pratique ce niveau du dharma d’inspirer confiance aux autres par la démonstration de miracles tels que voler dans les airs ou faire apparaître des éléments aussi variés qu’une boule de feu ou une flaque d’eau ; manifestations spontanées attestant à elles seules l’existence de ces pouvoirs miraculeux qui inspirent la confiance et implantent chez les gens des graines qui, au contact des enseignements, entraîneront de futures renaissances parmi les dieux ou les hommes. Il y a donc là quelque chose de bénéfique, mais la possibilité de répandre l’enseignement fait défaut. En fait, telle est la caractéristique de la voie du pratyekabouddha : l’expérience de l’Éveil est gardée pour soi et ne peut être communiquée aux autres. D’une certaine manière, cela manque d’efficacité. Finalement, bien sûr, le pratyekabouddha devrait, comme le fait l’arhat, prendre contact avec le Mahayana et suivre cette voie spécifique jusqu’à l’Éveil intégral : la capacité d’aider les autres commencerait alors à croître dans et par la pratique du Mahayana.

Quand on considère les personnages appartenant à la lignée de diffusion primitive du bouddhadharma, telles les sept générations d’instructeurs qui assurèrent la transmission après la disparition du Bouddha (le parinirvana du Bouddha), les seize arhats ou seize anciens de la première communauté bouddhiste ; ou bien Sariputra et Maudgalyayana qui furent les deux principaux disciples du Bouddha, on a affaire à des individus généralement tenus pour des modèles dans la pratique du Hinayana, des individus qui réalisèrent l’état d’arhat. Pourtant, et en fin de compte, ils furent des bodhisattvas très avancés, manifestant sous une forme individualisée une réalisation hinayaniste, exemple de ce modèle particulier de pratique spirituelle pour le bénéfice de ceux qui trouvent plus facile de se rattacher à ce type de modèle. La conscience intime propre à cette manifestation était en réalité beaucoup plus avancée, beaucoup plus profonde que l’on ne pourrait le présumer lorsqu’on s’en tient aux apparences et lorsqu’on prend ces individus pour de simples arhats très avancés, très experts dans leurs pratiques spirituelles, mais limités quant à leur réalisation. En fait, il semblerait qu’une évolution et une expérience bien plus avancées qu’il n’y parut se soient cachées sous ce choix délibéré : se manifester sous une forme que les êtres trouvaient bénéfique, à un moment donné et dans telles circonstances particulières.

Un exemple privilégié de cette approche hinayaniste fut un homme nommé Kashyapa qui reçut du Bouddha un enseignement particulièrement important, et joua le rôle d’un des premiers détenteurs de la lignée issue du Bouddha. Il appartient à l’une des sept générations d’instructeurs qui, détenteurs de la lignée majeure après le parinirvana, remplirent la même fonction que le Bouddha. Cet homme, Kashyapa, était un propriétaire, marié à ce moment-là, et pratiquant avec sa femme la religion védique, guidés par un sage de cette tradition. Arrivés à un certain stade, mari et femme furent tous deux remplis de dégoût à l’idée de s’engager davantage dans le samsara, ne voyant rien d’autre que souffrance, confusion et douleur émanant de leur continuel emprisonnement dans ce cycle des renaissances. Tous deux développèrent alors un sens très fort du renoncement et le désir de se libérer eux-mêmes, au point d’adopter un style de vie très strict. Bien qu’étant mariés, ils adoptèrent un mode de vie de célibataires et firent mutuellement vœu de n’avoir aucun contact physique ni activité sexuelle. Ainsi entendaient-ils vivre comme s’ils étaient ordonnés moines et se privaient-ils de tout contact physique, évitant même de se toucher les mains.

Un jour qu’ils étaient en voyage, ils s’allongèrent sous un arbre pour se reposer. Pendant que Kashyapa était endormi, sa femme se réveilla et vit un serpent venimeux sortir des buissons et se diriger vers eux. Sa première pensée fut de réveiller son mari, mais si fort était son engagement à son vœu qu’elle sentit qu’elle ne devait pas le toucher, même en de telles circonstances. Elle prit alors un chasse-mouches et l’agita devant lui pour le réveiller. Quand il s’éveilla, il pensa qu’elle l’avait touché et dit : « Pourquoi as-tu rompu notre vœu ? Nous ne devons pas rompre nos vœux ; nous devons les respecter jusqu’au bout. » Et elle dit : « Un serpent venimeux approchait et j’ai pensé devoir te réveiller. » Kashyapa répondit : « Qu’il me morde n’a pas d’importance. L’important est de préserver les principes. »

Cette approche austère de la vie les conduisit à décider que vivre sous le même toit était trop distrayant ; aussi décidèrent-ils de faire désormais route séparément : Kashyapa s’en alla dans une direction et sa femme dans une autre, afin de chercher du mieux qu’ils pourraient leur voie propre.

Kashyapa erra jusqu’à ce qu’il arrive dans cette région particulière d’Inde centrale où le Bouddha enseignait à ce moment-là. Il le rencontra et l’accepta comme maître spirituel, et après avoir pris refuge dans le Bouddha il en reçut les enseignements, commença à pratiquer et atteignit finalement l’état d’arhat. Ce fut son dévouement strict à cette approche particulière qui lui permit d’atteindre ce stade de réalisation et lui donna la sensibilité et le développement spirituels nécessaires à la diffusion des enseignements du Bouddha en tant que l’un des détenteurs de la lignée principale.

Kashyapa fait figure de modèle en matière de pratique hinayaniste, abandonnant les préoccupations mondaines pour dédier son énergie à une austère pratique spirituelle. Cela nous conduit au Mahayana, considéré pour de nombreuses raisons comme un véhicule d’ordre supérieur. Pour commencer, la motivation nécessaire à un engagement dans la pratique du Mahayana est l’altruisme : nous ne prenons pas part à cette activité spirituelle seulement pour notre bénéfice propre mais pour celui des autres. Cette disposition d’esprit est primordiale et indispensable dans le Mahayana et c’est l’un des éléments qui le distinguent du Hinayana. Dès le départ, le mot clé est « altruisme », ce qui requiert un engagement. Ce ne sont pas des éclairs d’altruisme qui sont requis, mais une disposition stable et foncièrement altruiste à partir de laquelle il est possible de donner toute sa valeur à la pratique du Mahayana. Aussi est-ce un véhicule supérieur de par son niveau supérieur de motivation.

Les résultats de la méditation sont également différents. Nous ne réalisons pas seulement la vacuité de l’esprit, le moi et la conscience individuelle n’ayant aucune réalité substantielle que ce soit, mais nous étendons cette découverte à toute expérience, tous les phénomènes étant vécus comme de simples manifestations de cette vacuité spirituelle également intangible. C’est la raison pour laquelle nous trouvons dans un texte de la Prajnaparamita tel que le « Sutra du cœur » des passages comme celui-ci : « Il n’y a pas d’yeux, pas de nez, pas d’oreilles, pas de langue, il n’y a pas de corps, pas de forme, pas de son, pas d’odeur, pas de goût, pas de toucher… » Les enseignements de la Prajnaparamita parlent de dix-huit aspects différents de shunyata, couvrant tous les phénomènes aussi bien que l’esprit. Par cette sorte de pratique on arrive non seulement à l’expérience de la vacuité du moi ou de l’individu, mais aussi à l’absence de substantialité de tous les phénomènes, à l’expérience complète de shunyata : la différence sensible, relative au niveau d’accomplissement possible, justifiant donc que le terme de Mahayana – véhicule supérieur – soit utilisé.

Une différence est également perceptible au niveau du comportement, dans la façon dont notre méditation s’actualise dans nos activités. Parce que le Mahayana comporte une base altruiste, l’accent est mis sur la possibilité d’aider les autres à travers notre expérience personnelle de la pratique spirituelle. Plutôt que d’être une expérience strictement individuelle, la pratique et ses bienfaits doivent être étendus aux autres et partagés avec eux. Aussi l’approche du travail pratique de chacun dans le monde est-elle différente. Par exemple, dans le Mahayana, l’éthique, la discipline morale, est envisagée sous trois aspects différents. Le premier concerne la discipline dans un sens restreint : éviter les actions négatives, supprimer ou abandonner les actions susceptibles d’entraîner dans des directions nuisibles. Le second aspect se préoccupe d’une morale qui consolide et rassemble des qualités positives. Et le troisième est centré sur le travail effectué au bénéfice des autres êtres, approche qui constitue en elle-même une forme de discipline et d’éthique.

Or, le premier aspect, le côté prohibitif de la discipline consistant à réellement couper ou abandonner les activités que nous sentons nous être nuisibles au regard de notre pratique spirituelle – nuisibles pour nous-mêmes ou pour les autres –, est une caractéristique commune aux trois yana, aux voies du shravaka, du pratyekabouddha et du bodhisattva. Pour tous trois, en effet, l’important est une discipline capable de juger du caractère nuisible de certaines activités, du point de vue de notre développement spirituel et de notre capacité à aider les autres. De telles activités sont donc supprimées.

Le deuxième aspect de la discipline et de l’éthique, l’encouragement des qualités positives, l’utilisation de nos facultés selon des voies positives, est quelque chose de présent dans la pratique hinayaniste, limitée ou partielle, d’un shravaka ou d’un pratyekabouddha. Le Hinayana apprend en effet à sentir combien le contrôle de nos actions physiques, développant une posture méditative juste et simplifiant notre style de vie de telle sorte que nos activités physiques s’en trouvent réduites, encourage un usage positif de notre être physique. Garder le silence et contrôler notre discours pour n’en user qu’à des propos justes canalise l’énergie de notre parole dans une direction positive. Une étape de discipline décisive est franchie lorsque l’esprit devient libre de toute confusion émotionnelle et de pensée discursive et peut se reposer, attentif à un état de pure présence consciente.

Toutefois, c’est dans le Mahayana seulement que nous trouvons une approche vraiment complète de ce deuxième aspect de la discipline et de l’éthique. On y insiste en effet beaucoup – et davantage encore dans le Vajrayana – sur les nombreuses et habiles modalités d’usage du corps, de la parole et de l’esprit à des fins positives. Des pratiques telles que les prosternations, les circumambulations autour des stupa et des temples et les offrandes de mandala sont des processus physiques. La récitation de prières, mantra, textes et sutra est un moyen de développer des bienfaits verbaux et la vertu de la parole. Les diverses méthodes de méditation pour développer la confiance, la compassion, l’expérience de la vacuité de l’esprit sont associées à une progression individuelle de l’être vers l’illumination. Ces méthodes forment le deuxième aspect de la discipline portée à son plein épanouissement ; et malgré leur présence à un certain degré au niveau du Hinayana, nous ne trouvons l’expression entière de cet aspect de la discipline que dans le Mahayana.

Le troisième aspect de la discipline – le travail dédié au bénéfice des autres – n’est pas présent de façon significative au niveau d’un shravaka, qui reste une expérience et une approche personnelles du développement spirituel. Si un pratyekabouddha a une certaine capacité limitée à réaliser des miracles ou à exercer une certaine forme d’influence spirituelle sur les autres, c’est seulement en s’engageant sur la voie du bodhisattva qu’on trouve des références spécifiques et explicites à des pratiques telles que les six paramita qui sont les moyens par lesquels un pratiquant du Mahayana exprime son engagement dans une pratique spirituelle susceptible d’être bénéfique aux autres. Or cela n’est pas seulement implicite mais est clairement exposé et encouragé par le Mahayana et donc, bien évidemment, dans la pratique du Vajrayana considéré comme une extension du véhicule supérieur. Par exemple, un acte aussi simple que celui de prendre un repas devient, dans un contexte mahayaniste, chargé de signification spirituelle. En tant que pratiquants du Mahayana, nous offrons la nourriture à nos guides spirituels et au Trois Joyaux, après quoi nous y prenons part ; le repas se termine par notre dédicace de la vertu et des bienfaits de l’offrande comme de toute la pratique au bénéfice de tous les êtres. Tel est particulièrement le cas lorsqu’il s’agit d’un repas offert pour le bien du commanditaire ou du mécène qui l’organisa, mais l’intention de partager le bienfait est toujours présente à chaque repas que nous prenons.

Le Vajrayana ou approche tantrique accorde même davantage de signification à une situation simple comme celle de prendre un repas. Il existe en effet un processus connu sous le nom de ganachakra intérieur, ou « fête-vajra », au cours duquel nous méditons sur la transformation de la nouriture ingérée en un nectar de conscience dont nous nous imprégnons, tout en nous identifiant à notre yidam. Durant la méditation, nous nous imaginons sous la forme de la divinité et nous développons ce qui est appelé la fierté divine, soit l’identification intégrale de soi avec la divinité. Nous visualisons notre gourou au niveau du chakra de la gorge, nos autres divinités de méditation dans le chakra du cœur et les dakini et protecteurs du dharma de la lignée dans celui du nombril. Tous les mandala des Trois Racines sont nourris ou reçoivent des offrandes par cette absorption du nectar de conscience que la nourriture symbolise. À travers ce processus de méditation, l’acte de prendre un repas se charge dans son ensemble d’une signification beaucoup plus profonde et bénéfique, et les moyens déployés pour développer des bienfaits et approfondir la connaissance sont vraiment incroyables. La consécration des bienfaits et de la vertu a lieu à la fin du repas.

Le Vajrayana invite à se servir de n’importe quelle forme d’expérience ; et il existe même une technique à mettre en pratique dans l’acte d’uriner. Nous méditons alors sur nous-mêmes sous la forme de Chenrezig (Spyan.ras. gz igs) connu sous le nom de Kasarpani. Nous méditons sur le fait que le jet d’urine issu de notre corps est un flot de nectar : nectar de la conscience éveillée, à partager avec les esprits avides et autres êtres n’ayant pas eu assez de chance pour entrer en contact direct avec les enseignements. Aussi, nous tentons par un tel procédé d’établir une connexion spirituelle à travers un simple acte biologique. Du point de vue du Vajrayana, cet acte peut être chargé d’une signification très profonde.

En Occident, les gens ne sont pas familiarisés avec une telle approche, mais au Tibet il n’était pas rare d’utiliser de telles techniques même à propos de l’acte le plus ordinaire. Par exemple, en allumant un feu le matin pour préparer une tasse de thé, le pratiquant tantrique visualise le feu sous la forme de Vajrasattva, et le combustible en tant qu’impuretés et négativités présentes en chacun de nous et destinées à être purifiées. Le pratiquant récite le mantra de Vajrasattva tandis que le feu était nourri.

Pour quelqu’un qui, pratiquant le Mahayana et le Vajrayana, comprend le mélange entre la motivation directrice du Mahayana et les techniques spécifiques du Vajrayana, aucun acte n’est privé de signification. Chaque acte particulier au cours de notre activité journalière peut devenir une situation vertueuse et chargée de signification. En fait, nous sommes engagés dans les trois yana. Notre effort personnel consiste à développer un style de vie qui ne soit pas nuisible aux autres, en évitant de tuer, de voler, etc. Telle est l’expression de l’élément hinayaniste dans notre pratique. Mais le développement de notre confiance et dévotion à l’égard des Trois Joyaux, le bouddha, le dharma, le sangha ; et les Trois Racines constituées par le gourou, les divinités de méditation et les protecteurs du dharma ; nos prières et supplications à ces sources du refuge ; nos prières et supplications à notre gourou ; les prières et hymnes de louange à notre yidam ; les offrandes au mandala et prosternations faites pour nous purifier et développer bienfait et connaissance primordiale dépendent, dans le contexte du Mahayana ou celui du Vajrayana, de la technique particulière utilisée.

À ce niveau de pratique, notre capacité d’amour et de compassion envers les êtres devient de la plus haute importance ; et la reconnaissance de notre parenté avec les autres êtres en raison de connexions karmiques issues d’existences antérieures en est le support. Notre connaissance de la nature essentiellement positive de cette causalité passée, et notre conscience de l’ignorance présentement créatrice de disharmonie, de confusion et de séparation entre les êtres, est la base à partir de laquelle développer la compassion dans le contexte du Mahayana. L’approche du Mahayana insiste aussi sur la nécessité que nos efforts soient, dans chaque situation, aussi bénéfiques que possible aux autres ; même quand nous ne sommes pas physiquement capables d’aider, notre compassion, notre capacité d’amour et nos intentions positives en faveur des autres êtres sont un facteur très déterminant. Toute tentative pour développer en nous-mêmes l’altruisme, et pour manifester cette disposition dans nos activités physiques ou nos aspirations à aider les autres, est extrêmement importante pour notre engagement dans le Mahayana en général et le Vajrayana en particulier.

Tout au long d’un processus infini de renaissances après renaissances le seul dénominateur commun a été le concept du « je », du moi, de l’esprit, entendu comme quelque chose de réel, de solide et d’individuel en soi et par soi. C’est ce concept qui, depuis l’origine, donne lieu au cycle des renaissances et continue à l’alimenter. Toute tentative pour atteindre l’Éveil complet est une tentative pour transcender les limitations dues à cette fixation sur le soi ou ego. C’est pourquoi la méditation de Chenrezig est si importante. Dans cette méditation – dont l’esprit est celui du Mahayana mais dont la technique est celle du Vajrayana –, on encourage non seulement les qualités positives telles que l’amour bienveillant et la compassion envers les autres ; mais on élimine aussi cette fixation sur l’ego. Nous transférons la polarisation sur le moi sur la forme de la divinité, comme une étape vers le dépassement de toute fixation ; le pratiquant transcendera la limitation de l’ego et découvrira dans l’expérience de l’absence d’égoïté l’ultime nature de l’esprit lui-même. La récitation du mantra OM MANI PADME HUNG, l’un des mantra les plus bénéfiques de la voie tantrique, et notre usage de la visualisation dans les états d’absorption méditative sont très importants si l’on veut libérer l’esprit des conditionnements subordonnant toute expérience aux injonctions de l’ego, si l’on veut expérimenter la réalité des choses.

Il y a donc trois aspects dans le Mahayana et le Vajrayana : l’état d’esprit avec lequel nous abordons la pratique ; la technique spécifique à travers laquelle nous maintenons et développons cette vue ; et le comportement particulier que nous sommes encouragés à montrer dans la voie où nous exprimons notre réalisation ou expérience au cours de nos activités quotidiennes. Au niveau du Mahayana et du Vajrayana, la vision juste n’est rien moins que l’expérience directe de la nature de l’esprit lui-même : à ce niveau seulement nous pouvons dire de quelqu’un qu’il a complètement réalisé la visée du véhicule supérieur. Tant qu’il n’y a que réalisation partielle, nous ne parlons que d’une compréhension partielle du but.

Les gens disent souvent qu’il semble y avoir une différence significative entre les visions du monde orientale et occidentale. En fait, il semble y avoir une plus grande différence entre une approche du monde profane et une approche spirituelle. Que nous venions d’une culture occidentale ou orientale, si nous ne comprenons pas le concept de karma, notre vision du monde reste profane. Le fait d’être occidental ou oriental ne créera aucune différence susceptible de nous être bénéfique à quelque niveau ultime que ce soit. Par exemple, la plupart des Occidentaux émettent de nombreux doutes quant à la nature de l’esprit : existe-t-il ou non, au sens ultime ? De même, les Occidentaux semblent douter de la réalité des existences futures ou antérieures, attestant la continuité de l’esprit. Ils ont tendance à se polariser simplement sur cette vie, comme s’il s’agissait de l’unique réalité, et de ne travailler que sur cette base. Présentement, les gens ne sont pas différents en Orient s’ils n’ont pas reçu un entraînement spirituel et ne se sont pas développés eux-mêmes par la pratique du dharma. Ils voient les choses à peu près de la même manière. Aussi faut-il moins parler de différences entre l’Orient et l’Occident que de divergences entre la vision profane et la vision transcendante ou spirituelle. Que nous venions d’Orient ou d’Occident, nous pouvons largement bénéficier d’une vision du monde spirituelle qui regarde au-delà de toutes dimensions limitatives.

Je décrirai brièvement la nature de l’esprit en disant qu’il est essentiellement vide mais lumineux par nature, au regard de sa potentialité et de sa capacité de connaissance ; dégagé et dynamique dans ses manifestations, telles que connaissance transcendante et conscience éveillée. Or, c’est là quelque chose que nous devons expérimenter par nous-mêmes, après en avoir saisi l’idée. Nous devons vivre cela à travers notre expérience propre et directe. Nous devons nous asseoir et nous enquérir de l’esprit. Y a-t-il là quelque chose ? Finalement, bien sûr, la quête se révèlera infructueuse. Nous ne trouverons pas l’esprit, parce qu’il n’y a rien qui soit l’esprit. Mais nous devons quand même passer par ce processus consistant à s’asseoir et à examiner l’esprit, à examiner notre expérience pour voir ce qui se passe vraiment. Que se passe-t-il, si tant est qu’il se passe quelque chose ? C’est uniquement par cette forme d’approche que nous parvenons à une compréhension satisfaisante ; si ce n’est pas encore l’Éveil complet, du moins en est-ce un aperçu.

En fait, notre approche consiste moins à rechercher l’esprit qu’à lui permettre de se détendre et de faire l’expérience de sa vraie nature. Ce n’est pas comme si nous n’y prêtions aucune attention, puisqu’existe cette vigilance ou conscience éveillée à l’esprit, cette étincelle de connaissance transcendante que l’on ne devrait pas perdre de vue si l’on veut que la méditation soit effective. Lentement s’élargit alors notre compréhension de la nature de l’esprit, de son intangibilité, de son immortalité, et nous nous libérons des projections particulières de l’esprit telles que la notion de corps physique. Par cette compréhension de la continuité d’une vie à l’autre, nous pouvons encore être prisonnier d’un cadre relatif – l’apparente solidité du corps physique, par exemple –, et pouvons en faire très bon usage. Étant donné que l’esprit est appelé à perdurer après la mort du corps physique et à expérimenter un autre état, il semble sensé de croire que si nous sommes concernés par le bonheur et l’épanouissement en cette vie, nous le serons aussi par les mêmes choses dans des existences futures. Nous voudrons nous assurer que l’expérience ininterrompue de l’esprit est aussi heureuse, épanouie et bénéfique que possible. Cela nous donne une base pour des choix éthiques dans notre vie présente, une base à partir de laquelle faire un choix entre une action vertueuse et une action non vertueuse, entre ce qui est bénéfique et ce qui est nuisible.

En prenant conscience de la vacuité de l’esprit, nous commençons aussi à percevoir celle de tous les phénomènes, de toutes les expériences en tant que simples émanations de l’esprit. Une vision profane du monde extérieur, par contre, tend à nous faire immédiatement considérer ce corps, cette vie, cet état d’existence comme l’ultime réalité. Nous pensons alors que toute chose est réelle et solide en soi et par soi, et nous entretenons une telle conception de la vie. Toutefois, la pratique méditative nous permet de commencer à comprendre la réalité relative et la non-réalité de tout ce que nous expérimentons. Le corps physique s’est formé en tant que résultante de certaines tendances karmiques mûries dans la conscience individuelle, donnant naissance à cette expérience temporaire de quelque chose de consistant comme le corps physique. Mais il vieillit, meurt, se décompose ; ce n’est pas quelque chose d’éternel.

De même, tout ce que nous expérimentons présentement manque de toute réalité, de toute stabilité ultimes, dans la mesure où la nature des projections surgissant de l’esprit est soumise à une continuelle impermanence, un changement et un flux, où rien ne demeure inchangé puisqu’il n’y a rien de susceptible de demeurer identique. Une fois que nous commençons à expérimenter cela, nous réalisons la nature illusoire ou « onirique » de toute expérience, de tous phénomènes. Le corps physique de l’univers n’est qu’apparences temporaires résultant de causes et conditionnements variés se rassemblant et agissant de concert dans certaines directions, mais certainement rien à quoi l’on puisse jamais attribuer une quelconque réalité indépendante et ultime.

Ce processus karmique comporte un aspect collectif dans la mesure où nous rassemblons certains éléments de notre expérience. Nous sommes tous des êtres humains dans le même royaume d’expérience. Nous voyons le même environnement physique et y expérimentons l’existence de rochers, d’arbres et de rivières, etc. Tout cela est dû au fait que nous partageons un certain karma commun et donc partageons aussi une vision relativement cohérente de l’univers. Cependant, nous faisons tous des expériences individuelles que nous ne partageons pas avec les autres ; certains sont heureux tandis que d’autres sont malheureux ; certains sont riches alors que d’autres sont pauvres ; certains sont en bonne santé et d’autres non… Ces aspects individuels du karma restent des expériences purement personnelles puisqu’ils sont la résultante de tendances auparavant développées à un niveau individuel.

Ce que nous expérimentons dans l’instant se révèle en fin de compte une illusion très proche d’un rêve. Lorsque nous nous endormons et faisons un rêve, nous expérimentons bien le rêve comme quelque chose de réel : nous voyons des formes, nous entendons des sons. L’interaction de certains éléments donne au rêve une réelle logique interne. Nous nous éveillons, le rêve a disparu, et personne ne songerait plus à lui attribuer quelque réalité que ce soit. Ce que nous expérimentons maintenant et simultanément sous son aspect collectif et individuel a la même qualité qu’un rêve puisque finalement nous laissons tout derrière nous en mourant et l’expérience entière de la vie disparaît alors, juste comme un rêve s’évanouit lorsque nous nous réveillons.

Cette impermanence s’exprime aussi au plan de notre conscience individuelle, dans les états émotionnels tels que passion, agression, stupidité, orgueil, jalousie et avidité, qui assaillent continuellement l’esprit. Aucun d’entre eux ne doit être considéré en fin de compte comme réel. L’esprit est continuellement en proie au changement et à l’instabilité ; troublé par l’apparition et la disparition incessantes de schémas émotionnels, de pensées et concepts. Cependant, ne nous décourageons pas, puisque si ces états avaient quelque réalité que ce soit, nous n’aurions pas la latitude de faire évoluer intérieurement la situation. Mais comme aucune de ces pensées, émotions ou circonstances n’a de réalité intrinsèque et indépendante, nous pouvons travailler avec elles. Par la pratique du dharma nous pouvons arriver à modifier la façon dont nous expérimentons les choses : dénuées de réalité ultime, pourquoi ces manifestations de l’expérience nous domineraient-elles ? Nous sommes parfaitement capables, par la pratique du dharma, de recueillir les bienfaits résultant de notre capacité à contrôler notre propre expérience.

L’organisation du monde environnant nous permet de voir que tout s’y meut toujours par cycles et que rien n’est stable. Prenez l’exemple de l’eau. Nous voyons rivières et ruisseaux s’écouler continuellement vers les océans du monde, et ces océans ne semblent jamais prêts à déborder puisque l’eau prend une nouvelle direction sous l’impulsion d’autres eaux surgies des profondeurs terrestres ; il semble qu’il y ait là une provision d’eau quasi inépuisable venue des entrailles de la terre et qu’importe peu la quantité d’eau s’écoulant sous forme de sources, de geysers, etc. Une telle situation montre qu’il n’y a pas de nature immuable ou solide des éléments, mais une continuelle impermanence, un flux et reflux incessants.

Ce caractère inépuisable du changement et de l’impermanence, nous le rencontrons également au plan de l’expérience individuelle. Il semble qu’il n’y ait pas de fin au flot des pensées et des émotions dont notre esprit est le théâtre, pas de fin aux mots dont nous nous servons pour parler. Nous avons affaire là à des manifestations dénuées de toute fixité ou limite mais dont l’impermanence et le manque fondamental de réalité ultime est justement révélé par leur nature inépuisable.

Pourquoi poursuivons-nous une telle recherche ? Notre champ de vision s’en trouve ainsi élargi, de telle sorte que nous sommes moins attachés à cette vie, à cette réalité particulière, à ce corps physique particulier, à ce moi particulier. En desserrant l’étau de notre attachement aux choses jusqu’alors supposées solides et réelles, nous nous rendons capables de tirer bénéfice de toute sorte de pratique méditative, de toute sorte de discipline mentale, devenues alors bien plus aisées et bien plus efficaces. De même, l’expérience personnelle de la souffrance et des conflits diminue en même temps que commence à se dissiper cet attachement naïf à la « réalité » des choses. Ce qui ne veut pas dire que nous sommes entièrement libérés et ne devions plus respecter les schémas relativistes qui nous enserrent, car le processus karmique est quelque chose qui demeure parfaitement valide et inéluctable. En fait, jusqu’à ce que notre réalisation nous autorise à transcender les limitations du processus karmique, nos efforts physiques, verbaux et mentaux pour nous développer et nous purifier sont très importants. Ainsi nous pouvons, tout en travaillant encore à l’intérieur d’un cadre relatif, le contrôler jusqu’à un certain point. Alors l’esprit perdure d’un bonheur à un bonheur plus grand, d’un accomplissement à un accomplissement plus grand, en raison même de notre utilisation habile et de notre respect des limitations du karma.


QUESTIONS

Le fait que la voie du Theravada (Hinayana) est limitée tandis que celle du Vajrayana est la seule complète semble porter à conséquence. Des controverses ou conflits se sont-ils élevés à ce sujet ?

Nous n’avons pas de sources sûres quant à la situation présente, mais la référence au développement historique du bouddhisme peut nous fournir un bon exemple des problèmes parfois rencontrés lorsque différents niveaux d’enseignement sont simultanément présentés. Dans son expansion primitive, le bouddhisme fut largement hinayaniste d’inspiration, et le modèle pour la pratique spirituelle tendait à être celui du moine et de l’arhat. Lorsque le Bouddha commença à enseigner la notion de shunyata et la vacuité de tous les phénomènes, on raconte que les gens se bouchaient les oreilles plutôt que d’entendre cet enseignement qui menaçait trop radicalement leur vision du monde. Il y avait là quelque chose de trop profond qu’ils ne pouvaient absolument pas accepter, aussi refusaient-ils de l’entendre.

Il ne me semble pas nécessaire que de nombreux conflits surviennent à ce propos. Vous pourriez être fermier et vous accompliriez bien votre tâche. C’est là votre manière d’assurer votre subsistance et c’est dans cette voie que vous aimez travailler ; vous pensez que cultiver la terre est une vocation parfaitement louable. Vous savez qu’il existe des pilotes d’avion et des chauffeurs de taxi, des physiciens et des hommes de loi, etc., mais vous êtes agriculteur. Ils peuvent faire ce qu’ils veulent et vous, vous faites ce que vous voulez. Ainsi, il semblerait que dans le domaine de la pratique spirituelle cela soit une attitude plutôt saine. Tout le monde peut savoir ce que chacun d’autre fait ; mais c’est ce que vous faites personnellement qui est important. Si vous le faites bien et si vous faites ce que vous sentez être le mieux pour vous, alors cela constitue probablement la seule et la plus constructive approche que vous pouvez avoir de la vie. Vous avez pris votre propre décision ; aucun conflit n’est plus alors nécessaire.

La tradition tibétaine englobe les trois yana. Il y a dans le bouddhisme tibétain une tradition monastique : ceux qui ont été ordonnés portent la robe et l’accent est mis sur la discipline et les vœux de libération personnelle ; ce qui est en parfait accord avec la voie du Hinayana. Mais on peut aussi insister très fortement sur bodhicitta, le vœu et l’activité de bodhisattva, ce qui est conforme à l’esprit du Mahayana. Il existe aussi une très riche tradition tantrique dans laquelle les initiations, les enseignements et les différentes techniques de méditation sont à la disposition de ceux qu’attirent la voie du Vajrayana. Aussi, l’apport de l’approche tibétaine au bouddhisme réside dans la tentative d’intégration de ces trois voies.

 

Pourriez-vous parler de la mémoire, non seulement à court terme, mais aussi de celles des vies antérieures ? Quelle relation y a-t-il entre l’esprit et le corps ? Y a-t-il quelque chose d’emmagasiné dans le corps ? La conscience du bouddha est-elle autre chose qu’une page blanche ? Inclut-elle pensée, mémoire et processus mentaux, plutôt qu’un état de pure vacuité ?

La raison pour laquelle la mémoire est possible, même de façon très limitée, est que la nature de l’esprit est vide, claire et libre d’entraves. Parce que l’esprit est vide et n’est rien de tangible en soi et par soi, il peut envahir et envahit en effet chaque aspect de l’expérience, sans tenir compte de la réalisation, consciente ou non, que nous pouvons en avoir. Étant ce potentiel grâce auquel nous pouvons expérimenter toute chose, consciemment ou non, et étant doté du pouvoir dynamique de manifester consciemment tout ce qui a été expérimenté, l’esprit a la capacité de se rappeler les événements survenus dans le passé. En fait, l’esprit n’est pas limité au moment présent, bien que nous le ressentions comme tel.

Quand nous développons une expérience de la pénétrante nature vide de l’esprit, qui n’est nullement différente de l’esprit que nous expérimentons à ce moment-là, son champ commence à prendre de l’ampleur. Notre mémoire commence à s’intensifier, tout comme notre capacité à voir dans le futur autant que dans le passé. C’est ce qu’on remarque dans le processus de méditation : notre conscience s’accroît en qualité et en extension, et non seulement de façon linéaire jusque dans le passé. L’expérience d’un bouddha complètement illuminé, loin d’être un état vierge, est un rehaussement de ce que nous vivons maintenant. Bien plus élevé que le nôtre présentement, le niveau de conscience du bouddha permet de parler d’omniscience : littéralement, le fait d’être conscient de toutes choses.

À un niveau très pragmatique, des signes commencent à apparaître lorsque ce phénomène se manifeste, lorsque l’esprit commence à élargir son champ ; et c’est pourquoi on dit qu’un bodhisattva accompli ne voit pas seulement avec les yeux mais entend avec les yeux, goûte, touche et sent avec les yeux, hume et enfin pense avec les yeux. Aussi, l’ouverture de la conscience dans une circonstance particulière peut s’avérer efficace dans d’autres voies dans la mesure où l’esprit commence à s’élargir et à accroître sa capacité d’expression propre.

Cela n’empêche pas qu’au niveau relatif, lorsque nous sommes encore prisonniers d’un vaste canevas d’illusions, certaines circonstances peuvent contribuer à la production d’effets déterminants particuliers. L’idée, par exemple, que certains organes sont le siège de certaines émotions est tout à fait acceptable dans un contexte relatif, mais il n’est pas nécessaire de lui assigner une quelconque réalité. À l’intérieur d’une situation particulière, la configuration psycho-physique de l’organisme peut indiquer l’existence d’un lien entre l’organe et l’émotion, par exemple, entre le foie et la colère ou entre le cœur et le désir, mais cela ne signifie pas qu’au niveau ultime nous puissions dire que l’origine de chaque émotion particulière se trouve dans un organe.

Prenons le cas d’une forme de vie inférieure, celle d’un invertébré comme la sangsue, très commune en Orient et parfois très grosse. Elles glissent sur le sol des forêts et dès qu’elles approchent d’un animal à sang chaud, s’y collent et commencent à lui boire le sang. Si vous disséquez l’un de ces êtres, vous ne trouvez en lui aucun système organique. Il y a vraiment très peu à trouver dans ce corps, à l’exception d’un faisceau de tissus capable d’absorber le sang, mais qui, dénué de structure squelettique, est pourtant doté de conscience. Il n’a aucun système circulatoire, respiratoire ou digestif développés, mais il a pourtant des émotions, il peut tout de même ressentir plaisir et douleur, désir et frustration. La conscience est présente, même à ce niveau, même si l’enveloppe physique particulière est très primitive comparée à l’organisme humain.

 

Pourquoi les bouddhas attendent-ils des milliers d’années avant d’envoyer de la lumière aux arhats ?

Les bouddhas envoient tout le temps de la lumière aux arhats. Cependant les arhats ne sont pas assez purs pour la sentir, et ils ne pourront l’être qu’après avoir connu un état de conscience éveillée pendant plus longtemps.
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