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COLLECTIONS PUBLIÉES SOUS LA DIRECTION DE

JEAN HERBERT




PRÉFACE





Dans la série « Bouddhisme » de la collection « Spiritualités vivantes », nous avons déjà présenté deux des aspects les plus importants et les plus vivants du bouddhisme :

le bouddhisme Zen, qui s’est surtout développé en Extrême-Orient, avec les Essais sur le bouddhisme Zen (3 volumes), par le professeur D. T. Suzuki ;

le bouddhisme tibétain, avec les Fondements de la mystique tibétaine, par le Lama Anagarika Govinda.

Nous sommes heureux de présenter aujourd’hui un volume tout aussi important et faisant également autorité sur le Bouddhisme du Théravâda.

Contrairement au Mahâyâna, où pullulent les interprétations et les pratiques les plus incompatibles – ce qui n’enlève rien à leur valeur théorique ni à leur efficacité pratique – le Théravâda, ou « opinion des anciens » (que les mahâyânistes appellent par opposition Hînayâna, « petit véhicule », désignation quelque peu péjorative), présente une grande unité de doctrine. Pour lui, l’homme n’a pas autre chose à faire que suivre l’exemple et les préceptes de Gautama Bouddha ; il parviendra ainsi au nirvâna, à la libération finale, en menant une vie de « disciple », shrâvaka, qui le conduit finalement à l’état d’arhat.

Sur cette base simple se sont néanmoins édifiées une philosophie extraordinairement subtile, au point d’en être souvent rebutante, et une savante technique de vie, aux règles infiniment plus détaillées et minutieuses que celles du yoga hindou. Cela n’a pourtant pas empêché le Théravâda d’être accueilli avec estime et faveur dans les milieux occidentaux, tant universitaires que bouddhistes par conversion.

Comme par ailleurs le Théravâda est pratiqué par plus de 95 % de la population (si l’on excepte les tribus dites « animistes ») au Cambodge, au Laos, en Thaïlande et en Birmanie ; par 67 % de la population à Ceylan, et qu’on le trouve encore dans d’autres pays d’Asie, il était indispensable de publier ici un volume exprimant les enseignements pratiques de celte doctrine à notre époque.

Nous avons choisi un texte birman parce que la Birmanie joue actuellement un rôle prépondérant dans le mouvement théravâdiste. C’est elle qui a convoqué en grande pompe, de 1954 à 1956, le Sixième Grand Concile bouddhiste pour célébrer le 2.500e anniversaire de l’Illumination atteinte par Gautama Bouddha, et 2.500 vénérables moines, venus de tous les pays théravâdistes, s’y sont réunis pour comparer les diverses versions pâlies des Écritures sacrées et en établir le texte définitif. Depuis lors, les bouddhistes birmans ont entrepris la publication de ce qui fut ainsi arrêté, malheureusement en alphabet birman, ce qui en réduit considérablement l’utilité pour les autres pays.

L’auteur des écrits dont nous donnons ici une traduction (d’après une version anglaise autorisée), Lêdi Sayadaw (1846-1923), eut de son vivant et a conservé après sa mort un grand prestige en Birmanie et dans d’autres pays. Nombreux sont les bouddhistes de cette région qui chaque jour lisent pieusement quelques phrases de son enseignement. Il ne faut donc pas voir dans ces textes, comme on pourrait le supposer au premier abord, un simple exposé intellectuel à la manière des philosophes occidentaux, mais un véritable manuel de méditation et de comportement.



JEAN HERBERT.






I

CINQ QUESTIONS SUR LE « KAMMA »1





Un groupe de penseurs français a interrogé le vénérable Lêdi Sayadaw sur certains points relatifs au kamma et à des aspects connexes.

Ce qui suit est la traduction (venant de l’anglais) des questions, au nombre de cinq et des réponses du vénérable Sayadaw.

Le traducteur local, qui a travaillé sur l’original français et le texte birman, doit déclarer que la tâche était difficile, vu l’importance des sujets traités, de caractère profondément métaphysique.

Sa gratitude est grande envers le savant U Nyana, dont la vaste connaissance des Écritures bouddhiques et du pâli, lui ont été d’un précieux secours.


1re question.

Le kamma des parents affecte-t-il celui de leurs enfants ? (Note : physiologiquement, les enfants héritent des caractéristiques de leurs parents.)

Réponse. – Physiquement, les kammas des enfants sont généralement déterminés par ceux des parents. C’est ainsi que des parents en bonne santé engendrent une progéniture saine, et réciproquement. Par ailleurs, moralement, le kamma du père et de la mère n’affecte ou ne détermine en rien celui de leur enfant. Ce dernier kamma est une chose distincte ; il forme l’individualité de l’enfant, le résumé des mérites et des démérites accumulés au cours d’innombrables existences antérieures. Par exemple, le kamma du prince Siddhartha, qui devait être le Bouddha, ne fut certainement pas influencé par celui du roi Suddhodana et de son épouse, la reine Maya. Le glorieux et puissant kamma de notre futur Bouddha transcendait ceux de ses parents, dont la somme n’atteignait pas son niveau.




2e question.

Si les kammas des parents n’influent pas sur ceux de leurs enfants, comment expliquer que ceux qui sont atteints de maladies virulentes transmettent leur mal à leurs descendants ?

Réponse. – Quand un enfant hérite d’une telle maladie, cela est dû à la force des caractéristiques des parents à cause de l’uttu de ces derniers (conditions favorables à la germination). Prenez par exemple deux graines d’un arbrisseau ; plantez-en une dans un terrain sec et aride, l’autre dans un terrain riche et irrigué. Le résultat sera que le premier poussera mal et donnera bientôt des signes de maladie et de dégénérescence, tandis que l’autre prospérera pour devenir un arbre robuste.

On observera que les deux graines provenant de la même tige croissent différemment selon le sol où on les plante. Le kamma antérieur d’un enfant (pour prendre le cas des êtres humains), peut être comparé à la graine ; la disposition physique de la mère peut être comparée au sol et celle du père à l’humidité qui fertilise le sol. En parlant sommairement pour illustrer notre sujet, nous dirons qu’en représentant la germination, la croissance et l’existence de l’arbrisseau comme unité, la graine est responsable du tout pour un dixième, le sol pour six dixièmes et l’irrigation pour le surplus. Ainsi, bien que le pouvoir de germer existe en puissance dans la graine (l’enfant), sa croissance est puissamment déterminée et activée par le sol (la mère) et par l’humidité (le père).

Par conséquent, de même que les conditions de sol ou d’humidité sont les principaux facteurs dans la croissance et l’état d’un arbre, l’influence des parents (ou progéniteurs dans la nature brute) doit être prise en considération en ce qui concerne la conception et le développement de leur produit. La part des parents, ou progéniteurs, dans le kamma déterminant les facteurs physiques de leur produit est la suivante : s’il s’agit d’êtres humains, la progéniture sera humaine. S’il s’agit de bétail, le produit sera de la même espèce. Si les humains sont des Chinois, les enfants le seront aussi, les descendants sont invariablement du genre et de l’espèce de leurs auteurs. D’où résulte que le kamma d’un enfant, bien que puissant, ne peut totalement échapper à l’influence de ses parents ; il peut hériter de leurs caractéristiques physiques. Cependant, il peut advenir que certains kammas exceptionnellement puissants peuvent ne rien recevoir des kammas réunis de leurs auteurs. Il est, bien entendu, superflu de noter que les mauvaises influences physiques des parents peuvent être redressées par la science médicale.

Tous les êtres nés d’un acte sexuel sont la résultante de trois forces : l’une est le vieux kamma des existences antérieures, l’autre est le fluide séminal maternel et la troisième le fluide séminal paternel. Les dispositions physiques des parents peuvent, ou non, s’équilibrer ; l’une peut agir sur l’autre de manière plus ou moins étendue. Le kamma de l’enfant et ses caractéristiques physiques, comme race, couleur, etc., seront le produit de ces trois forces.




3e question.

À la mort d’un être doué de sentiment, subsiste-t-il une « âme » qui erre librement ?

Réponse. – Quand un être sensible quitte l’existence, il renaît, ou comme un être humain, ou bien comme un déva, un Brahma, un animal inférieur ou encore comme un être venant d’une des régions infernales. Les sceptiques et les ignorants pensent qu’il existe des stades intermédiaires – Antarabhâva –, et qu’il y a certains êtres qui n’appartiennent ni au monde humain, ni au monde divin, ni à aucun autre des modes d’existence reconnus dans les Écritures ; ils sont à un niveau intermédiaire. Certains affirment que ces êtres de transition sont en possession des cinq khandas2.

Certains prétendent que ce sont là des « âmes » ou esprits détachés, sans enveloppe matérielle ; d’autres encore qu’ils ont la faculté de voir, comme des dévas,  et que, d’autre part, ils ont le pouvoir de se transformer à volonté, à faibles intervalles, et de passer de l’une à l’autre des existences qui viennent d’être mentionnées. D’autres, enfin, soutiennent la théorie, fausse et fantastique, que de tels êtres peuvent se croire dans une existence autre que la leur. Pour prendre comme exemple un de ces êtres hypothétiques : c’est un pauvre homme et cependant il se croit riche ; il peut être en enfer tout en se croyant dans le monde des dévas, etc. Cette croyance aux stades intermédiaires est erronée et condamnée par l’enseignement bouddhique. Un humain vivant que son kamma destine à une renaissance humaine reviendra comme tel dans sa vie suivante. Celui qui, de par son kamma, est appelé à devenir un déva, renaîtra au pays des dévas ; quant à celui dont la vie future doit se passer en enfer, on le trouvera, au cours de sa prochaine existence, dans l’une des régions infernales.

L’idée d’une entité, ou d’une « âme » ou esprit, allant et venant, changeant, transmigrant d’une existence à une autre, appartient à l’ignorant ou matérialiste, et n’est pas justifiée par le dhamma ; il n’y a rien qui aille ou qui vienne, etc. entre les existences. La conception qui concorde avec le dhamma pourrait peut-être se comparer à l’image projetée par le cinématographe ou au son émis par le gramophone et à leur rapport avec le film ou la boîte sonore, ou le disque, respectivement. Par exemple, un humain meurt pour renaître dans le pays des dévas. Bien que ces existences soient différentes, le chaînon de la continuité ne se brise pas à l’heure 0 (point of time). Même chose dans le cas de l’homme destiné à renaître au plus profond des enfers. La distance entre ce monde et celui des humains paraît grande ; cependant, au « point temporel », la continuité persiste, d’une existence à l’autre, et aucune considération d’espace n’interrompt ou ne détourne le kamma de l’intéressé, qui le conduit du monde des humains aux régions infernales. Le « passage » est instantané et la transition infiniment plus rapide qu’un clin d’œil ou un éclair.

Le kamma détermine le domaine de renaissance et l’état d’existence, dans ce domaine, de tous les êtres transitoires (dans le cycle des existences qu’il faudra traverser jusqu’à ce que, finalement, soit atteint le nibbâna).

Les kammas, dans leurs résultats, sont multiples et peuvent être affectés de bien des façons. Les offrandes (dânas) peuvent obtenir à un homme de renaître sous une forme humaine, ou divine, dans l’un des six mondes paradisiaques, selon le degré de mérite des actions accomplies ; et ceci avec l’observance des devoirs religieux (sila). Les cinq jhanas ou états d’illumination sont trouvés dans les mondes brahmiques, ou brahma-lokas, jusqu’à leur sommet, le vingtième. Il en va de même pour les mauvaises actions, dont les auteurs peuvent être trouvés, degré après degré, jusqu’aux extrêmes profondeurs de l’enfer. Ainsi, nos kammas, passés, présents ou futurs, ont été, sont et seront le total de nos actions : ils seront bons, indifférents ou mauvais, d’après nos actions elles-mêmes. Comme on le voit par ce qui précède, nos kammas déterminent les changements dans nos existences.

Les « esprits du mal » ne sont pas des êtres en stade de transition, mais bien des êtres nettement inférieurs, appartenant à l’un des cinq mondes qui sont : le monde humain, le monde divin, les régions infernales, le monde sous-humain ou animal et celui des petas (êtres du dernier ordre).

Ils touchent de près le monde des humains. Comme leur condition est très malheureuse, ils sont, dans le peuple, tenus pour des esprits méchants. Il n’est pas exact que ceux qui meurent dans ce monde renaissent comme esprits malins, encore que les hommes décédant subitement ou de mort violente soient susceptibles de renaître dans ces mondes déviques inférieurs.




4e question.

Peut-il exister un homme qui, revenu sur terre, soit capable de parler avec compétence de son (ou de ses) existence passée ?

Réponse. – Certainement ; la chose n’est pas une rareté ; elle concorde avec les doctrines bouddhiques relatives au kamma. Une telle personne est dite jatisara puggalo (jati : existence ; sara : souvenir ; puggalo : être raisonnable).

Ceux ci-après, qui forment l’immense majorité des humains, sont incapables de se rappeler leurs existences antérieures, quand ils reviennent :

Les enfants qui meurent jeunes.

Ceux qui meurent vieux et séniles.

Ceux qui ont la passion de boire.

Ceux dont la mère, pendant la grossesse, a été malade ou surmenée, ou imprudente ; ces enfants viennent au monde rabougris, ayant perdu la connaissance de leurs vies passées.

Les êtres qui suivent possèdent cette connaissance :

Ceux qui, n’étant pas revenus dans le monde humain, poursuivent leur route vers le monde des dévas ou Brahmas, ou vers les régions infernales.

Ceux, d’autre part, qui meurent accidentellement, alors qu’ils étaient en bonne santé, peuvent apporter cette faculté dans leur existence ultérieure, pourvu que leurs mères soient en bonne santé, comme aussi de bonnes vie et mœurs.

Également, ceux qui mènent une existence méritoire et qui firent effort, dans leurs précédentes vies, pour obtenir, avec leurs prières, ladite faculté, l’acquièrent souvent.

Enfin, le Bouddha, les Arahants (parvenus au sommet de l’aspiration religieuse) et Ariyas, obtiennent le don connu sous le nom de pubenivâsa-abbhiññâna.




5e question.

Quels sont les cinq abbhiññâna (pouvoirs psychiques ou connaissances transcendantales) ? Peuvent-ils être atteints uniquement par le Bouddha ?

Réponse. – Ce sont : iddhividhâ : pouvoir créateur ; dibbasota : ouïe divine ; cittapariyañnâna : lecture de pensée ; pubbenivâsânussati : connaissance des vies passées des autres et dibbacakku : l’œil de Dieu.

Les cinq abbhiññânâ peuvent être obtenus par les Arahants et les Ariyas, et aussi par les mortels ordinaires qui agissent selon les Écritures ; tel était le cas des ermites qui brillaient à l’époque antérieure au Bouddha, et qui pouvaient traverser les airs pour se rendre en différents mondes.

Nous voyons clairement, dans les écritures bouddhiques, la manière d’atteindre les cinq abbhiññâna ; et même de nos jours, en s’y conformant avec soin et persévérance, il serait possible d’y parvenir. Le fait que nous ne voyons personne possédant de telles aptitudes est dû au manque d’efforts suffisants, aussi bien mentaux que physiques.











1. 

Extraits de The Light of Dhamma, avril 1953.







2. 

Les cinq khandas ou « groupes » sont dits les cinq aspects dans lesquels le Bouddha a résumé tous les phénomènes physiques ou mentaux de l’existence et qui apparaissent à l’ignorant comme son ego, sa personnalité, à savoir : 1° le groupe-forme (rupa-khanda) ; 2° le groupe-sentiment (vedanâ-khanda) ; 3° le groupe-perception (sanna-khanda) ; 4° le groupe-formation-mentale (sankharâ-khanda) ; 5° le groupe-conscience (viññana-khanda). « Partout où sont les objets corporels, personnels ou extérieurs, grossiers ou subtils, élevés ou bas, éloignés ou proches, tous appartiennent au groupe-forme. Partout où existent des formations affectives ou mentales ou conscientes, elles appartiennent au groupe-conscience. » (Dictionnaire bouddhique. Nyannatiloka, S VIII, 8 f.)











II

MANUEL D’INTROSPECTION




(Vipassanâ-Dîpanî.)1



Préface du traducteur anglais.

Le fait qu’une compilation digne de confiance devrait être entre les mains de qui veut entrer dans la pratique de la méditation, avant de recommencer les exercices d’introspection (vipassanâ-kammathâna), parmi les bouddhistes d’Occident, a été pris en considération par le vénérable Lêdi Sayadaw Aggamahâpandita. Pour répondre à ce besoin, il a écrit le Vipassanâ-Dîpanî, d’abord en pâli, ensuite en birman (c’est ce dernier qui m’a été envoyé pour traduction), qui traite des sujets suivants : le Vipallâsa, le Maññanâ, l’Abhinivesa, le Bhûmi, le Gati, le Saccâ ; les causes des phénomènes, l’Abhinnâ et le Parinnâ. Chacun de ces sujets est pleinement exposé, complété de brèves illustrations, dont certaines tirées du texte pâli, les autres étant l’œuvre du grand thera.

Le but de l’« Exercice d’introspection » consiste à ramener aux trois caractéristiques essentielles : Anicca, Dukkha et Anattâ, l’« âme illusoire » (Attâ) ou l’imaginaire « principe du Moi », qui, de temps immémorial, a été considéré comme existant dans  les êtres vivants, par les puthujjanas ou ignorants, bouddhistes ou autres, l’idée d’âme s’élevant par simple ignorance, par inconscience ou par erreur directe.

Avant que le méditant se mette à l’œuvre, il lui est nécessaire de savoir comment et par quoi cette théorie s’est formée et maintenue, pourquoi et dans quoi elle est si fortement enracinée, au point d’en être inébranlable, quoi qu’on fasse pour la redresser ; de savoir aussi quelle est la destinée de ceux qui s’en tiennent à cette croyance.

Les cinq premières sections sont consacrées à ce but, car on verra que l’idée d’âme est formée par le Vipallâsa ; que l’estime de soi est maintenue par le Maññanâ et qu’elle n’est pas solidement fixée dans le sol du puthujjana-bhûmi à cause de l’Abhinivasa et qu’enfin le puthujjana-gati, la « dispersion de la vie », est le destin de ceux qui basent leur vie sur la croyance à l’âme.

Sous le titre de Saccâ et Cause, il sera montré qu’Attâ, dans le sens de « soi », ou identité de la personne, peut, ou non, exister, selon que nous considérons la chose du point de vue du langage ordinaire ou du point de vue du fait, de la vérité effective, ou de l’acception purement philosophique pour laquelle l’être vivant n’est rien d’autre qu’un agrégat de phénomènes physiques ou mentaux résultant de causes dont la classification par catégories est méthodiquement faite dans le détail. Le méditant, sans jamais perdre les faits de vue, devrait alors commencer ses exercices, en considérant combien les phénomènes sont éphémères, apparaissant et disparaissant continuellement.

C’est ce que nous appelons « voir les choses telles qu’elles sont », c’est-à-dire conformes aux trois caractéristiques inhérentes d’impermanence, de souffrance et d’immatérialité.

Sous les titres d’Abhinnâ et de Parinnâ est traitée la classification de la connaissance appartenant à la connaissance profonde ou introspection, le sens spécifique de chaque terme étant soigneusement expliqué. Comment chacun d’eux se développe, comment il parvient à la perfection et comment est atteint le but final, cela est également montré.

En conclusion, le Mahathera, fidèle à la parole du Maître : « Frères, pourquoi l’homme énergique et persévérant ne réussirait-il pas en tout ? », résume son enseignement dans le conseil qu’un méditant ne devrait jamais abandonner ses pratiques, mais au contraire continuer jusqu’à ce que le sentier soit atteint. Car, alors qu’il est bien vrai que certains, plus vertueux que les autres, ont naturellement le don de pénétrer dans la nature des choses et de leur impermanence, de leur misère et de leur immatérialité, il y en a d’autres qui sont différents ; cependant, celui qui est fidèle et persévérant parviendra certainement au sentier, soit dans cette vie, soit dans la vie suivante ; la pénétration du Dhamma ne saurait s’acquérir parfaitement sans une pratique longue et incessante.

Pour en venir aux détails de la présente traduction, les exposés constituant un mélange de métaphysique et d’éthique, j’ai pris la liberté de ramener chaque mot à sa valeur principale et originelle et de louvoyer entre les écueils de l’excessive littéralité et ceux d’une trop grande liberté.

Les répétitions sont pour ainsi dire inévitables, afin de suivre de près le style particulier du Mahathera.

J’ai bien conscience d’être resté loin, malgré tous mes efforts, du degré de perfection qu’il eût fallu atteindre. J’ai cru préférable de limiter mon ambition à un niveau modéré, comptant sur l’indulgence de ceux à l’intention de qui ce travail a été accompli.



U NYANA
PATAMAGYAN.

 

 

N. B. – Les termes sont expliqués dans l’ouvrage ; cependant, les définitions suivantes peuvent être utiles.








	Vipallâsa : 

	hallucinations.




	Maññanâ : 

	fantaisie ; feinte consciente de croire que les choses sont ce qu’elles ne sont pas.




	Abhinivesa : 

	croyances fortement : enracinées ; degrés de conscience sur la base desquels d’autres états se développent.




	Gati : 

	stade de mouvement, de renouvellement continu.




	Saccâ : 

	vérité (relative et absolue).




	Abhinnâ : 

	connaissance supra-normale.




	Parinnâ : 

	introspection profonde.




	Aggamahâpandita : 

	titre honorifique signifiant « très grand savant ».











LE « VIPASSANA DIPANI »
OU L’« EXPOSÉ DE L’INTROSPECTION »

Honneur au Bouddha.



Les trois « vipallâsa ».

Vipallâsa signifie hallucinations, illusions, interprétation erronée ; prendre pour vrai ce qui est faux, ou tenir pour faux ce qui est vrai.

Il y a trois espèces de vipallâsa, à savoir :







	
1° Sanna-vipallâsa :

2° Citta-vipallâsa :

3° Ditthi-vipallâsa :


	
hallucination de la perception.

hallucination mentale.

hallucination visuelle.








L’hallucination perceptive est quadruple :

Elle perçoit par erreur :

1° l’impermanence comme permanence.

2° l’impureté comme pureté.

3° le mal comme bien.

4° la non-âme comme âme.

Il en va de même pour les deux autres vipallâsa.

Toutes ces classifications appartiennent à la catégorie : « ceci est mien ! ceci est mon Moi, mon âme vivante » et seront élucidées ultérieurement.

Les trois vipallâsa peuvent respectivement être illustrées par la comparaison avec les daims sauvages, le magicien et l’homme qui s’est égaré en chemin.

Voici la comparaison du daim, pour illustrer l’hallucination perceptive :

Au milieu d’une vaste forêt, un certain laboureur cultivait une grande rizière. Quand cet homme s’en allait, les daims sauvages avaient coutume de venir dans son champ et de brouter les jeunes pousses. Alors, le cultivateur tressa un peu de paille en forme humaine, qu’il dressa au milieu du champ pour effrayer les daims. Il façonna donc la paille à la ressemblance d’un homme, avec tête, mains et pieds ; et, peignant sur un pot, avec de la chaux, des traits humains, il dressa le tout, le revêtit de vieux habits, et lui mit dans les mains un arc et des flèches. Quand les daims revinrent, apercevant l’homme de paille qu’ils prirent pour un homme réel, ils s’enfuirent épouvantés.

Dans cet exemple, les daims avaient précédemment vu des hommes et gardé leur forme en mémoire. En vertu de cette perception antérieure, ils prirent pour véritable l’homme fictif. Leur perception présente était donc fausse. L’hallucination dans la perception se montre dans cette allégorie facile à comprendre. Cette hallucination se montre aussi dans le cas de l’homme troublé, qui a perdu sa voie et ne distingue plus l’est de l’ouest, dans le lieu où il se trouve, bien que le lever et le coucher du soleil soient distinctement perçus par celui qui ouvre les yeux. Une fois l’erreur commise, elle s’installe fortement et ne peut plus être éliminée qu’avec grande difficulté. Il y a en nous beaucoup de choses que nous voyons de manière erronée, au rebours de la vérité pour ce qui concerne l’impermanence et la « non-âme ». C’est ainsi que, dans cette forme d’hallucination, nous appréhendons les objets de manière erronée, tout comme les daims qui prennent pour vrai l’homme de paille, bien que leurs yeux soient parfaitement ouverts.

Voici maintenant la comparaison du magicien illustrant l’hallucination mentale :

Il existe un soi-disant art appelé magie, au moyen duquel, lorsqu’on montre à une foule des boulettes de terre, tous les assistants y voient des lingots d’or ou d’argent ! La puissance de la magie est capable d’ôter aux hommes leur habituelle aptitude visuelle et de lui en substituer une autre, tout à fait extraordinaire. Elle peut donc, pour ainsi dire, culbuter le mental. Quand les gens se maîtrisent bien, ils voient les boulettes de terre et rien d’autre, mais, lorsqu’ils sont dominés par la magie, ils y voient de l’or ou de l’argent avec leurs qualités : éclat, couleur, etc. Ainsi, leurs idées ou leurs observations deviennent erronées. De la même manière, nos pensées prennent pour vraies des choses fausses. Par exemple, nous nous trompons la nuit, prenant pour un homme ce qui n’est en réalité qu’un tronc d’arbre ; ou encore, voyant un buisson, nous imaginons un éléphant sauvage et réciproquement.

En ce monde, toutes nos idées fausses au sujet de ce qui se présente dans notre champ d’observation viennent de l’hallucination mentale, plus profonde et plus insondable que notre perception, puisqu’elle nous trompe en nous faisant prendre pour vrai ce qui est faux. Cependant, comme elle n’est pas aussi fortement enracinée que la vérité, on peut l’éliminer par l’investigation ou par la recherche des causes et des conditions des objets.

La comparaison avec l’homme ayant perdu son chemin illustre l’hallucination visuelle.

Il y avait une grande forêt peuplée de mauvais esprits, de démons qui y vivaient, ayant bâti des villes et des villages. Vinrent à passer des voyageurs peu au courant des routes traversant cette forêt. Les démons avaient fait leurs villes et leurs villages aussi splendides que ceux des dévas, ou êtres célestes, assumant eux-mêmes des formes divines, féminines et masculines, de sorte que les routes étaient aussi agréables que celles des dieux.

En voyant ces routes, nos voyageurs pensèrent qu’elles allaient vers des villes et des villages et, se détournant de la bonne voie, ils s’égarèrent et, finalement, aboutirent à la cité démoniaque, où ils souffrirent comme il se doit.

Dans cette allégorie, la grande forêt tient la place des trois mondes du désir (Kâmaloka), de la forme (Rûpaloka) et du sans-forme (Arûpaloka). Les voyageurs sont les habitants de ces mondes. La bonne route correspond aux « visions justes », la mauvaise route correspond aux « visions faussées ». Les premières sont de deux espèces : celle qui appartient au monde et celle de l’illumination. Des deux, l’une a pour objet de signifier cette vision correcte : « tous les êtres sont les maîtres de leurs actions ; et chacune de celles-ci, morale ou immorale, suit son propriétaire tout au long de sa vie », cependant que l’autre désigne la doctrine de l’enchaînement causal, des agrégats, des bases (âyatana) et de la « non-âme ». De ces deux visions, la première est comme la bonne voie vers la ronde des existences. Les mondes des heureux, c’est-à-dire les demeures des humains, des dévas et des Brahmas sont comme les cités des braves gens. Les visions fausses, qui nient la moralité ou l’immoralité des actes et prennent les noms de Natthikaditthi, d’Ahelukaditthi et d’Akiriyaditthi, sont comme les routes fallacieuses. Les mondes des réprouvés sont la demeure des torturés, des animaux, des petas et des asuras et sont comme les villes démoniaques.

La juste vision ou connaissance, qui est un des facteurs de l’illumination, est comme la bonne route conduisant hors de la ronde des existences. Nibbâna est comme la cité des êtres bons.

Les notions « mon corps » et « mon âme » sont également des voies fallacieuses. Le monde des humains, des dévas et des Brahmas, ou l’incessant renouvellement des existences, ressemble aux cités des démons.

Les visions erronées sus-mentionnées sont connues comme hallucinations, celles-ci étant mieux enracinées et plus solidement établies que celles de la pensée.




Les trois « mannanâ ».

Maññanâ signifie fantaisie, appréciation égoïste, imagination ardente ou feinte envers soi-même. De l’ignorance vient l’hallucination, de laquelle sort la fantaisie.

Cette dernière est de trois sortes, à savoir :







	
1° Tanha-maññanâ :

2° Mana-maññanâ :

3° Ditthi-maññanâ :


	
fantaisie causée par les désirs des sens.

fantaisie par prétention.

fantaisie par erreur dans la pensée.








La fantaisie résultant du désir se manifeste par cet acte d’imagination : « Ceci est mien », en indiquant quelque chose qui n’est pas « mien ». En stricte vérité, il n’y a pas de « je » et, par conséquent, il ne peut pas y avoir de « mien ». Comme il est de fait que des objets personnels ou impersonnels sont de pures imaginations, se traduisant par : « Ceci est à moi », un tel état d’esprit est appelé « fantaisie par désir ».

Par objets personnels, on entend son propre corps et ses organes. Par objets impersonnels ou extérieurs, on désigne les relations de parenté comme père et mère, etc., et les possessions personnelles.

« Fantaisie par prétention » correspond à une vive imagination à caractère personnel, s’exprimant par « moi » ou par « je suis ». Appuyée et encouragée, pour ainsi dire, par des attributs personnels ou des objets impersonnels, elle se fait agressive, hautaine et fantastiquement prétentieuse.

Ici, les attributs personnels signifient vigueur ou plénitude des yeux, des oreilles, des mains, des jambes, vertu, intuition, connaissance, pouvoir, etc. Les objets impersonnels sont abondance de famille, de parenté, de biens, etc.

« Fantaisie par erreur » signifie surestimation des objets personnels, comme : ma charpente (framework), mon principe, ma moelle, ma substance, mon âme, ma quintessence. Dans les expressions pot de terre et bol en terre, il est impliqué que la terre est la substance dont sont faits pots et bols. Dans les expressions « pot de fer » et « bol de fer », la même chose est impliquée. Exactement de la même façon que, dans ces exemples, la terre ou le fer est la substance d’origine de ces objets ; de même, en assumant l’« élément d’extension », l’élément-terre qui appartient à la personnalité de la substance des êtres vivants, ou « je », se présente cette appréciation fantaisiste des faits :

« L’élément d’extension est l’être vivant ; il est le « je ». Ce qui est dit ici au sujet de l’élément d’extension peut être admis de la même manière en ce qui concerne l’« élément de cohésion », l’« élément liquide » et tous autres trouvés dans une existence corporelle. Cette surestimation ou imagination fantastique sera par la suite plus longuement exposée.

« Ces trois genres de fantaisie sont également appelés les trois gahas ou « emprises », pour montrer leur pouvoir dominateur. Comme d’autre part ils multiplient les actes erronés qui tendent à croître indéfiniment, on les appelle aussi les trois papañcas ou multiplicateurs ».




Les deux « abhinivesa ».

Abhinivesa signifie une croyance aussi fortement enfoncée dans l’esprit que des montants de porte, ou des piliers, que rien ne peut ébranler. Il y en a de deux sortes :







	
Tanhâbhinivesa :

Diṭṭhibhinivesa :


	
ferme croyance résultant d’un désir.

ferme croyance résultant d’une erreur.








 

La première connote la ferme et inébranlable croyance en ce qui n’est pas mon corps, ou ma tête, ou mes mains, ou mes yeux, etc., comme s’ils étaient mon corps, ou ma tête, etc., et ceci tout au long d’un grand nombre d’existences.

Diṭṭhibhinivesa signifie la ferme et inébranlable croyance en l’existence de l’âme, ou du Moi ou de la vie séparée dans une personne ou une créature, tenus, du fait de cette croyance, pour l’être suprême et immuable qui gouverne le corps. Ces deux genres de croyance sont aussi dénommés respectivement tanhanissaya et diṭṭhinissaya. On peut aussi les appeler les « deux grands Reposants sur les cinq agrégats » et sur « Corps et mental » ou encore comme les deux grands lieux de repos des puthujjanas, ou hommes ordinaires de ce monde.




Les deux « bhûmi » ou stades.

Bhûmi désigne le stade où toutes les créatures trouvent leur assise, leur génération et leur croissance. Il y en a deux sortes, à savoir :

1° Puthujjana-bhûmi.

2° Ariya-bhûmi.

Le premier est le stade de l’être ordinaire et normal et, au sens de l’ultime vérité, ce n’est rien d’autre qu’hallucination visuelle. Toutes les créatures de l’espèce ordinaire vivent dans ce monde en faisant leur lieu de repos, leur point d’appui, leur constante base de cette vue erronée : « Il existe en moi (ou dans mon corps) quelque chose de permanent, de bon, d’essentiel. »

Le ditthimaññanâ ou fantaisie par erreur, le ditthigaha ou prise de position erronée, le ditthipapañca ou multiplicateur d’erreurs, et le ditthiabhinivesa ou forte croyance inspirée par l’erreur, sont ainsi les terrains d’atterrissage, les points d’appui et les lieux de repos des puthujjanas, aussi longtemps qu’ils se maintiennent sur le plan de cette erreur multiple.

Pour ce qui concerne l’ariya-bhûmi, c’est l’état de l’ariya, de l’être noble et sanctifié, d’où l’hallucination a été extirpée. Ce n’est, au sens ultime, rien d’autre que la vision juste, l’appréhension juste, la compréhension juste : « Il n’y a, dans moi ou dans mon corps, rien de permanent, rien de bon, rien d’essentiel. » Comme un ariya vit en faisant de la vision juste son principal point d’appui, cette vision juste peut être dite le stade de l’ariya. Ayant atteint cette vision juste, un être est dit avoir transcendé le puthujjana-bhûmi et avoir pris pied sur le stade ariyen.

Parmi les myriades d’êtres ordinaires ayant cheminé sur leur plan durant d’innombrables existences n’ayant pas connu de commencement, si l’un d’eux, essayant d’extirper l’hallucination pour instaurer en lui la vision juste, réussit dans ses tentatives, il est dit avoir pris pied sur le terrain de l’ariya, être devenu un ariya, c’est-à-dire un être sanctifié.

Même s’il subsistait, chez quelques ariyas des hallucinations mentales ou perceptives, ils ne commettraient pas pour autant des actions susceptibles de produire de mauvais effets, car ils ont éliminé la lourde hallucination de l’erreur. Les deux autres hallucinations leur permettraient simplement de jouir des plaisirs licites qu’ils ont légitimement gagnés.




Les deux « gati ».

Gati signifie transmigration (non pas cette prétendue transmigration de l’âme qui est enseignée dans les philosophies non-bouddhistes. [J’ai traduit par « transmigration » le mot de gati qui signifie littéralement « allant », uniquement pour marquer l’idée, en la traitant du point de vue de la philosophie bouddhiste]). C’est le changement d’existence ; il y en a de deux espèces :

1° Puthujjana-gati.

2° Ariya-gati.

La première est la transmigration des personnes ordinaires, qui est vinipâtana ou dispersante, c’est-à-dire qu’on ne peut pas transmigrer dans le mode d’existence de son choix, mais qu’on peut tomber dans l’un quelconque des trente et un genres de demeures ou d’existences, selon son kamma antérieur. Tout comme, à la chute d’une noix de coco ou d’une datte, on ne peut prédire où elle ira se poser, ainsi est-il impossible de prédire quelle sera la transmigration d’un puthujjana, après sa mort. Chaque créature venant au monde est tenue en attente par le mal de la mort ; et après la mort, elle tombera sûrement par « dispersion » dans une existence quelconque. Ces deux  grands maux, la mort et la dispersion, s’attachent inséparablement à tout être qui naît.

Des deux, la « dispersion de la vie » après la mort est pire que cette dernière, car les quatre royaumes de la misère jusqu’au plus profond enfer Avici s’ouvrent tout grands pour le puthujjana quittant ce monde. Dès qu’arrive le terme de sa vie, il peut tomber dans l’un des nirayas ou royaumes du malheur. Que ce soit de près ou de loin, nulle période de temps n’intervient. Il peut renaître animal ou peta, ou ombre malheureuse ; ou encore, en un clin d’œil, comme asura ou titan, ennemi de Sakka, roi des dieux. Il en est de même s’il meurt dans un quelconque des six royaumes supérieurs des Kamavaccara dévas. Mais, mourant dans les mondes Rûpa et Arûpa, il n’y a pas de chute directe dans les quatre royaumes de la misère, car il existe une halte, soit dans le monde des humains, soit dans celui des dévas, d’où il peut ensuite tomber dans un des quatre mondes du malheur.

Pourquoi ne pas dire que tout être craint la mort ? Parce que la mort est suivie de dispersion dans une quelconque sphère d’existence. S’il n’y avait pas dispersion après la mort et si chacun pouvait renaître à son choix, nul ne craindrait la mort, encore que parfois, cependant, on puisse désirer mettre fin à une longue existence pour entrer dans une existence nouvelle.

Pour montrer combien grande est la dispersion appelée puthujjana-gati, on pourrait citer les Nakhasikha et Kanakaccapa-Suttas. On ne donnera cependant qu’une esquisse de chacun d’eux.

Nakhasikha-Sutta. – Une fois, le Bouddha, leur montrant un peu de poussière sur son ongle, s’adressa comme il suit à ses disciples : « O Bhikkhous, si ces quelques grains de poussière sur mon ongle étaient comparés à toute la poussière de l’univers, où verriez-vous le plus et le moins ? » Les disciples répondirent : « Seigneur, la poussière sur votre ongle est le moins et celle de l’univers est le plus. Certainement, Seigneur, la poussière de votre ongle n’est rien, comparée à celle de tout l’univers. » Alors, le Bouddha poursuivit : « Exactement de même, ô Bhikkhous, ceux qui sont renés dans le monde des hommes et des dévas où ils étaient morts, sont aussi peu nombreux que les grains de poussière de mon ongle, et ceux dont la renaissance a lieu dans les quatre royaumes de la misère sont infiniment plus nombreux même que les grains de poussière de l’univers. Par ailleurs, ceux qui, expirés dans les quatre mondes du malheur, ont repris naissance dans le monde des hommes ou des dieux sont encore moins nombreux que les grains de poussière de mon ongle ; et ceux qui constamment renaissent dans ces quatre mondes sont plus nombreux que les grains de poussière de ce vaste univers. »

Ce qui précède constitue la substance du Nakhasikha-Sutta. Mais, pour ne rien dire des êtres des quatre royaumes de la misère, les créatures qui vivent dans les quatre grands océans suffisent pour montrer jusqu’à l’évidence combien est énorme le mal de vinipâtana-gati, c’est-à-dire la dispersion ou la diversité des existences possibles après la mort.

Kanakaccapa-Sutta. – Une certaine fois, le Bouddha s’adressa en ces termes à ses disciples : « O Bikhkhous, il y a dans l’océan une tortue aveugle des deux yeux. Elle plonge dans les eaux de l’insondable océan et nage de-ci de-là, selon que sa tête est tournée. Il y a également dans l’océan le joug d’une charrette qui flotte sans arrêt à la surface des eaux, poussé d’un côté et d’autre par le vent ou la marée. Les deux choses dérivent tout au long d’un temps incalculable. Il arrive par hasard, au cours des âges, que le joug arrive au temps et au lieu précis où la tortue sort sa tête de l’eau et le prend sur son cou. Eh ! bien, ô Bhikkhous, est-il possible que la chose arrive comme il est dit ? »

« Dans l’ordre ordinaire des choses, répondirent les Bhikkhous, cela n’est pas possible ; mais le temps est si vaste qu’on peut penser que, peut-être, à un moment quelconque, le joug et la tortue peuvent coïncider, si la tortue vit assez longtemps et si le joug ne pourrit ni ne se brise avant. »

Alors le Bouddha reprit : « O Bhikkhous, la réalisation d’une aussi étrange chose n’est pas à considérer comme difficile, car il y a quelque chose de cent fois et mille fois plus difficile, et que vous ignorez. Qu’est-ce donc ? C’est, ô Bhikkhous, d’obtenir l’occasion de redevenir un homme, pour qui, après sa mort, a repris naissance dans l’un des quatre royaumes du malheur. L’exemple du joug et de la tortue aveugle n’est rien en comparaison. Parce que ceux qui font le bien et s’abstiennent du mal peuvent seuls obtenir l’existence des hommes et des dévas. Les êtres des mondes du malheur ne peuvent distinguer ce qui est vertueux de ce qui est vicieux, ce qui est méritoire de ce qui est immoral ; ils mènent en conséquence une vie d’immoralité, se tourmentant mutuellement de tout leur pouvoir. Ces créatures du monde des niraya ou des peta vivent misérablement, dans les punitions, les tourments, la détresse. O Bhikkhous, l’occasion de renaître dans le monde humain est cent fois et mille fois plus improbable que la rencontre de la tortue aveugle et du joug. »

D’après ce Sutta, la raison pour laquelle ces créatures nées sur le plan douloureux sont bien loin d’une existence humaine est qu’elles ne regardent jamais vers le haut, mais toujours vers le bas. Et qu’est-ce que regarder vers le bas ? En elles l’ignorance s’approfondit d’une existence à l’autre et, de même que l’eau coule toujours vers les plans inférieurs, elles tendent constamment vers de plus basses existences. Les voies vers les plus hautes leur sont toujours barrées, alors que celles menant vers les plus basses leur sont largement ouvertes. Tel est le sens de l’expression : regarder vers le bas. Ainsi, grâce à l’apologue de la tortue aveugle, le sage apprend combien terribles et périlleux sont les maux du puthujjana-gati ou « dispersion de l’existence ».

Ce qui vient d’être dit concerne le puthujjana-gati. C’est la délivrance de la « dispersion des existences » après la mort, ou encore la disparition de cette « dispersion », associée à la destinée d’une mort inévitable à chaque existence. C’est la possibilité de renaître dans de plus hautes existences ou des existences en rapport avec un choix. Ce n’est donc pas comme la chute des noix de coco, mais cela peut être comparé aux oiseaux qui volent librement et choisissent les arbres pour y percher. Ces hommes, dévas ou Brahmas, parvenus à l’état aryen, peuvent obtenir n’importe quelle existence élevée, lorsque prend fin celle où ils ont atteint le niveau aryen. Même mourant subitement et sans avoir visé une existence particulière, ils l’obtiendront quand même et seront en même temps libérés de toute renaissance dans les existences inférieures et malheureuses. De plus, renaissant parmi les humains, ils ne tomberont pas dans les basses classes et ne deviendront jamais ni des sots ni des hérétiques. Il en va de même au royaume des dévas ou Brahmas. Tous sont libérés du puthujjana-gati.

Ceci concerne donc l’état des ariyas. Voyons maintenant les deux gatis côte à côte. Quand un homme choit d’un cocotier, il tombe comme une noix de coco, n’ayant point d’ailes pour voler. Exactement de même, lorsque des humains, dévas ou Brahmas qui sont puthujjana, liés à l’hallucination des visions fausses et manquant des ailes du noble et octuple sentier, transmigrent à la dissolution de leur corps actuel, ils culbutent dans les chaînes des démons de la dispersion. Dans ce monde, les hommes ordinaires qui grimpent au sommet des plus hauts arbres dégringolent à terre, quand les branches leur servant d’appui viennent à se rompre. Ils souffrent beaucoup de leur chute et quelquefois la mort s’ensuit, vu qu’ils n’avaient d’autre sécurité que les branches et que, de plus, ils n’avaient point d’ailes pour voler. Il en va de même pour les humains, dévas ou Brahmas ayant l’hallucination de la vision fausse ; lorsque le point d’appui de la vision fausse vient à se rompre, ils dégringolent dans l’existence de dispersion. Car leur point d’appui n’est autre que leur corps ; ils n’ont pas le nibbâna pour lieu de repos et ne s’appuient pas sur les puissantes ailes du noble octuple sentier. Tandis que les oiseaux, ne tombent pas, même si leur branche se rompt, puisqu’ils peuvent aisément voler sur un autre arbre. Car les branches ne sont pas leur point d’appui permanent ; ils se fient entièrement à leurs ailes et à l’air. De même les hommes, dévas ou Brahmas devenus Ariyas et libérés de l’hallucination de la vision fausse, ne regardent pas leur corps comme leur moi, et ne s’appuient pas sur lui. Ils possèdent un asile permanent, comme le nibbâna, qui est cessation de toute existence incertaine. Ils possèdent aussi les puissantes ailes du noble octuple sentier qui les mènera aux meilleures existences.
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