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Préface




  L’ouvrage dont le titre tibétain abrégé est Khrid yig skal bzang re skong, et dont la traduction porte ici le titre français de Manuel de la Transparution immédiate, de Tülku Tsültrim Zangpo (1884-1957), dit Tülku Tsullo, veut être un manuel de pratique de méditation du XXe siècle de la tradition rDzogs chen du bouddhisme tibétain. Celui qui accepte de se livrer à sa lecture et de plonger dans le « feu d’artifice visionnaire » de la « Grande complétude » vivra une rencontre sur un des sommets les plus inestimables de la tradition bouddhique dans son déploiement tibétain. Celle-là, en cherchant à le mettre en contact direct avec la nature de son propre esprit, lui ouvre les portes de sa libération. Par sa traduction luxueusement élaborée, Stéphane Arguillère donne à un vaste public la possibilité d’entrer dans l’écoute de la cohérence d’un système spirituel unique et singulier. Il s’y passe alors quelque chose d’inattendu : un sentiment ambigu où s’entrechoquent l’idée du connu et celle d’une nouveauté radicale. Dans ce stade « très épuré » du bouddhisme tantrique, qui peut donner l’impression d’être très éloigné des visées du bouddhisme doyen, ou du bouddhisme du Grand Véhicule dans ses différentes étapes et courants, en particulier tibétains, le risque serait d’y voir quelque chose de familier, comme une mystique néoplatonicienne. La tentation est d’autant plus grande que notre époque met en valeur, et en avant, l’importance du dialogue des cultures et des religions, et qu’elle suppose pour que celui-ci puisse avoir lieu qu’il faille trouver des sortes de points de passage, de lieux semblables, de dénominateurs communs. Pourtant, ceci conduit le plus souvent à associer sans le vouloir des chaussettes avec des carottes sous le prétexte que les deux sont de couleur orange, ou de considérer que les oreilles de lapin ont quelque connaturalité avec des cornes de bovidé.




  La rencontre effective des mondes démontre la nécessité, pour qu’elle ait vraiment lieu, d’affronter la singularité de l’autre, sa définitive dissimilitude, sa cohérence systémique bâtie à partir de ses questions et de ses intérêts propres, irréductible à toute autre. La rencontre et le dialogue véritables ne se font que dans la reconnaissance des singularités immiscibles. Le dialogue, sur le plan de l’expérience spirituelle, demande de chercher à comprendre le cadre dans lequel celle-ci naît et se déploie, qui lui donne son projet et qui oriente la vision, la compréhension de ce qui est vécu de façon définitive et a des conséquences concrètes dans la vie quotidienne des personnes, mais aussi dans la vie politique, sociale, économique de leur communauté. Il n’y a donc pas à chercher dans le rDzogs chen du similaire avec une tradition spirituelle chrétienne, par exemple, ou plus largement occidentale. Il y a à s’engager pour tenter de comprendre la question essentielle de l’homme qu’il vise, et les modes de sa résolution qu’il a mis au jour et déploie depuis des siècles. Ceci est à recueillir comme un cadeau unique fait à notre humanité appelée à toujours mieux se recevoir et se connaître dans ses diversités pour construire un avenir commun. En l’occurrence, l’objet visé est le fonctionnement de l’esprit humain.




  Ce manuel se fonde sur un « cycle de révélations » du XIVe siècle, le Kun bzang dgongs pa zang thal – « la Transparution de l’esprit de l’Excellent à tous égards ». Considéré comme un commentaire du corpus des textes de la Grande complétude, il peut servir de fil conducteur pour en découvrir le système. Le Kun tu bzang po – « l’Excellent à tous égards » est le Bouddha primordial, l’Éveillé originel, « qui représente aussi, en quelque sorte, la part d’ores et déjà éveillée de notre être ». La littérature rDzogs chen se consacre à exposer les méthodes à mettre en œuvre pour laisser la nature de l’esprit « transparaître », se manifester sans réserve. Prenant parfois la forme d’un itinéraire progressif, structuré, comme cela se présente dans ce manuel de pratiques, celui-ci doit, pour être efficace, croiser des approches variées, légitimes, enrichissant les moyens d’approcher le mieux possible la réalité visée et de la manifester dans sa plénitude. Ici, le corpus textuel de base trouve ses fondements dans trois courants attribués l’un à Padmasambhava, figure principale de l’implantation du bouddhisme tantrique au Tibet, et les deux autres à Vimalamitra et à Vairocana. Ils lui donnent toute l’autorité nécessaire. À la différence d’autres ouvrages tibétains, l’auteur a délibérément voulu construire un guide pour le pratiquant, pour qu’il ne s’égare pas dans la forêt des textes et la mine des techniques.




  L’organisation proposée, si elle constitue comme un « patchwork » construit à partir de la vaste diversité des textes sources, n’en est pas moins un subtil ordonnancement gradué en fonction des origines des textes et des dispositions particulières du disciple, que celui-ci soit au début ou au terme de la voie dans laquelle il s’est engagé. Elle prouve l’expertise et l’intelligence du maître, Tülku Tsüllo, dans la connaissance acquise et dans la transmission d’un enseignement opératoire pour l’atteindre. Le manuel, par sa structuration, son recouvrement des situations, sa richesse, peut remplacer le maître qui, présent, aurait donné les justes instructions orales à son disciple. Plus encore, et




  

    C’est aussi ce qui le rend si précieux : bien que profondément immergé dans le monde général des représentations religieuses tibétaines (en l’occurrence rnying ma pa), il ne présuppose presque aucune connaissance du système général du rDzogs chen ni du dGongs pa zang thal en particulier. Il paraît fait pour que le pratiquant y trouve tout ce dont il pourrait avoir besoin, comme s’il allait s’enfermer en retraite pour ainsi dire équipé de ce seul volume. C’est sans doute l’une des qualités principales de ce manuel, qui à elle seule en justifierait la publication : il donne un itinéraire spirituel complet, du début à la fin, et de la sorte il présente d’une certaine manière, et à certaines réserves près, ce que peut être la vie intérieure d’un adepte du rDzogs chen.


  




  Stéphane Arguillère a voulu se mouler dans la volonté de l’auteur du manuel en conduisant le lecteur dans l’univers conceptuel, pratique, historique, textuel, qui était le sien et qui a construit sa rationalité. Il va ainsi beaucoup plus loin que la simple livraison du texte en français. Pour mieux approcher ce qui pourrait être appelé spiritualité bouddhique et mieux appréhender l’objet, la méthode et le sens des pratiques bouddhiques au sommet de leur art, et suivant là-dessus Tülku Tsüllo, Stéphane Arguillère déploie, dans ce qui pourrait sembler n’être qu’une accumulation de sources, son habileté pour restituer du sens aux textes cités, à partir de celui qu’ils ont dans le contexte où il les prend, sans imaginer pouvoir accéder à un manuscrit original. Il déploie, par ses notes, abondantes, riches et précises, constituées sur vingt ans, l’univers de sens qui le traverse et le constitue, et dans lequel il résonne, comme peut le faire un gong frappé par une mailloche feutrée qui projette avec force et douceur toutes ses harmonies au loin pour le plus grand ravissement des êtres. L’appareillage du texte offre de fines et pertinentes introductions pour accompagner l’entrée dans la compréhension de son sens, l’ornant et l’embellissant comme la dentelle pendue aux fenêtres des longères belliloises. Le traducteur fait ainsi un travail éblouissant de précision, de choix de vocabulaire, de construction des phrases, pour rendre compte, et de la façon la plus optimale possible, de l’expérience visée par le texte, tout en conservant un langage nourri de figures et d’images conceptuelles traditionnelles. À chaque niveau le vocabulaire est adapté à celui qui appartient à la réalité décrite. Il va sans dire que plus on s’élève dans la connaissance de celle-ci et plus les mots utilisés pour la décrire prennent sens. À défaut, pour celui qui est en-deçà, ils subsistent comme une série d’expressions inutilement sophistiquées et abscondes. Pourtant ils ne sont en rien artificiels ou faux.




  Stéphane Arguillère, qui combine une formation en philosophie (agrégation, doctorat, puis HDR en histoire des religions) et en langue et civilisation tibétaines (maître de conférences à l’INALCO où il a enseigné notamment toute la grammaire de la langue classique pendant deux ans), a achevé un premier jet de cette traduction en 1995, puis l’a remis cent fois sur le métier sans rien laisser à des conjectures incertaines. Il a fait ici un travail équivalent, par la qualité de sa préparation, par l’abondance des notes, des renvois aux sources, des explications et des commentaires, à celui qui fut fait dès 1840 par Étienne Burnouf, premier français à traduire un texte bouddhique majeur, le Saddharmapuṇḍarīkasūtra à partir du texte sanscrit (publié en 1852) ; ou à Louis de La Vallée Poussin, qui publia à partir de 1923 sa traduction de l’Abhidharmakośa de Vasubandhu à partir du sanscrit, du chinois et du tibétain ; ou encore au fameux chanoine belge Étienne Lamotte, qui traduisit de nombreux textes dont le célèbre et abondant Mahāprajñāpāramitāśāstra, publié entre 1949 et 1980, à partir de la version chinoise de Kumārajīva. Stéphane Arguillère s’inscrit dans la lignée de l’école francophone, française, suisse et belge, des grandes traductions savantes des sources bouddhiques. Ces textes traduits deviennent ainsi une ressource non seulement pour leurs pairs chercheurs en sciences bouddhiques, mais aussi pour tous ceux qui ne maîtrisent pas ou mal les langues d’Asie. Ils leur permettent de s’aventurer avec précision et sécurité dans ce vaste monde des voies de libération bouddhiques pour tenter de les comprendre et de faire les difficiles distinctions nécessaires afin d’y retrouver leur cohérence propre ; au lieu de sombrer dans leur confusion, facilement entretenue par les approximations de langage des ignorants ou des prétentieux qui veulent occuper les premières places. Stéphane Arguillère peut être vivement félicité d’avoir commencé il y a plus de 20 ans cette étude et pour avoir tenu bon jusqu’au bout, c’est-à-dire pour avoir tenu à l’achever alors même qu’il décidait d’entrer lui-même dans la vie religieuse, en pensant qu’il devrait ainsi définitivement renoncer aux dons et aux compétences qui sont les siennes. Sans présumer des missions qui lui seront confiées dans cette vie de contemplation, d’étude et de prédication, j’avoue l’avoir invité à le faire sans hésiter en ayant mesuré le gâchis qu’une mise au placard de sa première version aurait représenté pour tous les chercheurs en études bouddhiques. Le résultat est là.




  Stéphane Arguillère, en faisant un choix de vie radical, nous invite à prendre de la hauteur sur ce que nous faisons vraiment. Ici, dans l’exercice particulier de lire le texte, une fois la rencontre faite avec lui et vécu l’éblouissement qu’il procure sous une façade somme toute assez technique, que se passe-t-il ? Que s’est-il passé ? Quelque chose a-t-il été compris, saisi, bougé, transformé, ou l’effet du texte sur son lecteur est-il identique à celui d’un verre d’eau renversé et dévalant le bord vertical d’une nappe en toile cirée ? Pour échapper à la question, il pourrait être facile de renvoyer vers celle de la pratique. Celle que devrait réaliser le lecteur, puisque seule la pratique dont parle ce manuel est capable de conduire l’esprit à sa libération ! Pour autant, c’est bien un texte qui est livré à un lecteur, pas une recette à appliquer. L’écrit de l’auteur et la lecture du lecteur appartiennent à, et sont, des mondes singuliers. Comment ces mondes peuvent-ils communiquer alors que leur vision de la réalité, leur appréhension de celle-ci est originale et se traduit par une langue, dans une construction syntaxique propre, en vue d’un projet spécifique ? À quelles cohérences font-ils appel l’un et l’autre pour arriver à se faire face et à communiquer ?




  Le traducteur, dans son travail interprétatif, doit être attentif aux différents systèmes qui interagissent, et dont il doit tenir compte pour atteindre les lecteurs auxquels il veut transmettre, par le canal qu’il est, l’œuvre de l’auteur. Il doit dès le départ renoncer à croire qu’il pourra rejoindre tout le monde de la même façon, comme son auteur d’ailleurs a dû le faire. La langue, la difficulté de l’expression, du vocabulaire seront des choix délibérés de sa part. Il édifiera un système de transmission propre à l’ouvrage et à son objectif personnel. Mais d’abord, il se doit d’entrer dans la cohérence du monde de son auteur. Comment cette culture voit-elle les choses de façon générale, quels sont ses modes d’appréhension du réel et son langage pour en parler ? Dans le cadre d’un texte spirituel, cette première cohérence peut être liée de manière plus ou moins forte à celle du système religieux et littéraire auquel il appartient. Il ne s’agit pas seulement de traduire le tibétain, il s’agit de traduire la langue bouddhique tibétaine, c’est-à-dire la tradition des littératures dont le rDzogs chen est le récipiendaire. Mais ce labeur n’est en rien suffisant. La traduction est un art, celui d’entrer dans la langue propre de l’auteur, sa forme littéraire, sa « poésie », son vocabulaire spécifique. Ce langage particulier puise dans, et est tissé de, l’expérience, sienne, de l’univers spirituel du rDzogs chen. Quatre cohérences initiales constituent ainsi la charpente du monde de l’auteur : grammaire générale, grammaire religieuse et littéraire, grammaire personnelle, grammaire expérientielle.




  La cinquième cohérence est celle du traducteur, tissé lui aussi de ses propres quatre cohérences initiales. Elle représente la trame du tissu du nouveau texte venant croiser les fils du système des cohérences qui structurent et animent celui qu’il a en main. Pour cela, il lui faudra écouter. Écouter, c’est-à-dire entrer dans une réception sans a priori du monde de l’autre, de le laisser résonner sans le limiter ou le saisir alors même que des sonorités séduisent ou déplaisent. Dans la situation d’un écrit comme le nôtre, tout ceci serait illusoire si le traducteur n’était pas capable d’entrer dans l’expérience de l’auteur, ou pour le moins de s’en approcher le plus possible, tout en en mesurant les distances et en acceptant de traduire avec humilité sans connaître, sans savoir ce que l’auteur veut vraiment dire. Il n’y a pas à s’étonner que la traduction offerte par Stéphane Arguillère ait pris vingt ans, alors même que lui-même faisait un parcours spirituel pour le moins peu commun. Qui dit vérité de parcours, dit écoute profonde, interprétation. Telle est l’œuvre du véritable traducteur. Pour être complète, celui-ci se doit finalement de tenir compte d’une sixième cohérence : celle du lecteur, lui aussi tissé des cohérences initiales. Là aussi, il lui est nécessaire de l’écouter, d’anticiper ses questions, qui d’ailleurs ont pu être déjà les siennes au cours de ce cheminement, afin de l’accompagner dans sa lecture pour déjouer les pièges, les contresens, les impasses de sens, qu’il peut produire.




  Le risque de la création est à prendre au croisement de ces fils. Se libérant de l’auteur pour mieux le rendre à son lecteur, le traducteur ose créer un vocabulaire, une « poésie », aller à la production de sens plutôt que de vouloir protéger un sens trompeur en se réfugiant dans le carcan du mot à mot, refuge illusoire du non-écoutant. En recevant l’auteur et le lecteur, il se livre à eux en leur livrant son texte. Il donne la vie au texte en vue de la vie des personnes. Ce texte enfanté, parce qu’il est une cohérence singulière, unique, nouvelle, fruit d’un tissage de cohérences relationnelles, lit accueillant des dons sans réserve faits par des chercheurs de vérité, est devenu comme une personne : un être en relation, un être de parole. Il n’est pas un être de discours comme le serait un document commercial, administratif ou technique. Il n’est pas un être de domination comme le serait une prédication séductrice, d’endoctrinement ou prosélyte. Il n’est pas un être conceptuel, une élaboration spéculative et hermétique pour impressionner et s’attirer une reconnaissance indue. Cet être de parole a pris chair, il a travaillé la chair, il la travaille. Ce texte parle en, et par, celui qui le lit, qui le reçoit, qui l’écoute. Ce texte est dia-logue. Il naît par, grâce au logos – vérité et amour. Fruit des dia-logues, il traverse celui qui se dispose à le rencontrer. Il suscite des questions, des émotions, des admirations et des rejets, des angoisses et des apaisements, des maux de tête et des détentes profondes. Une rencontre véritable a lieu qui transforme celui qui le lit, qui lui donne d’approfondir son identité : ce qu’il est vraiment et qu’il ne connaissait pas vraiment encore. Cette transformation n’est pas une modification, ni une altération, elle est accroissement de vie. La puissance du texte, son dynamisme, son esprit, est source de vie pour celui qui se livre à le rencontrer dans sa propre singularité, sans rien perdre de ce qu’il est vraiment lui-même.




  Tous les textes, comme tous les êtres, ne parlent pas. Seuls parlent ceux qui sont nés de l’écoute et reçus par un écoutant. Quand deux êtres s’écoutent ils se rencontrent sans se comprendre, chacun avec sa rationalité singulière, tissage de grammaires variées. Parce qu’ils cherchent à se comprendre tout en renonçant par l’écoute à se saisir l’un de l’autre, ils apprennent à se connaître et font l’expérience intime de l’autre, et grâce à l’autre d’eux-mêmes. Cette rencontre est source de vie, comme le sont celles des disciples avec Jésus ressuscité, où il se donne comme inattendu et où il fait éclater les représentations familières obstructives, traces et résonances ayant permis de le reconnaître et de se laisser approcher par lui.




  Tel est le cadeau que nous fait Stéphane Arguillère par son travail de bénédictin, à tous égards, excellent. Merci à lui.




  THIERRY-MARIE COURAU, o.p.




  
Présentation




  Lecteur courageux qui vous aventurez, selon le mot de Nyoshül Khenpo, « dans l’aride étendue des traités innombrables », ne laissez pas là tout espoir : si ce qui suit est une inextricable forêt, c’est une forêt d’arbres fruitiers divers et variés. Le texte que l’on va lire est la traduction d’un manuel (khrid yig) de méditation, d’un itinéraire spirituel méthodique, appartenant au système de la Grande Complétude (rDzogs chen) dans la tradition Ancienne (rNying ma) du bouddhisme tibétain, composé dans la première moitié du XXe siècle en rigoureuse conformité à des traditions compilées au XIVe siècle.




  Les doctrines originales du rDzogs chen ont piqué la curiosité des tibétologues dès les années 1960 – notamment G. Tucci, qui en parle en passant (quoique de manière allusive et passablement insaisissable) dès Die Religionen Tibets und der Mongolei (1970). Mais les méthodes de méditation ont été abordées sérieusement surtout à partir de l’essai de Per Kværne, « Bonpo Studies : The A Khrid System of Meditation », paru dans la revue Kailash, vol. 1 (1973). Toutefois, on a longtemps laissé de côté le système regardé comme le plus profond par les Tibétains eux-mêmes, particulièrement complexe et riche d’un abondant vocabulaire à la fois cryptique et technique : ce que les rNying ma pa appellent « la quintessence des préceptes » (man ngag snying thig) et qui se trouve pratiquement à l’identique chez les Bon po, notamment dans la Tradition orale de Zhang zhung (Zhang zhung snyan rgyud).




  Cette forme particulière de pratique du rDzogs chen, comportant le développement progressif de visions lumineuses, a fait l’objet d’une première étude approfondie dans le mémoire de D.E.A. de M. Jean-Luc Achard (CNRS), Le Pic des visions, études sur deux techniques contemplatives dans les traditions rnying-ma-pa et bon-po de la Grande Perfection (É.P.H.É., 1992). C’est sur ce travail de pionnier, ainsi que sur un autre livre du même auteur : Les Testaments de Vajradhara et des Porteurs-de-Science (Paris, Les Deux Océans, 1995) et sur sa remarquable étude, L’Essence Perlée du Secret (parue en 1999 dans la collection de la Section des Sciences Religieuses de l’École Pratique des Hautes Études), que repose tout ce qui a été publié par la suite relativement aux méthodes de méditation dans ce système.




  Depuis, la bibliographie est abondante. Elle ne l’était pas encore quand ce travail a été commencé, en 1995, à la demande de Chhimed Rigdzin Lama (’Khor gdong gter chen sprul sku – je reviendrai plus loin sur l’histoire de la présente traduction). Depuis, en effet, ont paru en diverses langues occidentales des manuels plus ou moins complets de cette pratique, depuis Heart Drops of Dharmakaya (2002), traduction paraphrastique d’un texte du maître bon po Shar rdza bkra shis rgyal mtshan, jusqu’à, dernièrement, la version américaine du Khrid yig ye shes bla ma de ’Jigs med gling pa{1} par Keith Dowman (2014). Si ces travaux avaient tous déjà existé lorsque je me suis engagé dans cette traduction, je n’aurais sans doute pas eu le cœur de l’entreprendre, malgré les généreux encouragements et même les pressions vigoureuses de Chhimed Rigdzin Rinpoché ; cependant, considérant le fruit achevé de mon travail en regard de la littérature existante, je ne le trouve pas redondant, pour des raisons que l’on va voir.




  Soit dit en passant, je ne prétends pas ici entrer en discussion avec les nombreuses publications, savantes ou populaires, pieuses ou scientifiques, qui ont été consacrées au rDzogs chen dans les dernières années. L’objet de la présente publication est simplement de livrer au public francophone, autant que faire se peut, le sens précis du texte traduit, en ayant recours essentiellement au champ d’interprétation relativement interne que constitue le dGongs pa zang thal lui-même, d’une part, l’œuvre de Klong chen rab ’byams, d’autre part, et les tantra du rDzogs chen les plus abondamment cités par l’auteur lui-même, enfin. Le texte à traduire était long ; le volume que le lecteur a en main est épais ; les notes de bas de page sont légion : il y avait déjà fort à faire en réduisant ainsi la perspective. D’autres se donneront le plaisir de consacrer des research papers à tel ou tel point de détail discuté dans le monde de la recherche spécialisée : je leur ai tiré bien des marrons du feu ; il ne reste qu’à en organiser de savantes dégustations.




  
Le texte commenté : le dGongs pa zang thal et son « découvreur », Rig ’dzin rGod lDem





  Le texte ici traduit est donc un manuel de méditation récent, relatif à un cycle de révélations datant du XIVe siècle, le dGongs pa zang thal, ou Transparution de l’Esprit ou de l’idée, de l’Excellent à tous Égards (Kun tu bzang po, le Bouddha primordial du rDzogs chen).




  Selon la tradition, le dGongs pa zang thal aurait été découvert par un visionnaire connu sous le nom Rig ’dzin rGod ldem can, « le détenteur de gnose au toupet de plumes de vautour ». Ce surnom, attribué à celui dont le nom personnel était dNgos grub rgyal mtshan, lui est venu, selon la légende, de ce que sa tête s’ornait d’une houppe ayant l’aspect de telles plumes. Le gTer ston brgya rtsa de ’Jam mgon Kong sprul Blo gros mtha’ yas donne 1337 pour année de naissance de Rig ’dzin rGod ldem ; il serait mort en 1408. D’après cette même source et toute l’historiographie rnying ma pa, il ouvrit la grotte de Zang zang lha brag, où se trouvaient, entre autres choses, les cinq volumes de ce « trésor » (gter ma), en 1366-1367.




  La liste est longue des textes dont on rapporte qu’il les a trouvés dans cette grotte ; on y trouve notamment un célèbre cycle de Phur pa, un vaste corpus relatif aux bKa’ brgyad, etc. Toujours est-il que le dGongs pa zang thal est considéré par les maîtres de sa postérité spirituelle comme constituant le plus beau fleuron de toutes ses révélations. Il comporte, dans son état actuel, quatre volumes ; à quoi vient s’ajouter un volume, parfois regardé comme une sorte d’appendice, mais à vrai dire tout à fait autonome et dont il ne sera plus beaucoup question ici, contenant le cycle connexe de la Pureté primordiale en soi produite et qui par soi vient au jour (Ka dag rang byung rang shar).




  Le texte a été connu des tibétologues dès 1973, date à laquelle l’édition xylographique d’A ’dzom ’brug pa (1842-1924) a été reproduite par les bons soins du regretté Gene Smith et de Pema Choden dans la série Smanrtsis Shesrig Spendzod (vol. 60-64){2}. Outre la notice de Gene Smith et quelques références dans des études savantes, ce cycle n’a pas fait l’objet d’études approfondies jusqu’à une très utile contribution de Jean-Luc Achard parue sous le titre La Transmission Orale de Padmasambhava, La Transparente Contemplation de Samantabhadra{3}, à laquelle ceux qui y auront accès se reporteront avec profit.




  Mon propos, dans le présent volume, n’est pas de m’acquitter de l’ample tâche d’une étude d’ensemble du dGongs pa zang thal – encore que le texte ici traduit, même s’il se donne comme un simple manuel de pratique et non comme une véritable synthèse de tous les aspects du système, puisse aussi servir de fil conducteur pour explorer l’ensemble du dGongs pa zang thal. C’est d’ailleurs pour cela, et non par erreur que Chhimed Rigdzin Rinpoché l’appelait toujours, quand il en parlait en anglais, « the dGongs pa zang thal commentary ». C’est dans cet esprit qu’une bonne partie des notes a été conçue : pour mettre, en quelque sorte, à l’étrier d’investigations plus approfondies le pied de chercheurs futurs.




  Le titre du Kun bzang dgongs pa zang thal est difficile à traduire. Kun bzang ou Kun tu bzang po est le Bouddha primordial, « l’Excellent à tous Égards », dont l’Éveil originel est évoqué dans le khrid yig (p. 265-266), mais qui représente aussi, en quelque sorte, la part d’ores et déjà éveillée de notre être.




  Le mot dgongs pa, quant à lui, n’a pas d’équivalent direct : en un sens, il désigne l’esprit (c’est la forme honorifique du mot blo) ; en un autre, le contenu de la pensée, l’idée ; et, par dérivation, le sens intentionnel d’un discours, ce que l’on a voulu dire, mais qu’on n’a pas énoncé directement (au sens où l’on parle d’esprit dans l’expression : l’esprit des lois). C’est aussi l’un des termes honorifiques qui désignent l’état méditatif ou contemplatif. Pour éviter de multiplier les traductions, je le rends quasi systématiquement par « Idée », au sens où, chez Platon, et plus clairement chez les auteurs néoplatoniciens, l’Idée n’est pas autre chose que l’Intelligence absolue qui la pense (et qui se pense en elle). Elle n’est en ce sens connue qu’à sa propre lumière et dans une temporalité qui lui est propre – celle de la noèsis – qui exclut les fluctuations de l’esprit discursif, dianoétique : ainsi la connotation de l’état contemplatif est-elle incluse dans cette traduction.




  Enfin, zang thal, c’est la transparence, non de ce qui est diaphane, mais de ce qui transparaît en lui : « transparution » ou « trans-apparition » de la lumière qui traverse un milieu transparent. Dans le titre de ce corpus, l’expression est glosée par les maîtres comme signifiant une révélation directe, sans médiations comme sans replis cachés : au fond, le titre du dGongs pa zang thal signifie une théophanie intégrale, une manifestation totale et sans réserve d’un absolu qui, dans le rDzogs chen, est plutôt conçu comme l’esprit vivant et connaissant des Bouddhas que comme une abstraction du type de la vacuité du Madhyamaka, par exemple.




  Cela dit, le dGongs pa zang thal, comme, du reste, toute la littérature du même genre, ne contient pas tant une présentation théorétique de l’absolu (même si elle y a aussi sa part) qu’un exposé des méthodes qu’il conviendrait de mettre en œuvre pour que « l’Idée de l’Excellent-à-tous-Égards » puisse ainsi « transparaître{4} ».




  Parmi d’autres collections analogues, le dGongs pa zang thal est très hautement prisé chez les adeptes du rDzogs chen, en raison de son ampleur et de sa richesse, combinées avec la relative simplicité de sa langue, qui n’en rajoute pas à l’obscurité et à la complexité du contenu par des formulations trop ornées ou exagérément hermétiques.




  Il présente aussi une particularité dont l’intérêt est un peu difficile à saisir pour les non-spécialistes : c’est qu’il est censé combiner les traditions des « trois maîtres détenteurs de gnose (vidyādhara) » – Vimalamitra, Padmasambhava et Vairocana – par lesquels cette « quintessence du rDzogs chen » est censée avoir été transmise au Tibet.




  À cet égard, il faut tout d’abord souligner que, dans la spiritualité tibétaine, comme dans beaucoup d’autres traditions orientales, tout est question de lignage, de généalogie : l’authenticité « verticale », si l’on peut dire, celle qui se vérifie dans l’expérience intérieure de l’adepte, doit être conjointe avec une sorte d’authenticité « horizontale », historique, celle de la transmission par toute une chaîne de maîtres, chacun formé et certifié par le précédent, jusqu’à une origine première réputée indiscutable.




  S’agissant de ces enseignements attribués à Vimalamitra, Padmasambhava et Vairocana, la situation se trouve compliquée du fait qu’une bonne part des enseignements sont regardés par la tradition rnying ma pa comme ayant été inhumés et exhumés – pour certains à plusieurs reprises. Une part de ce qui se transmet sous le nom de Vimalamitra est considérée comme ayant été passé oralement de manière continue, même s’il est permis d’éprouver une certaine perplexité quant à la part d’histoire et de la légende dans les récits traditionnels. Mais une autre part du legs attribué à ce maître et la quasi-totalité de ce que les rNying ma pa attribuent à Padmasambhava et Vairocana n’est passé que par le canal des « trésors » (gter ma), révélations personnelles de visionnaires qu’on appelle gter ston, « extracteurs » ou « inventeurs de trésors ».




  Cette tradition des révélations visionnaires a beaucoup intéressé la tibétologie française et Mme Anne-Marie Blondeau, en particulier, lui a consacré de très nombreux et substantiels articles ; il n’est donc pas question d’en détailler ici le système. Ce qui est important, c’est de comprendre que, dans ce cadre, on n’a pas affaire à une révélation au sens où cela existe dans plusieurs religions (et aussi dans le bouddhisme tibétain, par ailleurs), c’est-à-dire à une théophanie où un personnage divin s’adresse directement, au présent, à un prophète. Non : les gter ma sont regardés comme le désenfouissement de traditions anciennes, tout à fait comme on découvrirait un trésor caché (c’est bien le sens du mot gter ma), mais avec, en même temps, ce qui est singulier – une pleine transmission de la tradition au découvreur – faute de quoi les enseignements découverts seraient, dans l’esprit tibétain, frappés de nullité : sans continuité de la chaîne de transmission, en effet, les textes, même les plus profonds, deviennent lettre morte, y compris pour celui qui comprend parfaitement leur signification théorique et pratique.




  Cette reviviscence d’une tradition éteinte ne se fait d’ailleurs pas tant par une communication directe entre l’humain (le découvreur du trésor) et le divin (les maîtres du passé, les divinités...), que par une forme de réminiscence : en effet, le gter ston est censé être la réincarnation de l’un des disciples directs du ou des maîtres de l’époque royale à qui l’on attribue l’introduction au Tibet des enseignements qu’il redécouvre : les exhumant (matériellement, le plus souvent, quoique pas toujours), il a, au milieu de toutes sortes de signes prodigieux, le souvenir intégral de les avoir reçus par le passé et devient ainsi capable de les transmettre à son tour.




  Le dispositif, sans doute dans l’idée d’éviter la prolifération incontrôlable d’apocryphes et la pullulation des charlatans, est validé en quelque sorte non seulement par les miracles qui accompagnent la révélation, mais encore par tout un ensemble de prophéties, principalement issues de gter ma antérieurs, qui indiquent allusivement le nom du révélateur, souvent certains signes physiques qui le caractérisent, le lieu et l’année de la révélation, et ses contenus.




  À cet égard, il est remarquable que, comme sans doute d’autres traditions du même genre, la littérature des rNying ma pa semble avoir d’emblée comporté des places vides où étaient posées des pierres d’attente : les grands gter chos semblent bien en effet venir s’agencer sur la tradition préexistante, comme des pièces nouvelles venant compléter un puzzle plus ancien. Et, de fait, l’un des critères de la valeur des révélations des « inventeurs de trésors » tient à la manière dont elles s’agencent dans le dispositif, à la fois en comblant une de ces attentes, et en la comblant de manière homogène à la tradition : ce qui ne permet qu’une part finalement assez limitée de nouveauté. Les textes du dGongs pa zang thal sont d’ailleurs littéralement truffés de citations, notamment des Dix-sept tantra qui servent de référence commune au système rnying ma pa de la « quintessence des préceptes ».




  Pour en revenir à la question générale de la transmission, une fois réglée celle de la forme particulière qu’elle prend dans le cas des gter ma, on pourrait supposer qu’une seule filiation authentique suffit – celle, par exemple, de l’un des « trois maîtres vidyādhara ». Or, tel n’est pas le cas idéal dans la mentalité tibétaine, qui se caractérise entre autres choses par son goût de la totalité, de l’intégralité. Qui a fréquenté les Tibétains connaît leur horreur presque superstitieuse à l’égard des choses incomplètes ou dépareillées (jusqu’aux bols ébréchés, par exemple). De même, comme la métaphore du puzzle à compléter l’aura suggéré, les Tibétains désirent toujours ardemment, en spiritualité aussi, la transmission entière d’un système dans toute sa complexité organique. Or, ils n’imaginent pas les « trois maîtres vidyādhara » comme ayant chacun transmis une version pleinement complète du même enseignement, avec des variantes ne tenant qu’à leur personnalité. S’il y a eu trois canaux de transmission, il faut qu’il y ait trois facettes de la tradition que l’on doit réagencer pour que sa figure intégrale soit enfin manifestée.




  Sur ce plan, ce qui caractérise le dGongs pa zang thal, c’est qu’il embrasse des textes attribués à la tradition de Padmasambhava (Padma’i snyan brgyud), d’autres qui sont censés procéder de l’enseignement de Vimalamitra (Bi ma’i snyan brgyud) et d’autres enfin considérés comme relevant de la filiation de Vairocana (Bai ro snyan brgyud). C’est parce que cet aspect des choses est tellement central, quoique l’auteur du présent manuel ne le souligne qu’en passant, que sPrul sku Tshul lo, en le composant, a puisé de manière assez équilibrée dans les trois « traditions ».




  D’un point de vue tibétain, il s’agit bien d’une supériorité, digne d’être mise en valeur s’agissant d’une tradition qui n’a pas eu la faveur principale de la postérité : en effet, si le dGongs pa zang thal est très estimé, il est mal connu et il a été complètement éclipsé surtout par la tradition de Klong chen rab ’byams, ou Klong chen pa (1308-1364, donc antérieur de deux générations à Rig ’dzin rGod ldem). Or, le système de Klong chen pa, pour ce qui est de la « quintessence des préceptes », repose sur deux corpus principaux : le Bi ma snying thig, censé remonter à Vimalamitra, et le mKha’ ’gro snying thig, plus étroitement lié à Padmasambhava : en somme, Vairocana manque à l’appel.




  Un esprit moderne pourrait bien sûr prendre cela à la plaisanterie, en supposant que sous le nom de l’un quelconque des « trois maîtres vidyādhara », les gter ston n’ont fait que composer des traités qu’ils leur ont attribués pour en augmenter la crédibilité. Or, si l’on a certes le droit d’être réservé sur la vision traditionnelle que les rNying ma pa ont de la manière dont a été produit leur immense corpus de révélations, il ne faudrait pas aller trop vite en besogne : il se trouve en effet – bon nombre de notes dans ce volume le prouveraient d’ailleurs – que des blocs d’énoncés entiers se « promènent » d’un texte à l’autre, avec des variantes souvent presque insignifiantes.




  Les « découvreurs de trésors » ne sont assurément pas des auteurs au sens ordinaire du terme : force est de constater que leurs « révélations » sont riches de matériaux bien antérieurs à leur propre époque, quelle que soit la manière dont ils leur sont parvenus.




  Jean-Luc Achard le premier s’est intéressé à cet aspect de la littérature du rDzogs chen, en consacrant un appendice de L’Essence Perlée du Secret aux emprunts textuels, y compris entre bon po et bouddhistes. Le fait qu’il établit à partir de quelques exemples frappants est une réalité indéniable et massive. On a aussi beaucoup de textes dont les uns sont vraiment des variantes plus ou moins développées ou abrégées des autres.




  Il est donc parfaitement possible que, même si ces trois noms, Vimalamitra, Padmasambhava et Vairocana, ne devaient pas être pris au pied de la lettre comme renvoyant à des personnages de l’époque du roi Khri srong lde’u btsan (VIIIe siècle), il y ait bien quelque chose comme un « corpus Vimalamitra », un « corpus Padmasambhava » et un « corpus Vairocana ». Il appartiendra aux philologues de l’avenir de creuser cette hypothèse dans la suite des « recherches historiques et philologiques sur l’origine de la Grande Perfection dans la tradition rNying ma pa », pour reprendre le sous-titre de L’Essence Perlée du Secret.




  Toujours est-il qu’il peut y avoir du vrai dans les revendications des adeptes des Trésors du Nord, quand ils attribuent au dGongs pa zang thal une forme singulière de complétude en rapport avec la présence forte de la composante « vairocanienne » à côté des éléments « padmasambhaviens » et « vimalamitriens ».




  Ce n’est pas dire qu’il aurait l’allure immédiatement perceptible d’un bel organisme unifié : il se présente au contraire sous la forme d’une forêt de petits textes, dans lesquels l’adepte ne peut que s’égarer, s’il n’y est pas guidé.




  La spiritualité tibétaine, comme bien d’autres en Asie, présente en effet un caractère singulièrement technique. Certes, la piété y a sa part, de même que les qualités morales de renoncement et de compassion ou la compréhension adéquate de la nature des choses. Mais les niveaux les plus relevés de la pratique méditative, comme on le verra à la lecture du présent manuel, impliquent la mise en œuvre de méthodes assez complexes et déroutantes, qui sont censées être appliquées sans erreur. Sans parler de sentimentalisme, le paisible abandon à la grâce n’est pas le fait de la spiritualité bouddhique, d’esprit plutôt prométhéen. Même dans une tradition comme celle du rDzogs chen, qui par certains côtés (visibles notamment dans la section sur le Khregs chod) a quelque chose à voir avec le « non-agir » de quelques courants du bouddhisme chinois (et même indien), il y a là une forte dimension presque babélienne, de conquête du Ciel par une succession de pratiques réglées.




  Rétablir la linéarité d’un développement personnel gradué sur la base d’un ensemble de textes qui ne présentent pas tous cet aspect, et qui, quand ils le comportent, doivent être habilement combinés les uns avec les autres, telle est normalement la fonction des instructions orales d’un maître expert : non seulement guider spirituellement le disciple en fonction de ses dispositions particulières, mais encore y procéder à travers l’exégèse d’une masse de textes accumulés d’une façon proprement labyrinthique, parmi lesquels il faut en somme piocher ici et là, et ré-agencer dans le bon ordre – celui de la pratique – les préceptes qui y sont disséminés.




  En l’occurrence, le texte lui-même du gter ma contient une partie de son mode d’emploi : l’auteur l’indique au début du manuel (ci-dessous p. 47-48). Trois textes du dGongs pa zang thal (l’un pour chacune des « traditions orales » des « trois maîtres ») présentent un itinéraire schématique, dans le cadre duquel le reste des instructions trouve peu ou prou son lieu et place. Mais la difficulté, loin d’être entièrement résolue, se complique, à vrai dire, du fait que ces trois manuels sont à la fois redondants et divers, se complétant d’une façon complexe, mais aussi paraissant se contredire par endroits – d’une manière qui, on l’aura compris, est riche de sens, puisque les textes en questions sont censés être des révélations, et que leurs petites divergences sont en fait imputées à la différence des auteurs supposés des textes – ou des « prédicateurs », quand il s’agit censément d’instructions orales rapportées : Padmasambhava, Vimalamitra ou Vairocana, bien distingués du « découvreur de trésors » Rig ’dzin rGod ldem.




  Dans la réalité, au-delà des constructions idéalisées, il était bien rare que le disciple fût entièrement formé comme la tradition le voudrait, c’est-à-dire comme un apprenti, par un maître avec lequel il aurait eu des échanges quotidiens ou du moins très fréquents tout au long de l’interminable cheminement de l’ascèse jusqu’au but qu’elle propose. Après la transmission purement rituelle (dbang et lung), en fait d’instructions, il était le plus souvent abandonné aux bons soins d’un manuel de pratique bien fait, de l’un de ces « textes guides » (c’est ce que signifie littéralement le mot khrid yig), le maître venant simplement suppléer aux défauts du dispositif – soit pour éclaircir un passage obscur, soit pour guider de façon particulière un disciple se heurtant à des difficultés non détaillées dans le texte, ou bien encore pour tâcher d’éveiller une compréhension plus intuitive, concrète et vivante de ce qui pouvait demeurer encore lettre close, non seulement après la lecture, mais encore après un certain effort de mise en pratique.




  Nous nous faisons sans doute de la relation de maître à disciple dans le bouddhisme tibétain une image trop conforme à un idéal-type rarement réalisé. Ayons bien à l’esprit que ceux qui étaient censés transmettre ces traditions recueillaient souvent – et cela plus encore à l’époque moderne – l’énorme legs d’innombrables itinéraires spirituels méthodiques (chacun agençant une voie plus ou moins complète, censée être enseignés sans en changer un iota). Par la force des choses, cela devait limiter leur compétence technique précise à l’égard de chacun des systèmes dont ils étaient les dépositaires traditionnels, c’est-à-dire, qu’ils avaient vocation à transmettre à la génération suivante. Certes, la matière n’était pas si variée que cela et la connaissance parfaite d’une poignée de grands dispositifs classiques servait de clef pour tout le reste, qui ne différait du grand archétype que par des détails formels, assez faciles à restituer à la simple lecture des textes.




  Toutefois, les disciples qui n’étaient pas guidés pas à pas par un maître qualifié, d’une part, et les maîtres s’aventurant à enseigner un système rare, tombant en désuétude{5}, ou singulièrement original, d’autre part, avaient absolument besoin de manuels tels que celui que l’on va lire. Il est très visible, dans le cas présent, tant ce khrid yig est complet, qu’il a vocation à se suffire, presque en l’absence d’un maître compétent, et que son destinataire est donc avant tout l’individu résolu à s’engager dans la voie du dGongs pa zang thal, ou bien (mais ce peut être la même personne, à deux moments de son existence) le maître spirituel aspirant à raviver ce système après l’avoir lui-même pratiqué, mais ne pouvant y parvenir par ses seuls moyens et désirant disposer à cette fin de ce que nous appellerions un matériel pédagogique.




  C’est aussi ce qui le rend si précieux : bien que profondément immergé dans le monde général des représentations religieuses tibétaines (en l’occurrence rnying ma pa), il ne présuppose presque aucune connaissance du système général du rDzogs chen ni du dGongs pa zang thal en particulier. Il paraît fait pour que le pratiquant y trouve tout ce dont il pourrait avoir besoin, comme s’il allait s’enfermer en retraite pour ainsi dire équipé de ce seul volume{6}. C’est sans doute l’une des qualités principales de ce manuel, qui à elle seule en justifierait la publication : il donne un itinéraire spirituel complet, du début à la fin, et de la sorte il présente d’une certaine manière, et à certaines réserves près, ce que peut être la vie intérieure d’un adepte du rDzogs chen.




  
Le manuel et son auteur, sPrul sku Tshul khrims bzang po ou Tshul lo




  Le texte ici traduit ne se recommande pas à nous par son antiquité, loin s’en faut : composé par sPrul sku Tshul khrims bzang po (1884-1957{7}) dans la première moitié du XXe siècle{8}, il aurait pu l’être, au reste, à n’importe quelle époque depuis l’invention (1366) du « texte-trésor » (gter ma) dont il est le commentaire pratique, tant rien n’a varié, pour autant que nous le sachions, ni dans la forme, ni dans le fond, depuis cette époque. Ce qui, après la demande pressante de Chhimed Rigdzin Rinpoché, a inspiré mon désir de le traduire, parmi tant d’autres textes comparables, c’est d’abord, je l’ai dit, son caractère particulièrement complet{9} : alors que la plupart des itinéraires du même genre ne détaillent qu’un segment de la voie spirituelle, celui-ci entend mener comme par la main le débutant jusqu’aux sommets de la perfection telle qu’elle est conçue dans la tradition dont il relève.




  L’autre raison principale de mon intérêt pour ce texte, c’est la chance que j’ai eue de l’étudier avec un disciple personnel de l’auteur : Chhimed Rigdzin Lama, précisément, que j’ai connu dans les douze dernières années de sa vie. Ce personnage paradoxal, à l’humour déconcertant (souvent très noir, mais d’autant plus savoureux), n’en était pas moins un savant à l’érudition aussi solide qu’étendue, et aussi – ce qui est essentiel dans le monde auquel ce texte appartient – un maître doté de toute l’autorité traditionnelle voulue à la fois pour qu’une entreprise de traduction décidée par lui ne puisse pas être légitimement perçue par ses confrères comme une profanation scandaleuse, et pour que la présente publication, qu’il a permise, ne le soit pas davantage.




  Cette remarque, qui pourrait passer pour exagérément pieuse, n’exprime à vrai dire qu’un principe de déontologie, que j’emprunte bien volontiers aux ethnologues : qu’il ne conviendrait pas de divulguer, même dans des travaux universitaires, des éléments dont la connaissance nous viendrait d’informateurs, qui ne les auraient livrées que sous le sceau du secret. Or, comme me l’a dit une fois « C. R. Lama », assez peu de temps avant sa mort : « De nos jours, les instructions du maître au disciple demeurent secrètes, mais il n’y aurait aucun sens à vouloir garder les textes secrets{10}. »




  Une telle formule demande elle-même une explication : ce n’est pas qu’il y ait une part secrète qui serait réservée à l’enseignement oral ; le contenu du présent volume est à cet égard on ne peut plus complet. On pourrait certes raffiner encore sur certains détails (je l’ai quelquefois fait en notes), mais là encore, tout est dans les textes. Ce qui, selon ce maître, « demeure secret », c’est, dirais-je, l’appropriation du système au sujet enseigné, ou du traitement au terrain, pour parler la langue des médecins. Il ne s’agit donc guère d’informations qui feraient défaut, mais de ce qui relève de la discrétion du directeur de conscience – avec aussi cette idée, curieuse peut-être pour nous{11}, que l’ascèse est d’autant plus efficace qu’elle est dérobée aux regards profanes.




  La troisième raison qui m’a déterminé à traduire ce texte est le caractère tout à fait exceptionnel de son auteur, sPrul sku Tshul khrims bzang po, dit sPrul sku Tshul lo (toujours appelé de ce nom dans les notes des pages suivantes). Sa langue est aussi claire que sa pensée, pure et classique – même si cela est moins visible dans le Manuel de la transparution immédiate que dans les traités où il s’astreint moins étroitement à paraphraser ses sources, comme il le fait ici pour des raisons que l’on va voir. Son souci d’exactitude textuelle est admirable (dans les citations et leur explication) ; il a souvent à cœur, plus que bien d’autres, d’éclaircir les obscurités et de résoudre les contradictions apparentes. L’étendue de sa science est très remarquable, comme on le constate aussi au vu du reste de son œuvre (huit volumes dans une édition xylographique incomplète, aujourd’hui intégralement accessible en téléchargement sur le site TBRC, y compris le texte tibétain traduit ici dans ses deux éditions « manuscrit » et « xylographe »).




  Si, dans le contexte de ce manuel, son purisme le retient d’introduire beaucoup des réflexions personnelles ou des matériaux étrangers au propos, quelques-uns de ses autres écrits m’ont frappé par ce qui m’est apparu comme une grande originalité de pensée, combinée à une puissance spéculative qui n’était pas si commune que cela dans le Tibet de son temps. On pourrait caractériser sPrul sku Tshul lo comme un auteur très conservateur, mais très intelligemment conservateur : prudent dans son souci scrupuleux d’orthodoxie, mais ne se cachant pas derrière des formules toutes faites comme le font beaucoup d’autres pour masquer leur irréflexion ou la superficialité de leurs connaissances.

OEBPS/Images/couv.jpg
Tiilku Tsullo

Manuel de
la transparution
immédiate

Traduction, présentation et notes de
Stéphane Arguillere









