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Ce document numérique a été réalisé par Nord Compo.

Cet ouvrage est un fragment actualisé d’une somme encyclopédique publiée en 2007 sous le titre Le Grand Livre du bouddhisme. Aujourd’hui épuisé, il a été décidé d’en extraire la « quintessence » dans un format plus accessible.

La présentation des principales notions, pratiques et passerelles avec l’Occident rend compte de l’apport significatif de la spiritualité bouddhiste à la culture de la paix et de la clarté intérieures.

La démarche empruntée relève en grande partie de la vision indo-tibétaine et du Zen.


Dans le vaste ciel

Je contemple la lune

Image de l’esprit pur

M’enivre sa blancheur

Éclatante dans l’obscurité

Dôgen,
extrait du recueil Sanshô Dôei,
« Les chants de la voie du pin parasol »




NOTE LIMINAIRE



Termes sanskrits

Pour ne pas alourdir la lecture, les mots sanskrits ne portent aucun signe diacritique. Eu égard à la cohérence orthographique, la marque du pluriel a été adoptée bien que le pluriel des noms sanskrits ne soit pas toujours le « s ». Les mots sanskrits apparaissent entre parenthèses quand leur emploi n’est pas courant. Le titre « bouddha » (skt : buddha) étant entré dans la langue, la graphie francisée a été conservée.









	
	PRONONCIATION

	EXEMPLES




	u

	ou

	sutra = soutra




	e

	é

	Veda = Véda




	c

	tch (devant une voyelle)

	cittamatra = tchittamatra




	g

	g dur

	gita = guita




	j

	dj

	Penjab = Pendjab




	n

	sonore après une voyelle

	atman = atmane




	s

	s

	samsara




	sh

	ch

	shila = chila











Termes tibétains

Les mots tibétains apparaissent dans une transcription phonétique simplifiée.




Abréviations








	
skt = sanskrit

jap. = japonais


	
tib. = tibétain

ch. = chinois


	
chap. = chapitre

v. = vers















AVANT-PROPOS


Les enseignements du Bouddha s’apparentent à une panoplie de méthodes pour découvrir ce que nous sommes. Ils n’offrent pas de solutions universelles pour faire de nous de meilleurs êtres humains. Ils ne proposent pas la poursuite d’un idéal. Leur propos est plutôt de nous aider à découvrir la paix et la clarté en nous. Les méthodes favorisent une harmonisation des énergies intérieures. Elles remédient à la confusion, aux émotions négatives et à la souffrance qu’elles induisent pour soi et autrui. Elles permettent aussi aux qualités humaines de resplendir.

L’esprit se trouve au cœur de ce processus. Sans paix et sans joie, nous n’éprouvons aucune satisfaction durable même si nous bénéficions de conditions de vie favorables. En revanche, si notre esprit demeure calme et détendu, des richesses insoupçonnées se manifesteront. En entraînant l’esprit, il est possible de s’établir dans la sérénité et d’éviter les comportements sources de tristesse et de désarroi. À l’heure des grands défis de notre temps, il demeure possible d’agir sur ce qui dépend de nous de sorte à se gouverner soi-même. Tenter cette action est d’autant plus noble que nos modes de vie ont gagné en complexité et les environnements pathogènes se sont multipliés.

La première partie présente les notions essentielles qui forment la matrice des enseignements du Bouddha. Expliquer ces notions revient à fournir des repères pour donner du sens à notre existence. En examinant notre situation, nous développons une première compréhension de l’esprit et de sa nature. La deuxième partie expose les méthodes qui intensifient l’effet libérateur de la compréhension. La troisième partie examine les passerelles entre le bouddhisme, la philosophie, la religion, la psychothérapie et les sciences cognitives. Les annexes complètent le propos.

Ce livre s’adresse à tous ceux qui souhaitent découvrir ou mieux connaître l’une des grandes œuvres de l’esprit humain, un fragment du patrimoine de l’humanité. À ce titre, cet ouvrage est un outil de culture générale.








PREMIÈRE PARTIE
NOTIONS
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« Ce que nous cherchons n’est pas en dehors de nous-mêmes. »

Thich Nhat Hanh





Le Bouddha a établi une carte de l’expérience humaine. Les notions essentielles qui forment la matrice de son enseignement sont autant de repères qui nous aident à comprendre ce que nous sommes à chaque instant. En consultant cette carte, nous apprenons à lire en nous-mêmes. Nous découvrons des méthodes qui peuvent utilement éteindre les émotions perturbatrices avant qu’elles ne s’embrasent. Ainsi, nous voyons plus clairement comment cultiver le positif et éroder le négatif en nous. En étudiant régulièrement cette carte, nous nous préparons mentalement. Le jour où des situations difficiles se manifesteront, notre action n’en sera que plus efficace.

La lecture attentive de la carte produit des effets dans l’exercice de notre quotidien. La réflexion éclaire des zones d’ombre et des blessures encore ouvertes. La lucidité amplifie et corrige nos vues. La compréhension intellectuelle sert de base à une pratique saine. Elle relie notre esprit à ses qualités éveillées. Cependant, la carte n’est pas le terrain. Elle n’en est qu’une représentation. On ne peut éprouver l’ampleur et la beauté d’un paysage en ayant les yeux rivés sur une carte. C’est pourquoi nous ne cessons d’aller et venir de la carte au terrain pour mieux discerner ce qui nous échappe encore. Dans ces allers et retours, la compréhension intellectuelle s’efface peu à peu devant l’expérience directe de la nature de l’esprit. Cette expérience constitue le cœur de la pratique méditative. Ainsi la présentation des notions bouddhiques essentielles est-elle en étroite relation avec l’exposé des exercices spirituels, objet de la deuxième partie.







  


  
1.


    Notre situation existentielle



  

    


    Notre conscience se caractérise par un profond attachement à soi-même. À cela s’ajoute l’impression d’être jeté dans un monde qui ne répond pas à tous nos désirs. Nous souffrons d’un manque et de l’ignorance de notre condition réelle.


  


  

    

      Samsara


      Dans l’Antiquité pré-bouddhique, l’Indien est convaincu que tant qu’il ne s’est pas uni à l’absolu transpersonnel (Brahman), l’atman (le « soi ») transmigre de vie en vie. Le terme atman désigne la source ultime en l’être humain, cette dimension de transcendance et d’intemporalité dont les textes ésotériques védiques1 (Upanishad) affirment l’existence. La ronde sans commencement des morts et des renaissances est nommée samsara.


      Soumise à l’emprise de la crainte et des désirs, parsemée de joies et de peines, l’existence demeure profondément marquée par l’insatisfaction et le manque. Des émotions de toute nature orientent nos actions, colorent notre état intérieur, conditionnent notre vie. Des environnements dégradés aggravent ce mécanisme. C’est pourquoi le terme samsara devient parfois synonyme du monde dans lequel nous nous trouvons.


      Deux facteurs déterminent l’enchaînement des renaissances : l’ignorance (avidya) et le karma. L’ignorance est une puissance d’aveuglement sans commencement, enracinée dans la personne, étrangère à toute spéculation et débats théoriques sur sa nature et son statut car seul importe de la démasquer dans l’expérience de la vie afin de la surmonter. Rendant l’esprit confus, elle l’empêche de distinguer la véritable nature de ses expériences et le maintient prisonnier du corps et des passions qu’il occasionne. Dans ce contexte, la mort ne détruit que le corps mais ne peut mettre un terme à l’illusion. Le karma est, comme on va le voir plus loin, un processus inexorable de cause à effet qui tisse la trame de nos expériences habituelles et détermine notre condition future.


      Selon sa nature et son degré d’évolution, la personne renaît dans le monde humain ou animal, dans celui des dieux ou des titans, des génies bons ou mauvais, des esprits avides ou des enfers. Ces mondes correspondent à des conditions de la conscience plus ou moins tourmentées. Si nous pouvons passer d’un état à un autre, c’est parce qu’ils sont reliés les uns aux autres, formant ainsi un vaste réseau. De ce fait, notre mémoire n’est pas seulement humaine. Elle porte la trace subliminale de nos expériences dans la diversité des états de conscience qu’il nous a fallu expérimenter au cours de notre évolution spirituelle.


      Bien qu’il récuse la réalité du « soi » (atman), adoptant la notion de continuum de conscience, le bouddhisme reprend, à quelques nuances près, la même géographie des mondes illusionnés. Il est important de comprendre que ces états se manifestent en nous à travers le jeu des émotions conflictuelles. Lorsque, par exemple, la colère et la haine contaminent notre conscience, nous faisons l’expérience des enfers. Étant aussi porteurs des graines d’orgueil, de jalousie, de désir, d’opacité mentale et d’avidité, si nous les laissons germer en nous abandonnant à leur domination, nous faisons l’expérience des états de conscience qui en sont les fruits. De ce point de vue, la structure du samsara dresse la cartographie de schémas mentaux qui résultent de la forte intensité des émotions négatives.


      Pour se délivrer de l’insatisfaction et mettre un terme à la circulation des morts et des renaissances, nous devons épuiser la puissance d’aveuglement et le karma qui nous soumettent à l’emprise de la crainte et des désirs.


      Pour représenter le samsara, l’iconographie a opté pour le symbole de la roue (fig. 1). On y voit Yama, le seigneur de la mort et protecteur des enseignements du Bouddha, tenir la roue de la vie (bhavacakra) entre ses crocs et ses griffes.


      Proche de la bande dessinée, cette roue résume les relations de cause à effet et les conditionnements successifs qui maintiennent les êtres dans la dysharmonie du samsara. Bhava signifie « devenir » et cakra, « roue ».


      La roue s’impose ici comme une figure totalisante où tout se tient sans que l’on puisse distinguer un début ou une fin. Le rapport entre le centre et la périphérie attire l’attention. Il introduit le principe du mandala : un centre à partir duquel rayonne une périphérie et où tous les éléments demeurent dans un rapport de continuité. Cette roue comprend vingt et un tableautins répartis en quatre cercles concentriques.
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          Figure 1. Les éléments composant la roue de la vie


        


      


      La représentation graphique est un arrêt sur image. Il faut imaginer qu’elle tourne dans le sens des aiguilles d’une montre, emprisonnant les êtres dans la ronde des morts et des renaissances.


      Au niveau du moyeu, les trois poisons fondamentaux de l’esprit confus interagissent. Ils servent de base au développement de six émotions perturbatrices. Chaque émotion correspond à l’une des six conditions de la conscience.


      La colère ou la haine induisent un état infernal ; l’avidité et l’avarice, un état d’esprit avide ; la stupidité et l’ignorance, la condition animale ; le désir-attachement, la condition humaine ; la jalousie et l’envie, les états des dieux jaloux ; l’orgueil et l’autosatisfaction, les états divins. Le cercle intermédiaire représente un processus ascendant et descendant, symbole de l’enchaînement (A) ou de la libération (B). Le cercle périphérique comprend les douze liens interdépendants que nous détaillerons plus loin (voir ici). Il trace le domaine clos dans lequel fonctionne l’esprit dualiste prisonnier de l’illusion. Le karma est la force motrice qui assure la dynamique de l’enchaînement. La structure de la roue est analogique à la constitution même de l’individualité, un kaléidoscope de sensations, perceptions, pensées, états de conscience. Rien n’échappe au mouvement et à la recomposition incessante.


      Cette figure édifiante a une dimension éminemment pédagogique puisqu’elle rappelle de manière condensée comment fonctionne le processus du karma. Elle stimule également ceux qui la méditent, les incitant à diriger leur vie à la lumière de l’idéal du bien. On comprend dès lors pourquoi elle ornait l’entrée des monastères indiens.


    


    

    

      Karma


      L’Indien pense que nous renaissons parce que tous nos actes, pensées, paroles et intentions laissent des empreintes au niveau le plus profond de la conscience. Elles travaillent en secret pendant des périodes parfois extrêmement longues. Puis, au moment opportun et en fonction de leur nature, elles s’actualisent en un résultat plus ou moins heureux ou malheureux. Notre état de conscience habituel et tout notre vécu sont les fruits de ce processus de cause à effet appelé karma. Le karma comprend donc deux aspects :


       


      

        	

          ▪ Une force continue qui nous pousse à penser et à agir.


        


        	

          ▪ Les empreintes laissées dans le tréfonds de la conscience par les intentions initiales, les automatismes mentaux et les habitudes de pensée. Ces empreintes s’accumulent pour former des tendances à agir également appelées « formations karmiques » (samskaras). Celles-ci infléchissent le cours de nos actions futures du côté positif, négatif ou neutre.


        


      


       


      Le karma ne saurait être associé à la notion de destin ou de fatalité. Nous récoltons simplement ce que nous semons. La force d’une action ou d’une pensée entraîne le résultat qui lui correspond. D’un point de vue bouddhique, il ne faudrait pas envisager ce processus avec une rigueur toute mathématique au risque d’affirmer de manière péremptoire et grossière : « Untel est dans le tourment, c’est son karma ! » La situation présente de tout un chacun se réduirait au résultat exclusif du passé. La grossièreté de ce jugement est proportionnelle à la part indicible du processus de cause à effet. Il est plus important d’insister sur l’idéal du bien et la liberté considérable dont dispose l’être humain. À chaque instant, il a l’opportunité de réorienter ses actes vers une finalité positive, la libération de la souffrance.


      

        Comment est générée l’énergie du karma ?


        La notion de karma ne saurait être comprise sans celle de conscience. La conscience est toujours « conscience de quelque chose ». Elle naît avec l’objet qu’elle saisit, qu’il s’agisse d’une pensée ou d’un phénomène extérieur. Lorsque nous pensons, nous savons que c’est nous qui pensons. Lorsque nous croisons quelqu’un dans la rue, nous nous positionnons par rapport à cet inconnu comme une personne consciente de son identité propre. Nous prenons conscience de nous-mêmes, des autres et des phénomènes qui nous entourent au sein d’une détermination réciproque. L’énergie du karma est générée au cœur de la polarité moi-monde.


        Le karma est l’information qui modèle la conscience. Sous l’effet de son action, nous sommes amenés à vivre l’impermanence et à souffrir des changements incessants qui émaillent le cours de notre existence. Le bouddhisme distingue trois types de karma :


         


        

          	

            ▪ Le karma négatif constitué par les actes et leurs conséquences nuisibles pour autrui et pour nous-mêmes. Ces actes sont accomplis sous l’emprise d’un égarement qui voile la lucidité et le véritable intérêt de nos agissements. De ce fait, on ne peut que plaindre les êtres malveillants parce que leurs actes sont pour eux la cause de souffrances futures.


          


          	

            ▪ Le karma positif procédant du dépassement des attitudes égotiques, et se fondant sur l’altruisme et la bienveillance. Résultant d’actes méritoires, il induit une renaissance favorable.


          


          	

            ▪ Le karma d’immobilité engendré par différents états de l’esprit en recueillement méditatif, et ne dépendant donc pas d’activités physiques, verbales ou mentales, positives ou négatives.


          


        


      


      

        Karma et liberté


        En tant que potentiel, les résultats de nos actions et pensées (les empreintes karmiques) imprègnent le continuum de conscience. Ce continuum forme un flot ininterrompu qui s’actualise de vie en vie jusqu’à l’éveil. Bien que dépourvu d’une entité propre, il est l’agent qui perpétue le cycle des existences conditionnées. En tant que simple faculté cognitive, il rend possible l’émergence des moments de conscience. Tant que des empreintes persistent en lui, l’éveil complet ne peut se produire.


        Nous sommes invités à réaliser qu’à chaque instant nous nous trouvons dans une situation ouverte. Nous pouvons orienter nos actions et nos pensées vers la liberté foncière de l’éveil. Nous pouvons aussi nous murer dans l’indifférence, la haine et les relations conflictuelles. À chaque instant, dans les situations les plus anodines de la vie comme dans les actes qui engagent pleinement notre responsabilité, nous avons donc la possibilité de nous alléger de nos conditionnements ou de nous alourdir. Notre liberté réside dans notre capacité à agir sur le cours de notre vie.


      


    


    

    

      Quatre voiles


      Nous naissons et renaissons dans le samsara parce que nous sommes fascinés par cette construction fragile et transitoire que nous appelons le moi. Cette fascination apparaît parce que nous ne discernons pas la véritable nature de l’esprit qui est beaucoup plus vaste, plus spacieuse et plus lumineuse. Sous la pression de la fixation égotique s’ensuit l’émergence de la dualité : la conscience se positionne face à un monde qu’elle perçoit comme extérieur. Dans le jeu de relations qui s’instaure entre elle et ses objets, une multitude d’émotions interviennent. Certaines sont positives, d’autres neutres, d’autres reflètent les trois poisons fondamentaux de l’esprit confus : le désir, la colère et l’ignorance. Ainsi le « moi » peut ressentir de l’attirance, de la répulsion ou de l’indifférence pour les objets avec lesquels il entre en contact. En cherchant à satisfaire ses nombreux besoins, il ne cesse d’alimenter la force motrice du karma.


      De l’ignorance primordiale naissent la dualité, les émotions négatives et le karma. L’ensemble forme quatre voiles qui masquent la véritable nature de l’esprit, appelée parfois « état naturel ». À chaque naissance, à chaque moment de conscience dualiste, l’efficacité des quatre voiles se maintient. La figure 2 rend compte de cette situation.
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          Figure 2. Le phénomène des quatre voiles


        


      


    


    

    


      Cinq agrégats


      Les cinq agrégats ou constituants psychophysiques (forme [corps], sensations, perceptions/notions, formations karmiques et conscience) englobent tous les phénomènes physiques et mentaux de l’existence conditionnée. Conditions indispensables à une nouvelle existence, ils représentent les cinq caractéristiques par le moyen desquels l’idée d’un soi (atman) autonome et permanent se manifeste. Le soi est appréhendé comme corps, comme expériences sensibles, comme représentations, comme facteur de toute action positive ou négative et comme base de cet ensemble. Selon le bouddhisme, cet ensemble n’est qu’une succession de configurations changeantes qui apparaissent et se dissipent. Ce processus fluctuant et transitoire ne forme pas une entité unitaire centrale et immuable. Quant aux diverses configurations, elles n’abritent elles-mêmes aucune entité éternelle. Le ressenti mental d’un soi apparaît à la faveur d’une projection inconsciente sur la combinaison des agrégats.


      Le corps et la conscience jouent un rôle capital. Sans le support du corps, la conscience ne peut pas se produire. Elle naît en interagissant avec une substance matérielle comme le cerveau. On dit également que sans la présence continue d’un flux de conscience, la vie d’un être ne peut être assurée. La conscience est essentielle dans l’interaction et la recomposition incessante des agrégats parce qu’elle exerce une fonction centralisatrice. Nous sommes conscients de notre corps, de nos sensations, etc., et développons ainsi la « conscience de soi ». Elle établit également la polarité sujet-objet puisque la conscience est toujours « conscience de quelque chose ». Lorsque naît la conscience de soi émerge donc simultanément la conscience des autres et du monde extérieur.


      Le souci de notre être propre est tel que nous ne cessons de nous approprier les agrégats. Nous regardons, par exemple, notre corps dans une glace en nous disant : « Ce corps est le mien. » Même si nous souffrons d’une infirmité ou que l’un de nos membres a été amputé, demeure face à ce corps amoindri le sentiment « ce corps est le mien ». Parfois, nous nous identifions totalement au corps au point de le confondre avec le « moi ».


      Cet attachement renforce la dualité et provoque une crispation sur le moi égoïste conçu comme une entité inaltérable. Pour le Bouddha, cet attachement est une cause de grande souffrance parce que les agrégats étant eux-mêmes impermanents, nous nous attachons à des apparences inconsistantes. Cela a souvent pour conséquence de nous enferrer dans les émotions perturbatrices, surtout lorsque l’ego se sent menacé.


      Chaque agrégat peut être décrit sommairement comme suit en relation avec le développement de l’ego :


      

        1. Forme (rupa)



        Ce premier agrégat désigne le corps physique des individus mais aussi l’ensemble des phénomènes physiques du monde extérieur tels que les quatre éléments (terre, eau, feu, air), les formes, les couleurs, les odeurs, les sons, etc. Quand on dit cela, on sous-entend que l’observation des cinq agrégats fournit une vision globale du réel.


        L’agrégat de la forme désigne également les contenus de la sensibilité dépendant de la conscience qui en témoigne. Le mot « forme » est aussi une métaphore pour désigner nos expériences habituelles que nous considérons comme parfaitement réelles. Dans son acception plus générale, la forme est la condition par laquelle se définit l’individualité comme telle. En voyant le corps de quelqu’un, nous savons que ce n’est pas notre corps.


        L’agrégat de la forme est la première étape du développement de l’ego, celle où le corps sert de point d’appui à la conscience d’être quelque chose de solide.


      


      

        2. Sensations (vedana)



        Les sensations sont des effets modificateurs produits sur la conscience. Nous savons qu’elles peuvent être plaisantes, désagréables ou neutres. Vedana est généralement traduit par « sensation » si l’on entend que les sensations sont déliées de l’émotivité. On peut donc distinguer la « sensation brute » et les affects, les états élémentaires associés à l’émotivité. Résultant du contact entre la conscience et ses objets, ces expériences sensibles sont d’ordinaire étroitement associées à la dénomination (« je suis en pleine forme », « j’ai mal à la tête »), à l’appropriation et à toutes les opérations mentales qui s’ensuivent. C’est pourquoi la sensation comprend deux aspects : physique et mental. Sans la présence de la conscience, le corps ne peut rien ressentir. De même, lorsque notre corps est anesthésié, les sensations s’éteignent. Les sensations se produisent en fonction de facteurs internes et externes. Parmi les facteurs internes, on compte le karma, la proportion et l’union des humeurs dans le corps ainsi que les processus psychologiques. Parmi les facteurs externes, on dénombre le changement des saisons, la contrainte des lois physiques, les accidents fortuits et, désormais, les méfaits de la pollution et du réchauffement climatique.


        Cette seconde étape du développement de l’ego marque l’avènement d’une complexité grandissante. En ressentant, l’organisme se positionne par rapport à son milieu. La subjectivité s’intensifie en se différenciant des phénomènes qui l’entourent. La conscience assemble toutes ces expériences en fonction de la polarité moi-monde. Elle finit par entériner la dualité comme étant son mode de fonctionnement.


      


      

        3. Perceptions/notions (samjnas)



        On entend ici les représentations ou conceptions des expériences sensibles qui viennent d’être examinées. Cela implique la contribution de facultés comme la mémoire, l’imagination ou le jugement. Dans cette perspective, on parle aussi de « notion ». À ce stade, l’ego prend appui sur le langage qui permet à l’individu de se percevoir comme sujet indépendant. Les sensations atteignent le sujet et sont immédiatement nommées dans un contexte de significations intellectuelles progressivement acquises au cours de notre éducation. Nous sommes capables de dire : « c’est un arbre », « c’est un chien », etc. Se forme ainsi peu à peu une connaissance des objets par différenciation. La dualité moi-monde devient de plus en plus consistante.


      


      

        4. Formations karmiques (samskaras)



        Cet agrégat englobe quarante-neuf facteurs mentaux2 qui lient la conscience aux objets qu’elle perçoit. Ils sont associés à la volition, aux impulsions, aux habitudes et automatismes psychiques subconscients qui orientent nos réactions en nous incitant à commettre des actes positifs, négatifs ou neutres. Ces forces issues du karma passé conditionnent notre présent qui à son tour conditionne notre avenir. À ce niveau, l’ego devient très complexe parce qu’il s’enrichit de réflexes, d’impulsions incontrôlées et de diverses imprégnations psychologiques. En fonction justement de l’imprégnation dominante, il va étiqueter les expériences vécues en leur attribuant des qualificatifs comme « c’est un bel arbre », « ce chien est laid », « ce livre est intéressant », etc.


        Les formations karmiques sont dotées d’un caractère intentionnel. Elles déterminent la relation qui se développe avec l’objet perçu. On distingue ainsi trois types de formation : les propensions négatives ; les propensions positives qui correspondent aux expériences d’ouverture dans lesquelles existe une participation plus ou moins immédiate à la réalité et qui se traduit en termes de beauté, d’harmonie, de compassion, d’amitié et de confiance ; et une disposition à la neutralité. Le bouddhisme a compris que l’état de la personne avait plus de poids sur la réaction que le stimulus lui-même. Prenons l’exemple que j’ai entendu en Inde. Un don Juan verra dans la jeune femme qu’il croise une nouvelle conquête ; le tigre, son futur repas ; le yogi renonçant, un cadavre en puissance.


      


      

        5. Conscience (vijnana)



        Dans vijnana, le préfixe vi marque le duel. Nous savons que la conscience naît avec l’objet qu’elle saisit. C’est pourquoi elle est l’instance qui conçoit la dualité moi-monde. Couplé à des facteurs mentaux et doté d’une activité réflexive, ce processus cognitif permet d’accéder à une connaissance de soi et des phénomènes extérieurs. La conscience prend connaissance des expériences faites par les sens et assure la continuité des opérations intérieures. Selon la nature du phénomène appréhendé, elle peut adopter un des six modes suivants : conscience visuelle, auditive, gustative, olfactive, tactile et conscience mentale. La conscience mentale identifie l’objet perçu et l’étiquette en projetant un nom sur la perception brute que nous en avons.


        Ces six consciences dépendent de leur objet et s’éteignent avec leur disparition. La conscience visuelle qui se manifeste lorsque nous percevons une fleur, par exemple, dépend non seulement de la fleur elle-même, mais aussi de l’œil, de la faculté visuelle, de la conscience mentale qui l’identifie en tant que végétal en lui attribuant le nom de « fleur », etc. Si la fleur vient à disparaître, l’ensemble du processus cesse. La conscience visuelle peut elle-même se désactiver en cas d’évanouissement, par exemple. Par conséquent, les six consciences ne sont pas véritablement continues puisqu’elles dépendent de causes et de conditions elles-mêmes transitoires. La conscience est donc constituée d’une combinaison d’éléments qui apparaît, se maintient et disparaît pour laisser place à une nouvelle combinaison. L’impression d’un flux régulier, comparable à l’effet que produit la succession accélérée des images d’un film, provient de l’enchaînement très rapide de ces associations.


        Nous nous situons ici au dernier stade du développement de l’ego. La certitude du « je suis » semble parfaitement établie. L’acuité est insuffisante pour réaliser que ce « je suis » n’est qu’un assemblage transitoire et aléatoire de causes et de conditions, un produit de la pensée.


      


      

        L’ordre de présentation des agrégats


        Les agrégats sont classés dans cet ordre parce qu’il existe entre eux un rapport qui instaure une chronologie évidente. Les apparences sensibles servent de support aux sensations. Elles sont le premier niveau de la dualité. Elles correspondent au passage de la qualité spacieuse de l’état primordial à la rigidité de la fixation dualiste.


        L’apparition de la forme coïncide avec l’émergence du sujet qui la perçoit. Sujet et objet se manifestent dans une détermination réciproque. Lorsqu’on entend une musique, on peut demeurer dans l’expérience d’ouverture : écouter simplement des vibrations qui circulent dans l’espace. Mais habituellement, on se positionne par rapport à ce que l’on entend. La simple opération mentale qui consiste à dire « j’entends une musique » est le signe de la conscience de soi. La séparation avec l’espace ouvert a eu lieu. Les notions de « moi » et « autre », d’« intérieur » et d’« extérieur » deviennent consistantes.


        Supposons que la musique nous réjouisse parce que nous la trouvons plaisante. Nous nous disons alors : « J’aime vraiment bien cet air. » Des notions et des images mentales peuvent aussi apparaître en cascade : le souvenir d’un paysage, d’une rencontre, etc. Nous aimons cette musique parce qu’elle répond certainement à des impulsions karmiques.


        Dans l’opération de construction mentale, la conscience est présente dans toutes ces phases. Se produit aussi un effet d’agglutination car les agrégats se soutiennent mutuellement, aidant la personne à structurer le jeu de son monde et à s’autodéterminer avec lui.


      


    


    

    

      Voies de la délivrance


      Le samsara, le karma, les quatre voiles et les cinq agrégats rendent compte de notre expérience la plus immédiate, celle que nous éprouvons comme individu doué de la faculté de penser, d’imaginer, de s’émouvoir, d’éprouver des désirs et des peurs, de ressentir un corps plongé dans le vaste monde, soumis à sa finitude et au temps destructeur, à la fragilité inhérente à notre condition et à la nature dont nous dépendons. Au cœur du microcosme humain, nous ne cessons de désirer ceci ou cela, en sachant pertinemment que le monde ne pourra satisfaire tous nos souhaits. Et même si les progrès technologiques nous ont permis d’accroître notre puissance et d’élargir les possibles, nous ne pouvons revendiquer une maîtrise complète sur nous-même et le monde vivant. Cette résistance stimule les forces du progrès qui cherchent à la vaincre. À l’échelle individuelle, elle demeure une source d’inquiétude. Pour preuve, notre rapport à la mort au cours de la pandémie, une mort qui ne devrait plus être une fatalité. Or notre décrépitude et son issue nous échappent. Les prouesses des technologies convergentes3 et des systèmes d’intelligence artificielle en sont encore au stade de la prophétie. Quand bien même les transhumanistes souhaitent pousser la technique dans ses limites les plus extrêmes pour « augmenter » l’homme et parvenir à se débarrasser de la maladie, de la souffrance, du vieillissement et de la mort, ces intensions relèvent encore du rêve et servent à alimenter un mysticisme technologique.


      Cet inévitable face-à-face avec la mort est à l’origine de la conversion mentale de Siddharta Gautama, le futur Bouddha Shakyamuni4. C’est en voyant un vieil homme à bout de forces, un autre atteint d’une maladie incurable, un cadavre étendu au bord d’un chemin puis un renonçant au visage serein que le jeune homme abandonne la vie ordinaire pour rejoindre les ascètes qui foulent les routes du bassin gangétique ou se retirent dans la solitude d’ermitages reculés en quête d’une connaissance libératrice. Le retrait des activités mondaines n’est pas un repli sur soi ou une fin en soi. Il n’a de sens que si l’expérience de l’intériorité aboutit à une réelle quiétude et à une plus grande clarté. Cette quiétude et cette clarté sont authentiques à condition de résister à l’adversité du monde et de devenir utiles aux autres. C’est pourquoi l’un des objectifs du bouddhisme est l’intégration des pratiques à la vie quotidienne.


      Le Bouddha n’est pas né différent de nous. Comme nous, il naît et meurt. S’inscrivant dans la temporalité, il n’a de cesse de rappeler qu’il s’efface devant son enseignement dont il sait le caractère fragile et périssable. Il n’a jamais écrit. De sa mort en – 480 jusqu’aux environs du Ier siècle avant notre ère, la transmission demeure exclusivement orale. Le développement de la tradition littéraire répond à la nécessité de préserver l’enseignement contre les aléas du temps et de fixer une référence commune à tous les disciples. Plusieurs rassemblements sont organisés au cours desquels on récite les paroles du Bouddha. La transmission étant essentiellement orale, la récitation tient un rôle capital dans la perpétuation de la mémoire. Depuis l’Inde védique, la véritable formation spirituelle est toujours orale. Seule la parole permet d’échanger, de poser des questions et de recevoir une réponse adaptée. En cela, nous sommes très proches des positions de la philosophie grecque antique pour laquelle le dialogue est un exercice spirituel formant l’esprit du disciple.


      L’apparition des écrits en Inde est un long processus. Il s’échelonne sur une période qui couvre environ dix siècles après la mort du Bouddha. La réalisation du corpus pali débute au IIIe siècle avant notre ère pour atteindre sa forme définitive au Sri Lanka à la fin du Ier siècle de notre ère. De nouveaux textes, cette fois en sanskrit, apparaissent entre le Ier siècle avant notre ère et le Ier siècle de notre ère. Quant à la transcription des paroles les plus ésotériques (les tantras), elle ne débute qu’au VIIe siècle. Cet étalement dans le temps prouve que la transmission orale s’est poursuivie conjointement de manière intacte en conservant une valeur primordiale. La lente cristallisation du corpus scripturaire s’explique par le fait que l’enseignement le plus intérieur a été préservé dans le giron d’une transmission limitée et strictement orale.


      Les textes qui rapportent les paroles du Bouddha sont anonymes. Ils représentent un océan de mots, huit à dix fois plus volumineux que la Bible. Seules quatre langues écrites ont servi de réceptacle à ses enseignements : le pali, le sanskrit, le tibétain et le chinois. Dès le Ier siècle avant notre ère, le sanskrit est la principale langue sacrée et savante de la péninsule indienne. Elle va devenir le véhicule essentiel de la culture bouddhique. De ce corpus sanskrit, il ne reste aujourd’hui que quelques bribes provenant de différentes découvertes faites en Asie centrale, au Cachemire, au Népal et en Afghanistan. Nous le connaissons grâce aux traductions en chinois et surtout en tibétain. Le corpus tibétain, finalisé au début du XIIe siècle, est un calque du corpus sanskrit. Aujourd’hui, il n’existe plus que trois grands corpus du Dharma : les corpus pali, tibétain et chinois.


      Face à l’irréversible usure des sociétés humaines, aux risques de parodie et de subversion, les enseignements paraissent d’une fragilité sans nom. Cette apparente précarité révèle aussi leur caractère précieux. Conscients de ce trésor, plusieurs peuples ont pris grand soin de le protéger. Ainsi les Tibétains l’ont-ils préservé dans leurs monastères au cœur de trois supports : le support du corps qui se réfère aux images et à la statuaire ; le support de la parole qui concerne les textes classiques essentiels ; et le support de l’esprit éveillé qui prend la forme des monuments symboliques que sont les stupas. Pour magnifier le caractère précieux des écrits, ils sont parfois devenus de véritables trésors et chefs-d’œuvre de la calligraphie. Bien que le bouddhisme ne soit pas une tradition du Livre, les principaux monastères des écoles tibétaines ont conservé les recueils complets de la « traduction des paroles du Bouddha » écrits à l’encre d’or. En 1872, au Myanmar, l’ensemble du corpus bouddhique en langue palie a été sculpté sur sept cent vingt-neuf stèles de marbre, chacune étant placée au cœur d’un petit stupa blanc.


      Sans doute par commodité et souci de clarté, les enseignements du Bouddha ont été répartis en trois grandes parties traditionnellement nommées « corbeilles » : la corbeille de la discipline (Vinayapitaka), la corbeille des textes (Sutrapitaka), la corbeille de « l’enseignement supérieur » (Abhidharmapitaka). En marge de cette classification, la tradition indo-tibétaine ajoute la corbeille des tantras. À cet ensemble viennent s’adosser les nombreux traités des commentateurs qui ont perpétué la transmission au sein des lignées spirituelles. On ne saurait oublier la riche tradition poétique, en particulier en Chine et au Japon. Une poésie qui suggère l’intense présence du monde, apaise l’activité mentale, favorise l’expérience contemplative pour nous aider à accueillir l’infiniment autre que nous-mêmes et dans le même temps le découvrir en nous, dans le lieu de notre personne.


      


        
□ LES CORPUS OU LA VOIE DES TEXTES



        

          La corbeille de la discipline (Vinayapitaka)



          Le mot vinaya a le sens littéral d’« éducation », de « conduite juste ». Le Vinaya transmet l’art de cultiver la responsabilité personnelle et la bienveillance. Dit autrement, il traite des attitudes positives à développer et des comportements néfastes à écarter. L’attitude intérieure juste permet d’établir l’équilibre et une bienheureuse simplicité au cœur de la vie quotidienne. Elle renforce la raison, la compréhension et la volonté. Grâce à ces trois facultés, on parvient à se défaire des réactions pulsionnelles et passionnelles. Chemin faisant, le corps, la parole et l’esprit demeurent en leur équilibre naturel. S’apaisant, ils révèlent leur nature fondamentalement spirituelle. Cette réorganisation des comportements prépare à vivre dans une plus grande paix avec soi-même et son environnement. La corbeille de la discipline rassemble donc les règles éthiques indispensables à la vie harmonieuse.


        


        

          La corbeille des textes (Sutrapitaka)



          Textes qui correspondent à la compilation des enseignements circonstanciés du Bouddha. Selon le Mahayana indo-tibétain, ces textes recensent le contenu des trois cycles d’enseignements du Boudha présentés dans les pages suivantes.


        


        

          La corbeille de « l’enseignement supérieur » (Abhidharmapitaka)



          Compilé entre le IIIe siècle avant notre ère et le IVe siècle de notre ère, l’Abhidharma est une collection d’enseignements décrivant, entre autres, les domaines psychosensoriels, les éléments cognitifs, les facteurs mentaux, la cosmologie. Cet examen s’effectue à la lumière de l’enseignement sur le caractère illusoire et erroné de l’attachement à la fiction d’un « soi » autonome et permanent perçu en nous. Derrière un monde qui nous semble familier, fait d’objets distincts les uns des autres, l’Abhidharma dévoile un réseau de structures en relation les unes avec les autres. En les inventoriant, il dresse la carte de l’expérience humaine telle qu’elle s’inscrit dans la trame de la vie. Cette cartographie constitue le fondement d’une orientation philosophique et psychologique.


        


        

          La corbeille des tantras


          Il convient de distinguer Tantra et tantras qui possède la même étymologie. Le terme tantra signifie « trame », « tissu » ou « fil ». Avec le sens de « continuité », le Tantra désigne un enseignement fondé sur la pureté naturelle de l’esprit et des situations qu’il est amené à vivre. Le Tantra est une voie très ancienne transmise dans le cadre de la tradition orale. Il incarne le versant ésotérique des traditions spirituelles indiennes et représente une réaction à l’idéal du renoncement, dans sa tentative pour mettre l’énergie du désir sublimé au service de l’éveil. Il connaît un développement important au VIIe siècle. Les tantras désignent les traités qui consignent les enseignements tantriques, en particulier les méthodes spécifiques au yoga de la déité fondé sur un symbolisme complexe. Ils apparaissent aux alentours du VIe-VIIe siècle et leur rédaction va s’étendre jusqu’au XIIe siècle.


        


      


      


        
□ LES CYCLES D’ENSEIGNEMENT



        Le constat sur le dysfonctionnement inhérent au samsara et le mal-être qu’il engendre constitue l’assise des enseignements du Bouddha. Il a pour corollaire les propos sur l’impermanence et la réfutation du « soi ». Il se cristallise dans l’énoncé des quatre nobles vérités sur lesquelles nous reviendrons :


         


        

          	

            ▪ la vérité de la souffrance : le caractère disharmonieux et douloureux de l’existence ;


          


          	

            ▪ la vérité de l’origine de la souffrance : le désir avide, les émotions conflictuelles qui découlent de l’ignorance de notre véritable nature ;


          


          	

            ▪ la vérité de la cessation de la souffrance : la guérison et la réalisation du bien-être (le nirvana) ;


          


          	

            ▪ le noble octuple sentier ou le mode de vie qui permet de se libérer du mal-être et d’atteindre la paix du nirvana.


          


        


         


        Selon la tradition indo-tibétaine, ces enseignements constituent une première phase de la transmission. Elle concerne le développement du discernement en vue de mettre fin à la fiction d’un « soi » éternel et immuable en nous. La transmission se prolonge en deux autres phases. La deuxième expose la vacuité et l’interdépendance. Elle a pour finalité d’aider les êtres à se débarrasser des fixations dualistes en réalisant le mode d’existence réelle des phénomènes : le fait que chaque phénomène est dépourvu d’existence propre car il se trouve en interrelation avec tous les autres et n’existe qu’en dépendance de causes et de conditions. La troisième phase soutient que nous portons en nous le potentiel d’éveil car la nature de l’esprit est riche des qualités de sagesse et de compassion accomplies. Selon cette vision, le bouddhisme ne repose pas sur un processus de construction de soi mais sur une démarche de reconnaissance de notre véritable nature. Traditionnellement, cette triade marque les étapes de la progression dans l’entraînement de l’esprit et la compréhension de sa nature. Libre des fabrications mentales, cette compréhension est libératrice car elle tranche les racines du doute et de la confusion. Elle met ainsi un terme à la continuelle errance du samsara, cette ronde des naissances et des morts due à l’ignorance et au karma.


        Ces trois cycles d’enseignement sont complémentaires et sont appelés les trois tours de roue du Dharma, le terme sanskrit Dharma désignant l’enseignement du Bouddha. Il importe de préciser que cette triple séquence est étrangère aux traditions bouddhiques du Sud-Est asiatique. Pour elles, le seul enseignement de référence correspond au contenu du premier cycle.


      


      

        
□ LES VÉHICULES ET LA RICHESSE DES APPROCHES



        Pour sortir de l’état d’errance et de confusion, le Bouddha a proposé plusieurs cheminements en accord avec la diversité des sensibilités et la multiplicité des besoins. Le terme « véhicule » (yana) sert à désigner ces parcours qui conduisent à la libération. Chacun correspond à une panoplie de méthodes pour se défaire de la complexité mentale et parvenir à reconnaître la nature véritable de l’esprit. Les disciples du Bouddha ont ainsi distingué le Hinayana (le véhicule fondamental), le Mahayana (le grand véhicule ou la voie universelle) et le Vajrayana (le véhicule de diamant). Chacun correspond à une approche spécifique de la pratique. Nous y revenons en détail dans la deuxième partie.


        Selon la tradition indo-tibétaine, les trois véhicules coïncident avec les trois cycles d’enseignement. La présentation minimaliste proposée ici insiste sur leur complémentarité et sert de repère pour éclairer les développements ultérieurs.


        

          L’approche extérieure, Hinayana (le véhicule fondamental)


          La finalité de l’approche extérieure est la cessation de notre propre souffrance par la réalisation des quatre nobles vérités et la purification de nos comportements. Hinayana est un terme générique utilisé par les pratiquants du Mahayana pour désigner le véhicule des auditeurs et des bouddha-par-soi. Un auditeur est un pratiquant qui a suivi les enseignements du premier tour de la roue du Dharma, a respecté les règles monastiques, a renoncé aux objets d’attachement et atteint un état de grande quiétude. Un bouddha-par-soi est parvenu au même résultat mais sans l’aide d’un guide. Tous deux ont réalisé l’absence d’être-en-soi de la personne mais n’ont pas atteint le plein accomplissement de l’état de bouddha. Sous le poids de cette catégorisation, le terme Hinayana revêt une valeur péjorative puisqu’il signifie littéralement « petit véhicule » ou « véhicule moindre ». Dans une perspective plus ouverte, celle du véhicule unique ou Ekayana, Hinayana, Mahayana et Vajrayana sont trois niveaux de pratique complémentaires. Ainsi, le Hinayana, sentier de la dévotion, de la discipline et de l’étude, étant la base de tous les autres véhicules, il est juste de le nommer « véhicule fondamental ».


        


        

          L’approche intérieure, Mahayana (la voie universelle)


          Né aux environs du Ier siècle avant notre ère dans le nord de l’Inde, le Mahayana repose sur la compassion universelle (karuna) et la connaissance supérieure (prajna). Apte à déconstruire la fiction de la permanence et l’illusion dualiste, cette connaissance est qualifiée de « supérieure » car elle repose sur une expérience directe du réel, libre des représentations conceptuelles. Le Mahayana élargit ainsi le champ des pratiques à des méditations visant à déconstruire les fixations mentales. Il met aussi l’accent sur l’idéal du bodhisattva et l’esprit d’éveil (bodhicitta). Le terme bodhisattva désigne l’apprenti qui s’emploie à actualiser l’éveil pour le bien de tous les êtres parce qu’il souffre du mal-être d’autrui.


        


        

          L’approche sacrée, Vajrayana (le véhicule de diamant)


          Vajra est traduit par « foudre » pour insister sur la fulgurance des méthodes employées ou par « adamantin » pour rappeler la nature pure, indestructible et très précieuse de l’esprit, semblable ainsi au diamant. Le Vajrayana considère que la paix et la clarté de l’éveil sont d’office présentes en notre esprit. Ce fruit de la pratique devient le support et le moyen de progression. Ses méthodes ou moyens habiles, exposés dans les tantras, mettent en particulier l’accent sur la pratique rituelle d’une déité d’élection. La déité (tib. : yidam) est une représentation anthropomorphe et symbolique des qualités essentielles de l’expérience de l’éveil. Il ne s’agit pas d’entités, ni d’êtres mythologiques, ni d’archétypes, mais d’une « présence pure » représentant la phase finale de l’accomplissement spirituel, une « qualité de présence » dont le pratiquant peut faire l’expérience tangible et qui le relie à l’éveil. Les yidams se présentent sous de multiples aspects : masculines ou féminines, paisibles ou courroucées, seules ou en union.


        


        

          
Sutrayana et Vajrayana



          Pour mettre en lumière la spécificité du Vajrayana, les pratiquants de la voie tantrique opèrent une autre classification. Ils distinguent le véhicule de la cause (Sutrayana) et le véhicule du fruit (Vajrayana). Le terme Sutrayana désigne la vue et les pratiques liées aux enseignements des sutras, les textes qui recensent le contenu des trois cycles d’enseignements du Bouddha. Le Sutrayana met l’accent sur l’idée d’une progression : abandonner l’état de confusion en renonçant aux tendances négatives et en développant les qualités positives de l’esprit, et ce jusqu’à atteindre l’éveil. Le Vajrayana inverse la démarche : reconnaître d’emblée que la nature véritable de la confusion est l’éveil. Dès lors, il importe d’agir à la lumière du potentiel d’éveil en nous que la tradition appelle « nature de bouddha » ou « claire lumière ». Le tableau 1 apporte quelques précisions sur ces distinctions.


          

            

              

                

                

                

                

                

                  

                    	
SUTRAYANA


                      véhicule de la cause



                    	
VAJRAYANA


                      véhicule du fruit
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                      Partir de la confusion (base) pour parvenir à la libération (fruit).


                      Développer les causes permettant l’actualisation de l’éveil.
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                      Le fruit de la pratique (l’état éveillé, notre nature) est la fondation de la voie.


                      La pureté est la base de toutes choses.



                  


                  

                    	ENSEIGNEMENT


                  


                  

                    	
HINAYANA


                      Les quatre nobles vérités


                      L’impermanence


                      Le non-soi



                    	Reprend la vue du Mahayana en mettant l’accent sur la connexion directe avec la nature de bouddha en nous, au moyen de méthodes habiles, incluant la pratique des déités et le repos en l’état naturel.


                  


                  

                    	
MAHAYANA


                      La vacuité de tous les phénomènes


                      La nature de bouddha


                      Tout est l’esprit un



                  


                  

                    	APPROCHE


                  


                  

                    	
HINAYANA – RENONCEMENT


                      ▪ Motivation individuelle : se libérer de la souffrance.


                      ▪ Renoncer aux actes négatifs et cultiver les actes positifs.


                      ▪ Méditer sur la précieuse existence humaine, l’impermanence, le caractère défectueux du samsara, les conséquences des actes (karma)


                       


                      MAHAYANA – OUVERTURE


                      ▪ Motivation altruiste : cultiver l’esprit d’éveil qui œuvre pour le bien des êtres.


                      ▪ Compréhension de l’interdépendance (vacuité).


                      ▪ Méditer sur l’amour et la compassion



                    	
▪ VISION PURE


                      Percevoir la perfection de toutes choses, le caractère sacré du monde. Les causes de l’éveil sont présentes dans chaque situation.


                       


                       


                      ▪ PRINCIPE DE CONTINUITÉ ET DE NON-DUALITÉ


                      Les apparences sont des manifestations de l’état de perfection absolue.


                       


                       


                      ▪ PRINCIPE DE TRANSMUTATION


                      Transmuter les émotions négatives en leur nature pure qui est sagesse.



                  


                

              


            


            

              Tableau 1. Véhicule de la cause et du fruit selon le Vajrayana


            


          


        


        


          L’approche fondamentale, Mahamudra et Dzogchèn



          Deux noms pour désigner une même expérience, celle de la nature ultime de l’esprit, fondamentalement pure et simple, et pourvue de toutes les qualités de l’éveil. Le mot sanskrit Mahamudra signifie littéralement le « Grand Sceau ». L’image indique que l’état de non-dualité – nature ultime de toute chose – marque de son « sceau » tous les phénomènes. Le terme tibétain Dzogchèn désigne l’état de perfection primordiale nommé « Grande Perfection », nature ultime de l’esprit. « Grande » signifie que cet état de perfection primordiale est le mode d’existence réel de tous les phénomènes et de tous les êtres. Le Mahamudra et le Dzogchèn établissent une distinction entre l’état dualiste habituel et l’état naturel qui est la présence éveillée. À la différence des autres véhicules qui se situent au niveau de l’état dualiste, les enseignements et les méthodes du Mahamudra et du Dzogchèn se réfèrent à l’état naturel et permettent de le reconnaître. Le Dzogchèn est une spécificité des écoles Nyingmapa et Youngdroung Bön (voir Annexe 1).


        


      


    


    








1. Les Upanishad contiennent les visions métaphysiques du brahmanisme. Les plus anciennes se rattachent au Veda, terme sanskrit qui signifie « connaissance » et qui désigne le corpus de textes autorévélés du brahmanisme. Ces textes ont été composés par développements successifs (− 1500 à − 300 av. J.-C. environ).

2. Voir Annexe 3.

3. Les NBIC : nanotechnologies, biotechnologies, informatique et sciences cognitives.

4. Bouddha, « l’éveillé », Shakyamuni, « le sage du clan des Shakya ». Il aurait vécu entre le IVe et le Ve siècle avant notre ère.





2.
Notre esprit, sa nature





L’esprit est sans origine, sans cessation et sans localisation.

En l’état naturel, transparaît sa pureté essentielle.

Ignorant cette simplicité nue et perdant la vision de la totalité, se développe l’illusion d’un sujet et d’un pôle objet.




Le corps, la parole et l’esprit constituent ce que le bouddhisme appelle les « trois portes ». Trois « ouvertures » que le pratiquant s’efforce de purifier pour en dévoiler la nature authentique.

Nous savons tous qu’il est aisé de laisser le corps et la parole au repos, mais beaucoup plus difficile de rester tranquille en esprit. Le Dalaï-Lama explique que « si nous prêtons quelque attention aux opérations de notre esprit, nous ne pouvons que nous étonner en découvrant son importance. L’esprit est son propre créateur, à chaque instant. De là sa responsabilité, qui est essentielle ». Le Dalaï-Lama ajoute « [lorsque] la paix règne dans l’esprit, on est toujours content, même si, à l’extérieur, les conditions ne sont pas les meilleures. Le corps peut accéder à la santé, mais, sans la paix de l’esprit aucun bonheur n’est possible, même dans les conditions les meilleures. […] Il n’y a que par l’entraînement de l’esprit que l’on parvient à la paix de l’esprit1 ». C’est au cœur de cette expérience de paix que la nature véritable de toutes nos expériences peut être découverte.


Prudence !

Quand bien même nous voudrions circonscrire l’esprit, nous ne le pourrions pas. Lorsque nous essayons de l’examiner, nous ne savons pas trop ce que nous examinons. Nous ne savons pas précisément à quoi il correspond, ni même où il se trouve alors que « nous l’utilisons » constamment. Nagarjuna2 dit que « l’esprit est simplement une appellation ; il n’existe nulle part en dehors de cette appellation ». L’esprit n’a pas de forme, de couleur, ni de caractéristiques conformes à celles d’un objet. Il n’est ni masculin, ni féminin, ni neutre. Dès lors comment pourrions-nous l’appréhender avec des concepts ?


L’absence de localisation

La plupart des traditions ont assimilé l’esprit au souffle de vie qui pénètre tout être et toute chose, et les relie : spiritus ou anima (âme) en latin, pneuma et psukhê en grec, rouah, le souffle divin dans la pensée hébraïque ancienne, et atman en sanskrit. Sous l’influence des monothéismes, nous nous sommes habitués à l’idée selon laquelle l’esprit serait une substance incorporelle, un principe immatériel que l’on oppose délibérément au monde naturel et à la matière. Le progrès des sciences et la découverte des structures et des conditionnements mentaux ont contribué à offrir une description de l’homme en marge de toute référence confessionnelle. Cette description est très éloignée de la vision hiérarchique tripartite des civilisations traditionnelles – l’esprit intégrant et dirigeant le domaine physique et psychique. Elle a ouvert de nouvelles voies permettant d’abandonner la vision cartésienne qui limitait l’esprit à la seule « chose pensante ».

L’extrait d’un dialogue entre le maître zen Seung Sahn et un étudiant met en relief les limites du couplage cerveau/esprit :


Seung Sahn dit : « Où est l’intérieur ? Où est l’extérieur ?

– L’intérieur est ici dedans, l’extérieur est là dehors.

– Comment peux-tu séparer ? Où est la frontière ?

– Je suis à l’intérieur de ma peau, et le monde est à l’extérieur. »

Seung Sahn dit : « C’est la peau de ton corps. Où est la peau de ton esprit ?

– L’esprit n’a pas de peau.

– Alors où est l’esprit ?

– À l’intérieur de ma tête.

– Ah, ton esprit est très petit3. »



Nous savons combien il est artificiel de relier l’activité de l’esprit à une zone particulière du corps. Les mécanismes psychosomatiques ou l’intelligence dont font preuve les moyens de défense naturelle renforcent cette idée parce qu’ils laissent entendre que l’esprit serait un processus cognitif concernant l’ensemble de l’organisme.

Chögyam Trungpa disait que les Occidentaux étaient piégés par le fait que le mot « esprit » est un nom. Il ajoutait qu’il serait souhaitable de l’envisager comme un verbe d’action afin de percevoir sa fluidité et sa plasticité, déplaçant ainsi notre attention de la notion de « chose » à celle de « tissu de relations ». Il prenait l’exemple de l’anglais minding. En français, « l’action de prêter attention à ». À la lumière d’une telle remarque, il serait adéquat d’employer le mot composé « esprit-expérience » pour laisser entendre que notre esprit peut être envisagé avant tout comme un maillage complexe d’expériences.






Les deux modalités de l’esprit

D’après les enseignements bouddhiques, il convient de distinguer l’état naturel et l’état dualiste habituel. Depuis des temps sans commencement et sous l’effet de l’ignorance innée, nous croyons que ce corps et cette existence sont « notre corps » et « notre existence ». Nous ramenons toutes nos perceptions au grain minuscule de la fixation égocentrique, avec son cortège de joies et de désordres temporaires prenant la forme de la confusion, de l’inquiétude et de la souffrance. Même si cette condition semble bien réelle tant sont efficaces les émotions négatives qui nous perturbent, elle n’est que secondaire. Sous-jacente à toutes nos expériences vit une source inépuisable de paix, d’amour et de sagesse que l’on appelle l’état naturel.

La métaphore qui revient souvent pour représenter l’état naturel est celle d’un ciel radieux. Sous l’effet de l’ignorance innée, des nuages apparaissent et finissent par masquer les rayons du soleil et la clarté de l’azur. Du voile obscur de l’ignorance découlent les voiles de la saisie dualiste, des émotions conflictuelles et du karma. Ces nuages plus ou moins denses constituent les facteurs principaux de la condition secondaire appelée l’état dualiste habituel.



□ L’ÉTAT NATUREL


En l’absence de la saisie d’un « moi » et d’un corps qui est « mien », en l’absence de toutes les conceptions superflues et de toutes les émotions aliénantes, lorsque la saisie dualiste d’elle-même se libère et que l’ignorance se dissipe, transparaît la pureté essentielle de l’esprit.

Cette présence sous-jacente à toutes nos expériences est une simplicité nue, la plus « ordinaire » qui soit. Si simple et si proche que nous ne la percevons pas. Aussi, dans la tradition du Mahamudra de l’école tibétaine Kagyupa, l’appelle-t-on l’esprit ordinaire, au sens où elle demeure libre de tout artifice, dénuée de toute illusion et complication, exempte de toutes les surimpositions du mental. Dans le Dzogchèn, on la qualifie d’état naturel ou d’état inné de simplicité naturelle (tib. rigpa). Cet état de présence éveillée se trouve, dit le grand accompli Saraha, « là où les sens se résorbent et où l’ego s’efface ». On le compare volontiers à un miroir, clair et limpide, à jamais libre des reflets qui jouent à sa surface, pouvant produire toutes les expériences possibles sans que les miroitements n’affectent sa clarté.

Trois aspects fondamentaux caractérisent l’état naturel : la vacuité, la luminosité et la compassion infinie.

 


	▪ La vacuité. L’état naturel est vide des impuretés adventices ; sa nature est dépourvue d’être-en-soi et au-delà de toute désignation conceptuelle. Par vacuité, on entend aussi que l’esprit est vaste et spacieux.


	▪ La luminosité. L’état naturel est riche de la présence spontanée des qualités de la bouddhéité. Cette luminosité désigne aussi la capacité de l’esprit à penser et à connaître.


	▪ La compassion infinie. C’est l’énergie de l’état naturel.




L’esprit ordinaire (rigpa) se trouve au cœur des enseignements du Mahamudra-Dzogchèn. Les enseignements des autres véhicules se situent au niveau de l’état dualiste habituel.

Dans la terminologie des sutras du troisième tour de la roue du Dharma, la notion d’état naturel correspond à celle de nature de bouddha. Cette notion appelle plusieurs questions auxquelles les grands commentateurs des enseignements ont apporté des réponses.


Comment justifier la présence de la nature de bouddha en tous les êtres ?

Le Précieux Ornement de la Libération de Gampopa4 et La Suprême Continuité d’Asanga5 fournissent plusieurs justifications. En bref, il est dit que les êtres possèdent la nature de bouddha parce que le corps absolu, la vacuité, les imprègne tous sans exception ; parce que dans l’espace absolu, libre d’élaborations conceptuelles, il n’est pas de distinctions ; parce que tous les êtres disposent du potentiel de s’éveiller ; et parce que la sagesse est le fondement de toutes nos expériences.




Comment peut-on être assuré de sa présence ?

Nous l’avons tous ressentie lorsque nous manifestons tendresse et bonté vis-à-vis d’autrui, lorsque nous sommes émerveillés devant la splendeur d’un paysage ou emplis de joie en nous montrant généreux avec ceux qui sont dans le besoin. Mais dès qu’une situation défavorable se présente, nous perdons rapidement cette qualité de présence aux autres et au monde. Le lien avec notre nature fondamentale disparaît sous le poids des émotions conflictuelles.

De prime abord, la nature de bouddha semble une présence plus mentale qu’effective. En osant une image, on se trouve dans la situation de celui qui hume les saveurs d’un plat délicieux sans le voir ni pouvoir le goûter. On ne peut guère faire l’impasse sur cette présence d’absence. On pourrait trouver là l’une des raisons qui animent tous ceux qui, mus par une recherche sincère de paix, aiment à se trouver dans l’aura d’un ami spirituel. L’amour inconditionnel qu’il manifeste et sa capacité effective à aider autrui confirment ce dont ils n’avaient eu jusqu’alors qu’une conscience très vague.

Si la nature de bouddha n’existait pas, disent les maîtres, nous n’aspirerions pas à la paix du nirvana. Tous nos efforts seraient vains et presque absurdes. De plus, si elle était quelque chose de nouvellement acquis par la pratique, elle serait un phénomène composé et donc soumise à la naissance et à la mort. Enfin, si la nature de bouddha n’était pas spontanément présente chez tous les êtres, les efforts spirituels permettant d’écarter les voiles de la confusion n’auraient d’autre fonction que l’annihilation, semblables en cela à de l’eau qui s’évapore et dont il ne reste rien.




Comment peut-on la concevoir ?

Asanga utilise plusieurs métaphores : celle du joyau rendu imperceptible par la gangue de terre qui le recouvre ; celle de l’espace masqué par des nuages ; celle de l’eau dont les impuretés ne peuvent changer sa nature.

La gangue de terre, les nuages et les impuretés désignent les souillures adventices : notre égoïsme, notre anxiété, notre colère et toutes les autres toxines mentales. Aucune tempête, aucun nuage ne peut détruire la nature claire et spacieuse du ciel. Pourtant Asanga affirme que l’éveil est sans perturbations mais à purifier. Au vrai, doivent être purifiées les souillures qui le voilent parce qu’elles ne lui appartiennent pas en propre.

L’image du joyau nous aide à comprendre que la nature de bouddha est parfaite depuis toujours. Toutes les qualités de la bouddhéité sont déjà présentes en nous. Ainsi, comme l’écrit Nagarjuna dans sa Louange à la vacuité : « De même que, en été, l’eau est dite “chaude” et, en hiver “froide”, ce qui, pris dans les filets des émotions négatives, est appelé “être ordinaire”, c’est cela même qui, libéré des émotions, est appelé “bouddha”. » L’image de l’eau conservant sa nature quelle que soit la saison rappelle la présence continue de l’état naturel. La distinction entre l’état dualiste habituel et l’état naturel n’a donc qu’une fonction didactique, car l’essence de tous les moments de conscience dualistes, les émotions, les pensées, etc., n’est autre que l’état inné de simplicité naturelle, la présence claire et pure. Autrement dit, nous sommes éveillés bien que nous ne parvenions pas encore à le réaliser. Cette situation paradoxale provoquée par notre aveuglement, Nagarjuna l’exprime avec cette image : « De même que, dans le ventre de sa mère, l’enfant est invisible, prise dans les émotions négatives la dimension absolue aussi est invisible. » Ce point de vue est très important dans la perspective des tantras et du Mahamudra-Dzogchèn.




Et l’image de la graine ?

Dans le vocable sanskrit tathagatagarbha, que l’on traduit par « nature de bouddha », garbha signifie « graine », « germe » ou « embryon ». Tathagata (« celui qui est désormais cela ») est le terme que le Bouddha utilise pour se désigner. Le « cela » est « ce qui est ainsi » (tathata), la réalité telle quelle. Tathagatagarbha peut être traduit littéralement par « graine de bouddha » ou « embryon de bouddha ». L’image de la graine correspond bien à la voie graduelle qui est celle du Sutrayana (voir ici). Selon cette voie, le tathagatagarbha va s’épanouir en parfaite bouddhéité au gré du développement des mérites et de la connaissance supérieure (prajna). Les choses se passent comme dans un jardin. Si l’on ne crée pas les causes spécifiques en vue de l’obtention du résultat, la graine ne deviendra pas la plante qui donnera son fruit. Le fruit ne pouvant exister sans la graine, on dit que la nature de bouddha est la cause première de l’éveil.

De ce point de vue, la pratique spirituelle offre les conditions nécessaires au développement du potentiel qui parviendra à la bouddhéité. Contrairement à ce que nous venons de voir précédemment, la nature de bouddha n’est pas considérée ici comme étant complète et parfaite. Ces visions distinctes de la nature de bouddha ont donné lieu à de nombreux débats au sein des écoles tibétaines.




Nature de bouddha ou… nature ?

Les traducteurs du Shôbôgenzô de Dôgen ont épuré l’expression nature de bouddha. Grâce à cela, notre compréhension s’approfondit. Qu’en est-il ? Pour Dôgen, parler de « nature de bouddha » revient à imaginer une nature absolue au cœur de la personne6. En supprimant la préposition, on annule cet effet. On demeure proche de l’anglais « buddha nature ». Par omissions successives, on pourrait donc passer de « nature de bouddha » à « nature-bouddha » puis tout simplement à « nature », le réel « tel quel », « ce qui est ainsi ». Contrairement à ce que l’on pourrait penser, il ne s’agit pas d’une gesticulation intellectuelle. Par ricochet, cette remarque permet de mieux comprendre la notion d’éveil (voir ici).







□ L’ÉTAT DUALISTE HABITUEL


L’état dualiste habituel correspond généralement à l’esprit pensant que le sanskrit nomme citta et le tibétain sems. Cet état nous est familier. Il correspond à l’expérience des plaisirs, de l’effort intellectuel, de la confusion, de l’opacité mentale, de l’instabilité, etc. L’état dualiste opère lorsque nous perdons la vision de la totalité. Cette perte survient en particulier au moment où, souhaitant accroître notre propre satisfaction, nous nous crispons autour des objets que nous nous accaparons, nous attachant de surcroît à une vision de la réalité étroite et suffocante. L’influence des quatre voiles (ignorance, saisie dualiste, émotions conflictuelles, karma) se montre parfois si puissante que nous ne pouvons même pas imaginer l’existence de l’état naturel.

Cette expérience se manifeste lorsque l’organisation et la combinaison des cinq agrégats constitutifs de la personne atteignent un niveau optimal. Elle résulte de la saisie d’un « moi » conçu comme autonome face au monde qu’il perçoit.

Doué d’une extraordinaire plasticité et fluidité, l’esprit en proie au dualisme ne cesse de fluctuer. Il peut passer de la satisfaction à la colère, comprendre ses expériences, corriger son fonctionnement et s’autoconnaître en observant son environnement mais aussi ses propres mouvements tels que les pensées, les émotions, les passions, les intuitions, etc. Grâce à cette capacité réflexive se développe la conscience de soi.

Une triple activité le caractérise :


	▪ L’activité subconsciente liée aux diverses imprégnations karmiques.


	▪ L’activité mentale, intellectuelle et volitive, avec ses processus tumultueux et ses nombreux conditionnements qui produisent de multiples composés instables : idées, opinions, souvenirs, soucis, projets, jugements…


	▪ L’activité de l’intelligence primordiale sous-jacente conçue comme faculté d’éveil, qui pousse l’esprit à s’interroger sur sa véritable nature. Sous son influence, il peut se transformer en esprit d’éveil (bodhicitta).




 

Comme l’expérience dualiste coïncide avec la saisie d’un « moi », il est intéressant de discerner ses différents aspects. On peut en distinguer trois principaux : le réflexe identitaire inné et irréfléchi, l’ego et la fixation égocentrique. Ces considérations ont leur importance pour comprendre l’enseignement du Bouddha sur l’anatman, l’absence d’existence en soi dans la personne et les phénomènes (voir Les quatre sceaux).


Le réflexe identitaire inné et irréfléchi

Ce réflexe apparaît très tôt chez l’enfant qui commence à maîtriser la parole. À la question « que fais-tu ? », il répond spontanément : « Je joue », sans savoir précisément ce que le « je » représente. Ce sens inné et irréfléchi du « je » nous permet aussi de converser avec autrui et de définir notre état lorsque nous disons, par exemple, « j’ai mal à la tête ». La perception chancelle parfois lorsque nous nous réveillons en pleine nuit, avec cette impression de ne pas savoir qui nous sommes et où nous sommes. Mais sous l’effet de quelques souvenirs et de la vision d’objets familiers, les traits originaux de notre moi se recomposent d’eux-mêmes. Ce réflexe est un pivot indispensable à la constitution de notre identité. Nous sommes uniques pour nous-mêmes et il nous est nécessaire de nous percevoir comme une unité fonctionnelle agissant et connaissant. D’ailleurs cette opération répond à la logique de l’individu soumis à des lois biologiques. Toutefois, selon le bouddhisme, ce réflexe identitaire inné est le premier signe tangible de la confusion. Il s’élabore sur la base des cinq agrégats mais surtout il est inhérent aux formations karmiques. Il devient plus « consistant » avec le couplage corps-conscience, lorsque la conscience de soi s’élabore en relation avec l’impression d’être une entité physique solide, séparée des autres et du monde.




L’ego

Lorsque nous nous posons la question : « Qui suis-je ? », nous constatons que pour nous-mêmes nous sommes tout. Comme sujet, nous pouvons penser à tout, tout imaginer, tout concevoir et agir sur le cours de notre existence. Le simple référent linguistique « je » nous aide à façonner le concept de sujet qui se résume à une expérience d’appropriation. Nous appréhendons, par exemple, un « superviseur » qui pense, raisonne, exerce un contrôle sur les agrégats mentaux et physiques, alors que les automatismes du corps fonctionnent sans le référent sujet et que des rêves aléatoires se produisent durant le sommeil.

Par un processus de concrétion, de crispation et d’attachement, le simple réflexe identitaire s’est transformé en une entité close qui s’empare de toutes les expériences et résorbe en elle la réalité extérieure. Le propre de notre condition habituelle est bien de conglutiner la succession des moments intenses de subjectivité de sorte à produire l’impression de durée et d’unité substantielle. Une synergie de forces met en place l’ego. Sous l’effet de ce processus, on passe d’un réflexe fonctionnel élémentaire à l’unité ontologique : le « je suis » qui aboutit à la clôture du moi psychologique, la bulle de l’ego percevant son unité à force de s’isoler de la totalité de la vie pour chercher en elle-même sa propre justification. En cela, l’ego est une abstraction au sens précis du terme, le résultat d’une coupe faite à travers un tissu de relations. L’ego n’est donc qu’une illusion, un ensemble de réflexes, d’habitudes, de pensées, de craintes, d’espoirs, de projets, de rêves, de productions mentales évanescentes.




La fixation égocentrique

Lorsque la certitude que « quelque chose » existe bel et bien au-delà des transformations incessantes, la bulle de l’ego est devenue très consistante et elle exerce son emprise sur toutes nos expériences. Le souci de sécuriser cet état se renforce. « Le moi est le protecteur du moi », dit le Bouddha dans le Dhammapada (160e verset). Conscient de sa fragilité, il s’efforce de se préserver au milieu de l’adversité et face aux forces qui ne dépendent pas de lui : celles de la nature et les volontés étrangères aux siennes. D’où cette propension à accorder plus d’importance à son propre bien-être qu’à celui de n’importe quel autre être vivant. La fixation égocentrique repose sur ce souci constant de préservation qui conduit à l’inflation du moi et à la fascination de soi animée par les divers types d’émotions : se faire le centre de tout et parfois tyranniser autrui.

Dans cette configuration, l’esprit prisonnier de la dualité développe différentes stratégies. Il peut se montrer indécis, calculateur, manipulateur, en proie au doute et à la crainte, à la fierté et à toutes sortes de complications. L’intensité des actions négatives dépend de la force avec laquelle nous nous attachons à cette fixation. Celle-ci peut prendre des tournures plus subtiles lorsqu’on s’enferre dans les concepts et les schémas purement intellectuels. On comprend pourquoi l’esprit bloqué dans cette disposition ne puisse être le réceptacle approprié à la transmission des enseignements. La rencontre entre un professeur d’université et le maître zen Nan-in l’illustre fort bien :


– Maître, pourriez-vous m’expliquer le principe du Zen ? demande l’universitaire.

Le maître ne répondit pas, occupé à préparer le thé. Il posa une tasse sur la table et la remplit, mais il continua de verser. La tasse débordait et le thé se répandait sur le sol.

– Maître, la tasse déborde !

– Vous êtes comme cette tasse, votre tête est pleine de concepts et d’idées. Si vous ne videz pas d’abord la tasse qui est dans votre esprit, il ne sert à rien que je vous parle du Zen7 !






L’esprit dualiste dans la perspective de l’Abhidharma

Dans la perspective du premier cycle d’enseignement, et plus particulièrement dans l’Abhidharma, l’esprit dualiste s’apparente à un courant d’instants de conscience s’animant dans les états de veille, de sommeil et de rêve. Ce flux porte les diverses imprégnations karmiques qui façonnent nos réactions. On l’assimile ainsi à l’agrégat de la conscience couplé aux formations karmiques et à la volition. L’agrégat de la conscience comprend les cinq consciences des sens (visuelle, auditive, gustative, olfactive, tactile) et la conscience mentale (manovijnana) qui identifie l’objet perçu et l’étiquette en projetant un nom sur la perception brute. Couplée aux facultés des sens et à la faculté intellectuelle ainsi qu’aux organes correspondants, cette conscience mentale caractérise le principe pensant. Elle coordonne et organise l’activité des cinq autres consciences.

Nous savons également que ces six consciences ne sont pas véritablement continues puisqu’elles dépendent de causes et de conditions transitoires. Elles s’activent ou se désactivent au gré des circonstances, se contentant de saisir la diversité des apparences sensibles, s’adaptant à telle ou telle situation. Au cours d’un évanouissement, par exemple, elles sont comme anesthésiées.

Le système des six consciences ne permet donc pas de résoudre la problématique que pose la transmigration ou la continuité des états de conscience. En effet, qu’est-ce qui fait qu’un lien se tisse d’une existence à l’autre ? Qu’est-ce qui assure la continuité entre le sommeil profond et l’état de veille ? Comment se fait-il que nous ne mourions pas lorsque nous dormons profondément alors que les six consciences sont inactives ? L’école de l’Esprit seul (Cittamatra) apporte une réponse à ces questions.




Le modèle des huit consciences selon l’école de l’Esprit seul (Cittamatra)

Dans la classification cittamatra, l’esprit comprend huit aspects. Au système des six consciences, le Cittamatra ajoute une conscience mentale souillée (klishtamanas) et une conscience fondamentale individuelle (alayavijnana). La relation entre ces différents aspects est la suivante : conditionnée par des habitudes néfastes accumulées depuis la nuit des temps, l’alayavijnana donne naissance aux sept autres consciences et à l’ignorance. Servant de base au déploiement des six premières consciences et de support à la conscience mentale souillée, elle est nommée « conscience base-de-tout ». Telle une trame de fond ininterrompue, elle assure le lien entre les différents états impermanents que nous expérimentons. Plus précisément, c’est le continuum de conscience – le courant continu de l’alayavijnana – qui garantit la continuité de la personnalité lorsque les sept autres consciences sont désactivées.

Créatrice de la dualité, la conscience mentale souillée est un peu le mouton noir de tout le système. Produit de l’ignorance innée, elle prend l’alayavijnana pour le soi (atman) et établit ainsi la polarité moi-monde et la fixation égocentrique. Elle s’attache aux apparences sensibles, éprouve aversion ou indifférence à leur égard. Elle joue donc un rôle déterminant dans la production du karma et la perpétuité du samsara. Concrètement, klishtamanas est ce mental calculateur, critique, manipulateur, déformateur, plaintif et insatisfait, toujours prêt à ressasser le passé ou à se projeter dans le futur, ce mental qui s’accroche à tout parce qu’il ne veut surtout pas perdre le contrôle. Les apprentis en connaissent des formes subtiles lorsqu’ils s’attachent à leur propre statut de disciple, lorsqu’ils privilégient la règle au détriment de l’esprit, lorsqu’ils accumulent les pratiques, les retraites de méditation et les expériences spirituelles avec une mentalité de trésorier.




Le fonctionnement des huit consciences

Le système des huit consciences permet de comprendre comment le processus d’auto-illusionnement se maintient. En proie à l’ignorance, l’esprit confus ne réalise pas que le monde qu’il perçoit n’est autre que ses propres projections. D’où le terme Cittamatra, l’école de l’Esprit seul.

Lorsqu’une situation apparaît, les cinq consciences des sens et la conscience mentale (manovijnana) s’activent pour appréhender les apparences. Prenons un exemple. Nous voyons passer un nuage. Alors que nous le contemplons, l’esprit expérimente sa propre nature, sans que soit opérée de distinction entre ce qui est connu comme étant le nuage, et ce par quoi l’on connaît, c’est-à-dire l’esprit lui-même. Mais très rapidement intervient la conscience mentale souillée (klishtamanas). Alors que les consciences des sens ne font que percevoir un objet sans opérer de distorsion, la conscience mentale souillée génère l’attachement, l’aversion ou l’indifférence avec les conséquences karmiques que cela entraîne. Il en est ainsi parce qu’elle s’accompagne de quatre passions-racines ou émotions négatives : la conception d’un soi indépendant et permanent (atman), l’ignorance causant l’illusion du soi, l’orgueil du soi et l’amour du soi. La conscience mentale souillée vient donc corrompre les six premières consciences et perturber la conscience fondamentale qu’elle prend pour le soi.

Cette conscience mentale souillée ne cesse de nous convaincre qu’il existe bel et bien un monde extérieur totalement indépendant. Elle joue le rôle d’un législateur qui s’approprie les six premières consciences et les fait fonctionner de sorte à entériner l’impression de séparation. Le monde nous paraît d’autant plus solide et consistant que nous parvenons à lui attribuer des caractéristiques, des qualités et des noms. Simultanément, nous sommes convaincus de l’existence de notre « monde intérieur » comme étant distinct de l’environnement dans lequel nous évoluons.

Un moment de conscience dualiste consiste donc en un objet-observé et un sujet-observateur. Mais il comporte aussi un aspect auto-connaissant qui est la manifestation sourde de la conscience fondamentale. Il s’agit d’une expérience directe et non duelle, non parasitée par le pouvoir de l’ego. Mais la puissance du processus d’illusion est telle que cette expérience passe inaperçue.

Chaque fois que nous agissons, ce processus se produit. La conscience fondamentale (alayavijnana) demeure présente, mais elle reste à l’arrière-plan. Nos actes et nos pensées laissent alors des traces subtiles appelées « parfums » qui viennent l’imprégner. L’alayavijnana ressemble ainsi à une plaque photosensible, vierge et neutre, qui reçoit les traces de la lumière et les conserve. En persistant, ces « parfums » deviennent des semences que l’alayavijana prend soin d’emmagasiner, jouant cette fois un rôle actif. En mûrissant, lesdites semences disposent d’un potentiel qui s’actualise lorsque les conditions s’avèrent adéquates, comme des graines germent en présence de l’eau et de la chaleur. Ces formations karmiques produisent ainsi le fruit du karma, c’est-à-dire une nouvelle situation que nous percevons comme étant le monde extérieur. Ces formations sont positives ou négatives en fonction de la nature de l’acte antérieur. Lorsqu’elles sont vertueuses, en résultent les existences heureuses. Dans le cas contraire, les existences douloureuses se manifestent et le samsara se perpétue.

On compare parfois la conscience fondamentale à l’océan pour dire que tous les autres aspects de l’esprit en procèdent et sont semblables aux vagues qui se déploient à sa surface. Conformément à cette image, le progrès spirituel se traduit par un apaisement de la houle, ici la conscience mentale souillée. Celle-ci disparaîtra définitivement lorsque la conscience fondamentale dont elle dépend cessera d’être le support des empreintes karmiques négatives. Cette cessation, appelée « révolution du support », se produit lorsque le méditant atteint l’état d’arahant (skt : arhat), le disciple pleinement accompli du bouddhisme des origines.
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Figure 3. Les huit consciences selon l’école de l’Esprit seul (Cittamatra)






L’exemple du rêve

Pour comprendre le processus d’auto-illusionnement, montrer comment les objets extérieurs et l’esprit qui les perçoit semblent exister comme des entités séparées, le Cittamatra recourt à l’exemple du rêve.

Au cours du rêve, les six premières consciences s’intériorisent dans la conscience fondamentale. Sous l’effet des empreintes karmiques et de son dynamisme interne, elle crée un sujet et des objets virtuels que nous appelons le monde onirique.

Le sujet qui fait l’expérience du rêve est suffisamment lucide pour prendre connaissance des situations et agir. De son côté, le monde onirique possède une certaine clarté. Bien qu’il fasse nuit à l’extérieur, notre rêve peut se dérouler en plein jour et nous pouvons percevoir en rêve la lumière diurne. L’esprit comporte de manière inhérente cette qualité de clarté-lucidité. Bien que sujet et monde onirique soient comme des mirages dans le désert, l’esprit les croit bien réels. C’est pourquoi certaines manifestations du rêve, comme les cauchemars, peuvent avoir un pouvoir conditionnant, aliénant et douloureux. Si un tigre féroce bondit sur nous et tente de nous dévorer, à la peur pourront s’ajouter d’atroces souffrances.

Tout ce que nous expérimentons au cours du rêve est contenu dans l’esprit. Les conditions extérieures n’affectent pas le rêve. Nous n’avons pas conscience, par exemple, d’être allongés sur notre lit en pleine nuit alors que nous nous voyons attaqués par un tigre. Le rêve est esprit, rien qu’esprit.

Lorsque se produisent des moments de confusion entre l’état de rêve et l’état de veille, on peut se demander quelques instants où nous en sommes. Le sage taoïste Tchouang-tseu (v. IVe s. avant notre ère) a écrit à ce propos :

Tchouang Tcheou rêva qu’il était un papillon voltigeant et satisfait de son sort et ignorant qu’il était Tcheou lui-même. Brusquement il s’éveilla et s’aperçut avec étonnement qu’il était Tcheou. Il ne sut plus si c’était Tcheou rêvant qu’il était un papillon, ou un papillon rêvant qu’il était Tcheou8.


Pour le Cittamatra, l’exemple du rêve montre clairement, qu’au niveau ultime, il n’existe pas de dualité sujet-objet. La scission apparaît au niveau relatif. À ce moment-là, l’esprit appréhende sujets et objets en tant que manifestations de lui-même.







□ LA CONTINUITÉ DES DEUX MODALITÉS


L’approche du Cittamatra nous permet de comprendre que toutes nos expériences, des plus confuses aux plus lumineuses, n’ont d’autre réalité que l’esprit. Cette vue nous aide à nous familiariser avec le principe de continuité dans le Tantra. La continuité est une amplification de l’interdépendance qui révèle l’indissociabilité des expériences habituelles et des expériences éveillées. De ce point de vue, il n’existe pas de séparation entre les différentes modalités de l’esprit, puisque l’état dualiste n’est qu’une distorsion de l’état naturel. Ces deux modalités correspondent à l’aspect éveillé et à l’aspect non éveillé d’un seul et même esprit.

Grâce à des méthodes de transformation profondes, la voie tantrique s’efforce de bouleverser notre vision ordinaire en éveillant le niveau le plus subtil de l’esprit, de sorte que nous puissions ressentir l’accomplissement de notre véritable nature et vivre une béatitude illimitée, libre des émotions conflictuelles. Ce niveau hypersubtil correspond à la claire lumière.

Dans la tradition bouddhique tibétaine, on parle de claire lumière lorsqu’on envisage l’état naturel en son double aspect de vacuité-clarté. Dans le contexte des pratiques tantriques, il est dit que l’énergie de la claire lumière se manifeste dans les gouttes principielles (skt : bindu, tib. : tiglé) du corps subtil. Cette manifestation ne fait qu’entériner la présence spontanée de l’état naturel. Dans son aspect de pure vacuité, l’état naturel est cependant dénué de localisation.
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Figure 4. La continuité des modalités de l’esprit et leur correspondance avec les niveaux de ressenti







□ LA PRÉSENTATION DE L’ESPRIT DANS LES SOUHAITS DE MAHAMUDRA


Les souhaits de Mahamudra, le sens définitif des enseignements, composés par le troisième Karmapa9 Rangdjoung Dordjé (1284-1339), est un texte concis et très profond qui expose en 25 stances tous les aspects du Mahamudra, le « Grand Sceau ». Les stances 9 à 14 de ses Souhaits exposent les principes d’où procède la pratique. Cet exposé se nomme traditionnellement la vue. Pour l’essentiel, il consiste en la présentation de l’esprit et constitue une synthèse de ce qui a été abordé jusqu’à présent. Ces six stances sont accompagnées d’un petit commentaire inspiré des enseignements de Bokar Rinpotché10.


9.

Tous les phénomènes sont projections de l’esprit.

Quant à l’esprit ; il n’est pas d’esprit ; l’esprit est vide d’essence ;

Vide, il est illimité et tout peut y apparaître.

L’examinant parfaitement, puisse s’interrompre ce qui le fonde.



Aucune apparence phénoménale n’existe de façon indépendante. Tout procède de l’esprit comme l’enseigne le Cittamatra. Cette vision est fondamentalement non duelle. « Il n’est pas d’esprit », parce que l’esprit est indéterminé ; il n’est pas un objet que nous pourrions saisir. Dépourvu de caractéristiques, il demeure semblable à l’espace, or l’espace ne se trouve nulle part. Cette comparaison avec l’espace vise aussi à dire que l’esprit n’a pas de nature propre.

En même temps qu’il est vide d’essence et illimité, il n’est pas un néant car, encore une fois, toute manifestation en procède. Sa vacuité est inséparable de sa capacité à rendre possible l’avènement de tous les phénomènes, tels les reflets sur un miroir n’existent qu’en dépendance de la surface limpide. Ainsi, enseigne Bokar Rinpotché, l’esprit est l’union de la vacuité et de la manifestation. En même temps, le troisième Karmapa nous renvoie à l’enseignement contenu dans les sutras du troisième tour de la roue du Dharma. L’esprit est vide de réalité substantielle – telle est sa vacuité – mais il est riche des qualités éveillées – telle est la plénitude de la vacuité.


10.

N’expérimentant pas leur réalité,

Mes propres apparences m’illusionnent comme objets.

Dans l’ignorance, l’intelligence auto-connaissante

Développe l’illusion d’un sujet.

Sous l’emprise de cette saisie dualiste,

J’erre dans la sphère des existences.

Puissent s’éliminer ces illusions de l’ignorance.



Cette stance relate le processus d’émergence de la dualité. L’intelligence auto-connaissante correspond à la qualité lumineuse de la nature ultime de l’esprit. Sa lucidité parfaite, altérée par l’ignorance innée, est prise pour un « moi ». Sous l’effet de cette distorsion, sa clarté naturelle est elle-même perçue comme un monde extérieur. Lorsque la polarité se constitue apparaissent les voiles des émotions conflictuelles et du karma. Ils viennent colorer les relations tissées entre le moi et le monde.


11.

L’esprit n’existe pas : même les bouddhas ne le voient.

Il n’est pas inexistant : fondement de tout, samsara comme nirvana.

Sans contradiction, en l’union transcendante de la « voie du milieu »,

Puisse, par-delà toutes représentations, sa nature fondamentale être réalisée.



Échappant à toutes les catégories et représentations, l’esprit demeure au-delà de ce que les sens peuvent saisir, au-delà de l’alternative existant ou non-existant, au-delà des extrêmes, de l’éternalisme ou du nihilisme : c’est la vision de la Voie du Milieu (Madhyamaka) en laquelle apparences et vacuité sont indissociables. Ce milieu n’est donc pas un compromis entre les extrêmes, mais un au-delà des extrêmes. Bien que l’esprit soit immatériel, toute manifestation en est issue : qu’il s’agisse des apparences du samsara ou des corps de bouddha, des terres pures et des sagesses.


12.

Rien ne peut l’exprimer comme étant « cela ».

Rien ne peut la limiter comme n’étant pas « cela ».

Cette nature transcendant l’intellection est inconditionnée ;

Puisse le sens ultime devenir certain.



La nature fondamentale de l’esprit échappe aux conceptions qu’élabore l’intellect. Demeurant fondamentalement dualiste, le langage ne peut la circonscrire. On ne peut donc affirmer « c’est cela ». Et lorsque les maîtres disent que l’esprit est non né, sans forme, sans localisation et sans cessation, ces expressions de l’exclusion ne font que retirer des vues erronées, mais les « ce n’est pas cela » ne dévoilent rien de plus. Il en découle que la plus haute transmission demeure silencieuse.


13.

Celle-ci n’étant pas réalisée, la ronde samsarique tourne ;

Celle-ci réalisée, bouddha n’est ailleurs ;

Elle est tout, et rien n’est autre.

Réalité fondamentale, substrat universel,

Puisse ce qui l’altère être compris.



Si l’on ne reconnaît pas la nature fondamentale de l’esprit, on entre dans la ronde des six conditions de la conscience11. Lorsqu’elle est réalisée, l’état de bouddha ne se trouve pas dans un ailleurs lointain. Il est simplement notre condition véritable. La nature fondamentale de l’esprit est ainsi la base de tout, samsara comme nirvana.


14.

Les apparences sont esprit, le vide l’est aussi ;

La réalisation est esprit, l’illusion est notre esprit ;

L’origine est esprit, la fin l’est aussi ;

Puissent toutes les conceptions superflues se résoudre en l’esprit.



Cette stance est une synthèse des enseignements précédents. L’ignorance de notre nature fondamentale produit les apparences du samsara. Sa réalisation produit celles du nirvana. Dans l’un et l’autre cas, tout est esprit. Rien n’est autre que l’esprit un. Dans le dernier vers, le troisième Karmapa formule le souhait que les visions erronées, les recouvrements conceptuels, les pensées se dissolvent instantanément en l’état non duel, comme les flocons de neige disparaissent en se posant sur une pierre chauffée par le soleil.
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