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AVANT-PROPOS





Mettre à la disposition et à la portée des lecteurs français l’œuvre de Dôgen Zenji, l’un des plus éminents des maîtres zen japonais, mais aussi penseur universel, tel est le propos de ce livre.

Les Œuvres philosophiques et poétiques constituent le prolongement et l’indispensable illustration de Maître Dôgen, moine zen, philosophe et poète (1200-1253), précédemment paru dans la même collection. Dans ce premier volume, figuraient déjà de nombreuses citations, mais extraites d’autres écrits de Dôgen et replacées dans le cadre de sa vie et de l’évolution de sa pensée.

Ici, le lecteur trouvera l’essentiel d’une œuvre qu’il ne pouvait s’agir de donner en son intégralité, non seulement parce qu’elle occuperait plusieurs volumes, mais parce qu’une telle publication ne pourrait être destinée qu’à d’érudits spécialistes.

Or, la portée de l’œuvre est infiniment plus étendue. Elle s’adresse à tous ceux qui entreprennent une enquête sur leur propre identité à travers une recherche spirituelle, et en font, dans leur vie, une priorité. Comme c’est à eux qu’est dédiée cette présentation de l’œuvre de Dôgen Zenji, en ont été écartés les textes théoriques les plus ardus, qui nécessiteraient de longs commentaires. Notre choix a donc porté sur les chapitres susceptibles de trouver un écho chez le lecteur contemporain et d’orienter sa démarche personnelle. Dôgen Zenji peut être un guide pour l’homme d’aujourd’hui ; encore faut-il, sans déformer son message, le lui rendre accessible.

Les textes présentés ici ont tous été retraduits, beaucoup d’entre eux sont encore inédits en français. Tous sont donnés dans leur intégralité.

Les notes, rassemblées en fin de volume, sont soit documentaires, soit explicatives ; certaines sont des commentaires destinés à éclairer des passages particulièrement difficiles. L’index des maîtres cités est composé de brèves notices sur les auteurs auxquels se réfère Dôgen. Il est accompagné de trois tableaux situant chacun de ces maîtres dans les différentes lignées de la transmission. Enfin, un lexique analyse les principaux termes utilisés par Dôgen Zenji.






L’ŒUVRE DE DÔGEN ZENJI





En 1227, à son retour de Chine, où il avait reçu l’investiture de maître T’ien-t’ung Ju-ching, Dôgen Kigen revint au monastère Kennin-ji de Kyoto. Il y était entré à l’âge de quatorze ans, y avait étudié d’abord sous l’abbé Myôan Eisai, qui était mort l’année suivante, puis avec le disciple direct de celui-ci, Myôzen Ryônen. Avec lui, le jeune moine était parti pour la Chine en 1223. Myôzen y était mort en 1225, peu après que Dôgen eut enfin trouvé, en la personne de Ju-ching, l’abbé du monastère Ching-tê-ssu sur le mont T’ien-t’ung, le « maître de [sa] vie ».

L’état dans lequel Dôgen retrouva le Kennin-ji après quatre ans d’absence le déçut profondément. Après la mort d’Eisai en 1215 et surtout depuis le départ de Myôzen, les choses n’avaient cessé d’empirer. Leur successeur, l’abbé Gyôjû (1163-1241), ne jouissait pas de l’autorité nécessaire pour y faire respecter la discipline instaurée par Eisai ; on n’y pratiquait le zazen que le moins possible. Déjà, du temps d’Eisai, cette pratique s’était mêlée à celles des autres écoles, le Tendai et le Shingon. Cela, Dôgen ne pouvait plus le supporter.

À l’école de Ju-ching, il avait compris la nécessité pour le bouddhisme d’en revenir, comme du temps de Bodhidharma, à son point de départ : l’expérience fondatrice du Bouddha Shâkyamuni, et à sa condition première, le dhyâna, la posture en lotus, ce que l’abbé du T’ien-t’ung dénommait chikan tatsuo, « être assis » (tsuo), « sans rien » (chikan) « faire » (ta), sans rien rechercher ni espérer, pas même l’Éveil, formule qui en japonais devint shikantaza, autrement dit rien que zazen. Ainsi seulement pouvait-on atteindre l’Éveil, quand on ne l’attendait plus, quand on ne l’espérait même plus. Bien mieux, la « pratique » (shû) était elle-même « réalisation » (shô) ; réalisation et pratique étaient inséparables et même elles ne faisaient qu’un (shûsho). C’était la seule méthode, à la fois la plus simple, et la plus difficile, puisqu’elle supposait abandon total et confiance illimitée ; c’était la plus évidente et cependant la plus méconnue. Voilà ce qu’on avait oublié ou négligé. Et un tel abandon avait conduit à tous les relâchements, à tous les dévoiements. Telle était la cause du marasme dans lequel se trouvait, de l’avis de tous, le bouddhisme japonais. Il fallait, comme l’avait fait en Chine Ju-ching et pour les mêmes raisons, dénoncer le mal, le combattre et y remédier. Dôgen y était fermement décidé.

Mais quel pouvait être le crédit d’un aussi jeune moine ? Sans doute pouvait-il bénéficier du prestige entourant tous les moines japonais qui étaient allés étudier auprès de maîtres chinois. Certains, ayant appris ce retour, vinrent certainement le consulter, quand ils surent qu’il avait reçu l’investiture d’un grand maître. Quelques personnes, il le dit lui-même, vinrent le trouver au Kennin-ji ; parmi elles, le moine Koun Ejô, son aîné de deux ans, qui allait devenir son plus fidèle disciple et son assistant.

Tout aussitôt, pour ces quelques-uns, « qui l’avaient prié de rédiger quelque chose », Dôgen composa le Fukanzazengi (« Recommandation générale pour la pratique de zazen »). C’était le premier essai sur le Zen écrit par un moine japonais et en japonais, contrairement à l’usage qui voulait que tous les textes religieux fussent écrits en chinois.

Du Fukanzazengi, il existe deux versions. La première, la plus longue, que Dôgen remania à la fin de sa vie, figure dans l’Eihei Dôgen Oshô Kôroku (« Recueil complet du prêtre Eihei Dôgen ») de 1672. La seconde, plus brève, écrite en 1233, fut insérée dans le Shôbôgenzô (fascicule 111).

Quel écho reçut ce petit texte ? Sa diffusion ne dut guère dépasser le cercle très restreint de ceux qui avaient rendu visite au jeune moine. Et que pouvait-il faire pour eux, tant qu’il se trouvait au Kennin-ji ? À Koun Ejô qui désirait recevoir son enseignement, il avait répondu : « J’ai en effet reçu la transmission du Dharma du Bouddha et je vais tenter de le répandre au Japon. Pour le moment, je réside dans ce temple [le Kennin-ji], mais par la suite j’aurai mon propre lieu de pratique. Dès que je l’aurai trouvé, venez m’y rejoindre, car ici vous ne pourriez me suivre. »

En 1230, Dôgen quittait le Kennin-ji où il ne revint jamais, pour s’établir dans un petit temple abandonné, l’An’yo-in, à quelque distance de la capitale impériale. L’année suivante, ayant accepté l’hospitalité que lui avait offerte un sympathisant, il composait le Bendô-wa (« Sur le discernement et la pratique de la Voie »), texte plus long, qui est, lui, une instruction destinée à ceux qui souhaitent s’engager plus avant dans la pratique, et sous la conduite d’un maître dûment qualifié. Il possédait maintenant un lieu où il pouvait enseigner librement et avait certainement quelques auditeurs, ceux aux objections desquels il répond dans le Bendô-wa.

Certains d’entre eux, convaincus, devinrent ses élèves et manifestèrent le désir de résider auprès de lui. En 1233, avec leur aide, Dôgen déménageait pour s’installer non loin de là, à Fukakusa, dans un temple plus vaste, le Kannondôri-in, qu’ils entreprirent de restaurer. Puis on construisit les bâtiments qui devaient en faire un véritable monastère, sur le modèle de ceux que Dôgen avait visités en Chine.

Au printemps de 1234, l’abbé composait un troisième texte, le Gakudôyôjin-shu (« Pour inciter l’esprit à étudier la Voie »). Il différait des précédents par son caractère plus nettement didactique, presque académique, ce qui explique que Dôgen l’ait écrit en chinois et non en japonais comme les deux précédents. Il ne se laissait plus emporter par la fougue lyrique du Bendô-wa, mais accumulait les références aux textes classiques et aux histoires anciennes.

Le 15 octobre 1236, fut inauguré le nouveau monastère. Dôgen lui garda son nom précédent, mais il y ajouta un nouveau. C’était désormais le Kannondôri Kôshôhôrin-ji. Quelques semaines plus tard, le 31 décembre 1236, Koun Ejô, qui avait rejoint Dôgen au cours de l’hiver 1233-1234, était solennellement intronisé shuso, chef des moines. De 1235 à 1238, Ejô prit en note les instructions régulières données par son maître à une assemblée composée de quelques moines, mais de beaucoup plus de laïcs. Rassemblés, les comptes rendus de Koun Ejô formèrent le Shôbôgenzô Zuimon-ki (« Le Trésor de l’Œil du vrai Dharma. Recueil de choses entendues »), qui ne fut édité qu’en 1651.

Parallèlement, Dôgen rédigeait ses instructions, dont il ne conservait que quelques-unes. Le premier texte de sa main qui en soit connu est le Maka Hannya Haramitsu, commentaire du Sûtra du Cœur (de la Prajnâ Pâramitâ), en sanskrit, Mahâprajnâpâramitâ Hridaya Sûtra, le « Cœur du Sûtra de la Grande Sagesse qui permet d’aller au-delà ». Dôgen le faisait probablement psalmodier chaque matin par ses moines, comme c’était l’usage dans les monastères chinois.

Le Maka Hannya Haramitsu est daté de 1233. Au cours de la même année, et plus précisément au mois d’août, Dôgen composait avec le plus grand soin un texte beaucoup plus personnel et d’une tout autre portée, le Genjôkôan (« L’actualisation du “point fondamental” »). C’était alors une lettre adressée à un disciple lointain, mais, conscient de l’importance de ce texte, Dôgen devait le placer par la suite en tête du Shôbôgenzô. Avait-il déjà conçu le projet de ce qui allait devenir l’œuvre de sa vie ? Probablement pas. De même, il paraît ne s’être rendu compte que plus tard que, dans le Genjôkôan, il avait donné la formulation exacte et concise du fond de sa pensée, c’est pourquoi il le remania en révisant le Shôbôgenzô, peu avant sa mort.

Mais, en 1233, l’abbé du Kôshô-ji était requis par d’autres tâches : l’édification du monastère, la création de la communauté, à laquelle il donna ses règles provisoires. En 1237, il écrivit le Tenzo kyôkun (« Instructions pour le tenzo »). Le tenzo est le moine chargé d’assurer la nourriture de ses frères ; dans un monastère chan ou zen, ce n’était pas un simple cuisinier, mais le second personnage après l’abbé. De 1239 sont datées les Jûundô shiki (« Règles pour l’annexe de la “salle des nuages” »). Jûundô, « salle des nuages », était une appellation poétique du sôdô, le bâtiment où vivaient et méditaient les moines. Au Kôshô-ji, le sôdô avait été terminé en 1236. Le fait qu’il ait fallu lui construire une annexe trois ans plus tard témoigne du développement de la petite communauté. Enfin, en 1240, Dôgen écrivait le Kesa kudoku (« Le mérite du kashâya »), le « vêtement de la délivrance » que revêtent les moines, à l’instar du Bouddha Shâkyamuni.

Peu à peu, des moines arrivaient au Kôshô-ji. Au cours de l’hiver 1240-1241, un groupe de six moines vint y solliciter son admission. C’étaient tous d’anciens adeptes d’une autre école, la Daruma-shû, à laquelle avait naguère appartenu Dôgen qui les avait probablement attirés. Ces nouveaux disciples, fidèles et dévoués, constituèrent le noyau d’un sangha, qui commençait à faire parler de lui, mais aussi à inquiéter les autres écoles qui virent bientôt en lui un rival.

Cependant, en 1238, Dôgen composait une instruction qu’il considérait comme assez importante pour être conservée. Ikka myôju (« Une perle brillante ») fut le troisième texte qu’il incorpora par la suite dans le Shôbôgenzô. Un quatrième texte, en 1239, Sokushin zebutsu (« L’esprit lui-même est Bouddha ») constituait une mise en garde contre une déviation ancienne du bouddhisme, qui refaisait alors surface, « l’hérésie Senika », dont Dôgen jugeait utile, en ce moment précis, de dénoncer l’inanité.

C’est sans doute seulement avec l’arrivée des nouveaux moines que Dôgen en vint à concevoir le plan de son grand ouvrage, le Shôbôgenzô. À partir de 1240, les textes qui devaient en former par la suite autant de fascicules se succédèrent en effet à un rythme de plus en plus rapide : huit en 1240, neuf en 1241, seize en 1242 et jusqu’à vingt-deux en 1243. Puis le débit se ralentit sensiblement : dix chapitres en 1244, seulement cinq en 1245, enfin, en 1246, un seul, le dernier des soixante-quinze chapitres de la version du Shôbôgenzô révisée par Dôgen en 1252, un an avant sa mort.

Ce ralentissement puis cet arrêt s’expliquent par les circonstances. En 1243, Dôgen, suivi d’un petit nombre de moines, avait quitté les environs de la capitale pour se rendre dans la lointaine province d’Echizen, dans les montagnes de laquelle fut édifié un nouveau monastère, le Daibutsu qui, en 1246, devint l’Eihei-ji.

Le Shôbôgenzô en soixante-quinze fascicules fut donc celui que remania Dôgen en 1252. Sentant sa fin approcher, l’abbé d’Eihei-ji procéda avec l’aide de Koun Ejô à la révision soigneuse des textes dont la rédaction était pour lui définitive. À cette occasion, il récrivit le Genjôkôan qu’il plaça en tête de l’ouvrage. De la main de Dôgen, seuls ont été conservés quatre chapitres2, tous les autres sont les copies qu’exécuta au fur et à mesure Ejô.

Peu après la mort de Dôgen, c’est Ejô qui, assisté de Giun, de Sen’e et du disciple de ce dernier, Eiko Kyôgô, chargé de l’annotation, établit la version définitive du Shôbôgenzô. Aussitôt après, ils compilèrent les douze chapitres (76 à 87) du Shinsô bon (« Derniers écrits »), qui ne furent publiés que plus tard.

Selon Koun Ejô, Dôgen voulait faire un recueil de cent fascicules. En 1255, à la fin de la transcription du Hachi Dainin-gaku (« Les huit aspects de l’Éveil du Grand Homme »), Ejô déclarait : « Le Hachi Dainin-gaku a été écrit à Eihei-ji le 6 janvier 1253. Aujourd’hui, le jour avant keissei [l’avant-dernier jour d’Ango, la retraité d’été], j’ai demandé à Gien d’en faire une copie. Le Shôbôgenzô en kana3 devait être composé de cent chapitres, celui-ci est donc le douzième [après les soixante-quinze]. Mais, son état empirant, notre défunt maître a dû abandonner son projet. Ces quelques pages sont son ultime enseignement et malheureusement nous ne pourrons pas contempler les cent chapitres. Quel dommage ! Ceux qui aimaient et vénéraient notre maître doivent les recopier et les conserver. Voici donc l’ultime enseignement de notre maître. »

Les éditions successives du Shôbôgenzô sont fondées sur la compilation manuscrite de Koun Ejô, en soixante-quinze chapitres, sur celle de Chûko Giun (1253-1333), cinquième abbé d’Eihei-ji, en soixante chapitres (1329) – cette dernière fut détruite par un incendie en 1473, mais il en restait une copie de la main de Sôgo, neuvième abbé d’Eihei-ji –, sur celle de Bonsei, en quatre-vingt-quatre chapitres (1419), enfin sur le manuscrit en quatre-vingt-quinze fascicules, reclassés dans leur ordre chronologique, en 1690, par Kôzen, trente-cinquième abbé d’Eihei-ji (1648-1693). Outre les quatre-vingt-douze chapitres, comprenant les soixante-quinze chapitres originels, les douze chapitres intitulés « Derniers écrits » (Shinsô bon), et cinq chapitres ultérieurement incorporés, dont le Bendô-wa, l’édition de Kôzen contenait trois autres textes (93 à 95) qui n’étaient que des versions différentes de chapitres précédemment publiés : Fukatoku (« L’esprit est insaisissable ») de 1241 (n° 8), Bukkôjôji (« Aller au-delà du Bouddha ») de 1242 (n° 26) et Butsudô (« La Voie du Bouddha ») de 1243 (n° 44).

Cette dernière compilation, la plus complète, fut à l’origine de la première édition imprimée du Shôbôgenzô, dite Honzamban (édition du « siège »). Commencée en 1796 à l’initiative et sous la direction du cinquantième abbé d’Eihei-ji, Gentô Sokuchu, qui chargea deux de ses moines particulièrement érudits, Ontatsu et Shunyô, d’établir une édition définitive du Shôbôgenzô, elle ne fut terminée qu’en 1811, quatre ans après la mort de l’abbé. Shôbôgenzô, terme propre au ch’an-Zen, se décompose comme suit : Shô (en chinois, Chêng), « vrai », Bô (en chinois, Fa), « Dharma », Gen (en chinois, Yen) « œil » et Zô (en chinois, Tsang), « cacher, thésauriser », donc « trésor ». Il signifie par conséquent le « Trésor de l’Œil du vrai Dharma ».

Ce sont les mots qu’aurait prononcés le Bouddha Shâkyamuni lors de la scène de la « présentation de la fleur » qui, pour la tradition, constitue l’acte de naissance du dhyâna (« méditation », mot qui a donné ch’an en chinois, puis zen en japonais). Dans le Ch’an-tsung Wu-men kuan (en japonais, Zenshû Mumonkan), « Passe sans porte »), recueil de kôans rassemblés et commentés par Wu-mên Hui-k’ai (en japonais, Mumon Ekai, 1183-1260), maître dans la lignée Yang-chi (en japonais, Yogi) de l’école Lin-tsi (Rinzai), cette scène est ainsi décrite : « Jadis, le Vénéré du monde4 éleva une fleur devant l’assemblée des moines, réunie sur le pic des Vautours. Tous restèrent silencieux. Seul, le vénérable Kâshyapa sourit. Le Vénéré du monde dit : “Je possède le Trésor de l’œil du vrai Dharma, le subtil esprit du nirvâna, la vraie forme sans forme et la porte merveilleuse du Dharma. Il ne dépend ni des mots ni des lettres et est transmis hors des sûtras. Je le confie à Mahâkâshyapa5.” »

Le terme de « Trésor de l’Œil du vrai Dharma » avait été utilisé par le fondateur de l’école Lin-tsi (Rinzai), Lin-tsi I-hsuan (mort en 867), lors de sa dernière prédication devant ses moines : « Quand le maître approcha de sa transformation de transfert, il se tint sur son siège et dit : “Après mon extinction, il ne faudra pas laisser s’éteindre mon Trésor de l’Œil du vrai Dharma.” San-cheng sortit [de l’assemblée] et dit : “Comment oserions-nous, révérend, laisser s’éteindre votre Trésor de l’Œil du vrai Dharma ?” Le maître dit : “Si plus tard les gens t’interrogent, que leur diras-tu ?” San-cheng alors fit khât6. Le maître dit : “Qui l’eût su, que mon Trésor de l’Œil du vrai Dharma s’éteindrait avec cet âne aveugle !” Ce qu’ayant dit, il se redressa bien droit ; et il manifesta la quiétude7. »

La formule chinoise de même sens, Chêng-fa yen-tsang, a servi de titre à plusieurs ouvrages ch’an. Le plus célèbre est celui de Ching-shan Ta-hui Tsung-kao Ch’an-shih (1089-1163), grand maître de l’école Yang-chi (Yogi) dans la lignée de Lin-tsi (Pinzai), propagateur de l’éducation par le kôan, strictement appliquée dans le K’an-hua ch’an (en japonais, Kanna Zen, le « Zen de la contemplation de la Parole »), expression forgée à l’époque de Ta-hui. Son Chêng-fa yen-tsang est une collection de 661 anciens kôans et mondos (interrogations du disciple et réponses du maître) qu’il rassembla et commenta entre 1141 et 1150. Cette œuvre de Ta-hui eut une très grande influence sur la formation des moines dans toute la lignée Lin-tsi (Rinzai), qui s’écarta de plus en plus de l’école Ts’ao-tung (Sôtô), représentée alors par Hung-chih Cheng-chueh (1091-1157), ami et rival de Ta-hui, qui préconisait, lui, le Mo-chao ch’an (en japonais, Mokushô Zen, le « Zen de l’Éveil silencieux »).

Or Hung-chih était l’un des deux successeurs dans le Dharma de Tan-hsia Tzu-ch’un (mort en 1119), l’autre étant Chên-hsieh Ch’ing-liao, lequel eut pour descendant à la troisième génération T’ien-t’ung Juching, le maître de Dôgen. Tandis que la Nihon Daruma-shû se rattachait, par le maître chinois Fo-chao Tê-kuang (1121-1203), qui avait remis son investiture à son fondateur Dainichi Nônin, à Ta-hui, dont Fo-chao était l’héritier.

Cette rivalité dans les lignages prit toute son importance quand cinq moines de la Daruma-shû, conduits par Kakuzen Ekan, ancien condisciple de Koun Ejô, rejoignirent ce dernier en 1240-1241 au Kôshô-ji et devinrent disciples de Dôgen. Ce n’est certainement pas un hasard si entre 1241 et 1244 le Shôbôgenzô prit de plus amples proportions ; certains chapitres, tels Sesshin Sesshô (« Expliquer l’esprit et sa nature ») (n° 42) de 1243, et Jishô Zanmai (Le « Samâdhi propre à l’Éveil ») (n° 69) de 1244, semblent bien s’opposer à l’enseignement de Ta-hui.

Cependant, Dôgen lui-même avait compilé, au Kôshô-ji, un recueil de kôans, écrit en chinois, qu’il intitula aussi Shôbôgenzô, Shôbôgenzô Sambyakusoku (les « Trois cents kôans du Trésor de l’Œil du vrai Dharma »), appelé aussi Shinji Shôbôgenzô ou Mana Shôbôgenzô afin de le distinguer du Shôbôgenzô lui-même, dit Kana Shôbôgenzô, écrit en kana, c’est-à-dire en japonais. De ce fait, il existe trois ouvrages qui portent le titre de Shôbôgenzô : le Shôbôgenzô proprement dit, le Shôbôgenzô Zuimon-ki rédigé par Koum Ejô et le Shôbôgenzô Sambyakusoku. Ce dernier recueil avait, semble-t-il, disparu, lorsqu’en 1766 le moine Sôtô Honkô Katsudô publia en chinois un recueil en trois volumes intitulé Nempyô Sambyakusoku funô go (« Commentaires sur les trois cents kôans en paroles indicibles »), dans lequel chacun des kôans était suivi d’un bref commentaire de son maître, Ein Shigetsu (mort en 1764). Katsudô affirmait que la collection des trois cents kôans, qui avait été découverte par Shigetsu, n’était autre que les trois cents kôans de Dôgen. Katsudô publiait même une préface qu’il disait avoir été écrite par Dôgen pour son Shôbôgenzô Sambyakusoku.

Mais les autorités de l’école Sôtô, arguant du fait que Dôgen n’avait jamais utilisé la méthode du kôan dans la formation de ses moines, déclarèrent que l’ouvrage de Katsudô n’était qu’un faux. Or, vers 1935, on découvrit, dans la bibliothèque du Shêmyô-ji, temple situé dans la préfecture de Kanawaga, le tome II d’un ouvrage en trois volumes qui fut identifié comme étant à coup sûr l’œuvre de Dôgen, bien qu’elle ne fut pas écrite de sa main. Par ailleurs, ce tome II correspondait au second volume de l’ouvrage de Katsudô. Celui-ci n’était donc pas un faux.

Finalement, le mystérieux Shôbôgenzô Sambyakusoku, dont on avait perdu la trace, était le recueil rassemblé par Dôgen pour l’éducation de ses disciples et où il puisa pour illustrer ses instructions qui se structurent autour de ces kôans. En ceci, Dôgen ne faisait que se conformer à la tradition constante de l’école Ts’ao-tung. Hung-chih, dont Dôgen lui-même descendait indirectement, a composé lui-même deux recueils de kôans, le Sung-ku po-tsê et le Nien-ku po-tsê, contenant chacun cent anciens kôans. Ces deux recueils furent insérés dans le Hung-chih ch’an-shih kuang-lu (« Recueil complet du maître ch’an Hung-chih »), compilé et publié par ses disciples, et édité en 1166.

Dans son introduction aux Sung-ku et Nien-ku, Wên-an Ssu-tung, disciple de Hung-chih, écrit : « Le vénérable maître a rassemblé deux cents kôans des hommes vertueux du passé. Il en fait connaître le sens, en utilisant des vers et clarifie leur principe en soulignant les points essentiels. » On sait par ailleurs qu’au cours d’un entretien familier avec ses disciples, après avoir longuement commenté un kôan, Hung-chih déclara : « Même si vous n’avez qu’une connaissance minime de la doctrine bouddhique, surgissent à profusion toutes sortes de concepts, d’illusions et votre pensée en est troublée. Alors, le kôan se dresse droit devant vous. Pénétrez-le jusqu’à sa racine ; pénétrez-le jusqu’à sa source. »

Ainsi qu’on le voit par cet exemple, et aussi par celui de Dôgen, la différence entre les deux écoles Rinzai et Sôtô ne réside pas tout à fait où on la situe d’ordinaire. Le Sôtô ne rejette pas le kôan, il l’utilise même fréquemment, mais son emploi n’est pas, comme dans le Rinzai, systématique, codifié et obligatoire, il est circonstanciel. L’enseignement collectif dans le Sôtô – celui de Dôgen, par exemple – est tout émaillé de kôans, les « dits des anciens » y sont d’indispensables références. Dans l’éducation individuelle, les maîtres y recourent également, mais suivant les dispositions actuelles du disciple et c’est là question d’appréciation personnelle.

Pour Dôgen, ainsi qu’en témoigne toute son œuvre, il n’existe qu’un seul kôan, le premier de tous, Shôbôgenzô, le « Trésor de l’Œil du vrai Dharma », qui est la réponse donnée par le Bouddha Shâkyamuni au kôan que constituait la présentation de la fleur et que seul résolut Mahâkâshyapa. Tel est le « point fondamental » qu’il convient d’actualiser (genjô), de renouveler de génération en génération, la source vive dont découlent tous les autres kôans, autrement dit le « Dharma du Bouddha », transmis de Patriarche à Patriarche, à partir du premier, Mahâkâshyapa.

Dans le Shôbôgenzô, Dôgen ne cesse de se référer à la tradition quelque peu oubliée, même en Chine, mais qu’avait maintenue et restaurée Ju-ching et que lui, Dôgen, entendait établir fermement au Japon. Ses sermons ne sont que de longs commentaires aux « dits des anciens », ceux qu’au préalable il avait réunis dans son recueil de trois cents kôans. Mais leurs propos, il les prolonge dans son propre sens et en tire parfois des séquelles poétiques et métaphysiques inattendues. Il n’hésite pas non plus à les déformer, à leur donner une signification qu’ils n’avaient pas à l’origine, afin de les adapter à son enseignement, c’est cela qu’il appelle « actualisation ». Le plus souvent, Dôgen ne fait aux histoires bien connues de ses moines que de brèves allusions, de même il se contente de ne citer qu’une phrase d’un texte qu’ils avaient étudié. Pour le lecteur d’aujourd’hui, nous donnons in extenso, dans les notes, ces histoires et ces textes qu’il ne connaît pas.

Les sources utilisées par Dôgen sont, pour l’essentiel, les cinq recueils classiques du ch’an chinois qui rapportent les faits et gestes des grands maîtres indiens et chinois du passé. Ces recueils, dits des « cinq lampes » (en chinois, wu-teng, en japonais, gotô) – le mot « lampe » désignant ici la « transmission de la lumière » de génération en génération –, sont : le Ching-tê Ch’uan-têng lu (en japonais, Keitoku Dentô roku, « Recueil de la transmission de la lampe de [l’ère] Ching-tê »), de 1004, le T’ien-shêng Kuangtêng lu (en japonais, Tenshô Kôtô roku, « Recueil de l’ample développement de la lampe »), de 1036, le Chien-chung Ching-kuo Hsu-têng lu (en japonais, Ken-chû Seitoku Zokutô roku, « Recueil supplémentaire de la lampe de [l’ère] Chien-chung Ching-kuo »), de 1103, le Tsung-mên Lien-têng Hui-yao (en japonais, Shûmon Rentô Eyô, « L’essence des successifs traités de la lampe de l’école ch’an ») de 1183, enfin le Chia-t’ai P’u-têng lu (en japonais, Katai Futô roku, « Recueil étendu de la lampe de [l’ère] Chia-t’ai ») de 1204.

Le plus grand nombre des citations de Dôgen proviennent du premier de ces recueils ; il se sert accessoirement du second, beaucoup moins des trois autres.

Le Ching-tê Ch’uan-têng lu est en effet la source fondamentale de l’histoire du ch’an. Il fut compilé par le moine chinois Tao-yuan (en japonais, Dôgen) (Xe-XIe siècle). Tao-yuan était un disciple de Fa-yen Weni (885-958), l’un des plus grands maîtres de son temps, qui développa considérablement l’école créée par Hsuan-sha Shih-pêi (835-908), laquelle finalement prit son nom, devenant l’école Fa-yen (en japonais, Hôgen). L’ouvrage est composé de courtes biographies de maîtres, accompagnées de leurs propos et de dialogues entre maîtres et disciples qui prennent souvent la forme de kôans. Il part des Sept Bouddhas du passé, dont le dernier est Shâkyamuni et descend jusqu’au maître de l’auteur, Fa-yen. Y sont évoqués plus de six cents maîtres et cités près de mille autres maîtres secondaires. Tao-yuan utilise le Pao-lin chuan, chronique ch’an composée vers 801 par Chih-chu, le premier ouvrage qui ait établi la lignée du ch’an, issue directement du Bouddha Shâkyamuni par Mahâkâshyapa, le premier Patriarche, et comprenant les vingt-huit Patriarches indiens, dont le dernier, Bodhidharma, venu en Chine, y devint le premier Patriarche chinois. Le Ch’uan-têng lu avalise cette succession, qui ne sera contestée qu’à l’époque moderne. Tao-yuan présenta en 1004 son œuvre à l’empereur Chên-tsung, de la dynastie Song du Nord, qui régna de 997 à 1022, elle fut publiée peu après par ordre impérial.

La deuxième des sources de Dôgen, le Tsung-mên Lien-têng Hui-yao, est une compilation due au moine chinois Hui-wêng Wu-ming qui appartenait à la lignée Yang-ch’i (en japonais Yogi) de l’école de Lin-tsi (Rinzai). Elle fat terminée en 1183 et publiée en 1189. Cet ouvrage est très souvent utilisé, car il regroupe les matériaux contenus dans les précédents « recueils de la lampe ».

Dôgen emprunte également nombre de kôans au célèbre Pi-yen lu (Fo-kuo Yuan-wu ch’an-shih Pi-yen lu, en japonais, Hekigan roku, « Écrits de la Falaise verte »). Cet ouvrage lui était familier. Il l’aurait recopié au monastère de Ju-ching, durant la nuit qui précéda son départ de Chine en 1227. Un exemplaire de cette copie, appelée depuis lors l’« Hekigan d’une nuit », a été conservé au temple Sôtô Raijô-ji, à Kaya ; elle y est restée cachée, car on assurait que celui qui la regarderait deviendrait aveugle. Sous sa forme actuelle, le Pi-yen lu est composé des conférences données par Yuan-wu K’o-ch’in (1063-1135), maître de l’école Yang-ch’i (Yogi). Ces conférences étaient elles-mêmes des commentaires au recueil de cent kôans, le Hsueh-tou Po-tsê Sung ku, établi par Hsueh-tou Ch’ung-hsien (980-1052), maître de l’école Yun-mên (en japonais, Ummon), éminent enseignant et excellent poète, qui avait déjà lui-même annoté ces kôans.

Enfin Dôgen cite aussi des kôans extraits des œuvres du célèbre Hung-chih Cheng-chueh (1091-1157), qui avait été l’abbé du Ching-tê-ssu du mont T’ien-t’ung avant Ju-ching, et particulièrement du Ts’ung-jang lu (« Mémorandum de la quiétude »), inséré dans le Hung-chih ch’an-shih Kuang lu (« Recueil complet du maître ch’an Hung-chih »), publié par ses disciples en 1166.

Outre le Shôbôgenzô, l’œuvre de Dôgen comprend plusieurs ouvrages qui n’ont été publiés qu’après sa mort, parfois fort longtemps après.

Premier écrit, diffusé en 1227, le Fukanzazengi (« Recommandation générale pour la pratique de zazen ») a été conservé en un manuscrit de sept cent cinquante-six idéogrammes chinois de la main de Dôgen, daté du 15 juillet 1233, qui ne fut retrouvé qu’au début de ce siècle et est actuellement conservé à Eihei-ji. Cette version courte, dite « de Tempuku » (datée de la première année de l’ère Tempuku : 1233), qui, donnée comme instruction aux moines, fut incorporée sous le titre de Zazengi (« Les principes du zazen ») dans le Shôbôgenzô8. Une autre version, plus longue, de ce texte figure dans le Eihei Gen Zenji Kôroku, publié au Japon en 1358, et dans l’Eihei Kôroku de 1672. C’est le texte originel de 1227, qui est appelé « édition populaire » (rufu-bon.)

Le Gakudôyôjin-shû (« Pour inciter l’esprit à étudier la Voie »), écrit en chinois en 1234, fut publié pour la première fois à Eihei-ji en 1357, sous le titre Eihei Shoso (premier Patriarche d’Eihei) Gakudôyôjin-shû, puis en 1633 et en 1673.

La plupart des autres ouvrages de Dôgen ne furent diffusés qu’à partir de la fin du XVIIe siècle, quand furent remises en usage les règles instituées par Dôgen, à l’initiative de Manzan Dôhaku. Celui-ci publia en 1667 les Nichiiki Sôtô Shoso Dôgen Zenji Shingi (« Règles monastiques de Dôgen Zenji, premier Patriarche au Japon de l’école Sôtô »), qui rassemblent plusieurs textes disciplinaires. Outre l’édition du Tenzo kyôkun (« Instructions pour le tenzo »), écrit en chinois au Kôshôhôrin, au printemps de 1237, le recueil comprend les règles écrites par Dôgen au Eihei-ji entre 1244 et 1253.

En 1672, Manzan donnait la première édition du Eihei Dôgen Oshô Kôroku (« Grand Recueil du prêtre Eihei Dôgen »). Il s’agit des propos tenus par Dôgen tout au cours de sa vie ; ils sont particulièrement nombreux et développés pour la période où il demeura à Eihei-ji, sur laquelle ils fournissent une précieuse documentation. Ces propos avaient été rassemblés peu après sa mort par ses disciples, Koun Ejô, Sen’e et Gien, en dix volumes, chacun d’entre eux portant le nom du monastère où ces propos avaient été prononcés, ainsi le premier chapitre était-il intitulé Kôshô-ji Kôroku, le deuxième Daibutsu-ji Kôroku et les suivants Eihei-ji Kôroku. Le chapitre 10 contient la plupart des poèmes écrits en chinois par Dôgen. Une autre version, plus courte, de l’ouvrage, Eihei Gen Zenji Kôroku (« Recueil des propos du maître zen Eihei Gen ») avait été établie, à la requête de Kangan Giin, par l’ancien condisciple de Dôgen au T’ien-t’ung, Wu-wai Yi-yan du monastère Rui-yan. Éditée par lui en Chine en 1264, elle fut publiée au Japon en 1358.

Ces publications initiées par Manzan Dôhaku furent poursuivies par son principal disciple, Menzan Zuihô (1682-1769), qui se voua à la propagation de l’œuvre de Dôgen. En 1747, il donnait la première édition du Sanshô Dôei-shû, les soixante poèmes composés par Dôgen à la fin de sa vie. La plupart d’entre eux avaient déjà figuré dans l’Eihei Kaisan Gyôjô Kenzei-ki (« Annales de Kenzei sur les actes des fondateurs d’Eihei-ji »), de Kenzei, treizième abbé d’Eihei-ji. Vint ensuite, en 1750, la première édition du Hôkyôki, recueil des entretiens qu’eut Dôgen avec son maître Ju-ching, au cours des années Hôkyô, en chinois l’ère Pao-ch’ing (1225-1227). Ce petit livre, Dôgen le tint secret jusqu’à sa mort.

Enfin, on peut encore considérer comme une œuvre de Dôgen le Shôbôgenzô Zuimon-ki (« L’Œil du Trésor du vrai Dharma. Ce qui fut entendu »), textes des conférences de Dôgen, prises en notes par Koun Ejô de 1235 à 1238. L’ouvrage ne fut publié qu’en 1651, puis, en une meilleure édition, en 1770 avec une introduction de Menzan Zuihô.

Le Shôbôgenzô constitue, au premier chef, un enseignement donné par un maître à des pratiquants du zazen, son but final est la formation des moines, ses disciples. Il faut, cependant, convenir que, même pour un actuel étudiant en spiritualité, fut-il bouddhiste, les textes de Dôgen ne sont pas d’un abord aisé, ne serait-ce que parce qu’ils s’adressent à des auditeurs censés connaître non seulement la Doctrine, le « Dharma du Bouddha », mais la littérature canonique, les sûtras et leurs commentaires, et aussi les enseignements des maîtres du ch’an. Afin de fournir au lecteur les références indispensables, nous les ayons exposées aussi clairement que possible dans les notes et le lexique.

D’autres difficultés découlent d’un style extrêmement concis, avec des raccourcis saisissants, souvent paradoxaux. Tantôt, Dôgen se lance en d’amples développements métaphysiques, mystiques ou lyriques, parfois vertigineux, qui peuvent dérouter le non-pratiquant, tantôt il semble se répéter inlassablement, mais c’est à la manière des variations musicales sur un thème que l’on croyait connu, mais que, le montrant sous tous ses aspects, en tous ses développements, souvent imprévus, elles nous révèlent. Ce procédé systématique est, pour lui, une méthode, gûjin, la complète exploitation d’un sujet jusqu’à son total épuisement.

Enfin, le vocabulaire lui-même est difficile, à cause de ses nuances, de sa subtilité. Faisant pour la première fois usage du japonais dans des écrits relatifs au bouddhisme, alors que, de son temps, ils étaient encore rédigés en chinois au Japon, Dôgen invente un nouveau langage. Il se sert parfois de néologismes qu’il a créés, mais, bien plus souvent, des mots du langage courant, à qui il donne un sens tout différent par un retour hardi, un saut à travers les siècles, à la signification originelle, étymologique des idéogrammes chinois, comme il remonte constamment aux sources du bouddhisme.

Au chapitre 23 du Shôbôgenzô, Tsuki, la « Lune », qui commence par la phrase : « Les lunes se réalisent en tant que pleines », Dôgen ne se sert pas de l’idéogramme habituel pour tsuki, il le dédouble dans les deux idéogrammes : tsû et ki, qui signifient « total accomplissement », « complète pénétration ». L’image, précédemment conventionnelle et banale, s’en trouve radicalement renouvelée, Dôgen jouant sur les deux sens possibles. Dans cette perspective, on peut méditer sur les changements de la forme de la lune au cours de son cycle mensuel, dire, comme il le fait, que « la lune d’aujourd’hui n’est pas la lune d’hier ».

Employant, au chapitre 41, ainsi intitulé, le mot kûge, qui, traduisant le sanskrit âkâcha-puspa, désigne d’ordinaire « les fleurs qui s’épanouissent dans le ciel » et ne sont que des illusions d’optique, Dôgen en approfondit le sens, en lisant l’idéogramme kû non plus ciel, mais « vacuité ». Elles ne sont plus dès lors inexistantes, les « fleurs du vide » représentent la réalité elle-même, telle que nous la percevons. Mais, si naissance et mort, samsâra-nirvâna ne sont que des « fleurs du vide », cela ne résulte que du trouble de notre vision mentale, qui introduit la dualité là où, en fait, elle n’existe pas. De même, Dôgen décompose le mot Uji, sujet du chapitre 11, qui, en japonais, veut dire « à un certain moment », selon les deux idéogrammes qui l’écrivent, u, l’« étant », l’« existence », et ji, le « temps », lui donnant de ce fait un sens philosophique inédit : l’« Être-temps » ou l’« Existence-temps ».

Insoucieux des règles grammaticales, ou même de celles que nous prenons pour logiques, Dôgen malmène systématiquement le langage, car, pour lui, la logique de l’Éveil n’est plus celle des « hommes ordinaires », des « êtres sensibles » (shujô), dont le langage n’est qu’un « dire » (gentoku). On ne saurait user du langage qu’en lui rendant l’expressivité qu’il a perdue, ce qu’exprime pour Dôgen le mot dôtoku, formé des deux idéogrammes chinois : dô, qui signifie « la Voie », mais aussi « dire » et toku, « atteindre », « être capable de ». Employé selon cette acception, le « dire » (dô) doit « être capable » d’atteindre la Voie (dô), de la manifester, de l’« actualiser ».

À la fois archaïsant et radicalement novateur, Dôgen peut être considéré comme le créateur de la langue japonaise philosophique et religieuse, ce à quoi elle ne semblait guère destinée. De ce point de vue, on peut à certains égards comparer son rôle dans l’évolution de la langue à celui que joua Luther dans la formation de l’allemand classique, de même que l’on peut, d’une certaine manière, rapprocher sa démarche de celle de Heidegger, comme lui ontologiste, donc étymologiste et, faute de mieux, néologiste. Des mots, Dôgen joue, et il se joue, car ce qu’il a à dire se trouve par-delà les mots et « s’attacher aux mots et aux phrases n’est pas exprimer la délivrance ». Pareils obstacles ont bien souvent découragé les traducteurs. Aussi n’existe-t-il à ce jour, du moins en Occident, que des traductions partielles du Shôbôgenzô. Bien peu d’entre elles sont fiables, soit qu’elles simplifient outre mesure une pensée profonde et subtile, et de ce fait la trahissent, soit qu’elles s’en tiennent à un littéralisme strict qui les rend pratiquement illisibles. Il va sans dire que nous avons tenté d’éviter l’un et l’autre de ces écueils.

Ces particularités du style et de la pensée de Dôgen, toute traduction honnête se doit de les respecter scrupuleusement. Les effacer, ou même les atténuer, serait faire perdre à ces textes leur vive saveur originale, ce serait surtout masquer le génie de Dôgen. On priverait ainsi le lecteur d’un enseignement irremplaçable par l’acuité d’une pensée pénétrante et par la connaissance lucide du cœur humain. Sous ce rapport, Dôgen illustre parfaitement le Zen, tel qu’il fut défini dès l’origine : « Une transmission qui ne dépend ni des mots ni des concepts, et pointe directement au cœur de l’homme. » Il faut donc lire Dôgen, non avec son mental, mais avec son cœur et son esprit ; ce qui ne forme qu’un seul mot en chinois (sin) et en japonais (shin).






CHRONOLOGIE DES ŒUVRES





On trouvera ci-dessous, reclassées dans leur ordre chronologique, toutes les prédications de Dôgen Zenji, suivant l’exemple donné par Kôzen, qui les édita pour la première fois en leur totalité en 1690, et non selon l’ordre thématique établi par Dôgen lui-même en 1282, ceci afin de mieux mettre en valeur l’évolution de son enseignement et de sa pensée. Le nombre entre parenthèses qui suit le titre du chapitre donne la place de celui-ci dans la classification originelle. Une croix (+) devant les chapitres indique que ceux-ci sont traduits in extenso dans ce volume ; un tiret (–) qu’ils figurent en citations dans le texte du premier volume : Maître Dôgen, moine zen, philosophe et poète (1200-1253.)


Œuvres antérieures au Shôbôgenzô

1. FUKANZAZENGI (« Recommandation générale pour la pratique de zazen »), 1227.

+ 2. BENDÔ-WA (« Sur le discernement et la pratique de la Voie »), 1231.

+ 3. GAKUDÔYÔJIN-SHÛ (en chinois) (« Pour inciter l’esprit à étudier la Voie »), printemps 1234.

– 4. TENZO KYOKUN (en chinois) (« Instructions pour le tenzo »), printemps 1237.

+ 5. JÛUNDÔ SHIKI (« Règles pour l’annexe de la “salle des nuages” »), 4e mois 1239. Données intégralement dans le premier volume, Maître Dôgen…

– 6. SHÔBÔGENZO ZUIMON-KI (« Le Trésor de l’Œil du vrai Dharma. Ce qui fut entendu »), par Koun Ejô, 1235-1238.

– 7. KESA KUDOKU (« Les mérites du kashâya »), automne 1240.




Le Shôbôgenzô

+ 1. GENJÔKÔAN (« L’actualisation du “point fondamental” » (1), 8e mois 1233.

– 2. MÂKA HANNYA HARAMITSU (« Sur le Mahâprajnâpâramitâ Sûtra ») (2), 1233.

+ 3. IKKA MYÔJU (« Une perle brillante ») (7), 18 avril 1238.

+ 4. SOKUSHIN ZEBUTSU (« L’esprit lui-même est Bouddha ») (5), 5e mois 1239.




1240 (8 chapitres)

– 5. SHOAKU MAKUSA (« S’abstenir de toute mauvaise action ») (31), début de l’année.

+ 6. KEISEI SANSHOKU (« Les sons de la vallée, la forme des montagnes ») (25), avril ? 1240, 5e jour après kessei, début de la retraite d’été (Ango.)

7. KOKYÔ (« Le miroir ancien ») (19).

8. RAIHAI TOKUZUI (« Se prosterner et atteindre la moelle ») (28).

– 9. KESA KUDOKU (« Les mérites du kâshâya ») (78), 1er octobre.

+ 10. SANSUIKYÔ (« Sûtra des montagnes et des eaux ») (29), 10e mois.

+ 11. UJI (« L’être-temps ») (20), 1er jour de l’hiver.

– 12. DEN-E (« La transmission du kâshâya ») (32).




1241 (9 chapitres)

– 13. BUSSHÔ (« La nature de Bouddha ») (3).

– 14. GYÔBUTSU IGI (« La majestueuse attitude du Bouddha actif ») (6).

– 15. SHISHO (« Généalogie de la transmission ») (39), 3e mois.

16. HOSSHÔ (« La nature du Dharma ») (48).

17. BUSSO (« Bouddhas-Patriarches ») (52), 1er jour du 5e mois.

18. SHINFUKATOKU (« L’esprit est insaisissable ») (8).

19. KANKIN (« La lecture silencieuse des sûtras ») (30).

– 20. BUKKYÔ (« Les enseignements du Bouddha ») (34).

21. JINZÛ (« Les pouvoirs surnaturels ») (35).

22. HOKKE TEN HOKKE (« Le Sûtra du Lotus expose le Sûtra du Lotus ») (90).




1242 (16 chapitres)

23. ZAZENSHIN (« L’esprit du zazen ») (12).

24. KAIINZANMAI (« Sagramudrâ Samâdhi, le Samâdhi qui reflète l’océan ») (13).

– 25. BUKKÔJÔJI (« Aller au-delà du Bouddha ») (26), 3e jour du 3e mois.

+ 26. IMMÔ (« L’Ainsité ») (17), 26 mars.

27. KANNON (« Le Bodhisattva Avalokiteshvara ») (18).

– 28. JUKI (« Prédire l’Éveil ») (21).

+ 29. HAKUJUSHI (« Le chêne solitaire ») (40), 21 mai.

30. DAIGO (« Le Grand Éveil ») (10).

31. KÔMYÔ (« La clarté rayonnante ») (15).

– 32. SHINJINGAKUDÔ (« Étudier la Voie par le corps et l’esprit ») (4), 9e jour du 9e mois.

– 33. GYÔJI (I et II) (« La pratique ininterrompue ») (16).

34. MUCHU SETSUMU (« Rêver qu’on interprète un rêve ») (27).

– 35. DÔTOKU (« Le pouvoir de l’expression ») (33).

36. GABYÔ (« L’image d’un gâteau de riz ») (24), 5e jour du 11e mois.

37. ARAKAN (« L’arhat ») (36).

– 38. ZENKI (« La totale activité ») (22), 17e jour du 12e mois.




1243 (22 chapitres)

– 39. TSUKI (« La Lune ») (23), 6e jour du 1er mois.

40. KOBUSSHIN (« L’esprit des anciens Bouddhas ») (9).

41. KÛGE (« Fleurs du Vide ») (14).

42. SANGAI YUISHIN (« Les Trois Mondes ne sont qu’un seul esprit ») (41).

43. SESSHIN SESSHÔ (« Exposer l’esprit et sa nature ») (42).

44. BODAISATTA SHISHOBO (« Les quatre vertus du Bodhisattva ») (89), 5e jour du 5e mois.

45. SHOHÔJISSÔ (« Tous les dharmas sont la réalité ultime ») (43).

46. BUTSUDÔ (« La Voie de Bouddha ») (44).

47. MITSUGO (« Paroles secrètes ») (45).

– 48. KATTÔ (« Les lianes entrelacées ») (38), 7e jour du 7e mois.

– 49. MUJÔ SEPPÔ (« La prédication par l’inanimé ») (46).

50. BUKKYÔ (« Les sûtras bouddhiques ») (47).

51. DARANI (« Les Dhâranis ») (49).

52. JIPPÔ (« Les dix directions ») (55).

53. KENBUTSU (« Voir le Bouddha ») (56).

– 54. BAIKA (« Fleurs de prunier ») (53), 11e mois.

+ 55. MENJU (« La transmission face à face ») (51), 11e mois.

+ 56. HENZAN (« Pérégrinations ») (57), 27e jour du 11e mois.

57. GANZEI (« La prunelle des yeux ») (58), 17e jour du 12e mois.

+ 58. KAJÔ (« La vie quotidienne ») (59), 17e jour du 12e mois.

– 59. RYÛGIN (« Le rugissement du dragon ») (61), 25e jour du 12e mois.





1244 (10 chapitres)

60. SHUNJÛ (« Printemps et automne ») (37), prêché deux fois en 1244.

61. HOTSU MUJÔSHIN (« L’Éveil de l’Esprit suprême ») (63), 14e jour du 2e mois.

62. NYORAI ZENSHIN (« Le corps entier du Tathâgata ») (65), 15e jour du 2e mois.

63. ZAMMAI Ô ZAMMAI (« Le Samâdhi des samâdhis ») (66), 15e jour du 2e mois.

64. TEMBÔRIN (« Faire tourner la roue du Dharma ») (67), 27e jour du 2e mois.

65. SANJÛSHICHIHON-BODAIBUMPÔ (« Les trente-sept conditions de l’Éveil ») (60).

66. SOSHISEIRAI-I (« Pourquoi le Patriarche est-il venu de l’Ouest ? ») (62).

67. UDONGE (« La fleur d’udumbara ») (64).

68. DAISHUGYÔ (« La grande pratique spirituelle ») (68).

69. JISHÔ ZAMMAI (« Le Samâdhi de son propre Éveil ») (69).




1245 (5 chapitres)

70. KÔKÛ (« L’Espace vide »), 6e jour du 3e mois.

71. HATSUU (« Le bol à aumônes »), 12e jour du 3e mois.

72. ANGO (« La retraite d’été »), 4e mois.

73. TASHINTSÛ (« Pénétrer l’esprit d’autrui »).

74. ÔSAKU sendaba (« Le roi en quête de Saindhava ».)




1246 (1 chapitre)

75. SHUKKE (« Quitter la maison pour devenir moine »).




Shinsô bon (« Derniers écrits ») (12 chapitres compilés en 1255 par Koun Ejô, Sen’e et Gien)

76. SHUKKE KUDOKU (« Les mérites de la vie monastique »).

77. JUKAI (« Recevoir les préceptes »).

78. KESA KUDOKU (« Les mérites du kâshâya »), 1240 (v. 9).

79. HOTSU BODAISHIN (« Produire l’esprit d’Éveil ») (v. 61).

80. KUYÔ SHOBUTSU (« Vénérer les Bouddhas »).

81. KIE BUPPÔSOBÔ (« Prendre refuge dans les “Trois Trésors” »).

82. JINSHIN INGA (« La foi profonde en la causalité »).

83. SANJIGÔ (« Les trois périodes de la rétribution karmique »).

84. SHIME (« Les quatre chevaux »).

85. SHIZEN BIKU (« Le moine parvenu au quatrième dhyâna ».)

86. IPPYAKU HACHI HÔMYÔMON (« Les cent huit portes merveilleuses du Dharma ».)

87. HACHI DAININ-GAKU (« Les huit aspects de l’Éveil du Grand Homme »), dernier sermon prononcé par Dôgen au Eihei-ji, le 6 janvier 1253.




Autres chapitres ajoutés

88. BENDÔ-WA (« Sur le discernement et la pratique de la Voie ») (1231) (ajouté dans l’édition en 95 fascicules de Kôzen (1690) (v. 2).

89. BODAISATTA SHISHÔBÔ (« Les quatre vertus du Bodhisattva ») (1243) (v. 4) (introduit dans le Shôbôgenzô en soixante fascicules de Chûkô Giun).

90. HOKKE TEN HOKKE (« Le Sûtra du Lotus expose le Sûtra du Lotus ») (v. 22).

91. SHÔJI (« Vie-et-mort ») (date omise).

92. YUIBUTSU YOBUTSU (« Seulement de Bouddha à Bouddha ») (compilé en 1288).











BENDÔ-WA I




« Sur le discernement et la pratique de la Voie »


Ce texte, qui ne devait être incorporé que tardivement à l’œuvre maîtresse de Dôgen Zenji, le Shôbôgenzô, constitue un ouvrage distinct, une sorte de manifeste lancé par Dôgen en 1231. C’est pour ses auditeurs présents et futurs que Dôgen rédigea le Bendô-wa, qui est encore aujourd’hui un guide irremplaçable pour tous les pratiquants de zazen.


1

Tous les Bouddhas et les Tathâgatas, qui transmettent directement l’inconcevable Dharma et actualisent l’Éveil parfait et universel (anuttara samyak sambodhi) mettent en œuvre une méthode merveilleuse, inégalable et inconditionnée. Elle put être transmise sans la moindre altération de Bouddha à Bouddha parce qu’elle se fonde sur le samâdhi qui se satisfait de sa joie propre (jijuyû sammai). Pratiquer ainsi zazen est franchir la porte qui donne accès au domaine illimité de ce samâdhi béatifique.

Bien que l’inimaginable Dharma surabonde en chacun de nous, nous ne pouvons le percevoir qu’à travers la pratique, car on ne l’atteint qu’en le réalisant. Libérez-le, il vous remplit les mains. Essayez d’en parler, il vous remplit la bouche sans mesure [il est de ce fait inexprimable]. Les Bouddhas qui résident en lui en permanence ne peuvent de ce fait l’appréhender. Quant aux êtres sensibles qui vont et viennent constamment en lui, il demeure hors de portée de leur conscience9.

L’effort concentré sur la Voie dont je parle ici permet aux dix mille dharmas de se manifester tels quels, en leur Ainsité, au sein même de la pratique, sans pour autant troubler le détachement. Sautant les barrières, laissant tomber toute limitation, comment pourriez-vous être encore déconcertés par les articulations du bambou et les nœuds du bois10 ?




2

Après que se fut révélé en moi l’esprit d’Éveil (bodaishin), je me mis en quête de la Voie, allant d’enseignant en enseignant à travers le pays. J’eus alors la chance de rencontrer le vénérable Myôzen11. Je demeurai auprès de lui, étudiant la Voie sous sa direction, pendant neuf années qui passèrent trop vite à mon gré. Je me familiarisai alors quelque peu avec les méthodes d’entraînement du Rinzai. Le vénérable Myôzen était de loin le meilleur disciple de mon premier maître Eisai, le seul capable de transmettre correctement l’insurpassable Dharma du Bouddha. Sur ce point, nul n’aurait pu lui être comparé.

Par la suite, je me rendis dans la Chine des Grands Song, m’enquis auprès des maîtres de part et d’autre de la rivière Zhe [au Zhejiang] et pris connaissance des enseignements des cinq Écoles12. Finalement, je vins étudier sous la conduite de maître Ju-ching du mont T’ien-tung, mon véritable guide. Là se trouva réglé le problème à la solution duquel j’avais consacré ma vie.

Au début de l’ère Shaoding des Grands Song13, je rentrai au Japon avec l’espoir de répandre l’enseignement et de sauver ainsi les êtres sensibles. C’était un fardeau bien lourd pour mes épaules14. C’est pourquoi, dans un premier temps, je renonçai à mon intention de faire prévaloir la vraie Doctrine, attendant que l’occasion s’en présente d’elle-même. Aussi me laissai-je aller, tel un nuage, telles, au fil de l’eau, les plantes aquatiques.

Cependant, n’existait-il pas des étudiants sincères, insensibles aux honneurs et au profit, et mus seulement par l’esprit d’Éveil ? Ceux-là pouvaient bien se trouver abusés par des enseignants incapables et ainsi empêchés de parvenir à la juste compréhension. S’abandonnant à une présomptueuse autosatisfaction, ne risquaient-ils pas de sombrer pour longtemps dans les pires aberrations ? Comment pourraient-ils faire croître convenablement en eux les germes authentiques de la sagesse ? Comment auraient-ils l’occasion d’atteindre la Voie ?

Du fait que je ne suis qu’un moine errant, auprès de quelle montagne, de quelle rivière pourraient-ils s’enquérir de la Voie15 ?

Pour eux dont le destin m’inquiète, je souhaiterais faire respecter les préceptes que j’ai personnellement suivis dans les monastères zen de la Chine des Grands Song, et leur communiquer les profonds principes qui m’ont été confiés par mon maître. À ceux qui étudient la Voie, c’est mon devoir de transmettre telle quelle la vraie Doctrine de la maison des Bouddhas. Voilà pour moi l’essentiel.




3

Le grand maître Shâkyamuni investit du Dharma le grand Kâshyapa à l’assemblée du pic des Vautours16. Ce Dharma s’est transmis de Patriarche à Patriarche jusqu’au vénérable Bodhidharma. S’étant rendu en Chine, celui-ci en investit le grand maître Hui-k’o. Ainsi commença la transmission à l’Est. De cette manière, le Dharma, directement transféré, parvint jusqu’au sixième Patriarche Ta-chien [Hui-nêng]. Grâce à lui, la véritable Doctrine des Bouddhas se répandit en Chine, et prit forme un enseignement par-delà toute spéculation.
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