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INTRODUCTION





Les premiers enseignements du Zen (en sanskrit dhyâna, en chinois tch’an) furent propagés en Chine vers l’an 520 de notre ère par Bodhidharma, ascète bouddhiste venu de l’Inde et désigné par les Chinois comme premier patriarche de l’École Zen dans leur pays.

En présentant aux lecteurs de langue française le sûtra du sixième patriarche chinois Houeï-nêng, il me faut insister sur les difficultés qu’il y a pour rendre accessibles à la mentalité occidentale les méthodes d’introspection des bouddhistes de l’École Zen.

Non seulement il est difficile de trouver dam nos langues d’Occident, l’équivalent de certains idéogrammes chinois ou de certains mots pâlis ou sanskrits, mais en outre le Zen exclut, en fati, tout ce que les mots, même les plus abstraits, peuvent chercher à dépeindre mentalement ou pratiquement.

Que ce soit philosophiquement, métaphysiquement et même mystiquement, aucune spéculation mentale n’est valable. On ne spécule pas sur Zen, on vit Zen.

Le philosophe allemand, E. Herrigel, qui professait à l’Université impériale japonaise de Tohoku, a pu faire l’extraordinaire expérience Zen qu’il relate dans un petit livre intitulé : « Le Zen dans l’Art chevaleresque du Tir à l’arc. »1

Les ouvrages si documentés de madame Alexandra David-Néel, « Les enseignements secrets dans les sectes bouddhistes tibétaines » et « La Connaissance transcendante2 », pourront aussi aider a mieux saisir l’enseignement de Houeï-nêng. Mais ce sont, avant tout, les ouvrages du professeur japonais D.T. Suzuki : « Essais sur le Bouddhisme Zen3 », qui apporteront au lecteur une mine inépuisable de renseignements sur cette extraordinaire école du Bouddhisme et sur la méthode utilisée par elle pour guider ses adeptes sur le chemin de la Connaissance.

Les livres précités peuvent éveiller la réceptivité du lecteur qui, dans le sûtra, ne s’étonnera plus des répétitions par lesquelles le sixième patriarche cherche à exprimer la propre nature ou vraie nature, la non-objectivité,4 le détachement, le non-attachement, le vide, qu’il faut bien se garder d’assimiler au néant.

Le sujet est fort bien présenté par D.T. Suzuki dans sa préface au petit livre du professeur E. Herrigel : « Zen ? Un moyen de former le mental et même le mettre en contact avec la réalité ultime. » [...]

Dans le cas du tir à l’arc, celui qui lance et celui qui reçoit, ne sont pas deux entités opposées, mais une seule et même réalité. L’archer n’a plus conscience de lui-même comme d’un être occupé d’atteindre la cible devant lui. Et cet état d’inconscience ne s’obtient que lorsque l’archer, parfaitement vidé et débarrassé de son égo, ne fait plus qu’un avec l’amélioration de son habileté technique, bien qu’il y ait dans cette habileté quelque chose d’un ordre tout différent que ne peut donner aucune étude méthodique du tir à l’arc.

« Ce quelque chose d’un ordre tout différent est ce qu’on appelle le satori. C’est de l’intuition, mais c’est tout autre chose que l’intuition ordinaire ; je l’appelle intuition prajnique. On peut traduire prajnâ par Sagesse transcendantale, mais cela ne rend pas toutes les nuances du sens, car prajnâ est une intuition qui saisit à la fois la totalité et l’individualité des choses. C’est une intuition qui, sans médiation d’aucune sorte, voit que zéro est l’infini et que l’infini est zéro, et cela ne constitue pas une indication symbolique ou mathématique, mais un fait d’expérience résultant d’une perception directe.

« Psychologiquement parlant, le satori consiste en un outrepassement des limites de l’égo ; logiquement, c’est voir la synthèse de l’affirmation et de la négation ; métaphysiquement, c’est savoir par intuition que le devenir est l’être et que l’être est le devenir. »

 

D’autre part, voici ce que dit E. Herrigel :

« La découverte, au plus profond de l’âme, de l’essence sans fond et sans forme, ou mieux encore son identification avec elle, découle d’une méditation dirigée avec méthode dans les voies propres au Zen et suivie en vue de parvenir à ces expériences décisives. »

 

Dans ses Essais sur le Bouddhisme Zen, D.T, Suzuki écrit :

« Comment donc Houeï-nêng comprenait-il le Zen ?

« D’après lui le Zen consistait à voir dans sa propre nature. C’est là l’expression la plus significative qui ait jamais été frappée dans le cours de l’évolution du Bouddhisme Zen. Autour de cette expression, le Zen se trouve désormais cristallisé, et nous savons comment diriger nos efforts et le représenter dans notre conscience. »

Cette propre nature est, pour le Zen, la Vie sans commencement ni fin, la seule Réalité, d’où émanent tous les univers, tous les phénomènes de la manifestation, dans leur totalité et leur intégralité, dans toutes les modalités d’existence.

Selon D.T. Suzuki : « Les idées principales de Houeï-nêng qui font de lui le véritable fondateur du Bouddhisme Zen en Chine peuvent se résumer ainsi : Nous pouvons dire que c’est par Houeï-nêng que le Zen est arrivé à la conscience de soi. Lorsque Bodhidharma l’amena des Indes et le transplanta avec succès en Chine, le Zen ne comprit pas encore pleinement, à cette époque, son message spécial. Il lui fallut plus de deux siècles pour devenir conscient de soi et savoir comment s’exprimer d’une façon apparentée à l’esprit chinois ; le mode hindou dans lequel son enseignement avait été exprimé à l’origine par Bodhidharma et ses disciples immédiats, dut reculer pour devenir véritablement chinois. Aussitôt que cette transformation ou transplantation eut été accomplie entre les mains de Houeï-nêng, ses disciples se mirent immédiatement à élaborer tout ce qu’elle contenait implicitement. Le résultat fut ce qui existe maintenant sous le nom d’École Zen de Bouddhisme. »

L’École Zen de Bouddhisme qui en aucun domaine, en quoi que ce soit et en aucune façon n’est dogmatique, insiste en ce qui la concerne sur la transmission du Dharma (du Bouddha), sur ce qu’elle appelle : l’orthodoxie de la Transmission. Sur ce point, D.T. Suzuki, dans ses Essais, donne les précisions suivantes : « Mais la question est de savoir si, au cas où il n’y aurait aucun antécédent philosophique, aucune aspiration religieuse ou inquiétude spirituelle, l’expérience pourrait avoir lieu simplement comme un fait de conscience. Sinon, la psychologie de l’expérience ne peut être traitée indépendamment d’une philosophie ou d’un corps particulier de doctrines religieuses. Que l’expérience Zen, en fait, se produise et se forme finalement comme un système d’intuitions Zen, cela est dû principalement à la direction du maître, aussi énigmatique qu’elle puisse paraître ; car sans cette direction l’expérience elle-même est impossible.

« Cela explique pourquoi la confirmation du maître est nécessaire pour attester l’orthodoxie de l’expérience Zen et aussi pourquoi l’histoire du Zen met tellement l’accent sur l’orthodoxie de sa transmission. »

 

Il paraît utile de signaler que les Maîtres japonais du Zen, pour désigner l’aboutissement de leur discipline mentale et spirituelle, emploient le terme : Satori.

Qu’en dit D.T. Suzuki dans ses Essais ? En voici quelques courts extraits : « L’essence du Bouddhisme Zen consiste dans l’acquisition d’un nouvel angle de vision sur la vie et les choses.
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« Si nous sommes à quelque égard insatisfaits de cette vie, s’il y a dans notre manière habituelle de vivre quelque chose qui nous prive de liberté au sens le plus sacré, nous devons nous évertuer à trouver quelque autre manière qui nous donne un sentiment de réalisation et de plénitude.

« Cela, le Zen se propose de le faire pour nous ; il nous assure l’acquisition d’un nouveau point de vue, d’où la vie prendra un aspect plus frais, plus profond et plus satisfaisant. Mais, bien entendu, cette acquisition est en réalité le plus grand cataclysme mental qu’on puisse traverser dans la vie. Ce n’est pas une tâche facile, c’est une sorte de baptême de feu et il faut passer au travers de tempêtes, tremblements de terre, écroulements de montagnes, éclatements de rochers.

« Cette acquisition d’un nouveau point de vue dans nos rapports avec la vie et le monde est généralement appelée par les étudiants japonais du Zen : satori.
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« Mais l’ouverture du satori est une véritable recréation de la vie elle-même. Quand il est authentique – car il en existe de nombreux simulacres – ses effets sur la vie spirituelle et morale sont révolutionnaires et, aussi, exaltants et purifiants. On demandait à un maître ce qui constituait la nature d’un Bouddha ; il répondit : « Le fond du seau a été crevé. » Nous pouvons voir par là quelle révolution est produite par cette expérience spirituelle. La naissance d’un homme nouveau est réellement cataclysmique. »

 

Pour comprendre les discours et sermons de Houeï-nêng, il est nécessaire de savoir quelles significations il donne à un certain nombre de termes essentiels, commentés par D.T. Suzuki dans ses Essais. Nous les résumons brièvement : « Nous parlons de vision dans notre propre Nature et non pas de la pratique du dhyâna ou de l’obtention de la libération.

« Nous avons là l’essence môme du Zen et tous les sermons ultérieurs de Houeï-nêng ne sont que des développements de cette idée.

« Par le mot Nature, il comprenait la « Nature de Bouddha », ou plus particulièrement, du point de vue intellectuel, prajnâ.

« Il dit que cette prajnâ est possédée par chacun de nous mais qu’en raison de la confusion de notre pensée, nous ne parvenons pas à la réaliser en nous-même. Par conséquent, nous devons être instruits et correctement guidés par un adepte du Bouddhisme Zen jusqu’à ce que l’œil spirituel s’ouvre et que nous puissions voir par nous-même en notre Nature. Cette Nature ne connaît pas la multiplicité, elle est unité absolue, étant la même chez l’ignorant que chez le Sage. La différence vient de la confusion et de l’ignorance. Les gens parlent beaucoup de prajnâ, y pensent beaucoup, mais échouent complètement quand il s’agit de la réaliser dans leur propre esprit. »
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« Ce mystérieux fonctionnement de prajnâ émane de notre propre Nature. Ne dépendez pas de la lettre écrite, mais que votre prajnâ s’illumine en vous-même. »
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En ce qui concerne le « Vide » (shûnya), la « Vacuité » (shânyata)... : « La Vacuité est l’évangile du Prajnâ’pâramitâ-sûtra et aussi la source principale de toutes les philosophies et disciplines pratiques du Mahâyâna. C’est de fait, parce que cette Vacuité est posée comme base de l’existence que cet univers est possible avec sa logique, son éthique, sa philosophie et sa religion. Vacuité ne signifie pas Relativité comme certains savants bouddhistes l’ont quelquefois interprétée ; elle va plus loin que cela, elle est ce qui rend possible la relativité ; la Vacuité est une vérité intuitive, grâce à laquelle nous pouvons décrire l’existence comme relative et multiple. »

 

Dans Les enseignements secrets dans les sectes bouddhistes tibétaines, madame Alexandra David-Néel s’exprime ainsi : « La signification du terme vide que nous avons déjà employé et auquel nous reviendrons encore par la suite a donné lieu à de très nombreux commentaires et à d’ardentes controverses chez les philosophes bouddhistes. Rares sont les Occidentaux qui en ont saisi la signification. Quoique présenté de façon différente par les Théravâdins (Hinayâ-nistes) et par les docteurs mahâyânistes, ni les uns ni les autres n’ont jamais songé à faire du vide dont ils parlaient un équivalent du néant.

« Néant est un de ces termes dont on se sert sans essayer de concevoir une idée nette de ce qu’ils peuvent représenter. Le Rien absolu est inconcevable. Celui qui dit « Rien » s’incorpore dans cette vacuité par le seul fait qu’il doit exister lui-même pour en avoir l’idée. »
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« Chez les Mahâyânistes, Vide a le sens de « relatif ». Tout ce qui existe, existe en relation avec quelque chose d’autre, a son point d’appui sur autre chose et n’existe qu’en raison de cette relation. À cause de cette relation qui est le support indispensable de leur existence, les individus et toutes choses sont vides d’essence propre. Ils sont des produits dûs à la rencontre et à la coexistence de causes ; ils ne sont ni autogènes, ni autonomes et par conséquent, ils ne sont que des noms couvrant un vide de réalité intrinsèque. »

*

Donc tout ce qui existe sous toutes les formes et dans tous les états de matière imaginables, connus ou inconnus, tous êtres, toutes choses, tous êtres ou objets manifestés sur quelque plan d’existence que ce soit, sont vides de Réalité substantielle, d’un moi autogène et homogène.

Quand nous nous rendons compte que tous les phénomènes qui surgissent constamment, que nous en soyons conscients ou non, sont impermanents et transitoires, qu’ils sont mâyâ, illusion relative, nous pouvons arriver a pratiquer le Vide, terme qui, pour les Grands Sages d’Asie correspond, approximativement, à notre notion de l’Absolu.

Dans l’expression ci-dessus, « pratiquer le Vide » signifie entraîner notre esprit à percevoir au delà des mondes de la Relativité, de l’Impermanence, du Transitoire, du Devenir.

La pratique du Vide nous fait mieux saisir le sens qu’il faut donner au terme « non-attachement » tout en nous délivrant du concept arbitraire qui nous lie à l’idée d’un « moi » que nous espérons éternel et qui n’appartient qu’au monde de la Relativité.

Dans ses Essais, D.T. Suzuki nous dit : « ...par libération, le Bouddha entendait être libre de toutes formes d’attachement, aussi bien sensuels (rûpam) qu’intellectuels (vinnanâm). Aussi dit-il dans le Majjhima-Nikâya : « Ne permets pas que ton esprit soit troublé par les objets extérieurs et s’égare parmi ses propres idées, sois libre de tout attachement et de toute crainte. Telle est la voie pour surmonter les souffrances de la naissance et de la mort. »

« Aussi longtemps qu’existe, où que ce soit, la plus infime trace d’attachement extérieur ou intérieur, le substratum de l’égo subsiste, qui doit fatalement créer une nouvelle force de karma et nous entraîner dans le cycle éternel des naissances et des morts5. Cet attachement est une forme d’obsession ou d’illusion ou d’imagination. Neuf de ces illusions par vanité du « moi » sont mentionnées dans les Nikâyas ; elle surgissent toutes de fausses spéculalions du « moi » et conduisent, tout naturellement, d’une façon ou d’une autre à de rattachement. »

Le Non-attachement est le principe fondamental de l’École de Bouddhisme Zen et le texte chinois l’exprime par wou-nien. Une explication détaillée est nécessaire.

a) Le terme wou-nien est le point central, le mot-clé, la signification ultime et le pivot de l’enseignement de cet ouvrage en ce qui concerne la méthode de méditation métaphysique de l’École Tch’an (Zen, Dhyâna). On peut dire que si l’on comprend bien la signification du terme wou-nien, on est à même de comprendre tout le reste de ce t’an-tch’ing (sûtra).

b) Wou, en terminologie chinoise, signifie : ne pas exister, ne pas avoir (néant, rien, non, négatif). Le caractère wou ne possède pas la signification que lui attribue le traducteur de l’ouvrage de D.T. Suzuki dans son livre Le non-mental selon la pensée Zen6 ; on y lit page 67 : « Le caractère wou se compose de « cœur » (ou « mental ») et de « nien », c’est à dire : « Mon propre cœur » ou « expérimenter dans mon propre mental. »

En fait, le caractère wou n’est aucunement composé du mot « cœur », mais il est composé du mot « feu » : le feu détruit tout et ne laisse subsister quoi que ce soit. Ainsi nous trouvons dans le Tzs-Yuan (Ency-clopaedia Sineca sur les sources des termes), à l’article Wou, qu’il signifie : « ne pas exister » ou « non-avoir ».

À notre avis, c’est une erreur de lui attribuer un autre sens.

c) Nien se compose de deux signes : tch’in et sîn.

Le premier signifie : « à présent », « actuellement » ou à cet instant » etc... Le deuxième caractère signifie : cœur, sentiments, esprit, pensée, ensemble des facultés intellectuelles et morales. Ces deux caractères combinés donnent le terme nien qui signifie : penser à, ou se souvenir de...

Autrement dit ce terme peut, indifféremment, désigner la pensée s’attachant au passé, aux souvenirs, à la pensée du présent ou du futur. C’est dans ce sens que nous trouvons dans l’un des plus anciens dictionnaires existant encore de nos jours, le Chuou-Wen-Tchié-Tza, de Heu Shen de la dynastie Han, le mot nien défini par : « pensée toujours actuelle, pensée en cours ».

d) On a, certes, pu traduire le terme wou-nien par : « non-pensée, non-sentiments, non-esprit ou non-cœur » etc., mais Houeï-nêng dit dans cet ouvrage : « Celui qui comprend ce dharma atteint le wou-nien qui est le sans-souvenir (wou-i), le sans attachement (wou-cho).

Il est déjà clair que la traduction de wou-nien par non-pensée, non-sentiments, non-esprit ou non-cœur est insuffisante pour exprimer son idée ultime. En effet, il dit d’autre part : « Pensée qui ne se souille dans aucun domaine, voilà ce qu’est le wou-nien. L’être même de la pensée doit toujours être détaché de tous domaines, afin que la pensée ne soit cause de production en aucun domaine. Mais ne penser à rien, abolir toute pensée, arrêter le cours de la pensée, c’est la mort, et immédiatement après nous serions tout de même réincarnés ailleurs ; ce serait là une grande erreur. »

De toute évidence, Houeï-nêng ne songe pas, ici, au wou-nien comme « sans-pensée », l’être humain totalement dépourvu de pensée étant un mort vivant. Selon lui, la pensée ne doit pas non plus être non-agissante, sinon elle n’existerait pas.

D’autre part, penser au non-attachement est déjà un attachement. C’est ce qu’exprime Shen-Huei, le plus important des disciples de Houeï-nêng, considéré plus tard comme son successeur et septième patriarche de la secte Tch’an. Il dit : « Ceux qui parlent de méditer sur le Vide et de porter leur attention au Vide, sont attachés au Vide... »

Que signifie pour lui le wou-nien ?

Shen-Huei répond : « Wou égale non-existence (ou non-avoir) ; nien n’est que tchen-jou, (tathâtâ ou quiddité toute pure). On lui demande alors la différence entre nien et tchen-jou ? Il répond qu’il n’y en a pas. On le questionne encore : « S’il n’y a pas de différence, pourquoi parler de nien d’une part et de tchen-jou d’autre part ?

– Quand on parle de nien, répond-il, (pensée égale quiddité toute pure), il s’agit de la manifestation (ou réaction) de tathâtâ (quiddité toute pure) qui est l’essence de la pensée ou sa propre nature7. »

Commentant ce passage, l’éminent professeur Feng-Yu-Lan, dans son Histoire de la philosophie chinoise, conclut ainsi : « On voit que le nien (la pensée) est aussi la manifestation du tchen-jou (ou tathâtâ quiddité toute pure) et que tous les sens : vue, ouïe, sensations, connaissance, sont aussi la manifestation de tchen-jou. On voit aussi que malgré l’existence de ces derniers (les sens), s’ils ne sont pas attachés dans tous les domaines, en toutes circonstances la nature réelle du Soi (wou-nien ou tchen-jou) se manifestera continuellement. »

En conséquence il faut, à notre avis, traduire wou-nien par « non-attachement » plutôt que par « non-pensée » ou, comme le traducteur du livre de D.T. Suzuki, intitulé en français : LE NON-MENTAL.

Voyons, d’autre part, ce qu’écrit D.T. Suzuki à ce sujet dans ce très important ouvrage : Essais sur le Bouddhisme Zen, dans lequel il transcrit simplement, phonétiquement, wou-nien par ou-nien.

« Selon Houeï-nêng, ou-nien, l’Inconscient est le juste nom, non seulement de la réalité suprême, mais encore de l’état de conscience dans lequel apparaît le Suprême. Aussi longtemps que notre conscience demeure séparée de la Réalité qui est derrière elle, ses efforts, consciemment ou inconsciemment, sont égo-centriques et le résultat final donne un sentiment de solitude et de douleur.

« La conscience doit, en quelque façon, être mise en rapport avec l’Inconscient si elle ne l’est déjà ; et si elle l’est, le rapport doit être réalisé et la réalisation est ou-nien, littéralement un état sans pensée. »

« Transcrits littéralement, les termes chinois ou sanskrits font fréquemment l’objet de grossiers contresens. Ou-nien est un de ces termes, le « sans-pensée8 » sera certainement un état d’esprit très indésirable à choisir comme but de la discipline Zen ou de tout autre entraînement spirituel. Même l’Inconscient peut ne pas être un terme parfaitement approprié. »

Écoutons encore Houeï-nêng qui va expliquer ce qu’il entend par ou-nien, l’Inconscient :

« Mes bons amis, avoir une seule fois une vision intérieure, c’est savoir ce que signifie le fait d’être Bouddha. Quand la lumière de prajnâ pénètre le fond de la conscience, elle illumine intérieurement et extérieurement ; tout devient transparent et l’on reconnaît son propre esprit intime. Reconnaître l’esprit intime est l’émancipation. Quand l’émancipation est atteinte, le Prajnâ-samâdhi s’établit. Réaliser le Prajnâ-samâdhi signifie obtenir l’Inconscient.

« Qu’est-ce qu’obtenir l’Inconscient ? C’est voir toutes choses comme elles sont et n’être attaché à aucune d’elles ; c’est être présent partout et ne s’attacher nulle part ; c’est demeurer à jamais dans la pureté de sa propre nature ; c’est laisser les six sens voleurs fuir par les portes des six sens dans le monde des objets des six sens et ne s’en point souiller et non plus s’en évader ; c’est seulement garder la parfaite liberté d’aller et de venir. C’est réaliser le Prajnâ-samâdhi, avoir la maîtrise de soi, atteindre l’émancipation, et cela est reconnu comme vivre l’Inconscient. Si aucune pensée ne provient d’aucune chose que ce soit, c’est le signe de la cessation de la conscience et, dans l’esclavage du dharma, c’est encore une conception partiale.

« Celui qui comprend la leçon de l’Inconscient a une connaissance achevée de toutes choses. Celui qui comprend la leçon de l’Inconscient ouvre les yeux dans le royaume de tout Bouddha. Celui qui comprend l’enseignement abrupt de l’Inconscient atteint l’état de Bouddha. »

(Essais sur le Bouddhisme Zen.)

*

Une certaine expression sanskrite : Tathâtâ, que l’on trouve dans le sût ra de Houeï-nêng, doit également être expliquée. Tathâtâ, le fait d’être « Cela ».

Tathâtâ. – Ce terme est plus particulièrement employé dans les textes bouddhiques. En terminologie chinoise, il est désigné par tchen-jou. Tchén signifie : réel, authentique, vrai, pur, etc. et jou : semblable, comme toujours, immuable, identique, etc.

Les sources les plus canoniques ou les plus anciennes sont peut-être Samyutla (II pp. 25-26) et Lotus de la Bonne Loi (Saddharmapundarîka p. 53 ; en chinois : Miao-Fa-Lien-Hua-Tch’ing et aussi : San-dasaharsrika, en chinois : Ta-Tche-Tou-Luen).

Tathâtâ ou quiddité toute pure. – René Grousset dans son exposé sur les Vijnânavâdin9 en citant le Mahâyânasûtra-lamkâra d’Asenga, traduit par Sylvain Lévi, dit : « Le saint arrive ainsi à l’Illumination (bodhi) longuement étudiée par Asenga. »

Sylvain Lévi dit : « Asenga emploie tout son génie à en serrer la définition. Étant la Connaissance universelle, elle est identique à l’univers puisque toute connaissance est identique à son objet ; elle est donc tous les dharmas et pourtant elle n’est pas un dharma elle-même. » Elle est la tathâtâ, quiddité suprême et le « summum quid » tout pur ; cependant, elle n’est pas le total des quiddités inférieures, elle les contient sans y être absorbée. »

Ainsi nous trouvons que le terme tathâtâ (tchén-jou) est mieux traduit par l’expression : quiddité toute pure, que par le terme « suchness » employé dans le texte de la traduction anglaise.

*

En s’adressant à ses auditeurs, Houeï-nêng fait souvent allusion aux sectateurs de la Terre Pure qui adoraient particulièrement Amitâbha.

Amitâbha est le Bouddha de la Lumière infinie (amitâ = infini et abha = lumière) et son royaume est à l’ouest. On le connaît aussi sous le nom d’Ami-tâyus parce que sa durée de vie (âyus) est infinie. D’après la mythologie bouddhique, Amitâyus fait partie d’une Trinité, c’est-à-dire des trois corps du Bouddha, notamment : Amitâyus, (en chinois O-mi-fo-fo), Avalokiteshvara (Kuan-che-în-pou-sa), et Ma-hâsthâmprapta (Ta-she-tze-pou-sa).

Avalokiteshvara signifie : Celui qui regarde avec compassion vers le bas, c’est-à-dire vers les êtres souffrants et Mahâsthâmprâpta, celui qui a atteint une grande force.

D’après la tradition bouddhique chinoise, le culte d’Amitâbha est né dans le nord-ouest de l’Inde, dans la région frontière entre l’Inde et l’Iran et a été apporté en Chine par des missionnaires bouddhistes vers 150 après J.-C.

Cette secte de la Terre Pure (Tch’ing Tou) a été fondée par Huei-Yuan à Lou-Shan, province du Kiang-Si vers 350.

Son enseignement était une voie facile vers le salut, basé sur le Sukhâvati sûtra (sûtra du Joyau Suprême), en chinois : Wou-Lian-Cho-Tch’ing.

*

Comment faut-il comprendre l’allusion ci-dessus, relative aux Trois Corps du Bouddha ?

La conception doctrinale des Trois Corps d’un Bouddha, le Tri-Kâya, est un des plus importants enseignements du Grand Véhicule (Mahâyâna) et est étroitement liée à la réalisation du Vide.

Le Dr. W.Y. Evans-Wentz du Jesus College d’Oxford, donne une explication détaillée du Trikâya selon la version anglaise du lama Kazi Dawa Samdup, telle qu’elle est exposée dans le Bardo Thödol10, le Livre des Morts Tibétain.11

C’est dans l’Introduction précédant le texte du Bardo Thödol que le Dr. W.Y. Evans-Wentz fait un exposé sur cette doctrine du Tri-Kâya, dans un chapitre intitulé :

 
			



LES ENSEIGNEMENTS DE LA SAGESSE.

 
			



« Enveloppées dans le langage symbolique, il y a, dans le Bardo Thödol, des doctrines occultes, ce que le traducteur appelle : « Enseignements de la Sagesse. » Ces doctrines essentielles du Mahâyâna peuvent être esquissées ainsi :

Le Vide. – Dans tous les systèmes tibétains de yoga, la réalisation du Vide (shûnyatà) est le grand but, car la réalisation est l’atteinte du Dharma-Kàya inconditionné ou divin corps de la Vérité, l’état primordial de l’incréé, de la toute conscience bodhique supra-mondiale : l’état de Bouddha. La réalisation du Vide est aussi le but des Théravâdistes.

 

« Les Trois Corps. – Le Dharma-Kâya est le plus élevé des trois corps du Bouddha et de tous les Bouddhas et des êtres ayant l’Illumination parfaite. Les deux autres corps sont : le Sambogha-Kâya ou divin corps parfaitement doué et le Nirmâna-Kâya ou divin corps d’incarnation.

 

« Le Dharma-Kâya est symbolisé – car tous les mots, concepts humains sont impuissants à décrire ce qui est sans qualités – par un océan infini, calme, sans une vague, duquel s’élèvent brumes, nuages et arc-en-ciel symbolisant le Sambogha-Kâya ; ces nuages illuminés de la gloire de l’arc-en-ciel se condensent et retombent en pluie symbolisant le Nirmâna-Kâya.

« Le Dharma-Kâya est la Bodhi primordiale sans forme qui est la véritable expérience libérée de toute erreur ou obscurcissement inhérent ou accidentel. En lui est l’Essence de l’Univers, inclus le Sangsâra12 et le Nirvâna qui, en tant qu’états ou conditions des deux pôles de la conscience sont, en dernière analyse et dans le domaine purement intellectuel, identiques.

« En d’autres termes, le Dharma-Kâya (litt. : Corps de la Loi) est la sagesse essentielle (Bodhi non modifiée) ; le Sambogha-Kâya (litt. : corps de compensation ou corps orné) donne une forme comme dans les cinq Dhyâni Bouddhas à la Sagesse reflétée ou modifiée ; le Nirmâna-Kâya (litt. : corps changeable) ou corps de transformation, donne une forme comme dans les Bouddhas humains à la Sagesse pratique ou incarnée.

« L’incréé, le non-formé, le non-modifié sont le Dharma-Kâya. La descendance, la modification du non-modifié, la manifestation de tous les attributs parfaits en un corps, sont le Sambogha-Kâya.

« Ce qui prend forme de tout ce qui est sage, pitoyable et aimant dans le Dharma-Kâya – comme les nuages dans les cieux ou l’arc-en-ciel devant les nuages – est dit être le Sambogha-Kâya.

« La condensation ou différenciation du corps unique en plusieurs est le Nirmâna-Kâya ou incarnations divines parmi les êtres animés et sensibles, c’est-à-dire les êtres plongés dans l’illusion appelée sangsâra, dans les phénomènes et dans l’existence du monde. Tous les êtres illuminés qui renaissent dans ce monde ou un autre, en pleine conscience, pour travailler à l’amélioration de leurs semblables, sont dits être des incarnés du Nirmâna-Kâya.

« Au Dharma-Kâya est associé par le Bouddhisme tantrique, le Bouddha primordial Samanta-Bhadra qui est sans commencement ni fin, la source de toute vérité, le Père parfaitement bon de la foi lamaïque. Dans ce même royaume du Bouddha le plus élevé, le lamaïsme place : Vajra-Dhâra : Celui qui tient le dorje (ou la foudre), Vajra-Yâna ou Mantra-Yâna, le divin interprète de la doctrine mystique, et aussi le Bouddha Amitâbha, Bouddha de la lumière sans entraves qui est la source de vie éternelle.

« Dans le Sambogha-Kâya sont placés les cinq Dhyâni Bouddhas (ou Bouddhas de méditation) et les Héroukas13 du Lotus et les Déités paisibles et irritées qui toutes apparaissent dans les visions du Bardo.

« Avec le Nirmâna-Kâya est associé Padma Sam-bhava qui, étant le premier Maître qui interpréta au Tibet le Bardo-Thödol, est appelé le Grand Gourou par tous les dévots des enseignements du Bardo.

« L’opinion commune de beaucoup de personnes, non initiées aux plus hauts enseignements lamaïques, qui consiste à croire que le Bouddhisme du Nord reconnaît dans le Bouddha primordial ou Adhi-Bouddha la Déité suprême, est fausse. Le lama Kazi Dawa Samdup maintenait que l’Adhi-Bouddha et toutes les déités associées avec le Dharma-Kâya, ne devaient pas être regardées comme des déités personnelles, mais comme personnifications de forces, lois ou influences spirituelles, primordiales et universelles ; elles soutiennent – ainsi que le soleil soutient la vie physique de la terre – la nature divine de toute créature animée dans tous les mondes et rendent possible l’émancipation de l’existence sangsârique de l’homme. »


Dans le panorama sans limites de l’univers existant et visible, quelles que soient les formes qui apparaissent, quels que soient les sons qui vibrent, quelles que soient les radiations qui l’illuminent ou que la conscience connaisse, tout est le jeu ou la manifestation du Tri-Kâya : le Triple Principe de la cause de toutes les causes, la Trinité primordiale.

Pénétrant toute chose, baignant toute chose, cette intelligence est l’Essence de l’esprit, cet incréé impersonnel, existant par soi, immatériel et indestructible.

(Lama Razi Dawa Samdup).



« Ainsi le Tri-Kâya symbolise la Trinité ésotérique du Bouddhisme de l’École du Nord, la Trinité exoté-rique étant dans l’École du Sud14 : le Bouddha, le Dharma, le Sangha.

« Regardant ainsi les deux trinités doctrinales comme ésotérique et exotérique, il y a correspondance directe entre les deux. Une compréhension détaillée de la doctrine du Tri-Kâya est, ainsi disent les lamas, le privilège des initiés qui seuls peuvent la saisir et la réaliser.

« Le lama Kasi Dawa Samdup considérait que la doctrine du Tri-Kâya avait été transmise par une longue suite ininterrompue d’initiés, certains indiens, d’autres tibétains, depuis le temps du Bouddha. Il pensait que le Bouddha l’avait redécouverte et simplement transmise des précédents Bouddhas, qu’elle était donnée oralement de gourou à gourou et n’avait jamais été écrite jusqu’au temps relativement récent de la décadence du Bouddhisme, quand il n’y eut plus assez de gourous vivants pour la transmettre à l’ancienne manière.

« À lui, initié, la théorie des érudits occidentaux disant : « Parce qu’on ne trouve pas de traces écrites d’une doctrine avant un certain temps, elle n’existait pas auparavant », paraissait risible. Quant aux efforts zélés des apologistes chrétiens, réclamant une origine chrétienne pour la doctrine du Tri-Kâya, il la tenait pour absolument irrecevable. Il avait étudié de près et avec sympathie le Christianisme ; étant jeune homme, il avait été très recherché par les missionnaires chrétiens car, en raison de son instruction remarquable et de sa situation sociale élevée, il eût fait un converti de choix.

« Après avoir étudié très soigneusement leurs arguments, il les rejeta, son opinion étant que le Christianisme, ainsi qu’il était présenté par eux, n’était qu’un Bouddhisme imparfait. Il pensait aussi que les missionnaires bouddhistes du temps d’Asoka, envoyés en Asie-Mineure, en Syrie et à Alexandrie, avaient dû influencer profondément le Christianisme par quelque lien comme celui des Esséniens. Enfin que, si Jésus était un caractère historique – et le lama interprétait ainsi le Jésus du Nouveau Testament – il était sûrement un Bodhisattva (candidat à l’état de Bouddha) et alors était indiscutablement averti des éthiques bouddhistes, ainsi qu’il l’enseigna dans le Sermon sur la Montagne.

« La doctrine des Trois Corps contient l’enseignement ésotérique concernant le Sentier des Gourous, leur descente du Supérieur à l’Inférieur, du seuil du Nirvana au Sangsâra et leur progression de l’Inférieur au Supérieur, du Sangsâra au Nirvâna, ce qui est symbolisé par les cinq Dhyânî Bouddhas, chacun d’eux personnifiant un attribut divin universel Enclos dans les cinq Dhyâni Bouddhas, est le Sentier sacré qui conduit à l’union dans le Dharma-Kâya, à l’état de Bouddha, à l’Illumination parfaite, au Nirvâna qui est l’émancipation spirituelle par l’absence de désir. »

 

D’autre part, Milarepa, un des plus grands et des plus populaires yogis du Tibel, ne en 1038, mort en 1122 à la frontière du Tibet et du Népal et qui a laissé plusieurs écrits en prose et en vers, s’exprime ainsi : « Tu verras le Dharma-Kâya de ton propre esprit. En voyant cela, tu auras vu le Tout : la vision infinie, la ronde de la mort et de la naissance et l’état de libération. »

*

Le présent ouvrage contient tout ce qui nous est actuellement connu des sermons, instructions et discours attribués à Houeï-nêng.

Son autobiographie, objet du premier chapitre de ce livre, nous fait connaître son humble origine, sa famille, sa modeste situation.

Il naquit en l’an 628 de notre ère et mourut vers 712/13 quand régnait la dynastie des Tang.

Voici, à son sujet, quelques lignes extraites des « Essais sur le Bouddhisme Zen » de D.T. Suzuki :

« ...après le cinquième patriarche, Houeï-nêng, sixième patriarche, se révéla comme un ardent avocat de la méthode intuitive et refusa d’interpréter le sens de dhyâna statiquement, si l’on peut dire. Car d’après lui, l’Esprit, comme stade suprême de méditation, n’était pas une simple essence, une simple abstraction vide de contenu et d’activité. Il voulait saisir quelque chose qui résidait à la base de toutes ses activités mentales et physiques ; ce ne pouvait être un simple point géométrique15, mais devait être la source de l’énergie et de la connaissance.

« Houeï-nêng n’oublia pas qu’en dernière analyse la volonté est l’ultime réalité et que l’Illumination doit être connue comme supérieure à la voie de l’intellect, supérieure à la calme contemplation de la vérité. »

 

Le texte du sûtra donnera au lecteur l’occasion de méditer et d’approfondir ce qui pourra le guider vers le chemin qui mène à la synthèse et au par-delà de tous les opposés, jusqu’à cette absorption, cette identification à notre propre nature, notre vraie nature, quand le sujet connaissant, l’objet connu et la Connaissance ne sont plus qu’une seule et même chose, qui ne peut plus s’appeler « une chose » et qui échappe aux possibilités d’expression du langage humain.

L. HOULNÉ.
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4. 

La Non-objectivité consiste ici à se détacher des objets de la perception et non à renoncer à l’objectivité dans une dissertation ou discussion sur un sujet quelconque.







5. 


Dans le Bouddhisme, ce point capital de la non-réalité substantielle d’un « moi » quintessencié et éternel étant formellement posé, comment des remanifestations successives d’existences, auxquelles il est parfois fait allusion, peuvent-elles se concevoir ?

Quand les écritures bouddhiques sont bien traduites, il est curieux de remarquer que l’on ne trouve jamais, dans un sens général, le terme « réincarnation », mais ceux de « renaissance », de « remanifestation ».

En effet, quand un être, un « phénomène humain » est dissous et, pour nous, disparaît dans ce que nous appelons la mort, le « quantum » d’énergie qui avait agrégé les divers éléments et forces qui constituaient l’individualité en cours de dissolution, cette énergie libérée produit immédiatement une série, une succession de phénomènes nouveaux et l’être se trouve remanifesté sous d’autres aspects.

Il faut faire remarquer qu’il y a beaucoup de chances pour que, suivant la ligne de moindre résistance, ce « quantum » d’énergie, dans un temps plus ou moins long et après diverses transformations, réagrège des éléments lesquels, selon la loi d’affinités, causent l’apparition d’un nouveau « phénomène humain », d’une nouvelle personnalité, et le Bouddha a pu dire à ce sujet : « Ce n’est pas lui, mais ce n’est pas non plus un autre. » En réalité, et selon la loi de causes et d’effets (Karma) c’est la suite du ou des phénomènes précédents.

Ce n’est que dans le cas de réexpression sous apparence d’un « phénomène humain » que l’on peut parler de réincarnation, mais il faut dire qu’il n’en est pas toujours ainsi.
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(Cf. Shen-Huei-Yu-Lou, recueil des discours de Shen-Huei, faisant partie des livres découverts à Toun-Huan et apportés en 1922 à la Bibliothèque Nationale de Paris, par Paul Périod.)







8. 

Cette remarque confirme implicitement que le terme chinois wou-nien est mieux interprété par le terme : non-attachement.
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