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V.4 



AVANT-PROPOS 

1.  Je  me  félicite  de  la  générosité  de  la  Fondation  Universitaire  qui 
continue  à  Vasubandhu  et  à  son  indigne  interprète  une  indispensable 

bienveillance.  Mon  ami  J.-B.  Istas  a  droit  aussi  à  mes  remercîments. 

C'est  grâce  à  son  attention  asammusta  que  les  méprises  d'ortho- 

graphe sont,  j'espère,  peu  nombreuses. 
2.  Avec  ce  volume,  j'achève  la  traduction  des  deux  tiers  du  Kosa. 

Restent  les  chapitres  vii  et  viii  (Les  jnânas  et  les  «  qualités  »  qui 

consistent  en  jnâna,  les  recueillements  et  les  «  qualités  »  qui  con- 
sistent en  recueillement),  et  le  petit  «  Traité  de  la  réfutation  du 

Pudgala  »  qu'on  a  habitué  de  regarder  comme  le  neuvième  chapitre  : 
ce  sera  la  matière  d'un  volume  qui  paraîtra  en  1925.  Ensuite  il 
faudra  reprendre  le  troisième  chapitre  dont  la  traduction  dans 

«  Cosmologie  bouddhique  »  (Kegan  Paul,  Trench,  etc.,  1919)  laisse 

beaucoup  à  désirer.  Enfin  j'aurai  à  munir  ce  long  travail  des  intro- 
ductions, notices  et  indices  qui  en  rendront  l'usuge  moins  mal  aisé. 

3.  En  1913-1914  j'avais  traduit  le  cinquième  chapitre  sur  le  tibétain 
et  J.-B.  Istas  avait  partiellement  imprimé  ma  traduction.  Elle  est  ici 
reprise  et  améliorée. 

Le  sixième  chapitre  a  bénéficié  de  circonstances  favorables.  Je  me 

suis  servi  du  MS.  de  Cambridge  —  que  nous  copiâmes.  Miss  Ridding 

et  moi,  en  1915  —  et  du  xylographe  de  l'India  Office.  D'une  étroite 
collaboration  avec  Miss  Ridding  et  avec  E.  J.  Thomcus  sortit  une 

version  anglaise,  très  soigneusement  étudiée  au  point  de  vue  des 

équivalents  anglais.  L'étude  de  Paramartha,  de  Hiuan-tsang,  des 
notes  de  Kiokuga  Saeki,  si  elle  a  enrichi  le  commentaire,  n'a  pas 
notablement  redressé  notre  travail  de  Cambridge. 

J'ai  pensé  que,  sans  l'aide  d'un  fil  qui  en  développât  l'embarras 
incertain,  le  sixième  chapitre  serait  d'une  lecture  vraiment  mal 
commode.  On  trouvera  donc  ici  une  note  sur  le  Chemin» 
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Note  sommaire  sur  le  Chemin. 

1.  Acquisition  de  «  racines  de  bien  produisant  la  délivrance  » 

(moksdbhâglya  kuéalamûla,  iii.  44  c,  iv.  124,  vi.  24  c,  vii.  30,  34) 

—  qui  sont  des  pensées  ou  des  actes  inspirés  par  le  désir  de  la 

délivrance  (Nirvana)  —  dans  une  existence  antérieure  aux  préparatifs 
immédiats  du  Chemin  (vi.  24  d). 

2.  Acquisition  des  âryavamsas,  vi.  5-8,  qualités  morales  qui  font 

le  moine  parfait.  En  principe,  on  considère  que  l'accès  du  Chemin 
suppose  la  qualité  de  moine,  à  coup  sûr  le  Pratimoksasamvara,  la 

qualité  d'Upasaka  (iv.  trad.  p.  69,  204). 

3.  Pratique  de  la  méditation  de  l'horrible  (asiihhàhhâvanâ)  et  de 

l'application  de  la  mémoire  à  la  respiration  (ânâpânasmrti)  (vi.  9-13), 
par  laquelle  on  triomphe  du  désir  et  de  la  distraction,  par  laquelle 

on  devient  capable  d'entrer  en  hhâvanâ  ou  samâdhi,  recueillement. 
4.  «  Applications  de  la  mémoire  »  ou  «  Applications  de  laprajnàf 

connaissance  spéculative,  grâce  à  la  mémoire  »  (smrtyupasthàna, 

vi.  14-16).  L'ascète  comprend,  d'une  manière  encore  imparfaite,  les 
caractères  spéciaux  et  généraux  du  corps,  de  la  sensation,  de  la 

pensée,  des  dharmas  en  général. 

5.  Alors  a  lieu  l'acquisition  des  quatre  «  racines  de  bien  »  (kuéa- 
lamûla) qui  sont  nommées  «  conduisant  à  la  pénétration  »,  nirve- 

dhabhâgiya  (vi.  17-25).  —  Ce  sont  des  smrtyiipasthânas  d'un 
caractère  supérieur,  dont  le  plus  élevé,  les  laiikikâgradharmas, 

«  la  méditation  d'ordre  mondain  la  plus  haute  »,  mène  directement 
à  la  vue  pure  des  vérités,  à  Y dbhisamaya. 

Les  nirvedhabhâgiyas  sont,  par  excellence,  le  chemin  préparatoire 

(prayogamârga)  ;  tous  les  exercices  qui  précèdent  sont  le  chemin 

préparatoire  éloigné.  Vient  maintenant  le  Chemin  proprement  dit, 

le  chemin  de  l'abandon  des  kleéas  (prahânamârga). 

6.  h'abhisamaya  (vi.  trad.  122,  185)  ou  satyâbhisatuaya,  «  com- 

préhension des  vérités  ».  C'est  une  prajhâ  pure,  anâsrava^  c'est-à- 
dire  exempte  de  toute  méprise  (viparyâsa,  v.  9)  et  de  toute  passion 

(râga^  etc.),  qui  saisit  les  caractères  généraux  (sçLmânyalaksana^ 
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ii.  trad.  225)  des  vérités.  —  Les  vérités  sont  définies,  vi.  2,  3  ;  chacune 

comporte  quatre  «  aspects  »  (àkâras),  vii.  13  ;  la  «  compréhension  » 

est  donc  graduelle  (anupûrva),  vi.  27. 

U abhisamaya  comporte  seize  pensées. 

L'ascète  voit  d'abord  la  vérité  de  la  douleur  relativement  au 
Kamadhatu.  Cette  vue  comporte  deux  moments.  Dans  le  premier, 

duhkhe  dhannajnânaksânti  (vi.  26  a),  l'ascète  détruit  tout  le  doute 
qui  pouvait  rester  relativement  à  la  douleur  du  Kftmadhatu  :  ce 

premier  moment  est  une  «  patience  »  (ksànti),  qui  expulse  une 

certaine  catégorie  de  klesa  ;  c'est  un  chemin  d'abandon  (prahdna- 
mârga)  ou  un  chemin  «  irrésistible  »  (ânantaryamârga),  v.  61, 

vi.  28.  65.  Ce  premier  moment  est  la  samyaktvaniyâniâvakrânti 

(vi.  trad.  120)  et  fait  de  l'ascète  un  Àrya,  un  candidat  au  premier 
fruit. 

Le  second  moment,  tout  doute  ayant  disparu  quant  à  la  douleur 

du  Kamadhatu,  s'appelle  duhkhe  dharmajnâna  :  c'est  un  «  savoir  » 
parfait.  La  différence  de  la  «  patience  »,  ksânti,  et  du  «  savoir  », 

jhânaf  est  expliquée  vii.  1.  —  Par  le  second  moment,  l'ascète  qui, 
au  moyen  du  premier,  a  coupé  la  «  possession  »  (prâpti,  ii.  36  c) 

d'une  certaine  catégorie  ou  groupe  de  klesa,  prend  possession  de  la 
«  destruction  »  relativement  à  ces  klesas  (destruction  =  nirodha, 

pratisamkhyânirodha,  nirvana,  ii.  trad.  180,  278).  L'ascète  est 
donc  délivré  de  ces  kleéas  :  le  second  moment  est  donc  un  chemin 

de  délivrance  (vitnuktimârga)  (vi.  28,  61,  65). 

Dans  les  troisième  et  quatrième  moments,  l'ascète  voit  la  vérité 
de  la  douleur  relativement  à  la  douleur  des  deux  sphères  supérieures. 

—  De  même  quatre  moments  pour  chaque  vérité  :  en  tout  seize 
moments,  huit  moments  de  ksânti,  huit  moments  de  jhâna.  Les 

quatre  moments  dejwâna  relatifs  au  Kamadhatu  sont  dharmajfiâna; 

les  quatre  moments  relatifs  aux  sphères  supérieures  sont  anvaya- 
jhâna  (vii.  3,  6,  8). 

7.  Les  quinze  premiers  moments  de  Vahhisamaya  constituent  le 

«  chemin  de  vue  »,  satyadaréana^nârga  ou  daréanamârga,  parce 

qu'ils  sont  la  première  vue  (pure)  des  vérités  (vi.  28  c).  —  C'est  le 
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dharmacakra  (vi.  54),  très  rapide,  de  telle  sorte  qu'il  est  difficile 

à  un  saint  capable  de  lire  la  pensée  d'autrui  de  suivre  le  progrès  de 

l'ascète  entré  dans  le  darsanamârga  (vii.  6  b). 

Les  huit  ksântis  ou  «  chemins  d'abandon  »  (prahânamârga)  qui 
s'y  trouvent  font  abandonner  (v.  trad.  13-14,  103,  112),  et  d'une 
manière  définitive,  certaine  catégorie  de  kleéa —  le  klesa  qui  est 
«  mauvaise  vue  >  (drsti)  de  sa  nature  (satkâyadrstiy  etc.,  i.  40  c, 

iv.  11,  V.  4,  vi.  58,  vii.  36),  le  kleéa  à\i  avastnka  —  ̂ \\xs  certain 
attachement,  râga,  le  râga  qui  est  en  relation  immédiate  avec  la 
drdi  (v.  33). 

Au  seizième  moment,  qui  est  le  premier  moment  du  chemin  de 

méditation  (bhâvanâmârga),  l'ascète  prend  possession  du  premier 
fruit,  le  fruit  de  Srotaâpanna  (sur  les  fruits,  v.  70,  vi.  51),  et  de  la 

sixième  parijnâ  (v.  64).  Sa  délivrance  est  certaine,  est  rapide  :  il 
obtiendra  le  Nirvana  après  sept  (ou  après  quatorze^  renaissances  au 
maximum,  vi.  34  a. 

Cependant  si  Tascète,  avant  d'entrer  dans  le  chemin  de  daréana, 

ne  s'est  pas  débarrassé,  par  un  chemin  mondain  de  méditation 
(laukika  hhâvanâmârga)  (voir  §  8),  des  klesas  qui  ne  peuvent  être 

abandonnés  que  par  le  chemin  de  méditation  (bhâvanâmârgaheya), 

il  reste,  en  sortant  du  chemin  de  vue,  lié  par  d'innombrables  klesas  : 
le  chemin  de  daréana,  en  somme,  ne  coupe  que  les  drstis,  idée  de 

«  je  »,  etc.  ;  il  ne  coupe  pas  l'attachement  râga  qu'on  éprouve  pour 
les  sensations  agréables,  lesquelles,  à  la  différence  du  «  je  »,  sont 

réelles  ;  de  même  laisse-t-il  intacte  l'antipathie  (dvesa),  etc.  (v.  5  a, 
i.  40),  que  le  chemin  de  méditation  seul  peut  couper. 

8.  Le  chemin  de  méditation,  hhâvanâ,  est  de  sa  na.iure  punah 

punarâmukhîkarana,  abhyâsa,  considération  répétée,  en  français 

«  méditation  »  (Sur  les  multiples  acceptions  de  bhâvanâ,  bhâvayati, 
ii.  59,  iv.  123  c,  v.  29,  60  d,  vi.  5  a,  70,  vii.  11,  20,  27). 

Ce  chemin  est  pur  ou  impur  ;  pur,  il  ne  peut  être  pratiqué  que  par 
un  ascète  qui  a  parcouru  le  chemin  de  daréana. 

Considérons  l'ascète  qui,  encore  lié  de  tous  les  liens  à  abandonner 
par  méditation  (bhavanâheyakleéa),  sort  du  chemin  de  vue,  et  qui 
çntre  dans  le  chemin  pur  de  méditation, 
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Ce  chemin  consiste  dans  la  contemplation  répétée  des  vérités.  Par 

cette  contemplation,  l'ascète  abandonnera,  dans  l'ordre,  les  neuf 
catégories  (forte-forte,  forte-moyenne,  forte-faible,  moyenne-forte  .... 
vi.  33)  des  kleéas  relatifs  au  Kamadhatu,  relatifs  à  chacun  des  quatre 

dhydnas  (étages  et  cieux  du  Rûpadhatu),  relatifs  à  chacun  des  quatre 

états  ou  des  quatre  existences  (upapatti)  de  recueillement  dits 

«  immatériels  >  qui  constituent  rÀrûpyadhatu  (sur  la  distinction  entre 

le  samâpattidhydna  et  Vupapattidhydna,  viii.  l)  ;  par  exemple, 

il  abandonne  tout  rdga  d'abord  à  l'endroit  des  plaisii*s  sensibles, 

ensuite  à  l'endroit  de  la  satisfaction  qu'on  éprouve  dans  le  premier 
dhydna. 

L'abandon  de  chacune  de  ces  catégories  (neuf  pour  chacune  des 

neuf  terres)  comporte  un  «  moment  »  d'abandon  ou  d'expulsion  (pra- 
hdna  ou  dnantaryamdrga)  et  un  moment  de  délivrance  (vimukti- 

mdrga)  :  auquel  moment  l'ascète  prend  possession  de  la  destruction 
de  cette  catégorie.  A  la  différence  du  chemin  de  vue,  ces  deux 

moments  sont  des  moments  de  «  savoir  »,  jndna  ;  il  n'y  a  pas  de 
€  patiences  »,  ksdnti,  dans  le  chemin  de  méditation  (v.  65  d). 

L'ascète  qui  obtient  l'abandon  de  la  sixième  catégorie  des  kleéas 
du  Kamadhatu  (avarabhdgîya,  v.  43)  devient  Sakrdagamin  (vii.  35c); 

il  ne  renaîtra  plus  qu'une  fois  dans  le  Kamadhatu  ;  celui  qui  a  obtenu 

l'abandon  des  neuf  catégories  des  mêmes  passions  devient  Anagamin 
(vi.  34)  :  il  ne  renaîtra  plus  dans  le  Kamadhatu. 

Le  chemin  d'abandon  par  leciuel  l'ascète  abandonne  la  neuvième 

catégorie  (faible-faible)  des  kleéas  qui  l'attachent  à  la  sphère  la  plus 

haute  de  l'existence  —  le  quatrième  ÀrQpya,  le  naivasamjndnâ- 
samj hdyatana,  plus  court  le  bhavdgra  —  porte  le  nom  de  Vajro- 

pamasamadhi  (vi.  44  d).  Il  est  suivi  d'un  «  chemin  de  délivrance  » 

dans  lequel  l'ascète  prend  possession  de  la  destruction  de  tous  les 

kleéas  ou  âsravas.  L'ascète,  muni  de  la  plus  haute  des  parijnâs 
(v.  69  c),  est  désormais  un  Arhat,  un  Asaikça.  Il  possède  le  ksaya- 

jhâna  (vi.  44  d)  et,  lorsqu'il  est  «  inébranlable  »,  Vanutpddajfiâna 

(vi.  50)  [Sur  les  diverses  sortes  d' Arhat,  la  chute  de  1* Arhat,  vi.  56-60]. 

9.  On  donne  le  nom  de  viéesafnârga,  chemin  d'excellence  ou  de 
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progrès,  aux  «  chemins  »  (c'est-à-dire  aux  moments  de  pensée)  qui 
sont  meilleurs  (visista)  que  le  fruit  déjà  obtenu  (v.  61,  vi.  32,  65). 

La  théorie  des  quatre  chemins  prayoga,  ânantarya,  vimukti, 

visesa,  est  appliquée  à  de  multiples  opérations  spirituelles,  par 

exemple  à  l'acquisition  des  visesas  (c'est-à-dire  des  biens  spirituels, 

guna,  dont  l'acquisition  repose  sur  les  dhyânas)  :  acquisition  de 
Toeil  divin  et  des  abhijnâs  (vii.  42),  acquisition  des  ahhihhvâyatanas 

(viii.  35),  etc.  —  Une  opération  particulièrement  digne  de  remarque 

est  Vindriyasamcâra  (vi.  41  c,  57  c,  58  d,  60),  par  lequel  l'ascète 
«  transforme  »  ou  «  perfectionne  »  les  facultés  (indriya)  de  foi,  etc., 
les  rendant  aiguës  (tîksna).  Sur  la  distinction  des  facultés  molles 

(mrdu)  et  aiguës,  repose  le  classement  des  saints  (Sraddhanusarin, 
etc.  vi.  29,  63). 

10.  Cependant,  sans  avoir  «  vu  »  les  vérités  par  une  prajhâ  pure, 
sans  avoir  «  déraciné  »  les  «  vues  erronées  »  (satkâyadrsti,  idée  de 

«  je  »,  etc.),  en  d'autres  termes,  tout  en  demeurant  un  Prthagjana 
(vi.  26  a,  p.  181-3),  un  ascète  peut  se  détacher  (vairâgya)  du  Kama- 
dhatu,  du  Ropadhatu  et  des  trois  premiers  étages  de  rÀrûpyadhatu. 

A  côté  du  chemin  pur  (anâsrava)  ou  supramondain  (lokottara) 

ou  Àrya  —  lequel  est  «  vue  des  vérités  »,  darsanamârga,  ou  «  vue 

répétée,  méditation  des  vérités  »,  bhâvanâmàrga  —  il  y  a  un  chemin 

impur  (sâsrava,  samala)  ou  mondain  (laukika)  qu'on  appelle 
«  chemin  mondain  de  méditation  »,  laukika  bhâvanâmàrga.  Dans 

ce  chemin  l'ascète  ne  progresse  pas  par  des  «  jugements  portant  sur 
la  nature  vraie  des  choses  »  (tattvamanasikâra)  et  saisissant  les 
caractères  communs  (sâmânyalaksana,  impermanence,  etc.)  ;  il  ne 

pensera  pas  à  la  «  douleur  »  en  soi,  abstraction  faite  du  «  moi  »  ou 

de  r  «  autrui  »  qui  souffre  ;  etc.  —  L'ascète  se  dégoûte  du  Kâmadhatu, 
€  déteste  »  (vidûsanâ)  le  Kamadhâtu,  qui  est  grossier,  pénible, 

obstacle  ;  il  considère  le  premier  dhyâna  comme  excellent,  etc. 
(vi.  49,  61).  De  la  sorte  il  obtient,  en  deux  moments  successifs 

(moment  d'abandon,  moment  de  délivrance),  l'abandon  de  chacune 
des  neuf  catégories  de  klesa  qui  attachent  au  Kamadhathu.  Et  de 

même  pour  les  étages  successifs, 
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a.  n  est  évident  qu'un  homme  né  dans  le  Kamadhatu,  et  par 

conséquent  souillé  par  naissance  de  tous  les  kleéas  propres  à  cette' 

sphère  d'existence,  ne  peut  pas  se  dégager  des  dits  kleéas  par  des 

pensées  du  domaine  du  Kamadhatu.  L'ascète  doit  donc  s'élever  au- 
dessus  de  son  état  naturel  (prakrtyavasthâ)  pour  se  dégoûter  (vai- 

ràgya)  du  Kamadhatu.  Aussi  longtemps  qu'il  n'en  est  pas  dégoûté, 

il  ne  peut  entrer  dans  le  premier  dhyâna,  puisque  c'est  ce  même 

dégoût  qui  le  fait  entrer  dans  le  premier  dhyâna.  L'ascète  doit  donc 

entrer  dans  un  état  de  recueillement  qu'on  nomme  anâgamya  (v.  66, 
vi.  44  d,  61  c,  viii.  22  c)  et  qui  est  le  «  vestibule  »,  la  frontière 

(sâmantaka)  du  premier  dhyâna  :  c'est  dans  cet  état  qu'il  se  délivre 

des  kleéas  du  Kâmadliâtu.  Du  premier  dhyâna  il  s'élèvera,  pour  se 
dégager  des  kleéas  du  premier  dhyâna^  dans  le  «  vestibule  »  du 

second  dhyâna  et  ainsi  de  suite  (viii.  21  d).  Pour  se  délivrer,  au 

moyen  du  chemin  mondain  de  méditation,  des  kleéas  d'une  certaine 

terre,  il  faut,  d'une  part,  aspirer  à  une  terre  supérieure,  d'autre  part, 
entrer  dans  le  vestibule  de  la  terre  supérieure.  —  Par  conséquent 

l'ascète  ne  peut  pas,  par  le  chemin  mondain,  se  détacher  de  l'étage 

le  plus  élevé  de  l'existence,  ou  hhavâgra. 

h.  Le  chemin  mondain,  s'il  met  l'ascète  en  possession  de  la  destruc- 

tion (nirodha)  des  kleéas,  ou  de  la  «  disconnexion  d'avec  les  kleéas  » 

(visamyoga),  ne  donne  qu'une  possession  monàmne  (laiikiki prâpii) 
de  cette  «  disconnexion  *  (vi.  46  a).  Possession  qui  ne  peut  être 

définitive.  Les  dieux  du  monde  de  Brahma  sont  des  Prthagjanas, 

libérés  provisoirement  de  l'entrée  en  activité  des  kleéas  du  Kama- 
dhatu. 

Il  est  normal  qu'un  ascète  ait  pratiqué  le  chemin  mondain  de 

méditation  avant  d'entrer  dans  le  chemin  de  la  vue  pure  des  vérités. 

Qui  de  nous,  au  cours  du  nombre  infini  de  ses  renaissances,  n'a  pas 
obtenu  les  dhyânas  par  le  chemin  mondain  ?  Tous  les  êtres,  à 

certaines  périodes  de  chaos,  renaissent  dans  des  cieux  d'extase 
(viii.  38). 

On  doit  donc  distinguer,  d'une  part,  l'ascète  qui  conquiert  tous  les 

fruits  dans  l'ordre  comme  il  a  été  expliqué  ci-dessus  (§  8),  Srota- 
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apanna,  Sakrdâgamin,  Anagamin  ;  d'autre  part,  l'ascète  qui,  avant 

d'entrer  dans  le  chemin  de  vue,  est  déjà  délivré  par  le  chemin  mondain 
des  catégories  inférieures  des  klesas  du  Kamadhatu  ou  de  toutes  les 

catégories  des  kleéas  de  Kamadhatu  (bhûyovUarâga,  vitarâga  ou 

kâmavitarâga).  Un  tel  ascète,  lorsqu'il  a  parcouru  le  chemin  de  vue, 
ne  devient  pas  Srotaapanna  ;  il  devient  Sakrdagamin  ou  Anagamin 

suivant  le  cas.  Et  il  possède,  grâce  au  chemin  de  vue,  la  possession 
supramondaine  et  mondaine  de  la  destruction  des  kleéas  abandonnés 

préalablement  par  le  chemin  mondain  (vi.  29  c,  55). 

Le  Bouddha  a  donné  un  exemple  mémorable  de  cette  méthode  : 

il  était  un  Prthagjana  lorsqu'il  vint  sous  l'Arbre  (iii.  41  a),  mais  un 

Prthagjana  qui  avait  pratiqué  jusqu'à  l'extrême  limite  le  chemin 

mondain,  qui  n'avait  plus  d'attachement  que  pour  le  hhavâgra, 

quatrième  étage  de  l'ÀrQpya.  Aussi  obtint-il  la  qualité  d'Arhat  — 
qui  pour  lui  était  la  qualité  de  Samyaksambuddha  —  en  trente-deux 
moments  de  pensée  (ii.  44  a,  vi.  24  a)  :  seize  moments  de  «  compré- 

hension des  vérités  »  (ahhisamayaj  ci-dessus  §  6),  qui  firent  de  lui 

un  Anagamin,  un  Anagamin  détaché  de  toute  existence  à  l'exception 
du  hhavâgra  ;  dix-huit  moments  (neuf  chemins  d'abandon,  neuf  de 
délivrance)  du  chemin  de  méditation  des  vérités,  qui  détruisirent  les 
klesas  relatifs  au  hhavâgra. 

11.  Il  est  normal  que  l'ascète,  après  avoir  achevé  le  chemin  de 
la  vue  des  vérités,  pratique  le  chemin  mondain  de  méditation. 

Une  fois  Srotaapanna,  il  se  détache  du  Kamadhatu  par  le  chemin 

mondain  :  néanmoins  sa  possession  de  la  destruction  des  klesas  de 

Kamadhatu  est  une  possession  supramondaine  (vi.  46,  53  c).  Le 

chemin  mondain  le  met  immédiatement  en  possession  des  fruits 

supérieurs  à  celui  de  Srotaapanna. 

a.  L'ascète  qui  est  détaché  du  Kamadhatu  par  le  chemin  mondain 
peut  pratiquer  le  «  chemin  de  vue  »  en  entrant  en  dhyâna  ;  rien  ne 

lui  est  plus  aisé,  puisqu'il  «  possède  >  les  dhyânas  et  peut  les 
«  actualiser  »  (sammukhikartum)  à  son  gré. 

6.  L'ascète  qui  n'est  pas  détaché  du  Kamadhatu  par  le  chemin 
mondain,  entrera  dans  Vanâgamya  pour  pratiquer  le  chemin  de 
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vue  \  Et  il  pourra,  dans  ce  même  anâgamya,  pratiquer  jusqu'au  bout, 
jusqu'à  l'acquisition  du  fruit  d'Arhat,  le  chemin  pur  de  la  méditation 
des  vérités  [Tandis  que  le  chemin  impur  de  méditation  comporte 

l'acquisition  successive  des  dhyânas  et  ârûpyas].  Toutefois,  c'est 
dans  les  dhyânas,  et  notamment  dans  le  quatrième  dhyâna,  que 

le  chemin  se  pratique  le  plus  aisément  (v.  66  a,  vi.  24  a,  47  c). 

c.  Le  chemin  pur  manque  dans  le  Kamadhatu  (ii.  12,  viii.  5). 
d.  Tout  chemin  pur  de  méditation  manque  aussi  dans  le  quatrième 

ÀrQpya;  c'est  donc  dans  une  terre  inférieure  (troisième  Àrûpya 

notamment)  que  Tascète  —  lorsque  l'ascète  est  un  dieu  de  certaine 
classe  —  se  délivrera  des  kleéas  du  quatrième  ÀrQpya  (viii.  20  aj. 

e.  Quels  êtres  sont  capables  de  cultiver  le  chemin  (vi.  55). 

12.  On  peut  obtenir  la  qualité  d'Arhat  sans  avoir  pratiqué  les 
dhyânas.  A  plus  forte  raison  le  «  recueillement  de  la  destruction  de 

l'idée  et  de  la  sensation  »  (samjhâveditanirodhasamâpatti)  (ii.  43, 
iv.  54,  56,  vi.  43,  63,  64,  viii.  27  c,  33  a)  n'est-il  pas  indispensable. 
Il  comporte  cependant  de  grands  avantages,  tout  comme  les  dhyânas. 

Les  «  qualités  »  (guna)  consistant  en  savoir  (jhânamaya)  et  en 
recueillement  (samâdhimaya),  tels  que  Varanâ,  le  pranidhijnâna, 
les  vimoksas,  le  éûnyatâsamâdhi,  le  éûnyatâsûnyatâsamâdhi, 
etc.  (chap.  vii  et  viii),  sont  des  accessoires  du  chemin. 

13.  Vasubandhu  n'oublie  pas  de  reporter  son  dessin  du  Chemin  sur 
la  vieille  carte  mystique  du  Bouddhisme  :  hodhipâksikas,  mârgân- 
gas,  bodhyangas,  le  triple  skandha,  etc.  (vi.  67). 

1.  Les  deux  premiers  fruits  ne  peuvent  être  obtenus  que  par  VanAgamya.  Le 
troisième  peut  être  obtenu  par  six  terres  (vi.  trad.  p.  271,  n.  3). 
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CHAPITRE    V 

Les  anusayas 

Nous  avons  dit  que  le  monde,  dans  sa  variété,  naît  de  l'acte  (iv.  1). 
Or  c'est  en  raison  des  anusayas  '  que  les  actes  s'accumulent  '  :  en 
l'absence  à'anuéaija,  les  actes  ne  sont  pas  capables  de  produire 
(ahhinirvartana)  une  nouvelle  existence  (punarhhava).  Par  consé- 

quent 

1  a.  La  racine  du  hhava,  c'est-à-dire  de  la  renaissance  ou  de  l'acte^ 

c'est  les  anusayas.  ̂  

Le  klesa  ''  —  souillure,  passion  —  entrant  en  activité  accomplit 

1.  Etymologie  et  explication  du  mot  anuàaya,  voir  v.  39  ;  sur  le  rôle  des  anu- 
éayas  et  leur  anuéayuna,  v.  17. 

Sources  pâlies.  —  Sept  antisayas,  Aiiguttara,  iv.  9  ;  Vibhanga,  340,  383  ;  Visu- 

ddhimagga,  197  ;  Compendium,  172,  n.  2  ;  JPTS.  1910-12,  p.  86  (Yamaka).  -  Leur 

nature  :  dissociés  de  la  pensée,  non-définis,  ne  prenant  pas  un  objet,  distincts 

des  pariyntthânas,  Kathavatthu,  ix.  4,  xi.  1,  xiv.  5  ;  problèmes  discutés  ci-des- 
sous p.  3  et  suivantes. 

Théorie  du  hleéa-anusaya  et  <le  son  abandon  dans  le  Yoga  classique,  Yoga- 
sQtra,  ii.  7  et  suivants  (qui  rencontre  souvent  le  Kosa). 

Sources  pâlies  sur  l'abandon  des  passions,  ci-dessous  p.  10,  n.  1. 

2.  upacayam  gacchanti.  Par  le  fait,  <<  s'accumuler  »  signifie  prendre  force  et 
fécondité,  «  produire  nécessairement  une  rétribution  »  :  vipâkadCin&ya  niyatl- 
bhavanti.  Voir  iv.  50  et  120. 

3.  mûlatit  hhavasyâniièayâJi 

hhava  peut  s'entendre  dans  le  sens  de  punarbhavay  renaissance,  existence  à 
nouveau  ;  ou,  comme  dans  la  formule  du  PratTtyasamutpfida,  dans  le  sens  de 

karmabhava  (iii.  12,  13,  24,  36),  c'est-à-dire  acte,  car  l'acte  ne  s'accumule  qu'en 
raison  des  anusayas  (VySkbya). 

L'auteur  expliquera  plus  loin  (vi.  3  à  la  fin)  le  rôle  <le  la  soif  (ou  passion),  de 

l'acte  et  de  l'ignorance  dans  la  production  d'une  nouvelle  existence. 

4.  Comme  on  voit  par  le  Bhttsya,  kleéa,  pour  le  Sarvflstivadin,  est  l'équivalent 

d'anuÉaya  ;  de  même  paryavasthàna  (paryutthana).  —  Pour  le  Sarvfislivadin 

Vanuéaya  d'un  kleéa,  par  exemple  du  kâmarâga  ou  désir  sensuel,  c'est  le  kleèa 

même  ;  pour  le  Valslputrîya,  c'est  \tx  prApti  on  possession  de  ce  kleéa  :  un  homme, 
1 
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dix  opérations  :  1.  il  rend  solide  sa  racine,  c'est-à-dire  sa  prâpti  — 
la  possession  que  telle  personne  avait  déjà  du  klesa  (ii.  36,  38  a)  — 

empêchant  qu'elle  ne  se  rompe  [1  b]  ;  2.  il  s'installe  en  série  (samta- 
tim  avasthâpayati  :  c'est-à-dire  continue  de  se  reproduire)  ;  3.  il 
accommode  son  champ,  rendant  la  personne  (âsraya,  ii.  5,  6,  44  d) 

idoine  à  la  naissance  du  Mesa  ;  4.  il  engendre  sa  progéniture  (nisyan- 

da),  c'est-à-dire  les  upaklesas  (v.  46)  :  la  haine  engendre  la  colère, 
etc.  ;  5.  il  amène  (ahhinirharati)  l'acte  ;  6.  il  s'aggrège  sa  cause 
(svasamhhâram  parigrhnâti),  à  savoir  le  jugement  inexact  ("ai/om- 

éomanaskâra)  ;  7.  il  fait  qu'on  se  trompe  (sammohayati)  sur  l'objet 
de  la  connaissance  ;  8.  il  courbe  (namayati)  la  série  mentale  sur 

l'objet  ou  vers  la  renaissance  (iii.  30)  ;  9.  il  fait  tomber  (vyutkrâ- 
inayati,  parihâpayati)  du  bien  (kusalapaksa)  ;  10.  il  devient  un 

lien  (handhana,  v.  45  d)  et  empêche  de  franchir  la  sphère  d'exis- 
tence à  laquelle  il  appartient.  * 

Combien  y  a-t-il  dJannsayas  ? 

1  c-d.  Six  :  attachement,  et  dès  lors  hostilité,  orgueil,  nescience, 

vue  fausse,  doute.  ̂  

Les  mots  :  «  et  dès  lors  (tathâ)  »  pour  montrer  que  c'est  en  raison 

de  l'attachement  que  les  autres  «  prennent  leur  gîte  »  (amiéayana, 

V.  17)  dans  l'objet.  Nous  expliquerons  ce  point  plus  loin. 

qui  n'est  pas  actuellement  en  proie  à  la  passion,  «  possède  »  la  passion  qu'il  a 
eue  et  celle  qu'il  aura  ;  pour  le  SautrSntika,  c'est  la  semence  du  hleéa,  c'est  le 
klesa  endormi.  —  Voir  ci-dessous  p.  7,  n.  1. 

1.  yali  kleéo  yaddhâtukah  sa  iam  ilhâtum  nâtikrâmayati. 

Sarnghabhadra  ajoute:  11.  il  met  en  mauvais  état,  il  rend  inapte  [âéraya- 
datisthiilyam  janayaty  akarmanyatâpâdanât)  (ii.  26  a-c)  ;  12.  il  est  hostile 
aux  biens  spirituels  (gunân  dvesti)  ;  13.  il  provoque  des  actes  honteux  et  fait  de 

quelqu'un  un  objet  de  blâme  ;  14.  il  fait  sortir  du  bon  chemin  car  il  dispose  à  sui- 
vre les  maîtres  d'erreur  ;  1.5.  il  plante  les  germes  de  toutes  les  souffrances  de  la 

transmigration  ;  l(i.  il  détériore  l'univers  réceptacle  (iii.  99,  iv.  85). 
2.  drug  /  hdod  chags  de  bzhin  khon  khro  dan  /  lia  rgyal  ma  rig  Ita  ba  dan  /  the 

thsom  yin  te  =  [sad  râgah  pratighas  tathâ  j  mâno  '  vidyâ  (ca)  drstié  (ca) 
vimatih]  —  Voir  ci-dessous  v.  20,  note. 
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1  d-2  a.  Ces  six  en  font  sept  par  la  division  de  l'attachement.  * 

On  a  [2  a]  :  anusaya  d'attachement  au  plaisir  ou  de  désir  sensuel 

(kâmarâgâriuéaya),  -  anusaya  d'hostilité  (pratiglia)  ;  anusaya 

d'attachement  à  l'existence  (hhavarâga)  ;  anusaya  d'orgueil  (md- 
na)  ;  anusaya  de  nescience  (avidyâ)  ;  anusaya  de  vue  erronée 

(drsti)  ;  anusaya  de  doute  (vicikitsâ  ou  vimati).  ̂  

Que  signifie  l'expression  kâmarâgdnusaya  ?  Est-il  question  d'un 

anusaya  nonmié  kâmarâga  ?  Est-il  question  d'un  anusaya  de 
kâmarâga  distinct  du  kâmarâga  ? 

Si  on  dit  que  le  kâmarâga  est  anusaya,  on  contredit  le  Sûtra  : 

«  L'homme  qui  ne  reste  pas  longtemps  avec  la  pensée  en  proie 

(paryavasthita)  à  l'attachement  au  plaisir  ;  qui,  lorsque  l'enveloppe- 

ment (paryavastlîâna)  de  l'attachement  vient  à  se  produire,  sait 

bien  comment  en  sortir,  pour  cet  homme  l'enveloppe  qu'est  l'attache- 
ment, parfaitement  brisée  de  vive  force,  est  abandonnée  avec  son 

anusaya.  »  ̂  —  Dire  que  l'attachement,  en  même  temps  que  son 

1.  de  driig  kyaîi  /  hdod  chags  dbye  bas  bdiin  du  bsad  =  [sad  amî  api  jj  râga- 
bhedena  saptoktâh\ 

2.  L'altachemeni  aux  objets  des  cinq  organes  matériels,  visibles,  audibles,  etc. 
(paiica  kâmagimâh) 

3.  L'ordre  diffère  dans  Dïgha,  iii.  254,  282  ;  Anguttara,  iv.  9  ;  Samyutta,  v.  60, 
Vibbaiiga,  p.  383  :  kâmarâga,  patigha,  diithi,  vicikicchâ,  mâna,  hhavarâga, 
avijjâ. 

4.  Sarnyukta,  33,  10,  3.5,  11.  —  On  peut  restituer  ce  texte  :  [y ah  kâmarâgapa- 
ryavasthitena  cetasâ  na  bahulam  viharali  utpannasya  ca  kâmarâgapa- 
ryavasthânasya]  utlaranihsaranam  [yathâbhûtam  prajânâti  tat  tasya] 

sthâmaéah  susamavahatam  [kâmdrâgaparyavasthânam\  sânuéayam  pra- 
hiyate. 

uttaranihsarana  =  pascân  nihsarana  (Vyâkbyfi). 
Comparer  Anguttara  iii.  ̂ ^i  =  v.  323  :  na  kâmarâgapariyutthitena  cetasâ 

viharali  na  kâmarâgaparetena  tippannassa  ca  kâmarâgassa  nissaranam 
yathâbhûtam  prajânâti ...  ;  v.  188  :  uttarim  nissaranam  yathâbhûtam  ... 

L'explication  la  plus  vraisemblable  est  la  suivante.  Un  homme  râgaparya- 
vasthita  est  un  homme  en  proie  au  râga  ;  le  râgaparyavasthâna,  c'est  l'explo- 

sion du  râga,  c'est  le  râga  en  exercice.  —  On  comprendra  Vibhaiiga,  p.  383  :  le 
râga  à  l'état  subtil,  en  puissance  =  râganuéaya  ;  le  râga  manifesté  =  râga- 
pariynUhâna  ;  le  râga  en  tant  que  lien  =  râgasatftyojana. 

D'après  Kosa,  v.  47,  paryavasthâna  est  synonyme  de  klcéa,  passion  (mais  le 
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anuéaya,  est  abandonné,  c'est  dire  que  l'attachement  et  son  anu- 
éaya  sont  deux  choses  distinctes. 

Si  on  exphque  kâinaràga-anuàaya  =  amisaya  du  kâmarâga, 
on  devra  faire  de  Vanusaya  une  chose  (dharma)  dissociée  de  la 

pensée  (ii.  35)  [et  consistant  dans  la  possession,  pràpti,  ii.  36,  du 

kâmarâga].  Or  semblable  théorie  est  en  contradiction  avec  l'Abhi- 

dharma  '(J^anaprasthâna,  6,  4)  qui  enseigne  que  «  le  kâmarâgâ- 
misaya  est  associé  à  (=  peut  être  accompagné  de)  trois  sensations, 

de  plaisir,  de  satisfaction,  d'indifférence  (ii.  7)  ».  Un  dharma  non- 
associé  à  la  pensée  ne  peut  être  accompagné  de  ces  sensations.  * 

Sûtra  cité  peut  s'entendre  :  râgaparyavasthâna  =  explosion  du  désir).  —  Ibi- 

dem paryavâsthàna  s'entend,  au  propre,  d'impudence,  etc.  (huit  ou  dix  parya- 
vaslhânas). 

paryavâsthàna,  paryavastkita,  «  colère  »,  «  en  proie  à  la  colère,  hors  de 

soi  »  dans  plusieurs  endroits  du  Divyavadâna  (références  dans  Speyer,  Avadfina- 

sataka,  Index)  ;  on  a  tîvrena  paryavasthânena  paryavasthitah,  krodhapa- 

ryavasthitah  ;  p.  520,  9,  paryavâsthàna  se  dit  de  toute  passion  à  l'état  aigu  : 

«  son  paryavâsthàna  d'affection  disparut  pour  faire  place  au  paryavâsthàna 
de  haine.  »  —  Childers  :  Mârena  pariyutthitacitto  :  ayant  la  pensée  possédée 

par  Mâra. 
La  distinction  entre  paryavâsthàna  et  paryutthàna  paraît  surtout  verbale  : 

il  y  a  paryutthàna  lorsque  la  passion  se  lève  (kun  nas  Idan  ha  :  se  lever,  se 

répandre,  éclater)  ;  il  y  a  paryavâsthàna  lorsque  la  passion  enveloppe  (kun  nas 

dkris  pa).  —  On  a  vu  que  râgapariyutthita  ^=  ràgapareta  (Anguttara,  iii.  233). 

—  Dans  Anguttara,  i.  66,  sont  accumulées  des  expressions  de  sens  flottant  :  kà- 

maràga-vinivesa-vinihandha-paligedha-pariytitlhàna-ajjhosàna. 

1.  D'après  Vasumitra  (172  a,  Wassilief,  p.  265),  les  Mahâsâmghikas  et  leur 
groupe  disent  :  «  Les  anusayas  ne  sont  ni  pensée  (citta),  ni  mental  (caitta).  Ils 

n'ont  pas  d'objet  (anàlambana,  comp.  Kosa,  i.  34,  ii.  34  b).  Autres  les  annéayas, 
autres  ]es  paryavasthànas  (kun  nas  dkris  pa)  :  les  premiers  sont  dissociés  de 

la  pensée  (viprayukta)  ;  les  seconds  sont  associés  à  la  pensée  (santprayuMa).  * 

—  Les  Sarvfistiv&dins  (173  b,  Wassilieff,  p.  274)  disent  :  «  Les  annéayas  sont  des 
mentaux,  sont  associés  à  la  pensée.  Tous  les  annéayas  sont  paryavâsthàna  ; 

tous  les  paryavasthànas  ne  sont  pas  anuéaya.  » 

D'après  Bhavya  (180  a,  Rockhill,  p.  188),  les  Ekavyavahfirikas  disent  :  «  La 
pensée  étant  pure  de  sa  nature,  on  ne  peut  dire  que  les  anusayas  soient  associés 

à  la  pensée  ou  dissociés  de  la  pensée.  Autres  les  annéayas,  autres  les  paryutthà- 

nas  (kun  nas  Idan  ha).  *  [Voir  Mahavyutpatti,  30,  9,55;  109,  59,57]  —  Sur  la 
pensée  pure  de  sa  nature,  Anguttara,  i.  10,  Kosa,  vi.  77,  Wassilieff,  265. 

D'après  Nettippakarana,  p.  79  :  «  Vavidyà  antérieure  est  la  cause  de  Vavidyà 
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D'après  les  Vaibhasikas,  il  faut  entendre  :  kâmardgâmisaya  = 

aniisaya  nommé  kâmarâga  ;  c'est  l'attachement  même  qui  est 

Yanuéaya  ;  de  même  pour  les  autres  passions  :  c'est  le  doute  (vici- 
kitsâ)  qui  est  Vanusaya  de  doute. 

Mais  le  Sûtra  que  nous  venons  de  citer  dit  qu'on  abandonne  le 

kâmarâga  avec  son  anuéaya.  Donc  Yanuéaya  n'est  pas  le  kâma- 
râga. ' 

Le  Vaibhasika  répond  que  l'expression  «  avec  son  anuéaya  »  doit 

s'expliquer  «  avec  son  anuhandha  »,  avec  ses  conséquences.  ̂   [2  b] 
Ou  bien  le  Sûtra  emploie  le  mot  anuéaya  dans  le  sens  de  *  posses- 

sion '  (prâpti)  parce  que  la  possession  est  la  cause  de  Yanuéaya 

(ii.  36,  trad.  p.  182).  '  Mais  l'Abhidharma,  qui  ne  s'exprime  pas  par 
hypallages  mais  toujours  au  propre,  dit  que  Yanuéaya  est  le  kleéa, 

la  passion  même.  Par  conséquent  les  anuéayas  sont  associés  à  la 

pensée.  —  [Outre  cet  argument  d'autorité,  un  argument  de  raison  :] 

«  Parce  qu'ils  souillent  la  pensée,  parce  qu'ils  empêchent,  parce 

qu'ils  sont  en  contradiction  avec  le  bon,  et  que  cependant  le  bon 

apparaît,  les  anuéayas  ne  sont  pas  dissociés  de  la  pensée.  »  * 

postérieure  :  l'a y*fZï/â  antérieure  est  Vanusaya  d'auicZt/â  ;  l'autcfi/â  postérieure 

est  le  paryuUhâna  d'avidyâ.  » 
Les  Andhakas  souliennent  :  «  Autre  V anuéaya,  autre  le  pariyutthdna  »  ; 

l'homme  ordinaire,  quand  sa  pensée  est  bonne,  ne  laisse  pas  cependant  d'être 

«  muni  iVanusaya  •»  (sàmisaya)  ;  mais  on  ne  peut  pas  dire  qu'il  soit  pariyutthi- 
ta,  enveloppé  [par  la  passion].  (Kalhâvatthu,  xiv.  5)  —  Les  mêmes  Andhakas 
soutiennent  que  le  pariytitthâna  est  dissocié  de  la  pensée  (xiv.  6). 

Les  Andhakas  et  certains  Uttarfipathakas  disent  que  les  anuéayas  n'ont  pas 

d'objet  (anarammana)  (ix.  4)  ;  les  Mahfisamghikas  et  les  Sammitiyas  disent  que 
les  anuéayas  sont  non-déiinis,  sans  causes,  dissociés  de  la  pensée  (xi.  1). 

Vanuéaya  est  distinct  du  pariyuUhâna,  Vibhanga,  p.  383. 

1.  L'objectant,  d'après  la  Vyakhyfi,  est  le  VatsîputrTya  ;  d'après  l'éditeur  japo- 
nais, le  Mahasamghika  (Voir  Vasumitra  cité  p.  4,  n.  1). 

2.  Vanubandha  d'une  passion  est  ceci  qu'elle  est  favorable  à  la  production 

d'autres  passions.  —  On  peut  aussi  entendre  anuéaya  dans  le  sens  de  anuvrtii  : 
«  On  abandonne  le  kAmarâga  avec  sa  continuation.  » 

3.  Par  métaphore,  anuéaya  =  anuéayaprapti,  la  cause  étant  désignée  par  le 

nom  de  l'effet  (^MpacdraJ  ;  au  sens  propre  (mukhyavrtti),  anuéaya  —  parya- vnsthana. 

4.  C'est  rargumeniation  de  Dharmottara,  auteur  de  Nanjio  1288  (Noie  de  l'édi- 
teur japonais). 
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C'est-à-dire  :  par  le  fait  des  anuéayas,  la  pensée  est  souillée  ;  le 

bon  (kusala)  qui  n'est  pas  né  (apûrva)  est  empêché  de  naître  ;  on 
tombe  du  bon  déjà  né  :  par  conséquent  les  anuéayas  ne  sont  pas  des 

dharmas  dissociés  de  la  pensée. 

Mais,  dira-t-on,  des  dharmas  dissociés  de  la  pensée  peuvent  avoir 
semblable  efficace. 

Non  ;  si  les  anuéayas  étaient  dissociés  de  la  pensée,  ils  seraient 

toujours  présents  ;  et,  par  conséquent,  à  supposer  qu'ils  aient  sem- 

blable efficace,  jamais  le  bon  ne  pourrait  naître.  Or  c'est  un  fait  qu'il 
naît.  Donc  les  anuéayas  ne  sont  pas  dissociés  de  la  pensée.  ' 

Mais  encore,  les  docteurs  qui  considèrent  les  anuéayas  comme 

dissociés  de  la  pensée  n'attribuent  pas  cette  triple  activité  (souiller 

la  pensée,  etc.)  aux  anuéayas,  mais  bien  au  kleéa  même  [c'est-à-dire 

au  paryavasthâna,  à  la  passion  en  acte  ;  et  celui-ci  n'est  pas  toujours 
présent]. 

La  théorie  du  Sautrantika  est  bonne. 

Par  kâmarâgânuéaya,  il  faut  entendre  '  anuéaya  de  kâmaràga  \ 

Mais  V anuéaya  n'est  ni  associé  à  la  pensée,  ni  dissocié  de  la  pensée  : 

car  il  n'est  pas  une  chose  (dravya)  à  part.  Ce  qu'on  nomme  anu- 

éaya, c'est  le  kleéa  même  à  l'état  de  sommeil  [3  a]  ;  ce  qu'on  nomme 

paryavasthâna,  c'est  le  kleéa  à  l'état  de  veille.  Le  kleéa  endormi, 

c'est  le  kleéa  non  manifesté,  à  l'état  de  semence  ;  le  kleéa  éveillé, 

c'est  le  kleéa  manifesté,  en  acte.  Et  par  semence  il  faut  entendre  une 
certaine  capacité  (éakti)  de  produire  le  kleéa,  puissance  appartenant 

à  la  personne  considérée  (âéraya,  àtmahhdva)  et  engendrée  par  le 

kleéa  antérieur.  De  même  existe  dans  une  certaine  personne  la  capa- 

cité de  produire  une  connaissance  de  mémoire,  capacité  engendrée 

par  une  connaissance  de  perception  (anuhhavajnâna)  ;  de  même  la 

capacité  de  produire  le  riz,  qui  appartient  à  la  plante,  pousse,  tige, 

citlaklesakaratvâd  âvaranatvâc  chubhair  viruddhatvat  / 

kuéalasya  copalambhâd  aviprayuktâ  ihânuéayah  // 

1.  Si  Vanuéaya  est  dissocié  de  la  pensée,  Vanusaya  est  la  ♦  possession  '  de  1ï^ 
passion  ;  or  aussi  longtemps  qu'un  homme  n'est  pas  définitivement  détaché  de  la 

passion,  il  garde  la  •  possession  '  de  la  passion  ;  donc  il  ne  pourra  jamais  avoiv 
une  bonne  pensée. 
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etc.,  est  engendrée  par  la  semence  du  riz.  '  —  Le  docteur'  pour  qui 
la  semence  du  klesa  est  un  certain  dharma  distinct  du  klesa,  disso- 

cié de  la  pensée,  nommé  anuéaya,  devra  admettre  un  dharma 

existant  en  soi,  dissocié  de  la  pensée  et  cause  de  la  connaissance  de 

mémoire.  De  même  pour  la  plante. 

Réplique  du  Sarvfistivadin.  —  Vous  n'avez  pas  le  droit  d'expliquer  : 
«  anuéaya  de  kdmarâga  »,  car  le  Sûtra  enseigne  clairement  que 

Yamisaya  est  le  kdmarâga  même.  Le  Satsatkasûtra  dit  :  «  Pour  cet 

homme,  à  la  sensation  agréable,  il  y  a  râgânuéaya  »  [De  toute  évi- 
dence, le  Sûtra  entend  que,  au  moment  de  la  sensation  agréable,  il  y 

a  passion,  râga,  en  exercice  (samudâcar)  :  et  il  désigne  cette  passion 

en  activité  du  nom  d'anusaya] 
Mais  le  Sûtra  dit  :  «  Il  y  a  râgânuéaya  »  ;  il  ne  dit  pas  :  «  Il  y  a 

alors  râgânuéaya  ».  [Au  moment  de  la  sensation  agréable,  Y  anu- 

éaya du  râga  est  en  procès  de  naissance,  utpadyate  ;  il  n'est  pas  né, 

idpanna.  En  d'autres  termes,  au  moment  de  la  sensation  agréable, 
il  y  a  râga  en  exercice,  désir  éveillé  ;]  lorsque  cette  sensation  a  pris 

fin,  le  râga  s'endort  :  alors  seulement  il  y  a  anuéaya  de  râga,  désir 
endormi,  germe  du  désir  éveillé  futur.  Ou  bien,  dirons-nous,  le  Sûtra 

dit  râgânuéaya  voulant  dire  râga  :  le  premier  est  l'effet  du  second, 
et  la  cause  peut  être  désignée  par  le  nom  de  son  effet. 

L'examen  de  ce  problème  occasionnel  (prâsangika)  est  terminé 
[3  b].  Revenons  à  notre  sujet. 

Quelle  est  cette  division  qu'établit  le  Sûtra,  kâmarâga,  hhava- 

râga  ?  Qu'est-ce  que  le  bhavarâga  ? 

1.  Sur  lu  théorie  de  la  semence  (bija)  et  de  la  capacité  (éakti),  voir  ii.  36  d 

(trad.  p.  185,  272)  ;  chapilre  ix,  trad.  Stcherhatslci,  p.  947,  Hiuan-tsang,  xxx,  13  b. 
Sur  la  mémoire,  chapitre  ix,  Stctierbatski,  p.  852,  xxx,  7  a. 

2.  Le  VftisTpulrTya  (V'^yakhyfl),  le  Mahil.sftnighika  (éditeur  japonais). 
3.  80  'sya  pxidgalasya  bhavati  sukhâyâm  vcdanâyâm  rdgànuéayah.  — 

Lecture  de  la  Vyakhya  ;  d'après  la  version  tibétaine  :  ràgânuéayo  'nviéete.  — 
Majjhima,  iii.  285  :  so  sukhdya  vedauAya  puUho  samCino  abhinandati  abhi- 
vadati  ajjhosâya  titthati  /  tassa  ragânusayo  anuseth 
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2  b.  L'attachement  au  bhava  naît  de  deux  dhâtus.  ' 

L'attachement  relatif  au  Ropadhatu  et  à  l'ÀrQpyadhatu  s'appelle 

hhavarâga,  attachement  à  l'existence  —  [par  opposition  au  kâma- 
râga,  attachement  aux  objets  agréables,  kâma,  hâmaguna,  qui  est 

l'attachement  propre  au  Kamadhatu,  iii.  3  c-d]. 

Pourquoi  réserver  ce  nom  bhavarâga  à  l'attachement  aux  deux 
dhâtus  supérieurs  ? 

2  c-d.  Il  est  ainsi  nommé  parce  qu'il  est  tourné  vers  le  dedans,  et 

pour  écarter  l'idée  que  ces  deux  dhâtus  sont  la  délivrance.  ̂  

L'Ecole  (kila)  explique  :  En  général,  l'attachement  des  êtres  de  ces 
deux  dhâtus  porte  sur  le  recueillement  (saniâpatti),  [exactement  sur 

le  dhyâna  '  dégustable  ',  âsvâdanasamprayuktadhyâna,  viii.  6]. 
On  dit  :  «  en  général  »,  parce  que  ces  êtres  ont  aussi  attachement  à 

l'égard  de  leurs  palais,  viniâna,  etc.  —  Cet  attachement,  étant  de 

l'ordre  du  recueillement,  est  tourné  vers  le  dedans  (antarmukha- 

pravrita).  C'est  pourquoi  il  reçoit  seul  le  nom  de  bhavarâga. 

En  outre  certaines  personnes  s'imaginent  que  ces  deux  dhâtus 

constituent  la  délivrance  (moksa)  :  c'est  pourquoi  Bhagavat  donne 

le  nom  ̂   attachement  à  l'existence  '  à  l'attachement  qui  a  pour  objet 
ces  deux  dhâtus. 

[D'après  nous],  par  bhava  il  faut  entendre  la  personne  (âtma- 
bhâva,  âsraya).  Les  êtres  en  recueillement  goûtent  (âsvâdayanti) 

et  le  recueillement  et  leur  propre  personne  (svâéraya,  svâtmabhâva). 

Etant  dégagés  de  l'attachement  aux  plaisirs  (kâmavltarâga),  ils 
goûtent  seulement  leur  propre  personne  et  non  des  objets  extérieurs. 

C'est  pourquoi  on  appelle  bhavarâga  l'attachement  aux  deux  dhâtus 
supérieurs. 

Ces  six  anusayas,  d'après  l'Abhidharma  (Jnanaprasthana,  5,  ii), 
en  font  dix.  Comment  cela  [4  a]  ? 

1.  bhavarago  dvidhatujah  f 
2.  antarmukhatvat  tanmoksasamjnâvyavrttaye  smrtah  //  —  Cité  dans  la 

Vyflkhya  ci-dessous  ad  36  a-b  avec  une  lecture  krtah. 
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3.  Il  y  a  cinq  vues,  satkâyadrsti,  mithyâdrsti,  antagrâhadrstiy 

drstiparâmaréa  et  sîlavrataparâmaréa  :  donc  dix  ciHuéayas.  * 

Les  six  anmayas,  en  divisant  en  cinq  la  vue  (drsti),  font  dix 

anmayas  :  cinq  qui  ne  sont  pas  vue  de  leur  nature,  râga,  pratigha, 

mâna,  avidyâ  et  vicikitsâ  ;  cinq  qui  sont  vue,  satkâyadrsti,  etc. 

L'Abhidharma  (Jnanaprasthâna,  ibid.)  enseigne  en  outre  que  ces 
dix  anmayas  font  trente-six  anusayas  du  Kâniadhâtu,  trente-et-un 

du  Riipadhâtu,  trente-et-un  de  l'Àriipyadhatu,  soit  en  tout  quatre- 
vingt-dix-huit  anusayas.  [4  b]  - 

1.  lia  ba  Ina  sle  hjig  thsogs  dan  /  log  dan  mlhar  hdzin  lia  ba  dan  /  Ita  dan  ni 

thsul  khrims  dan  /  brtul  zhiigs  mchog  tu  hdzin  dan  bcu  —  Paramârtha  :  «  ...  par 

là  à  nouveau  font  dix  ».  —  [drstayah  panca  satkâyamithyantagrâhadrstayahl 
drstisilavrataparâmarsâv  (anusayâ)  dosa  II] 

2.  Les  anusayas,  d'après  leur  nature,  sont  dix.  En  tenant  compte  de  la  sphère 

à  laquelle  ils  appartiennent  et  du  mode  d'expulsion  (Vue  de  chacune  des  quatre 

vérités  et  méditation),  on  obtient  le  chiffre  de  quatre-vingt-dix-huit.  —  D'après  les 
Yogâcâras,  cent-vingt-huit,  voir  v.  8  ;  p.  21,  n.  1. 
Vasubandhu,  fidèle  à  son  programme,  expose  le  système  des  Abhidharmas. 

Voici  un  sommaire  du  Prakarana  (xxiii,  10,  21^-29*1). 

Parmi  les  98  anusayas  combien  appartiennent  au  Kâmadhatu  ?  ....  Combien 

sont  abandonnés  par  la  vue  ?  ...  Parmi  les  36  du  Kâniadhâtu  combien  sont  aban- 
donnés par  la  vue  ?  ...  Combien  par  la  vue  de  la  douleur  ? 

Quel  est  le  seïis  du  mot  anusaya  ?  Il  signifie  anu,  anusayana,  anusanga, 

anubandha  (Koèa,  v.  39).  Vanusaya  non  abandonné,  non  parfaitement  connu 

(parijnâ)  '  prend  gite  et  croissance  '  (anusete,  glosé  dans  le  Kosa  par  pratisthatti 

labhate,  pustim  labhate)  en  raison  de  deux  choses  :  l'objet  (alambana),  les 

dharmas  associés  (samprayoga).  II  *  prend  gîte  '  dans  le  dhatu  auquel  on 
appartient,  non  dans  un  autre  (v.  18).. 

Il  y  a  12  anuéayas  :  kâmarâgânusaya,  pratigha,  rûparaga,  ârûpyarâga,, 

niana,  avidyâ,  satkâyadrsti,  antagrâhadrsti,  mithyâdrsti,  drstiparâmaréa, 

silavrataparâmarsa,  vicikitsânusaya. 

Comment  '  prend  gite  '  le  kântarâgânuéaya  ?  En  raison  de  l'agréable,  du 
plaisant    Comment  le  pratigha  ?  En  raison  du  désagréable    Comment  le 

rûparaga  ?  En  raison  de  l'agréable   Comment  le  mâna  ? .... 
Pourcpioi  se  produit  le  kâmarâgânusaya  ?  Pour  trois  raisons  :  1.  Le  kâmarâ- 

gânuéaya  n'est  pas  abandonné,  complètement  connu  ;  2.  Des  dharmas  favora- 

bles à  l'explosion  (paryavasthâna)  du  kâmarâga  se  présentent  ;  3.  Il  y  a  juge- 
ment incorrect  {ayoniéomanasikâra)   (v.  34). 

Ces  douze  anuéayas  en  font  sept  (en  comptant  rilparâga  et  ârûpyarâga 
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Trente-deux  anusayas  du  Kamadhatu  sont  susceptibles  d'être 

abandonnés  par  la  vue  des  vérités.  (Voir  i.  40,  iv.  U-12) 

4.  «  Sont,  dans  le  Kamadhatu,  abandonnés  par  la  vue  de  la  dou- 
leur et  des  trois  autres  vérités,  respectivement,  dix,  sept,  sept,  huit, 

en  exceptant  trois  ou  deux  drstis.  »  ' 

sous  le  nom  de  bhavardga  ;  en  comptant  les  cinq  drstis  sous  le  nom  de  drsfya- 
nttéaya)   

Ces  sept  anusayas  en  font  98  (en  comptant  autant  de  kâmarâgânusayas 

qu'il  y  a  de  catégories  de  kâmarâga  :  catégorie  à  expulser  par  la  vue  de  la  dou- 
leur, etc.) 

Parmi  les  98,  combien  sont  universels  (sarvatraga),  non-universels  (v.  17)  ? 

Universels,  27  ;  non  universels,  65  ;  l'un  ou  l'autre,  6  ....  (fol.  22  a  2-17).  Combien 

ont  pour  objet  l'impur  (sàsravalambana)  (v.  18)  (fol.  22  a  18-22  b  4),  le  condi- 
tionné (satnskrtâlambana)  (22  b  5-11)  ? 

Combien  '  prennent  gîte  et  croissance  '  (anuéete,  voir  v.  17)  de  leur  objet  ?  des 

dharmas  associés  ?  de  leur  objet  et  des  dharmas  associés  ?  ni  de  l'un  ni  des 
autres  ?  —  [L'examen  de  ce  problème  remplit  plusieurs  feuillets,  22  b  12-29  a  20  : 

Combien  *  prennent  gite  et  croissance  '  du  fait  de  l'objet,  etc.,  dans  les  dhartnas 
abandonnés  par  la  vue  de  la  douleur  ?  ...  dans  les  pensées  abandonnées  par  la  ̂ U3 

de  la  douleur  ? ...  dans  les  pensées  associées  à  la  vue  fausse  abandonnée  par  la 

vue  de  la  destruction  ?  ...  dans  Vavidyâ  abandonnée  par  la  vue  de  la  destruc- 
lion  ?  ...  dans  Vavidyâ  associée  à  la  vue  fausse  abandonnée  par  la  vue  de  la 
destruction  ?  ....] 

1.  dasaite  sapta  saptâstau  drstidvitrivivarjitâh  / 

yathakramatn  prahîyante  kânie  duhkhâdidarsanaih  // 

(Juel<|ues  notes  sur  l'abandon  (prahâna)  des  passions  d'après  les  sources 
pâlies  (voir  vi.  1)  : 

1)  Majjhima,  i.  7,  distingue  les  âsavas  à  abandonner  par  dassana,  samvara, 

patisevana^  adhivâsana,  parivajjana,  vinodana  et  hhâvanâ. 

2)  D'après  la  Dliammasangani  sont  abandonnés  par  darsana  les  trois  erreurs 
de  satkàyadrsti,  vicikitsd  et  sïlavratapardmarsa,  avec  les  passions  (râga, 

etc.)  qui  résident  dans  ces  trois  erreurs  ;  avec  les  sensations,  notions,  etc.,  qui  leur 

sont  associées  ;  avec  les  actes  qu'elles  produisent  (1002-1006);  est  abandonné 
par  bhCivanâ  tout  le  reste  des  râgas,  dvesas,  mohas,  avec  les  passions  annexes, 

Hensatioiis,  actes  (1007).  —  Les  causes  (hetu)  du  premier  groupe  sont  abandonnées 

par  darsana  ;  les  causes  du  second  par  bhavauâ  (1010-1011).  —  Ne  peut  être 

abandonné  ce  qui  est  bon  (kusala),  ce  qui  est  matière  (rûpa)  et  l'inconditionné 
(asafftkhatâ  dhatu).  —  Comparer  Ko.sa,  i.  40. 

3)  Kutli&vallbu,  i.  4,  combat  la  tbèse  de  l'abandon  graduel  des  passions  par  la 
vue  succesMive  des  vérités  de  la  douleur,  etc. 

♦)  AltliasalinT,  p.  21^4,  Vanusayapajahana  par  le  chemin  de  Sotapanna  ei 
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Les  dix  anmayas  que  nous  avons  dits,  sont  tous,  dans  le  Kama- 

(Ihatu,  susceptibles  d'être  abandonnés  par  la  vue  de  la  douleur. 

Sept  sont  susceptibles  d'être  abandonnés  par  la  vue  de  l'origine, 
par  la  vue  de  la  destruction,  en  écartant  la  satkâî/adrsti,  Vantagrâ- 
hadrsti,  le  éilavrataparâniarsa. 

Huit  sont  susceptibles  d'être  abandonnés  par  la  vue  du  chemin, 
en  écartant  la  satkâtjadrsti  et  Vantagrâhadrsti. 

Cela  fait  trente-deux  anmayas,  susceptibles  d'être  abandonnés 
par  la  vue,  parce  que  la  seule  vue  des  vérités  suffit  à  les  abandonner. 

5  a.  «  Quatre  sont  susceptibles  d'être  abandonnés  par  la  médita- 
tion. »  ' 

d'Arhat  ;  p.  376,  l'abandon  des  samyojanas  par  les  quatre  chemins  (Voir  le  tableau 
établi  par  Mrs  Rhys  Davids,  Psychology,  p.  303). 

5)  Visuddhimagga,  p.  570  (Warren,  p.  11)3),  Tordre  d'abandon  (pahânakkama) 
des  upâdânas  :  les  trois  derniers  abandonnés  par  le  Sotâpanna  ;  le  premier 

(kdmupâdàna)  par  l'Arhat  ;  p.  684-6,  par  quel  nâna  (de  SolSpanna,  etc.)  sont 
à  tuer  (vajjha  ==  vadhya  de  Kosa,  v.  6)  les  divers  samyojanas,  kilesas   

upâdânas,  (sept)  anusayas,  malas,  kammapathas,  etc.  :  les  ditthi-vicikitsâ 

par  le  nâna  de  SotSpanna,  les  kâmarâga-patigha  par  le  ilàna  d'Anfigftmin,  les 

mdna-bhavarâga-avidyâ  par  le  iîâna  d'Arhat. 
6)  Plusieurs  sortes  de  prahâna  sont  nommées  et  définies  dans  AtthasalinT 

p.  351,  Sumangalavilâsinî,  p.  20,  qui  ne  sont  pas  tout  à  fait  d'accord. 
La  Sumangala  dit  que,  par  le  Vinaya,  on  obtient  la  moralité  (slla),  donc  le 

vUikkamappahâna,  l'abandon  des  débordements  des  passions,  c'est-à-dire  aban- 

don du  péché  :  car  la  moralité  s'oppose  (patipakkha)  au  vitikkama  des  kilesas  ; 

file  s'oppose  à  ce  que  les  passions  débordent  et  se  manifestent  par  des  actes.  Cet 
abandon  est  aussi  nommé  tadangappahâna  '  abandon  partiel  '.  —  Pour  l'Attha- 

.^AlinT,  le  tadangappahâna  est  l'abandon  d'une  certaine  passion  ou  erreur 
(croyance  à  Vâlman,  croyance  à  un  mauvais  chemin,  à  l'éternité,  à  l'anéantisse- 

ment»; ne  pas  voir  comme  dangereux  ce  qui  est  dangereux,  etc.)  par  la  vue  du 
caractère  composé  du  moi,  par  la  vue  du  chemin,  etc.  Maung  Tin  traduit  :  «  élimi- 

nation of  the  factor  in  question  ». 

Par  le  Sfltra,  on  obtient  le  recueillomcnt  {samâdhi)  et  par  conséquent  le 

pariyutthânapahâna  ou  vikkhambhanapahâna,  l'abandon  (temporaire)  de 

l'explosion,  de  la  manifestation  des  passions  ;  l'abandon  <jui  ccmsisle  dans  le  fait 

«l'empêcher,  de  dompter  les  passions  (Mahftvyutpatti,  lî^,  .5). 

Par  l'Abbidluirma,  on  obtient  lu  i^annâ,  et  par  consécpient  Vanusayapahâna 

ou  samticchedappahâna,  l'abandon  des  germes  (anusaya)  des  passions,  l'aban- 
don qui  consiste  dans  la  destruction  définitive  (samuccheda)  des  passions. 

1.  catvâro  bhâvanâheyâh 
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A  savoir,  râga,  pratigha,  avidyâ,  mâna  [5  a]  :  parce  que  celui 

qui  a  vu  les  vérités  les  abandonne  ensuite  par  la  pratique  du  chemin 

(mârgàbhyâsa) . 

De  la  sorte,  la  satkâyadrsti  est  d'une  seule  espèce  (ekaprakdra), 
étant  susceptible  d'être  abandonnée  par  la  vue  de  la  douleur  ;  de 
même  Yantagrâhadrsti.  La  mithyâdrsU  est  de  quatre  espèces,  étant 

susceptible  d'être  abandonnée  par  la  vue  de  la  douleur,  de  l'origine, 
de  la  destruction  [248  b],  du  chemin  ;  de  même  le  drdiparâmaréa 
et  la  vicikitsâ.  Le  éllavrataparâmarsa  est  de  deux  espèces,  étant 

susceptible  d'être  abandonné  par  la  vue  de  la  douleur  et  du  chemin. 
Le  râga,  le  pratigha,  le  mâna,  Vavidyâ  sont  de  cinq  espèces,  étant 

susceptibles  d'être  abandonnés  par  la  vue  des  vérités  et  par  la  médi- 
tation. 

Quel  est  le  caractère,  quelle  est  la  définition  des  anuéayas  suscep- 

tibles d'être  abandonnés  par  la  vue  de  la  douleur  ?  ...  quelle  est  la 
définition  des  anuéayas  susceptibles  d'être  abandonnés  par  la  médi- 

tation ? 

Lorsque  l'objet  (âlamhana)  d'un  anuéaya  est  susceptible  d'être 

abandonné  par  la  vue  d'une  certaine  vérité,  on  dit  que  cet  anuéaya 

est  susceptible  d'être  abandonné  par  la  vue  de  cette  vérité  '.  Les 
autres  sont  susceptibles  d'être  abandonnés  par  la  méditation. 

Il  y  a  donc  douze  drstis,  quatre  vicikitsâs,  cinq  râgas,  cinq 

pratighas,  cinq  avidyâs  :  en  tout  trente-six  anuéayas  du  domaine 
du  Kamadhatu. 

5  b-c.  Les  mêmes,  en  exceptant  les  pratighas,  du  Rûpadhâtu  '. 

Les  mêmes  sortes  d'anusaya,  en  exceptant  les  cinq  pratighas, 
font  les  trente-et-un  atiuéayas  du  domaine  du  Rûpadhâtu. 

Les  deux  chemins,  chemin  de  la  vue,  chemin  de  la  méditation,  sont  expliqués 
Ko.4a,  vi.  1,  26,  49. 

1.  ye  yaddaréanaheydlamhands  te  taddarsanaheyâh.  —  Par  exemple  la 

vue  de  négation  (nâstidrsti)  ou  mithyddrs'i,  quand  elle  consiste  à  nier  la  vérité 
de  la  douleur,  constitue  un  anuéaya  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur. 

2.  [ie  ca  pratighavarjitah  I  rûpesu] 
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5  c.  De  même  dans  rÀiTipyadhatii.  * 

Les  mêmes  trente-et-un. 

5  d.  De  la  sorte,  quatre-vingt-dix-huit.  ^ 

Les  Âbhidharmikas  (Jnanaprasthana,  3,  2) disent:  Les  six  anuéayas 

en  font  quatre-vingt-dix-huit  par  la  distinction  de  la  nature  ou  aspect 

(âkâra),  de  l'espèce  (prakâra)  ou  mode  d'expulsion  (ii.  52  b)  et  de 

la  sphère  d'existence  (dhâtu). 

Parmi  les  quatre-vingt-dix-huit  anuéayas,  quatre-vingt-huit  sont 

abandonnés  par  la  ̂ vue  (darsana)  parce  qu'ils  sont  frappés,  mis  à 

mal  (vadhya),  par  les  *  patiences  '  ksântis  (vi.  25  d)  [5  b]  ;  dix  sont 

abandonnés  par  la  méditation  (hhâvanâ)  parce  qu'ils  sont  frappés 

par  les  *  savoirs  ',  jnânas  \  La  règle  est-elle  stricte  quant  à  l'abandon 
par  la  vue  et  la  méditation  ? 

6  a-c.  Les  anuéayas  qui  sont  frappés  par  les  ksântis,  lorsqu'ils 

naissent  du  hhavâgra  (le  plus  haut  stade  de  l'Ârûpyadhatu),  sont 
abandonnés  par  la  vue  seule  ;  nés  des  autres  étages  (bliûmis),  ils 

sont  abandonnés  par  la  vue  et  par  la  méditation.  * 

Par  ksântis,  il  faut  entendre  les   dharmajhânaksântis  et  les       ""^^ 
(invayajhânaksântis  (vi.  26  c). 

Parmi  les  amiéayas  qui  sont  frappés  par  les  ksântis,  ceux  qui 

sont  relatifs  au  hhavâgra  sont  abandonnés  par  la  seule  vue,  car  le 

seul  anvayajnâna  les  fait  abandonner.  [Seuls  les  Àryas,  par  le 

chemin  pur,  abandoiment  ces  amiéayas]  (vi.  45  c) 

Ceux  qui  sont  relatifs  aux  huit  autres  hhûmis  (Kama,  ROpa  et 

trois  premiers  étages  de  l'ÀrQpya)  sont  abandonnés  soit  par  la  vue, 

1.  [tadvnd  ârûpye] 

2.  de  Itar  dgu  bcu  brgyad  du  hdod  =  [tathàslAnavatir  matâh  II] 
3.  Voir  vi.  28,  note. 

4.  srid  rtse  las  skyes  bzod  pa  yis  /  gzhoni  bya  nithoù  bas  spaû  bya  fiid  /  Ihag 

skyes  mthon  dan  bsgoin  grtis  kyis  — -  bhavâgrajàh  ksàntivadhyâ  [drgheyâ  eva 
éesajah  /  drybhavanâbhyam] 
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soit  par  la  méditation  :  les  Àryas  les  abandonnent  par  la  vue  seule- 

ment, non  par  la  méditation,  au  moyen  des  dharmajnânaksântis 

ou  des  anvayajnânaksântis  suivant  qu'il  s'agit  d'anusayas  du 

Kamadhatu  ou  d'anusayas  des  sphères  supérieures  ;  les  Prlhagjanas 
les  abandonnent  par  la  méditation  seule,  non  par  la  vue,  car  ces 

anuèayas  peuvent  être  abandonnés  par  la  méditation  du  lokasam- 
vrtijnàna  (vii.  9). 

6  c-d.  Les  anusayas  qui  ne  sont  pas  frappés  par  les  ksântis  sont 

abandonnés  par  la  seule  méditation.  ' 

Les  amimyas  qui  sont  frappés  par  les  jnânas,  à  quelque  étage 

qu'ils  appartiennent,  sont  abandonnés  par  la  seule  méditation,  qu'il 

s'agisse  de  l'Ârya  ou  du  Prthagjana.  En  effet,  l'Àrya  les  abandonne 
par  la  méditation  de  Vanâsrava  jhâna,  le  sav  oir  pur  ;  le  Prthagjana 

par  la  méditation  du  lokasamvrtijnâna. 

D'autres  docteurs  soutiennent  que  les  Infidèles  (hâhyaka)  ne 

peuvent  abandonner  [6  a]  les  anusayas  susceptibles  d'être  abandon- 
nés par  la  vue.  Car  le  [Mahâjkarmavibhâgasûtra  enseigne  que  la 

mithyâdrsti,  portant  sur  le  Kamadhatu,  se  trouve  en  activité  chez 

des  Infidèles,  quoique  '  détachés  '  vïtarâga,  —  c'est-à-dire  ayant 

abandonné  le  râga  portant  sur  le  Kamadhatu,  râga  qu'on  abandonne 
par  la  méditation.  —  Et  le  Brahmajalasûtra  dit  que  des  infidèles 

détachés  entrelieiment  toute  sorte  de  vues  (drsti)  portant  sur  le 

Kamadhatu  :  il  y  a  parmi  eux  des  hommes  qui  se  forgent  des  sys- 
tèmes sur  le  passé  (pûrvântakalpaka),  éternalistes  (éâsvatavâdin), 

partiellement  éternalistes,  partisans  du  hasard.  [Comme  on  pourrait 

objecter  :  «  les  *  vues  '  de  ces  hommes  détachés  du  Kamadlmtu  sont 
du  domaine  du  Rûpadhatu  »,  nous  dirons  que]  le  Kamadhatu  ne 

peut,  en  ce  qui  les  concerne,  être  l'objet  des  passions  (klesa)  du 

domaine  du  Ropadhatu,  parce  qu'ils  sont  détachés  du  Kamadhatu. 

Donc  ils  n'ont  pas  abandoimé  les  drstis  du  domaine  du  Kamadhatu. 
Les  Vaibhaijikas  expliquent  celte  difficulté  en  disant  que  les  '  déta- 

1.  aksantivadhya  hhavanayaiva  tu  jj 
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chés  '  perdent  [le  détachement]  au  moment  même  où  ils  produisent 
la  drsti,  comme  Devadatta  (Rockhill,  p.  85)  perdit  la  rddhi  (vii.  48  a). 

Nous  avons  vu  que  la  drsti  se  divise  en  cinq  catégories  en  raison 

de  son  aspect  (âkdraj.  Quelles  sont  les  cinq  drstis  ? 

7.  La  vue  du  moi  et  du  mien,  la  vue  d'éternité  et  d'anéantisse- 
ment, la  vue  de  négation,  la  vue  qui  prend  pour  haut  ce  qui  est  bas, 

celle  qui  prend  pour  cause  et  chemin  ce  qui  n'est  pas  cause  et  chemin  : 
ce  sont  là  les  cinq  vues.  ' 

1.  Croire  au  moi  et  au  mien  (âtmâtmîyagràha),  c'est  la  satkâya- 

drsti  '  ;  sat,  parce  que  périssant  ;  kâya,  parce  que  accumulation 

[6  b],  multiplicité.  Satkâya,  c'est-à-dire  '  accumulation  des  choses 

périssantes  ',  c'est-à-dire  les  cinq  upâdânaskandhas  \  (i.  8  a-b) 

1.  âtmâtmîyadhruvocchedanâstihînoccadrstayah  j 

[ahetvamârgataddrstir  etâ  hi  panca  drsiayah  //] 

i^yu  min  lam  min  der  Ita  ba  /  de  dag  Ita  ba  liia  yin  no. 

2.  Burnouf  (Introduction,  263)  a  expliqué  :  «  l'opinion  que  le  corps  est  ce  qui 

existe,  c'est-à-dire  qu'il  est  le  moi  qui  seul  existe  ».  —  Childers,  d'après  son  cor- 
respondant Subhûti,  explique  sakkâya  =  sakâya  =  svakâya  (comme  on  a 

anuddayâ  ■=  aniidayâ,  etc.,  Millier,  Simplified  Grammar,  p.  19).  On  aurait 
tlonc  :  sakkâyaditthi  =  théorie  de  son  corps,  théorie  que  le  corps  est  personnel 

(Mrs  Rhys  Davids,  Psychology,  p.  257,  cite  à  ce  propos  Suttanipata,  950,  951). 

Noir  V^ibhasa  citée  p.  17,  n.  1.  —  E.  Senart  pense  à  satkârya  (Mélanges  Harlez, 
p.  292).  —  VValleser,  ZDMG.  64,  581,  svat-kâya. 

AtthasalinT,  p.  *M8  :  sakkâyadilthlti  vijjamânatthena  sati  khandhapanca- 
kasnnkhâte  kâye  sayam  va  sati  tasmin  kâye  ditthïU.  —  Expositor,  p.  450  : 
a  view  arising  with  respect  to  the  body  in  the  sensé  of  existing,  and  called  Ihe 

five  aggregates,  or,  itself  appearing  as  the  view  arising  with  respect  to  Ihat 

body  (??). 

Madhyamakavalfira,  vi.  120, 144  (p.  282  et  311  de  la  traduction,  Muséon,  1911)  : 

Dhammasaiigani,  1003. 

Sakkâya  =  paiicupâdânakkliandhâ,  Majjhima,  i.  299. 

La  satkâyadrsti  n'est  pas  «  mauvaise  »,  Kosa,  iv.  12  d,  89,  v.  19. 

3.  Connue  le  montrent  la  version  de  Iliuan-tsang  et  d'autres  sources,  Vasuban- 

dhu  expose  ici  l'explication  des  Sautrflntikas.  —  C'est  sur  celte  étymologie  que 
repose  la  version  tibétaine  :  hjifj  tshoys  la  Ita  6a  =  «  vue  sur  la  collection  de  ce 

qui  périt  ».  On  verra,  p.  16,  note  I.  16,  par  quel  arlitice  sat  =  hjig  =  hodi  = 

périr,  se  détériorer  ̂ =  mii  (ParamBrlha). 

Hiuan-tsang:  «  Croire  au  moi  et  au  mien  c'est  la  \ut  de  sat-kà'ya.  On  &  sat 
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parce  que  périssant  (hodi)  ;  collection,  c'est  ce  qu'on  ttômme  kâ-ya  [6  b]  :  c'est-à* 

dire  «  collection  de  choses  impermanentes  ».  Le  kâ-ya  est  sat,  d'où  saUkâya. 

Ce  sat-kàya  c'est  les  cinq  upâdânaskandhas.  On  emploie  cette  expression  pour 

écarter  l'idée  de  permanence  et  celle  d'nnité,  car  c'est  en  raison  de  ces  deux  idées 

qu'il  y  a  croyance  au  moi.  —  Les  Vaibhasikas  expliquent  :  parce  qu'existant 

(yedu),  sat  ;  le  sens  de  '  corps  '  (kâyaj  comme  ci-dessus.  On  dit  que  cette  vue 

repose  sur  le  *  corps  existant  '  pour  écarter  l'idée  que  l'idée  de  moi  et  de  mien 

n'ont  pas  d'objet  [glose  de  l'éditeur  :  réfutation  des  Sautrântikas].  Cette  vue  reçoit 

le  nom  de  sat-kâya  parce  qu'elle  se  produit  en  raison  du  sat-kâya.  » 
Commentaire  du  VijnapLimâtra  :  «  Les  SautrSntikas    disent  que   sat  signifie 

•  faux,  trompeur  '  (wei)  ;  kâ-ya  =  *  corps  '  ;  da-li-s-ti  =  '  vue  '  ;  '  corps  '  signifie 
♦  accumulation  ',  est  une  expression  métaphorique  pour  accumulation  ;  la  vue 

produite  en  raison  du  corps-accumulation  est  la  '  faux-eorps-vue  '.  Le  Bouddha 
réfute  la  future  doctrine  Sarvastivâdin  que  le  nom  est  *  existant-corps-vue  '  ;  par 

conséquent  il  dit  le  mot  sat  '  trompeur  '  {sa  wei).  Ce  même  mot  sat  signifie  '  exis- 

tant '  ;  mais  ici  il  signifie  '  faux  '  d'après  l'étymologie  sîdantîti  sad  iti  * 
Samghabhadra  (xxiii.  5,  9  b)  explique  :  «  Par  la  force  de  la  cause  (hetu,  sans 

doute  sabhâgahetii,  voir  ii.  52  a  trad.  p.  255)  et  de  l'enseignement,  des  sots  recon- 
naissent «  moi  »  et  «  mien  :*  dans  les  cinq  îipâdânaskandhas.  Cette  vue  est 

nommée  satkâyadrsti.  —  Sat  parce  qu'existant  ;  collection  (tsiû  =  râsi,  etc.), 

c'est  ce  qu'on  nomme  kâya  :  le  sens  est  samavâya  (hoûo  ho),  âcaya  {tsî-tsiûj. 

Le  kâya  est  sat,  donc  satkâya.  Le  sens  est  celui  d'existence  réelle  et  de  multi- 

plicité. —  Cette  vue  admet  le  «  moi  »  :  or  le  moi  n'existe  pas.  On  désigne  l'objet 

de  cette  vue  par  le  mot  sat  pour  écarter  l'idée  que  cette  vue  naît  en  ayant  pour 

objet  l'inexistant  ;  et  dans  la  crainte  que,  en  conséquence,  il  y  ait  croyance  à  la 

réalité  du  «  moi  »,  on  désigne  ensuite  cet  objet  par  le  mot  de  kâya.  C'est-à-dire  : 
Ceux  qui  croient  au  «  moi  »  reconnaissent  une  entité  unique,  le  «  moi  »,  soit  dans 

une  série  [=  la  série  des  pensées,  cittasamtati],  soit  dans  plusieurs  séries 

[=  série  des  pensées  et  mentaux,  série  des  éléments  matériels]  :  or  ces  séries  ne 

sont  pas  le  «  moi  »,  parce  que  le  kâya  est  une  multiplicité.  —  Comme  cette  vue 

du  «  moi  »  a  pour  objet  le  satkâya,  on  la  nomme  satkâyadrsti  ;  le  sens  est  qu'elle 
a  pour  objet  les  cinq  upâdânaskandhas.  Le  Sûtra  dit  en  effet  :  «  Tous  les  brah- 

manes et  religieux  qui  croient  au  moi,  ce  qu'ils  considèrent,  c'est  les  cinq  upâdâ- 

naskandhas. »  —  C'est  pourquoi  Bhagavat  donne  à  la  seule  vue  de  «  moi  »  et  de 

«  mien  »  le  nom  de  satkâyadrsti,  pour  que  l'on  n'aille  pas  croire  que  la  connais- 

sance a  un  objet  inexistant  (puisque  le  «  moi  »  n'existe  pas),  ou  que  le  «  moi  » 

existe  (puisque  la  connaissance  a  pour  objet  l'existant  et  non  pas  l'inexistant).  — 

Le  Sautrfintika  (c'est-à-dire  Vasubandhu)  donne  l'explication  suivante  :  «  On  a 

sat  parce  que  périssant  ;  collection  (tsiû),  c'est  ce  qu'on  nomme  kâya,  c'est-à-dire 
«  collection  de  choses  impermanentes  ».  Le  kâya  est  sat,  donc  satkâya.  Ce  sat- 

kâya, c'est  les  cinq  upâdânaskandhas.  On  emploie  cette  expression  pour  écarter 

l'idée  de  permanence  et  d'unité,  car  c'est  en  raison  de  ces  deux  idées  qu'il  y  a 
croyance  au  moi  ».  —  Mais  à  quoi  bon  ajouter  le  mot  sat  (avec  le  sens  de  '  péris- 

sable •)  ?  Le  mot  kâya  suffit  pour  écarter  l'idée  de  permanence.  Si  sat  signifie 
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On  se  sert  de  l'expression  satkâya  pour  écarter  la  notion  de  per- 

manence (tiityasamjnâ)  —  c'est  pourquoi  on  dit  sat  —  et  pour 

écarter  la  notion  d'unité  (pindagrâha)  —  c'est  pourquoi  on  dit  kâya. 

En  effet,  si  on  croit  que  les  skandhas  sont  un  moi,  c'est  parce  que 

d'abord  on  leur  attribue  permanence  et  unité. 

Satkâyadrsti,  c'est-à-dire  *  vue  sur  le  satkâya  '. 

Par-  le  fait,  toutes  les  drstis  dont  l'objet  est  impur  (sâsravâlani- 

hana),  antagrâhadrsti,  etc.,  sont  des  vues  sur  le  satkâya,  c'est-à- 
dire  sur  les  cinq  skandhas.  Mais,  tout  en  étant  vues  sur  le  satkâya, 

elles  ne  sont  pas  *  vue  de  moi  et  de  mien  '.  ' 

Aussi,  c'est  la  seule  croyance  au  moi  et  au  mien  qui  reçoit  le  nom 

de  satkâyadrsti  ;  d'après  la  déclaration  de  Bhagavat  :  «  0  moines, 

tout  religieux  ou  brahmane  qui  dans  ce  monde  croit  au  moi,  ce  qu'il 
considère  comme  le  moi,  c'est  seulement  les  cinq  upâdânaskan- 

dhas.  »  - 

2.  Croire  à  l'éternité,  croire  à  l'anéantissement  (dhriiva,  uccheda) 

de  ce  qu'on  croit  être  le  moi,  c'est  V antagrâhadrsti,  '  la  vue  de  la 

périssable,  il  faut  dire  simplement  kâyadrsfi  :  il  n'y  a  pas  de  ilharma  éternel  et 
susceptible  «le  former  tas.  Donc  à  quoi  bon  qualifier  kâya  par  un  mot  signifiant 

I  t  lissable  ?  a  Lecture  de  S.  Lévi. 

1.  Vibhasfi,  49,  11.  —  Cette  vue,  ayant  pour  domaine  le  saffcâi/ft  (yeôu  chÇn) 

(satkâye  pravartata  iii),  est  nommée  satkâyadrsti.  —  Question  :  Il  y  a  d'autres 
vues  cpii  ont  pour  domaine  le  satkâya,  non  pas  Vasatkâya,  et  qui  seront  nom- 

mées satkâyadrsti  ?  —  Les  autres  vues  ont  pour  donmine  le  svakâya,  ou  le 

parakâya,  ou  le  satkâya,  ou  Vasatkâya  ;  aussi  ne  sont-elles  pas  nommées 

satkâyadrsti.  Ayant  pour  domaine  le  svakâya,  c'est-à-dire  ayant  pour  objet 
leurs  propres  sphère  (dhâtti)  et  terre  (bhûmi)  ;  ayant  pour  domaine  le  parakâya, 

c'est-à-dire  une  autre  sphère,  une  autre  terre.  Ayant  pour  domaine  le  satkâya, 

c'est-à-dire  l'imptu*  (sâsrava)   Cette  vue,  qui  a  pour  domaine  le  satkâya,  croit 
au  «  moi  »  et  au  «  mien  »  :  donc  elle  est  nonnnée  satkâyadrsti.  Les  autres,  bien 

qu'elles  aient  pour  domaine  le  satkâya,  ne  croient  pas  au  «  moi  »  et  au  «  mien  »  : 

donc  elles  ne  sont  pas  nommées  satkâyadrsti    V'asumitra  dit  :  Cette  vue  a 
seulement  pour  domaine  le  svakâya,  donc  elle  est  waimwée  satkâyadrsti  ;  Xea 

cinq  upâdânaskandhas,  c'est  ce  qu'on  nouniie  svakâya.  » 
2.  Samyukta,  21,  17;  Madhyama,  58,  1  ;  Vibha.sa,  8,  7  ;  Kosa,  Irad.  Hiuan-tsang 

xxix.  16  b  ;  Sainyulla,  iii.  4G  :  ye  keci  bhikkhace  samanâ  va  brâhmanâ  va 

anekavidham  attâna^ft  samamipassamânâ  samanupassanli  subbe  te  paii' 
ctipâdâHakkhandhe  samanupussanti  etesum  va  aniiutaram. 

2 
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croyance  aux  extrêmes  ',  car  c'est  croire  faussement  aux   thèses 

extrêmes  (anta)  de  l'éternité  ou  de  l'anéantissement. 
3.  La  drsti  qui  consiste  à  nier  (apavâda)  ce  qui  existe  réellement, 

la  vérité  de  la  douleur,  etc.  ;  [7  a]  qui  consiste  à  dire  :  nâsti,  «  cela 

n'est  pas  »,  c'est  la  mithyâdrsti,  «  vue  fausse  «.'  Toutes  les  vues 

faussement  conçues  (mithyâpravrtta)  sont  des  '  vues  fausses  '  ;  mais 

la  mithyâdrsti  seule  reçoit  ce  nom  }3arce  qu'elle  est  la  plus  fausse  de 
toutes,  comme  la  plus  mauvaise  odeur  est  appelée  la  mauvaise  odeur. 

—  Elle  est  de  négation  (apavâda),  tandis  que  les  autres  vues  sont 

d'affirmation,  d'attribution  erronée  (samâropikâ).  ̂  

4.  La  drsti  qui  consiste  à  considérer  comme  bon,  *  haut  '  (ucca), 

ce  qui  est  mauvais,  bas,  abandonné  (hlna,  iv.  127),  c'est  le  drstipa- 
râniarsa,  *  l'estime  des  mauvaises  vues  '.  —  Que  faut-il  entendre 
par  Mna  ?  Tout  ce  qui  est  impur  (sâsrava),  parce  que  les  Saints 

l'abandonnent  (prahlna).  —  La  vue  qui  consiste  à  l'estimer  s'appelle 

simplement  *  considération  '  (parâmaréa). 
Il  conviendrait  de  dire  drstyâdiparâmarsa,  '  estime  de  ce  qui  est 

bas  à  commencer  par  les  mauvaises  vues  '.  Le  mot  âdi  est  omis.  ' 

5.  La  vue  qui  consiste  à  considérer  comme  cause  ce  qui  n'est  pas 

cause,  comme  chemin  ce  qui  n'est  pas  chemin,  c'est  le  éïlavrata- 
parâmaréa  :  à  savoir  considérer  comme  cause  du  monde  Mahesvara, 

Prajapati,  ou  toute  autre  entité  qui  n'est  pas  cause  du  monde  ;  consi- 

dérer comme  cause  d'une  naissance  céleste  (svarga)  les  rites  de 
suicide,  entrée  dans  le  feu  ou  noyade,  qui  ne  procurent  pas  le  ciel  ; 

considérer  comme  chemin  de  la  délivrance  la  moralité  et  les  pratiques 

ascétiques  à  elles  seules  (éîlavratamâtraka),  qui  ne  sont  pas  à 

elles  seules  le  chemin  de  la  délivrance,  et  les  '  savoirs  '  (jhâna) 
des  Sanikhyas  et  des  Yogins  qui  ne  sont  pas  le  chemin  de  la  déli- 

vrance ;  et  le  reste. 

1.  Voir  Koisa,  iv.  GG  a,  78  b  ;  79  c,  96  ;  Dhammasangani,  §  381,  etc. 

i.  Comment  la  vue  d'anéantissement,  ncchedadrsti,  est-elle  une  vue  d'affirma- 
mation  ?  L'auteur  parle  ici  en  général  (Vyakhya). 

îl  Omis  par  Hiuan-tsang.  —  Samghabhaclra  explique  :  drstyâdlnâm  upâdà- 
naakandhanâffi paratvena pradhânatvenâmaréo  drstiparâmaréa  iti  j  para- 
éabduprayoyena  cayam  atiéayàrtho  labhyata  iti. 
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Ici  aussi,  d'après  les  Vaibhasikas  (kilo),  le  mot  âdi  est  omis,  * 
Telles  sont  les  cinq  drstis. 

Objection.  —  On  a  dit  que  la  vue  qui  regarde  comme  cause  du" 
monde  ce  qui  n'est  pas  la  cause  du  monde  est  sllavrataparâmarsa.  ■ 
Dans  celte  bypotbèse,  le  sUavratapardniarsa  est  abandonné  par  la  | 

\ue   de   l'origine   (samiidayasatya),    puisqu'il    comporte    méprise-/ 
(vipratipannatva)  sur  la  cause. 

Nous  répondons  que  ceux  qui  considèrent  le  Seigneur  (îévara)  ou 

Prajapati  comme  cause  du  monde  regardent  le  Seigneur  et  Prajapati 

connue  des  êtres  éternels,  uns,  personnels,  actifs  (âtman,  kartar). 

[7  b]  Il  s'ensuit  que  :  o      ̂ >  hj  U  -^  ^'^ 

8.  Si  on  adhère  à  l'idée  que  le  Seigneur,  etc.,  est  la  cause  dii 

inonde,  c'est  en  raison  des  fausses  conceptions  ou  mépfHses  de  per- 
manence et  de  personnalité.  Donc  cette  adhésion  est  à  abandonner 

par  la  vue  de  la  douleur.  ̂  

La  croyance  à  l'éternité,  à  la  personnalité  du  Seigneur  ou  de  Pra- 
japati, est  abandonnée  par  la  vue  de  la  seule  vérité  de  la  douleur  ; 

par  conséquent  la  croyance  à  leur  causalité,  qui  résulte  de  cette 

première  croyance,  est  abandonnée  comme  est  abandonnée  cette 

même  première  croyance. 

Objection.  —  L'opinion  que  le  suicide,  combustion  ou  noyade, 

produit  une  naissance  céleste,  l'opinion  que  la  moralité  et  les  prati- 

ques ascétiques  produisent  par  elles-mêmes  la  pureté  (éuddhi),  n'ont 

1.  Le  Éllavrata  est  inclus  dans  le  nipaskandha  ;  il  faudrait  ajouter  âdi  pour 
mentionner  les  autres  skandhas. 

Sur  le  éiîavrata,  voir  iv.  G4  c,  v.  38  a-c  ;  Siittanipata,  p.  108  ;  Mahfiniddesa,  66- 

68,  88-90,  310,  410;  Dhaininasangani,  10(X)  ;  AtthasfilinT,  :355  ;  Huber,  Satralam- 
kara,  p.  125,  127,  130. 

2.  «Iban  l»hyug  sogs  rgyur  ini'ion  zhen  pa  /  rtag  bdag  pliyin  ci  log  pa  yis  /  rab 
tu  hjug  pas  de  pbyir  de  /  sdug  bsnal  uillioû  bas  spuii  bya  fiid  ̂ =r  làvarâdihetva- 
bhiniveéo  nityâtmaviparyâsfU  pravartate  tasmât  sa  dnhkhadarèanfid  heya 

eva  =  [iéâdihetvabhisvanyah  éààiatâtmaviparyayâl  j pravartate  tato  heyah 

sa  eva  duhkhadaréanât  //J 

Sur  le  Seigneur,  créateur  du  inonde,  voir  ii.  64  d  (irad.  p.  311),  AAguttara,  i.  173, 

Majjhima,  ii.  227,  Dïgha,  i.  18  (BrahmS). 
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rien  à  voir  avec  les  fausses  conceptions  de  permanence  et  de  person- 

nalité. Pourquoi  dites-vous  qu'on  les  abandonne  par  la  vue  de  la 

vérité  de  la  douleur  ?  C'est  par  la  vue  de  la  vérité  de  l'origine  qu'il 
faut  les  abandonner. 

Le  Mûlasastra  (Jnânaprasthana  20,  ii)  dit  :  «  Il  y  a  des  infidèles 

qui  produisent  cette  vue,  qui  établissent  cette  théorie  :  un  homme 

(purusapudgala)  qui  adopte  la  pratique  du  taureau  (goslla),  la 

pratique  des  bêtes  sauvages  (mrga),  la  pratique  du  chien,  obtiendra 

la  pureté,  obtiendra  la  délivrance,  obtiendra  la  sortie  (nihsarana)  ; 

il  obtiendra  de  dépasser  absolument  le  bonheur  et  la  souffrance  [des 

trois  sphères  d'existence],  il  parviendra  au  lieu  au  delà  du  bonheur 
et  de  la  souffrance.  —  Toutes  ces  manières  de  considérer  comme 

cause  ce  qui  n'est  pas  vraiment  cause,  il  faut  savoir  que  c'est 
Éîlavrataparâmarsa  [8  a],  qui  est  à  abandonder  par  la  vue  de  la 

vérité  de  la  douleur.  »  —  La  doctrine  des  Vaibhâsikas  est  donc  que 

ces  deux  opinions  sont  à  abandonner  par  la  vue  de  la  vérité  de 

la  douleur,  parce  qu'elles  comportent  erreur  (vipratipannatva)  sur 
la  douleur. 

Mais  l'argument  porte  trop  loin  (aiiprasanga)  !  Tous  les  klesas 

qui  ont  pour  objet  l'impur  (sâsrava)  comportent  erreur  sur  la  dou- 
leur. [En  effet,  tout  ce  qui  est  impur  est  douleur]. 

En  outre,  nous  demanderons  quel  est  le  sllavrataparâmaréa  qui 

est  abandonné  par  la  vue  de  la  vérité  du  chemin  ?  —  Si  le  Vaibha- 
çika  répond  :  «  Le  éîlavrataparâmarsa  relatif  à  un  dharma  à 

abandonner  par  la  vue  du  chemin,  à  savoir  relatif  à  un  des  huit 

anuéayas  dont  le  premier  est  la  mithyâdrsti  »,  nous  répondrons 

que  ce  éîlavrataparâmarsa  aussi  suppose  erreur  sur  la  douleur. 

D'ailleurs  on  ne  voit  pas  comment  le  sllavrataparâmaréa  pourra 
être  relatif  à  un  dharma  à  abandonner  par  la  vérité  du  chemin  : 

1.  La  personne  (pudgala)  qui  entretient  mithyâdrsti  ou  vicikitsâ 

relativement  au  chemin  :  «  Il  n'y  a  pas  de  chemin  »,  «  Y  a-t-il  ou 

n*y  a-t-il  pas  un  chemin  ?  »,  connnent  pourrait-elle  imaginer  obtenir 
la  purification  par  cette  mithyâdrsti  ou  par  cette  vicikitsâ  ?  2.  Que 

si  cette  personne,   adoptant  (paràmréya,  grhltvâ)  le  chemin    de 
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délivrance  imaginé  par  les  Sanikhyas,  etc.,  dit  :  «  Ceci  est  le  chemin  ; 

le  chemin  bouddhique  n'est  pas  le  chemin  »,  cet  hérétique  (Urthika) 
imagine  obtenir  purification  par  le  chemin  des  Sanikhyas,  et  non  pas 

par  la  mithyâdrdi  relative  au  chemin.  En  outre,  lorsqu'un  homme 
imagine  obtenir  purification  par  une  mifhyàdrsti  à  abandonner  par 

la  vue  de  l'origine  ou  de  la  destruction,  pourquoi  son  éîlavratapa- 

râmarsa  n'est-il  pas  à  abandonner  par  la  vue  de  ces  deux  mêmes 
vérités  ? 

Ce  point  est  donc  à  examiner  (parïksya).  ' 

Nous  avons  parlé  (v.  8)  des  deux  méprises  (viparyaya,  viparyâsa) 

de  permanence  (ou  éternité)  et  de  personnalité.  N'y  a-t-il  que  deux 
méprises  ? 

Il  y  a  quatre  méprises  :  prendre  ce  qui  est  impermanent  (anitya) 

pour  permanent  (nitya),  ce  qui  est  douloureux  (duhkha)  pour  heu- 
reux (sukha)  [8  b],  ce  qui  est  iimpur  (aéucij  aéubha)  pour  T^ur(suci); 

ce  qui  n'est  pas  un  «  soi  »  (anâtman)  pour  un  soi  (âiman). 
Quelle  est  la  nature  des  quatre  méprises  ? 

9  a-b.  Dans  trois  drstis  on  distingue  quatre  méprises.  * 
1.  Vyakhyâ  :  tad  idam  âcàryena  samsayâvastham  krtam  na  svamatam 

daréitam  /  anye  yogâcâramatim  apeksyaivam  krtam.  —  Yasomitia  reproduit 

l'explication  d'un  inconnu  (kascit)  qui  réfute  l'objection  d'atiprasarïga  (p.  20, 1.  19) 

et  celle  de  Sanighabhadra  ;  il  expose  le  système  des  Yogfîcâras  :  d'après  les 
Yogacfiras,  128  klesas  ou  anusayas.  Dans  le  Kamadhatu  40  expulsés  par  la  vue 

des  vérités  (chacun  des  10  est  expulsé  par  chaque  vérité)  ;  6  expulsés  par  la  médi- 
tation, à  savoir  akalpikâ  satkâyadrsti  (croyance  spontanée,  non  philosophique, 

au  soi),  ucchedadrsti,  sahaja  râga  (concupiscence  innée),  pratigha,  mâna  et 

avidyâ  ;  les  mêmes,  à  l'exception  des  5  pratighas,  dans  chacun  des  deux  Dhatus 
supérieurs. 

L'Ahhisamayfilamkaraloku  (fol.  129  de  mon  MS.)  donne  le  même  total  :  expulsés 

par  la  vue,  112  (40,  36  et  36  d'après  le  Dhatu)  ;  expulsés  par  méditation,  6, 5  et  5  : 
ràga,  dvesa,  mâna,  avidyd,  satkâyadrsti  et  antagrâhadrsti  (dvesa  manque 

dans  les  Dhatus  supérieurs).  Voir  vi.  1. 

Je  ne  connais  les  108  kleéas  que  par  la  note  de  Przyluski,  Açoka,  p.  323. 

2.  Ha  ba  gsum  las  phyin  ci  log  /  bzlii  thsan  =  \drs(itrayâd  viparyâsacatus- 

kam].  —  Sur  les  viparyâsas,  Angultara,  ii.  52  ;  Nettippakarana,  passim  (vipal- 
lâsa),  Vibhanga,  376  (viparyesa)  ;  comp.  Samyutta,  i.  188,  Dliammasangani, 

vipariyesagâha  et  la  note  de  AlthasalinT,  p.  2513  ;  Siksasamuccaya,  198,  11  ; 

Friendly  Epistle,  48  ;  YogasQtra,  ii.  5  (détinition  de  Vavidyâ). 
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Cette  partie  de  Vanta grâhadrdi  qui  est  vue  de  permanence  (nitya- 
drdi)  constitue  une  méprise  ;  deux  parties  du  drstiparâmaréa 

constituent  les  méprises  de  l'heureux  et  du  pur  ;  cette  partie  de  la 
satkâyadrsti  qui  est  vue  de  moi  (âtmadrsti)  constitue  une  méprise. 

D'autres  maîtres  soutiennent  que  la  satkâyadrsti  toute  entière, 

non  seulement  l'idée  de  moi  (âtmadrsti)  mais  encore  l'idée  de  mien 

(âtmîyadrsti),  constitue  Vâtmaviparyâsa,  '  méprise  sur  le  moi  '. 
Le  Vaibhasika  dit  :  Gomment  l'idée  de  mien  pourrait-elle  faire 

partie  de  Vâtmaviparyâsa  ?  En  effet  le  Sûtra  des  Viparyâsas  ne 

l'indique  pas.  [Il  dit  simplement  :  «  Dire  de  Vanâtman  que  c'est 
âiman,  c'est  méprise  »],  et  poursuit  :  «  Celui  qui  voit  le  moi  régnant 
sur  les  cinq  upâdânaskandhas,  il  voit  le  mien  (âtmlya)  »  *  [Donc 

la  vue  de  '  mien  '  diffère  de  la  vue  de  *  moi  ',  vue  dont  elle  dérive.] 
Mais  nous  pensons  que  la  vue  de  moi  (âtmadrsti)  est  à  deux 

branches  (dvimukhï)  :  dire  «  je  »,  dire  *  de  moi  '  ou  '  mien  '  (aham- 

kâra,  mamakâra).  Si  l'idée  de  *  mien  '  était  une  vue  différente  de 
l'idée  de  *  je  ',  les  idées  exprimées  par  les  autres  cas  :  maya,  par 
moi,  mahyam,  à  moi,  constitueraient  autant  de  nouvelles  vues.  Donc 

la  satkâyadrsti  toute  entière  est  incluse  dans  la  méprise  sur  le  moi 
(âtmaviparyâsa). 

Les  autres  passions  (klesa)  ne  sont  pas  méprise  [9  a]  parce  que, 

pour  qu'il  y  ait  méprise,  la  combinaison  de  trois  caractères  est  indis- 
pensable. Quels  sont  ces  trois  caractères  ? 

9  b-c.  Parce  qu'elles  comportent  erreur  complète,  jugement  réflé- 
chi, affirmation.  ' 

La  vue  d'anéantissement  (ucchedadrsti,  partie  de  V antagrâha- 
drsti)  et  la  vue  fausse  (mithyâdrsti)  ne  sont  pas  d'affirmation, 

d'attribution  erronée  (samâropa),  étant  tournées  vers  l'absence 
d'existence  (abhâvamukhapravrtta). 

1.  anù^tmany  âtmeti  viparyâsah   âtinânam  eva  tatra  (pancopâdâna- 
akandhesu)  vaéinam  pasyann  âtmlyam  paéyati. 

2.  phyin  ci  log  phyir  dan  /  nés  rtog  phyir  dan  sgro  hdogs  phyir  =  [mj^arlta- 
tah  l  nitiranasaniaropat] 
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Le  éilavrataparâmaréa  affirme  que  la  moralité  et  les  pratiques 

suffisent  à  la  purification  :  il  n'y  a  pas  là  méprise  complète,  car  la 
moralité  et  les  pratiques  contribuent  à  la  purification. 

Pour  les  autres  Meéas,  ils  ne  comportent  pas  jugement  réfléchi,  et 

par  conséquent  ne  sont  pas  viparyâsa. 

Mais  Bhagavat  a  dit  :  «  Considérer  l'impermanent  comme  per- 

manent, c'est  samjfiâviparyâsa,  cittaviparyâsa,  drstiviparyâsa, 

méprise  de  notion,  de  pensée,  de  vue»,  et  ainsi  de  suite  pour  l'heureux, 

le  pur,  le  moi  '.  Or  ni  la  notion,  ni  la  pensée  ne  comportent  juge- 
ment réfléchi  (asandiraka).  Donc  la  définition  proposée  du  vipary- 

âsa est  inexacte. 

9  d.  La  pensée  et  la  notion  sont  qualifiées  «  méprises  »,  en  raison 

de  la  vue.  ̂  

La  vue  (drsti)  seule  est  méprise  ;  mais,  par  la  vertu  du  drstivipa- 

ryàsa,  de  la  méprise  consistant  en  vue,  la  notion  et  la  pensée  asso- 
ciées à  la  vue  et  ayant  le  même  aspect  sont,  elles  aussi,  nommées 

*  méprises  '. 

Pourquoi  n'en  va-t-il  pas  de  même  de  la  sensation  et  des  autres 

mentaux  associés  à  la  vue  ?  —  Parce  qu'on  dit  dans  le  monde  : 
méprise  de  notion,  méprise  de  pensée,  et  non  pas  :  méprise  de  sensa- 
tion. 

Le  Srotaapanna  abandonne  toutes  ces  méprises  (Jfianaprasthana, 

8, 4)  ;  car  la  vue  (darsana)  des  vérités  qui  fait  abandonner  la  vue 

(drsli)  fait  aussi  abandonner  les  notions  et  les  pensées  associées  à 
la  vue. 

1.  Une  autre  école  ̂   dit:  La  méprise  qui  consiste  à  prendre  pour 

1.  Mahasamgltidhariiiaparyaya  ;  Angultara,  ii.  52  fyijm^îâsa);  Viblianga,  376 
(satina,  ciita,  ditthicipariyesa)  ;  Visudtlliiinagga,  683. 

2.  sems  dan  hdu  ses  dehi  dhan  gis  =:  [cittatfi  samjnâ  ca  tadvaéat  II] 

3.  nikayantariyah.  —  D'après  Vibhasft,  104,  1,  les  Vibhajyavftdins.  —  Hiuaii- 
l'^ang  :  «  D'autres  maîtres  ...  *. 

Vibhfi^a,  104,  1  :  «  D'autres  diseut  que,  parmi  les  douze  méprises  (viparyûisa), 
huit  sont  seulement  abandonnées  par  la  vue  des  vérités,  et  quatre,  aussi  par  la 

méditation.  Ces  docteurs  sont  les  Vibhajyuv&dins  ».  Sur  les  Vibhajyavftdins,  P'ou- 
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permanent  ce  qui  est  irnpermanent,  fait  trois  méprises  :  méprises  de 
notion,  de  pensée  et  de  vue  ;  et  ainsi  de  suite.  [9  b].  On  a  donc  douze 

méprises  pour  les  quatre  méprises. 
Parmi  ces  douze,  huit  sont  à  abandonner  par  la  vue  des  vérités. 

Quatre,  à  savoir  les  méprises  de  notion  et  de  pensée  relatives  à 

l'heureux  (sukha)  et  au  pur  (sud),  sont  à  abandonner  par  la  vue 
des  vérités  et  par  la  méditation. 

En  effet  les  Àryas,  qui  par  définition  ont  abandonné  tous  les  anu- 

sayas  qu'on  abandonne  par  la  vue  des  vérités,  possèdent  certaine- 

ment les  notions  (samjnâ)  d'heureux  et  de  pur,  puisque,  lorsqu'ils 
ne  sont  pas  détachés  (avltarâga),  l'attachement  au  plaisir  (kânia- 
râga)  se  produit  chez  eux. 

2.  Les  Vaibhasikas  ne  considèrent  pas  ce  raisonnement  comme 

concluant.  —  Du  fait  que  ces  Àryas  ont  la  notion  d'heureux  et  de 

pur,  vous  concluez  qu'ils  ont  la  méprise  relative  à  l'heureux  et  au 
pur.  Yous  devrez  dire  qu'ils  ont  aussi  la  méprise  relative  au  moi 
(âtmaviparyâsa,  laquelle  est  parmi  les  huit  méprises  que  vous  leur 

refusez),  puisqu'ils  ont  certainement  notion  et  pensée  d'être  vivant 

kouang,  20,  4  :  «  Ils  disent  qu'il  n'y  a  pas  d'avis  formel  qui  soit  complètement 

juste  (fêi  tsin  li),  que  [le  passé  et  le  futur]  en  partie  existent,  en  partie  n'existent 

pas  et  qu'il  faut  distinguer  :  donc  on  les  nomme  «  l'école  de  ceux  qui  parlent  après 

avoir  distingué  (f en  pie  cJiouo  pou),  en  sanscrit  Vibhajyavâdins.  »  —  D'après  la 

Vijfiaptimatravrtti  (wêi  che  chou),  iv.  35,  10  :  «  Ceux  qu'on  nomme  les  Vibhajya- 

vfidins  sont  maintenant  les  Prajnaptivâdins  (ckouo  kiàpôu)  ».  D'après  le  Samaya- 
bhedoparacanacakra  (tsông  luên)  :  «  Deux  cents  ans  après  sortit  des  MaliSsâm- 
ghikas  une  école  nommée  Prajnaptivâdin  »  (voir  Wassiliev  p.  251,  et  la  note  où 

on  voit  que,  dans  la  version  du  Samayabheda,  un  des  deux  traducteurs  chinois  lit 

ici  Vibhajyavadin).  Un  commentaire  remarque  là-dessus  ;  «  D'après  ces  deux 

explications,  les  Vibhajyavâdins  ne  font  qu'une  seule  école  [avec  les  Prajnaptivâ- 
dins]. —  Mais  la  Vibhasa,  25,  5  ;  «  Les  Mahasainghikas,  etc.  sont  nommés  Vibha- 

jyavâdins ».  Aussi  l'Arthapradîpa  (?  i  tèng)  :  «  Ou  bien  les  Vibhajyavâdins  sont 
certains  maîtres  du  Grand  Véhicule,  ou  bien  toutes  les  écoles  du  Petit  Véhicule 

sont  noHMiiées  Vibhajyavâdins  :  ceux-ci  ne  sont  pas  une  école  déterminée.  Aussi, 

dans  le  Sanigrahasaslra  (?  che  luên),  les  Vibhajyavâdins  sont  strictement  détinis 
comme  étant  les  MahTsasakas  :  dans  la  Vibhasa,  ils  sont  strictement  définis  comme 

étant  les  SanimitTyas  »  (Note  de  Kiokuga  Saeki  ad  xix.  9  a  \)) 

On  connaît  les  références  classiques  sur  les  Vibhajyavâdins,  Commentaire  du 
Kuthftvultiui,  Vosumitra,  etc.,  dans  Kern,  Wassilief,  Waters,  etc.  —  Voir  v,  25, 
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I saliva)  :  rattachement  au  plaisir  (kâmaràga)  relativement  à  une 

femme  ou  relativement  à  soi-même  suppose  évidemment  la  notion  et 

la  pensée  d'être. 

D'ailleurs  on  lit  dans  le  Sûtra  :  «  L'Àrya  Sravaka  instruit  voit  et 
connaît  '  en  vérité  :  Ceci  est  la  vérité  de  la  douleur  ....  A  ce  moment 

les  méprises  de  notion,  de  pensée  et  de  vue,  relatives  à  l'impermanent 
pris  pour  permanent,  sont  pour  lui  abandonnées  »,  et  le  reste  -.  — 
Par  conséquent,  les  seules  notion  et  pensée  provoquées  par  la  vue, 

associées  à  la  vue  (drstisamuttha,  drstisamprayukta)^  sont  mépri- 
ses, et  non  pas  les  autres,  lesquelles  sont  abandonnées  par  méditation. 

En  fait,  il  arrive  que  l'Àrya,  par  une  illusion  qui  dure  seulement 

le  temps  où  il  voit  d'abord  l'objet,  produise  attachement  au  plaisir 

(kâmaràga)  ;  telle  l'illusion  (hhrànti)  causée  par  le  cercle  du  tison 

ou  par  un  Yakça  peint  '.  Il  n'y  a  pas  méprise  chez  l'Àrya,  mais  seule- 

ment samjnâcittavïbhrama  (vi.  60).  '• 

3.  Mais  "^  le  Sthavira  Ànanda  a  dit  à  l'Àrya  VâgTsa  [10  a]  :  «  Ta 
pensée  est  brûlée  par  la  méprise  de  tes  notions  »  ̂  Comment  expli- 

quer cette  parole  si  on  admet  la  thèse  des  Vaibhasikas  ? 

1.  Par  *  voir  '  (pusyati),  on  désigne  la  connaissance  obtenue  par  Vânanta- 
ryamârga  ;  par  '  connaîiie  '  (jdnâti),  celle  obtenue  par  le  vimuktimdrga  (vi.  28). 

2.  anâtniany  âtmeti  samjnâmparydsas  cittaviparyâso  drsHviparyâsah 
prahiyate. 

3.  alâtacakracitrayaksabhrdntivnt 

4.  Bbagavat  a  dit  :   érutavata  dryaèrdvakasya  smrti^ampramosd  utpa- 
ayante  /  atha  ca  ptinah  ksipram  evdstatn  pariksayam  parydddnam  ca 
gacchanti. 

5.  D'après   le  tibétain:  «  D'auiies  disent:     ».  D'après  l'éditeur  japonais: 
<  L'auteur  critique  le  Vaibhfisika  ....  ». 

(i.  Le  tibétain  ne  donne  que  la  première  ligne  de  la  slance,  citée  au  complet 

par   Hiuan-tsang.   C'est  Saniyulta,  i.    188  ;  Theragathfl,    1223  ;  Visuddhimagga, 
p.  37^.  Cf.  Suttanipftla,  34(). 

D'après  la  Vyfikliyft  : 
kdmardgdbhibhûtatvdc  cittam  me  paridahyate  / 
atïga  me  gnutama  brûhi  sdiitim  (?)  tvam  anukampnyd  // 
mparydsena  satnjndndm  cittam  te  paridahyate  / 
nimittatfi  varjyatdtft  tasmdc  chubhatft  rdgopasatfihitam  // 

VftgTéa  était  Srotafipanna,  et  par  conséquent  délivré  de  tous  les  anuéayas 

qu'on  abandonne  par  la  vue  des  vérités. 
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4.  '  Par  conséquent  le  Saiksa  n'a  pas  complètement  abandonné  les 
huit  méprises  de  notion  et  de  pensée.  Il  est  vrai  que  ces  méprises 

sont  abandonnées  par  la  connaissance  exacte  (yathâhhûtaparijhâ- 

ndt)  des  vérités,  et  non  pas  sans  cette  connaissance.  Le  Sûtra  que 

citent  les  Vaibhasikas  (p.  25,  1.  4)  indique  donc  le  moyen  (upâya)  de 

l'abandon  des  dites  méprises  ;  il  n'y  a  pas  contradiction  avec  le 

Sotra  de  VagTsa.  - 

\Janusaya  de  vue  (drsti)  se  subdivise.  En  est-il  de  même  des 

autres  anusayas  ?  —  Il  en  est  de  même  du  niâna  ou  orgueil. 

10  a.  Il  y  a  sept  niânas,  '  }>^ ,  f^ 

Màna,  adhimâna,  mânâtimâna,  asniimâna,  ahhiniàna,  ûna- 

mâna,  inithyâmâna. 

L'arrogance  de  la  pensée  (ii.  33  b),  c'est  ce  qu'on  appelle  en  général 
mâna  [10  b].  En  raison  de  la  différence  de  ses  modes  (pravrtti^ 

prakâra)  le  mâna  se  subdivise  :  1.  Mâna.  Lorsque  la  pensée  s'élève 

ou  s'enorgueillit  (unnati)  en  pensant  «  je  suis  supérieur  »  (visista) 

ou  «  je  suis  égal  »  (sarna)  relativement  à  l'inférieur  (Mna)  et  à 

l'égal.  2.  Adhimâna.  Penser  :  «  je  suis  supérieur  »,  «  je  suis  égal  », 

relativement  à  l'égal,  au  supérieur.  3.  Mânâtimâna.  Penser  :  «  je 

1.  P'après  la  Vyakhyâ  :  «  Gomme  la  doctrine  de  l'autre  école,  nikâyântariya, 
p.  23,  n.  3,  est  contredite  par  les  Vaibhâsikas  au  moyen  d'un  texte  de  l'Ecriture, 

comme  la  doctrine  des  Vaibhâsikas  est  pareillement  contredite  par  l'autre  école, 

par  conséquent  d'autres  maîtres,  constituant  un  troisième  parti,  prennent  la 
parole  et  résolvent  le  problème  de  la  contradiction  des  Sûtras. 

D'après  Hiuan-tsang  :  «  D'autres  maîtres  disent  ...  ».  L'éditeur  japonais  croit 

que  l'auteur  expose  maintenant  l'opinion  des  Sautrantikas. 
2.  On  peut  aussi  expliquer  :  Les  expressions  de  ce  Sotra  :  «  voir  et  connaître  la 

vérité  :  ceci  est  douloureux  »,  ne  visent  pas  seulement  le  darsanamârga,  vue  des 

vérités,  (jue  possède  VfîgTsa,  mais  encore  le  bhâvanâmdrga,  chemin  de  médita- 

lion  (lequel,  lors<pi'il  est  pur  (anâsrava)  porte  sur  les  vérités,  vi.  1]  :  et  ce  second 
cliemin  manque  à  Vflgîsa. 

3.  na  rgyal  bdun  =  [niRnali  saptaj. 

manasatftyojana,  Prakaranapada,  xxiii.  10,  fol.  13  b  ;  Vibhanga,  353  ;  Dham- 
masahguni,  llKi,  trad.  298  ;  Comm.  p.  .37^  (Expositor,  p.  478)  ;  Anguttara,  ii.  430, 

Dans  Majjhimn,  i.  486  et  ailleurs  ahimkâramamifrtkaramana. 
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uis  supérieur  »,  relativement  au  supérieur.  4.  Asmimâiia.  Lorsque 

la  pensée  s'enorgueillit  en  prenant  pour  *  moi  '  et  '  mien  '  les  cinq 

\  upadânaskanâkas.  5.  Abhimâna.  Penser  qu'on  possède  les  dis- 

tinctions (viéesa),  c'est-à-dire  des  dharmas,  purs  ou  impurs,  qui 

s'appuient  sur  le  recueillement  (samcldhisamnisrita),  alors  qu'on 
i  ne  les  possède  pas  (v.  27  b-c).  6.  Ûnamâna.  Penser  :  «  je  suis  de  peu 
inférieur  »,  relativement  au  grandement  supérieur.  7.  MUhyâmâna, 

\  S'attribuer  des  biens  spirituels  (guna)  qu'on  ne  possède  pas. 

Uahhimâiia  a  un  fondement  :  il  est  savashika  ;  c'est  l'orgueil  de 

quelqu'un  qui  possède  des  qualités  ressemblant  aux  viseras.  Le 

mithyâmâïia  n'a  pas  de  fondement  (nirvastuka)  :  c'est  l'orgueil  de 

l  quelqu'un  qui  n'a  pas  de  qualités  et  croit  en  avoir. 

Cependant  le  Sastra  (Jnânaprasthana,  20,  6)  enseigne  neuf  espèces 

^  de  mâna,  mânavidhâ  ou  simplement  vidhâ,  à  savoir  1.  «  Je  suis 
meilleur  (sreyân)  »,  2.  «  Je  suis  égal  »,  3.  «  Je  suis  moins  bon 

(hîna)  »  ;  4.  «  Autrui  est  meilleur  que  moi  »  ;  5.  «  Il  m'est  égal  »  ; 

6.  «  Il  est  moins  bon  que  moi  »  ;  7.  «  Autrui  n'est  pas  meilleur  que 

moi  »  ;  8.  «  Il  ne  m'est  pas  égal  »  ;  9.  «  Il  n'est  pas  moins  bon  que 
moi  ». 

Auquel  des  sept  mânas  se  ramènent  ces  neuf  espèces  ? 

10  a-b.  Trois  font  neuf  espèces.  ' 

Ces  neuf  espèces  viennent  de  trois  mânas,  à  savoir  mâna,  adhi- 
mâna  et  ûnamâna.  [11  a] 

La  première  triade,  c'est  les  trois  mânas  reposant  sur  la  vue  de 

moi.  On  pense  d'abord  :  '  moi  '.  Ensuite  naissent  dans  l'ordre  adhi- 

mâna,  mâna,  ûnamâna.  On  a  l'espèce  de  mâna  qui  consiste  à  dire  : 

'je  suis  meilleur  ',  adhimâna  reposant  sur  la  drsti,  et  ainsi  de  suite. 
—  La  deuxième  triade  est,  dans  l'ordre,  ûnamâna,  mâna,  adhi- 

mâna. —  La  troisième  triade  est,  dans  l'ordre,  mâna,  adhimâna, 
ûnamâna. 

Nous  voyons  bien  que  penser  :  «  Je  suis  d'un  peu  inférieur  »  rela- 

1.  rimin  dgu  gsum  po  =  [nava  vidhâs  trayah] 
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tivement  au  grandement  supérieur,  c'est  bien  ûnaniâna,  car  la  pen- 
sée s'enorgueillit  (unnati)  dans  cette  pensée  ;  mais  comment  cette 

espèce  de  mâna  :  «  Il  n'est  pas  moins  bon  que  moi  »,  peut-elle  être 
*  un  lieu  d'orgueil  '  (unnatisthâna)  ? 

Il  arrive  que  ce  soit  un  *  lieu  d'orgueil  ',  lorsque,  relativement  à 

un  groupe  de  personnes  excellentes  et  qu'on  prise  haut,  bien  qu'on 
soit  réellement  fort  inférieur,  on  s'estime  soi-même. 

Nous  avons  reproduit  ci-dessus  l'explication  du  Jnanaprasthâna  ; 

mais,  d'après  le  Prakaranapada  (fol.  13  b),  la  première  espèce  de 
mâna  :  «  Je  suis  meilleur  »,  vient  de  trois  des  sept  mânas,  —  à 

savoir  mâna,  adhimâna,  mânâtimâna,  —  suivant  qu'on  se  juge 

meilleur  qu'un  inférieur,  meilleur  qu'un  égal,  meilleur  qu'un  supé- rieur. 

Comment  les  sept  mânas  sont-ils  abandonnés  ? 

10  b.  Ils  périssent  par  la  vue  et  la  méditation.  ' 

Tous,  y  compris  Yasmimâna,  périssent,  c'est-à-dire  sont  abandon- 
nés, par  la  vue  et  la  méditation. 

Faut-il  croire  que,  chez  l'Àrya,  les  anusayas  qui  sont  à  abandonner 

par  bhâvanâ  et  qui  n'ont  pas  été  abandonnés,  sont  en  activité 
(samudâcaranti)  ?  ' 

Pas  nécessairement. 

10  c-11  a.  Le  paryavasthâna  du  meurtre,  etc.,  est  à  abandonner 

par  bhâvanâ  ;  la  soif  d'inexistence,  etc.  ' 

Le  paryavasthâna  du  meurtre  (voir  v.  47),  c'est-à-dire  le  klesa 

1.  drgbhàvanâksayah  j 

2.  L'Arya  est  un  homme  qui  a  vu  les  vérités  et  a  expulsé  les  anusayas^ 
satkâyadrsH,  etc.,  qui  sont  expulsés  par  la  vue  (claréana)  ;  mais  il  n'a  pas  néces- 

sairement expulsé  les  anusayas  dont  l'expulsion  réclame  la  bhâvanâ  (méditation 
ou  vue  répétée  des  vérités,  etc.).  Toutefois  ces  anusayas  non  expulsés  n'entrent 
pas  tous  en  activité  chez  lui. 

3.  vadhadiparyavasthânam  heyam  bhâvanaya  tatha  //  vibhaveccha 
Je  traduis  tathù>  =  etc.,  d'après  le  commentaire  ;  le  sens  le  plus  simple  est  : 

«  de  môme  »  ;  voir  Kosa,  v.  1  b,  l'interprétation  du  même  moi. 
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par  lequel  on  commet  volontairement  le  meurtre  [11  b].  —  «  Du 

meurtre,  etc.  »,  c'est-à-dire  du  meurtre,  du  vol,  de  l'adultère,  du 
mensonge.  —  Ces  paryavasthânas  ayant  pour  objet  des  dharmas 

à  abandonner  par  la  méditation  sont  eux-mêmes  à  abandonner  par 
la  méditation.  * 

La  vibhavatrsnâ  ^  *  soif  d'inexistence  ',  est  aussi  à  abandonner 

1.  D'après  la  règle  :  ye  yaddaréanaheyâlambanâs  te  taddaréanaheyâh  / 
Jlg^vaéistâ  bliâvanâheyâh.  Voir  ci-dessus  p.  12  et  v.  60-61. 
■12.  Dïgha,   iii.   216  distingue  kâmatanhâ,    bhavatanhd,   vibhavatanhâ   et 

^gipatanhâ,  arûpatanlm,  nirodhatanliâ. 
Hr  Sur  la  vibhavatrsnâ,  Visuddhimagga,  568,  594,  Madhyamakavptti,  530,  n.  4. 

Ip  Vibhasâ,  27,  5.  —  II  y  a  trois  trsnâs,  kâmatrsnâ,  bhavatrsnâ,  vibhavatrsnâ.... 
Il  y  a  des  docteurs  qui  disent  que  la  vibhavatrsnâ  dont  parle  le  Sûtra  est  aban- 

donnée par  la  vue  et  par  la  méditation,  à  savoir  les  Vibhajyavâdins.  Pour  réfuter 

cette  opinion  et  montrer  que  la  vibhavatrsnâ  dont  parle  le  Sûtra  est  abandonnée 

par  la  vue  seule,  on  fait  ce  traité  (tsÔ  se  Inen)  :  Faut-il  dire  que  la  vibhavatrsnâ 

est  abandonnée  par  la  vue  ou  par  la  méditation  ?  —  Réponse  :  Il  faut  dire  qu'elle 

est  abandonnée  par  la  méditation.  Le  vibhava,  c'est  Vanityatâ  (=  non  existence, 
destruction)  âunikâyasabhâga  (ii.  41)  ;  la  trsnâ  qui  a  pour  objet  cette  anityatâ 

est  nommée  vibhavatrsnâ  ;  donc  elle  est  seulement  abandonnée  par  la  médita- 

tion, car  le  nikâyasabhâfja  est  abandonné  par  la  méditation.  Il  y  a  des  docteurs 

qui  disent  que  la  vibhavatrsnâ  est  abandonnée  ou  par  la  vue  ou  par  la  médita- 

tion. Quand  est-elle  abandonnée  par  la  vue  ?  Lorsqu'elle  est  attacbement  (râga) 
au  vibhava  des  dharmas  abandonnés  par  la  vue.  Quand  est-elle  abandonnée  par 

la  méditation  ?  Lorsqu'elle  est  attachement  au  vibhava  des  dharmas  abandonnés 
par  la  méditation.  —  Question  :  Qui  soutient  cette  opinion  ?  —  Réponse  :  Les 
Vibhajyavttdins.  Ils  disent  que  le  vibhava  est  Vanityatâ  des  trois  dhâtus,  que 

la  vibhavatrsnâ  est  la  trsnâ  relative  à  cette  anityatâ  ;  que,  Vanityatâ  étant 

abandonnée  par  la  vue  et  la  méditation,  il  en  va  de  même  de  la  trsnâ  qui  y  est 

relative   Certains  docteurs  disent  :  si  on  suit  le  Sûtra  (sûtrârthaj,  la  vibhava- 

trsnâ  est  abandonnée  par  la  seule  méditation  ;  d'après  la  réalité  (tattvârtha) 
elle  est  abandonnée  par  la  vue  et  par  la  méditation.  Comment  cela  ?  Le  Sotra  dit  : 

«  Comme  quelqu'un  écrasé  par  la  crainte  et  la  douleur  pense  :  Puissé-je,  après 
la  mort,  être  anéanti,  disparaître,  ne  plus  exister  !  »  Dans  ce  Sûtra  il  faut  entendre 

par  vibhava  Vanityatâ  postérieure  du  nikâyasabhâya  :  ce  vibhava  est  aban- 

donné par  la  méditation,  donc  la  vibhavatrsnâ  n'est  pas  abandonnée  par  la  vue. 

Ici  le  Maître  (hién  tchàu)  expose  le  sens  du  Sûtra  ....  Lorsqu'on  s'attache  à  la 

réalité,  il  faut  dire  comme  les  V^ibhajyavadins  ci-dessus  :  «  Ce  qu'on  nomme 
vibhava,  c'est  Vanityatâ  des  trois  dhâtus....  ». 

Vibbfisfi,  27,  7.  —  Pourquoi  le  Srotafipanna  ne  produit-il  pas  la  vibhavatrsnâ  ? 

Réponse  :  Parce  qu'il  voit  la  nature  des  choses  (dhannatâ),  c'est-à-dire  :  voyant 
que  la  nature  des  choses  est  renchaînement  des  causes  et  des  fruits,  il  ne  désire 
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par  la  méditation.  —  Par  vihhava,  il  faut  entendre  l'impermanence 
des  trois  dhâtus,  Kamadhatu,  etc.  (traidhâtukï  anityata).  Le  souhait 

(prâriliana)  qui  porte  sur  rimpermanence,  c'est  la  vihhavatrsnâ.  ' 
Le  mot  tathâ  montre  qu'il  faut  ajouter  à  la  vihhavatrsnâ  une 

partie  de  la  hhavatrsnâ,  soif  d'existence,  par  exemple  le  désir 
«  Puissé-je  devenir  Airavana,  roi  des  Nâgas  !  »  [De  même  le  désir 
de  devenir  Kuvera,  le  désir  de  devenir  femme  ;  mais  non  pas  le  désir 

de  devenir  Indra] 

11  a-d.  Chez  l'Ârya  sont  impossibles  les  espèces  d'orgueil,  etc., 
et  l'égotisme  —  parce  que  nourris  par  les  drstis  —  et  le  mauvais 

regret.  ̂ 

Les  espèces  d'orgueil  (mânavidhâ),  etc.  ne  se  produisent  pas, 

n'entrent  pas  en  activité,  chez  l'Arya,  ni  non  plus  '  l'égotisme  ' 
(asmitâ). 

Par  et  cœtera,  il  faut  entendre  les  anusayas  énumérés  plus  haut, 

paryavasthânas  de  meurtre,  vihhavatrsnâ,  partie  de  la  hhavatrsnâ. 

Et  pourquoi  ?  Parce  que  tous  ces  anusayas  sont  nourris  par  la 

drsti  :  leur  nourriture  (pustatva)  ̂   étant  brisée,  ils  n'ont  plus  la  force 
de  se  lever  [ou  :  les  Àryas  ne  les  produisent  plus]. 

pas  l'anéantissemenl  (ucclieda).  En  second  lieu,  parce  qu'il  croit  au  fruit  de 

l'acte,  c'est-à-dire  :  croyant  que  l'acte  et  le  fruit  sont  membres  successifs  d'une 

série,  il  ne  désire  pas  l'anéantissement.  Encore,  parce  qu'il  comprend  la  vacuité  : 

le  SrotaSpanna  obtient  le  éûnyatâvimoksamîikha  (viii.  24)  ;  il  sait  qu'il  n'y  a 
pas  actuellement  existence,  postérieurement  inexistence  du  «  moi  »  et  du  «  mien  »  : 

par  conséquent  il  ne  produit  pas  la  trsnâ,  le  désir  de  l'anéantissement,  de  la 
destruction  postérieure.  En  outre,  la  vihhavatrsnâ  est  nourrie  (upacita)  par  la 

vibhavadrsti  (v.  7),  la  vibhavailrsti  ne  manque  pas  de  se  manifester  à  sa  suite  ; 

or  le  Srotaapanna  a  déjà  abandonné  la  vibhavadrsti,  donc  il  ne  produit  pas  la 
vihhavatrsnâ. 

1.  Pour  démontrer  qu'on  peut  •  aimer  l'impermanence  ',  Yasomitra  cite  le  Sûtra  : 
yâvad  ayam  âtmâ  jivati  tisthati  dhriyate  yâpayati  tâvat  sarogah  saguu- 
dah  sasalyah  sajvar.ali  saparidâhakah  /  yataé  câyam  âtmâ  ucchidyaie 

vinaèyati  na  hhavati  I  iyatâyam  âtmâ  samyaksamucchinno  hhavati  j 

"i.  ita  câryusya  samhhavanti  vidhâdayah  j  nâsmitâ  drstipustatvât  kaukr- 
tyam  api  nâànhham  //.  -    asmitâ  ~  asmimâna. 

3.  Hiuan-lsang  a  lu  hhaynaprslhatvât,  «  leur  dos  étant  brisé  ».  Le  tibétain  a 
rkan,  ntu^lle. 
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Les  espèces  de  mâna  et  Yasmitâ,  '  égotisme  ',  sont  nourries  par 
la  satkâyadrsti  [12  a]  ;  les  paryavasthânas  de  meurtre,  etc.,  sont 

nourris  par  la  mithyâdrsti  ;  la  vibhavatrsnâ  est  nourrie  par  Vucche- 
dadrsti  ;  la  partie  de  hhavatrsnâ  est  nourrie  par  la  Msvatadrsti. 

Quant  au  '  mauvais  regret  '  (ii.  28),  bien  qu'il  soit  à  abandonner 

par  la  méditation,  il  n'entre  pas  en  activité  cbez  l'Àrya,  parce  qu'il 
est  nourri  par  le  doute  (vlcikUsâ). 

Parmi  les  quatre-vingt-dix-huit  anusayas,  combien  sont  universels 

(sarvaga,  sarvafraga)  ?  Combien  ne  le  sont  pas  ?  I     1  f 

12.  Sont  des  amuiayas  universels  1.  les  drstis  et  les  vicikitsâs  ^ 

qui  sont  abandonnées  par  la  vue  de  la  douleur   et   de   l'origine, 
2.  Vavidyâ  qui  leur  est  associée  et  3.  Vavidyâ  indépendante.  * 

Cela  fait  onze  anusayas  :  les  cinq  drstis  qui  sont  abandonnées 

par  la  vue  de  la  douleur  ;  la  mithyâdrsti  et  le  drstiparàmaréa 

abandonnés  par  la  vue  de  l'origine  ;  deux  vicikitsâs  et  deux  avidyâs 

abandonnées  par  la  vue  de  la  douleur,  par  la  vue  de  l'origine. 

Ces  onze  anuéayas  sont  nommés  *  universels  ',  *  allant  partout  ', 

parce  qu'ils  prennent  pour  objet  leur  dhâtu  tout  entier  {Voir  p.  32, 
1.31).^ 

1.  Objection.  —  Faut-il  entendre  que  les  universels  portent  sur  leur 

dhâtu  tout  entier  successivement  ou  d'un  seul  coup?  —  Dans  la 

première  hypothèse,  [12  b]  la  définition  s'appliquera  aux  autres 
anuéayas  ;  et  la  seconde  hypothèse  est  inadmissible  :  en  etîet  per- 

sonne ne  considère  l'ensemble  du  dhâtu  comme  un  moyen  de  puri- 

fication ;  c'est  seulement  certaines  pratiques  qui  sont  l'objet  du 

éîlaiyrataparâmarsa.  De  même  persoime  ne  considère  l'ensemble 

1.  sarvatragâ  duhkhahetudrgheyâ  drstayas  tathâ  / 
dvimutih  saha  tâhhié  ca  yâvidyâveniki  ca  yâ  jl 

Vavidyâ  indépendante,  âvenikî,  est  Vavidyâ,  qui  n'accompagne  pas  d'autres 
anuéayas,  ràga,  etc. 

Sur  les  universels,  ii.  54  a-l>. 

2.  C'est-à-dire  :  ils  jjortent,  dans  leur  dhâtu,  sur  les  cinq  catégories  (nikâyas, 
ii.  52  h),  ce  qui  est  ubuudouué  par  la  vue  de  la  douleur,  etc.  —  D'après  une  autre 
explication,  on  les  nomme  universels  parce  qu'ils  sont  cause  d'annéayas  appar- 

tenant aux  cinq  catégories. 
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du  dhâtu  comme  cause  du  monde,  mais  seulement  Isvara,  Prajapati, 
etc. 

2.  Réponse  du  Vaibhasika.  —  Nous  ne  disons  pas  que  les  univer- 

sels ont  pour  objet,  d'un  seul  coup,  le  dhâki  entier,  mais  bien  qu'ils 
ont  pour  objet  le  dhâtu  dans  ses  cinq  catégories  :  «  entier  »  doit 

s'entendre  de  la  totalité  des  espèces  (iwaMrasarvatâ). 

3.  Mais,  à  comprendre  ainsi  l'universalité,  la  soif  et  l'orgueil  (frsnâ 
et  mâna)  aussi  sont  universels. 

11  y  a  dtmadrsti,  '  vue  que  c'est  le  moi  ',  relativement  aux  cinq 
iipâdâiiaskandhas  :  il  y  aura  âtmatrsnâ,  *  dilection  comme  étant  le 

moi  ',  relativement  aux  mêmes  skandhas.  —  Il  y  a  agradrsti,  *  opi- 

nion que  c'est  meilleur  '  (drstiparâmarsa),  suddhidrsti,  '  opinion 

que  c'est  un  moyen  de  purification  '  (sîlavrataparâmarsa)  relative- 
ment à  un  certain  objet  :  relativement  au  même  objet  il  y  aura  désir 

(prârthand). —  Et  relativement  aux  mêmes  objets,  il  y  aura  orgueil, 
mâna. 

On  demandera  comment,  dans  l'hypothèse  de  leur  universalité,  la 

trsnâ  et  le  mâna  seront  abandonnés.  A  l'instar  de  la  satkâyadrsti, 
etc.,  leur  objet  est  à  abandonner  par  la  vue  et  par  la  méditation. 

Devons-nous  penser  qu'ils  sont  à  abandonner  par  la  vue  (comme  la 
satkâyadrsti)  ou  par  la  méditation  ? 

L'auteiu'  répond  :  Gomme  leur  objet  est  mêlé  (vyâmisra),  ils  sont 
abandonnés  par  la  méditation.  Ou  bien  ils  sont  abandonnés  par  la 

vue,  car  ils  existent  par  l'efficace  de  la  drsti  (drstihalâdhânavar' 
titva). 

4.  Le  Vaibhasika  réplique  :  la  soif  et  l'orgueil  sont  des  klesas 
spéciaux  (svalaksanaklesa)  et  non  des  klesas  généraux  (sâmânya- 

klesa)  (v.  23).  C'est  pourquoi  ils  ne  sont  pas  universels  [Il  y  a  soif 

et  orgueil  relativement  à  l'objet  relativement  auquel  il  y  a  âtmadrsti, 

mais  non  pas  relativement  à  tout  cet  objet  d'un  seul  coup.]. 
Nous  avons  vu  que  onze  amiéayas  sont  universels  (portant  sur 

toutes  les  catégories)  dans  leur  dhâtu,  dans  la  sphère  d'existence 
où  est  née  la  personne  chez  laquelle  ils  se  trouvent  (sahhâgadhâtu- 
sarvalraga)  : 
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13  a-b.  Parmi  eux,  neuf  [13  a],  en  exceptant  les  deux  drstis, 

portent  sur  le  supérieur.  ' 

k En  exceptant  la  satkdyadrsti  et  Vantagrdhadrsti,  les  neuf  autres"  » ni  versets  sont  aussi  universels  dans  un  dhâtu  différent  (visàbhâga)  ; 

ils  portent  parfois  sur  un  dhâtu  différent,  quelquefois  sur  deux,  car 

il  est  dit  [dans  le  Prakaranapada,  5.  lo]  :  «  Il  y  a  des  anusayas  du 

domaine  du  Kainadhatu  (c'est-à-dire  se  produisant  chez  des  êtres  du 
Kamadhatu)  qui  portent  sur  des  dharmas  du  domaine  du  Rûpa- 

dhatu,  sur  des  dharmas  du  domaine  de  l'ÀrQpyadhatu,  sur  des 

dharmas  du  domaine  du  Rûpadhatu  et  de  l'ÀrQpyadhatu.  [Il  y  a  des 
anusayas  du  domaine  du  Rûpadhatu  qui  portent  sur  des  dharmas 

du  domaine  de  rÀrûpyadhatu.]  » 

Objection.  Lorsque  des  êtres  du  Kamadhatu  produisent,  à  l'égard 

de  Brahma,  l'opinion  qu'il  est  un  être  (sattvadrsti),  l'opinion  qu'il 
est  permanent  (mtyadrsti),  ils  entretiennent  satkâyadrsti  et  anta- 

gràhadrstl  à  l'égard  d'une  chose  appartenant  à  un  dhâtu  différent 

et  supérieur.  Donc  vous  avez  tort  d'exclure  ces  deux  drstis  de  la  liste 
des  anusayas  universels  dans  un  dhâtu  différent. 

Mais  on  n'a  pas  à  l'égard  de  Brahma  l'idée  de  moi  et  de  mien  : 

donc  l'idée  qu'il  est  un  être  (sattvadrsti)  n'est  pas  satkâyadrsti.  Et 
quant  à  Vantagrâhadrstl,  elle  est  suscitée  par  la  satkâyadrsti  : 

donc  l'idée  de  la  permanence  de  Brahma  n'est  pas  antagrâhadrsti. 
(Vibhasa,  18.  18) 

Quelle  sorte  de  drsti  seront  donc  la  sattvadrstiy  la  nityadrsti 
relatives  à  Brahma  ? 

Les  Àbhidharmikas  disent  :  Il  n'y  a  pas  là  drsti,  mais  seulement 

*  faux  savoir  '  (mithyâjnâna).  [On  ne  considère  pas  comme  drsti 
toute  connaissance  spéculative  (prajhâ)  qui  erre,  viparîtâlam- 

banâ  '] 

1.  de  dag  las  dgu  goA  du  dmigs  /  Ita  ba  gflis  po  ma  gtogs  so  =  [tes&m  na- 
vordhvavisayâ]  drstidvayavivurjitâh  j 

D'après  Hiuan-tsang,  par  «  supérieur  »,  il  luut  entendre  le  dhâtu  ou  la  bhûmi 
supérieurs.  On  comprendra  que  ces  anusayas  ne  portent  pas  sur  l'inférieur.  — 
Sur  les  sarvatragas  et  les  bhûmis,  v.  18. 
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Mais  pourquoi  les  autres  opinions  fausses  qui  ont  Brahmâ  pour 

objet  (éîlavrata,  etc.)  sont-elles  considérées  comme  des  drstis,  et  non 

pas  les  deux  opinions  d'être  et  de  permanence  ? 
Le  Siddhanta  fait  autorité  (Vibhasa,  18,  is).  [13  b] 

On  demande  si  les  aniisayas  seuls  sont  universels. 

13  c-d.  A  l'exception  des  prâptis,  les  dharmas  coexistant  aux 

amiéayas  universels  sont  aussi  universels.  ' 

Les  dharmas  coexistants,  sensation  (vedanâ),  etc.  Non  pas  les 

prâptis,  parce  que  la  prâpti  et  le  prâpya  n'ont  pas  le  même  iruit 
(ii.  36  c). 

La  question  se  pose  donc  si  les  anusayas  universels  sont  cause 

universelle  (ii.  54  c-d)  : 

1.  Les  anusayas  universels  de  l'avenir  ne  sont  pas  cause  univer- 
selle. 2.  Les  coexistants  des  anusayas  universels  du  passé  et  du 

présent  sont  cause  universelle,  mais  non  pas  anusayas  universels. 

3.  Les  anusayas  universels  du  passé  et  du  présent  sont  cause  univer- 

selle. 4.  Les  coexistants  des  anusayas  universels  de  l'avenir  ne  sont 
ni  amiéayas  universels,  ni  cause  imiverselle. 

Parmi  les  quatre-vingt-dix-huit  anusayas  combien  ont  pour  objet 

un  dharma  pur  (anâsrava),  c'est-à-dire  la  troisième  et  la  quatrième 
vérité,  la  destruction  et  le  chemin  ?  Combien  un  dharma  impur 

(sâsrava)  ? 

14.  La  miiliyâdrsti,  la  vicikitsâ,  Vavidyâ  qui  leur  est  liée  (yukta) 

et  Vavidyâ  indépendante,  lorsqu'elles  sont  à  abandonner  par  la  vue 

de  la  destruction  et  du  chemin  :  cela  fait  six  anusayas  dont  l'objet 
est  pur.  ̂  [14  a] 

1.  praptivarjyâh  sahabhuvo  ye  'py  ebhis  te  'pi  sarvagâh  / 
2,  mithyadrgvimatl  tâbhyâm  yuktâvidyâ  'tha  kevalâ  I  nirodhamârga- 

dryheyah  sad  anasravayocarâh  jl 
Vibhasa,  18, 17. 

Ouelques-ims  disent  :  Vavidyâ,  n'ayant  pas  d'objet,  n'a  pas  pour  objet  des 
dharmas  purs  ;  en  effet,  elle  n'est  pas  jiîâna  de  sa  nature  ;  elle  fait  obstacle  à  la 
connaissance  des  choses  ...  (Saitighabhadra).  —  Voir  iii.  28  c,  v.  38  d. 
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Trois  anusayas  à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruction  : 

mithyâdrsti,  vicikitsà,  avidyâ  associée  aux  précédents  ou  indépen- 

dante ;  les  mêmes  trois  anuéayas  à  abandonner  par  la  vue  du  cbe- 

min.  —  Ces  six  exceptés,  tous  les  autres  anusayas  ont  pour  objet 
des  dharma^s  impurs. 

15.  La  cessation  de  leur  propre  hhûmi  est  l'objet  des  anuéayas 
qui  ont  pour  domaine  la  cessation  ;  le  chemin  avec  ses  six  bhumis, 

avec  ses  neuf  hhûmis,  est  l'objet  des  anusaya^s  qui  ont  pour  domaine 

le  chemin,  car  les  chemins  dépendent  les  uns  des  autres.  * 

Les  trois  anusayas  (mithyâdrsti,  vicikitsà,  avidyâ)  qui  sont  à 

abandonner  par  la  vue  de  la  destruction  et  ont  pour  objet  la  destruc- 

tion, n'ont  pas  pour  objet  la  destruction  tout  entière  :  lorsqu'ils 
appartiennent  au  Kamadhatu,  ils  portent  sur  la  destruction  du  Kâma- 

dhatu,  et  ainsi  de  suite  de  hhûmi  en  hhûmi,  jusque  :  lorsqu'ils 
appartiennent  au  hhavâgra  (naivasamjnânâsamjiïâyatana)  ils 

portent  sur  la  destruction  du  hhavâgra. 

Les  trois  anusayas  qui  ont  pour  objet  le  chemin,  lorsqu'ils  sont 
du  domaine  du  Kamadhatu,  portent  sur  la  totalité  du  chemin,  partie 

des  dharmajhânas  (vi.  26),  avec  ses  six  hhûmis  (à  savoir  anâga- 

mya,  dhyânântara,  quatre  dhyânas)  (Voir  ii.  52  c;  vii.  9).  — 

Lorsqu'ils  sont  (hi  domaine  du  Rûpadhatu  ou  de  l'Àrûpyadhatu 
(quatre  dhyânas,  quatie  ârûpyas),  ces  mêmes  anusayas  portent 

sur  la  totalité  du  chemin,  partie  des  anvayajnânas  (vi.  26),  avec  ses 

neuf  hhûmis  (à  savoir  les  six  qui  précèdent  et  les  trois  premiers 

ârûpyas).  —  En  effet  les  chemins  sont  mutuellement  dépendants, 
(ii.  52). 

Quoique  le  dharmajnâna  et  Vanvayajnâna  soient  mutuellement 

dépendants  1 14  b],  comme  Vanvayajnâna  n'est  pas  opposé  (prati- 
paksa)  au  Kâmadhalu,  les  trois  anuÂayas  du  domaine  du  Kama- 

dhatu qui  ont  le  chemin  pour  objet  n'ont  pas  pour  objet  le  chennn, 
partie  des  anvayajnânas. 

1.      \svabhûmyuparamo  mârgah  sadbhûminavahhûniikah  /] 
tad(jocarfmCiff%  visayo  màrgo  hy  anyouyahetukah  // 

Viblifiça,  19,  2. 



36  CHAPITRE   V,  15-16. 

Mais  le  dharmajnâna  qui  est  opposé  au  Kamadhatu  est  aussi 

opposé  au  Ropadhatu  et  à  rÀrûpyadhatu  (vii.  9)  :  par  conséquent  il 

sera  aussi  l'objet  des  trois  amiéayas  de  ces  deux  dhâtus  qui  ont  le 
chemin  pour  objet. 

Le  dharmajnâna  tout  entier  n'est  pas  opposé  au  Ropadhâtu  et  à 
l'ÂrQpyadhatu,  car  les  dharmajnânas  de  la  douleur  et  de  l'origine 

ne  sont  pas  opposés  à  ces  deux  dhâtus.  [Donc  il  n'est  pas  l'objet  des 
trois  anusayas  de  ces  deux  dhâtus.] 

Et  le  dharmajnâna  n'est  pas  non  plus  opposé  au  Rûpadhatu  et 

à  rÀrûpyadhatu  tout  entiers  [car  il  ne  s'oppose  pas  aux  dharmas 
abandonnés  par  darsana].  Donc  il  n'est  pas  objet  [des  trois  anu- 

sayas des  deux  dhâtus],  parce  que  les  deux  premiers  dharmajnâ- 

nas ne  s'opposent  pas  à  ces  dhâtus  (âdyâbhâvân  na  hhavaty  âlam- 
hanam),  et  parce  que  la  première  catégorie  des  anusayas  des  deux 

dhâtus,  à  savoir  ceux  qu'on  abandonne  par  darsana,  ne  sont  contre- 
carrés par  aucun  dharmajnâna  (âdyesu  càbhâvât). 

Pourquoi  le  râga,  le  pratigha,  le  mâna,  le  drstiparâmaréa,  le 

éïlavrataparâmarsa  *  ne  portent-ils  pas  sur  des  dharmas  purs  (anâ- 
srava),  sur  la  destruction  ou  sur  le  chemin  ? 

16.  Le  râga  ne  porte  pas  sur  Y anùsrava,  parce  que  le  râga  doit 

être  rejeté  (varjya)  ;  le  pratigha,  parce  que  Vanâsrava  ne  fait  pas 
mal  ;  le  mâna  et  les  deux  parâmarsas,  parce  que  Vanâsrava  est 

calme,  pur,  excellent.  ̂  

Le  râgâiiuéaya  doit  être  abandonné  ;  s'il  avait  pour  objet  Vanâ- 
srava, il  ne  devrait  pas  être  rejeté  ;  de  même  que  ne  doit  pas  être 

rejetée  l'aspiration  aux  bons  dharmas  (kusaladharmacchanda), 
[qui  prend  la  forme  du  désir  (ahhilâsa),  mais  qui  est  vue  correcte 

(samyagdrsti)].  ' 

1.  Hiuaii'isang  ajoute  :  «  qui  sont  abandonnés  par  la  vue  de  Vanâsrava  », 

d'après  Viblifisfi,  18,  17,  que  Vusubandhu  résume  dans  la  Kfirika  16. 
2.  na  rayas  tasya  varjyatvân  na  dveso  'napakâratah  / 

[na  mano  na  paramaréau  éantaéuddhottamam  hi  tat  jj] 

■i\ï\  daâ  dag  daû  mehog  gyur  phyir  /  na  rgyal  ma  yin  mehog  hdzin  min 
3.  D'après  d'autres  autorités,  le  knéaladharmacchanda  est  éraddha  (ii.  25) 

ou  encore  le  mental  universel  adhimukti  (ii.  24).  -  Kathfivatthu,  ix.  2. 
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Le  pratigka  naît  à  l'égard  d'une  chose  qui  fait  mal  (apakâra, 
âghâtavashi),  et  Vanâsravaf  destruction  ou  chemin,  ne  fait  pas  mal. 

On  ne  peut  s'enorgueillir  (mdna)  de  la  destruction  ou  du  chemin, 
car  ils  sont  calmes  (sauta).  ' 

Le  sllavrataparâmaréa,  c'est  tenir  pour  cause  de  purification  ce 

qui  n'est  pas  tel  :  Vancisrava  est  réellement  purification  (bhûtârtha- 
^éudclhi),  on  ne  peut  avoir  à  son  endroit  éuddhigrâha,  fausse  concep- 
ption  de  pureté.  [15  a] 

Le  drstlparâmaréa,  c'est  tenir  pour  excellent  ce  qui  est  vil  ;  or 

Vanâsrava  est  ce  qu'il  y  a  de  mieux  (agra)  :  on  ne  peut  avoir  à  son 

égard  agragrâha,  fausse  conception  d'excellence. 

Parmi  les  quatre-vingt-dix-huit  anmayas,  combien  font  anu- 

sayana  du  fait  de  l'objet  (âlambanato  'nmerate)  ?  -  Combien  font 
anmayana  seulement  par  association  (samprayogata  eva),  [en 

raison  seulement  des  dharmas  associés  à  la  pensée,  sensation,  etc.]? 

1.  On  s'enorgueillit  seulement  des  choses  grossières  et  mobiles  qui  provoquent 
la  satisfaction  des  bhûmis  inférieures. 

2.  Nos  textes  interprètent  anusete,  anusayana,  dans  le  sens  de  pustim 

labhate,  '  prendre  croissance  '  et  de  pratistham  labhate,  *  prendre  pied,  prendre 

gite  '  ;  voir  i,  trad.  p.  7  et  v.  39.  —  La  version  tibétaine  anusete  =  rgyas  hgyur 

=  devenir  grand.  —  Le  chinois  tch'êng-màn  ou  soêi-tsëng  parait  avoir  le  même 
sens. 

Dans  certains  cas  Vanuéaya  grandit  par  le  fait  qu'il  prend  gîte  dans  l'objet  ; 

dans  d'autres  cas  il  grandit  par  le  fait  des  sensations,  etc.,  qui  favorisent  sa croissance. 

Sur  les  deux  sortes  A'anuéayana,  Saniyukiahfdaya,  4,  JO,  Samghabhadra,  26,  1, 
Vibha.?a,  32,  l,  50,  l,  10,  I,  87, 13.  —  Kiokuga  cite  Vibhasa,  22,  1  :  Certains  docteurs 

^disent  que  les  anuéayas  ne  font  pas  anuéayana  dans  les  dharmas  associés  à 

la  pensée.  Les  Darstanlikas  disent  :  Affirmer  (pie  Vanuéaya  fait  anusayana 

<luns  son  objet,  c'est  admettre  qu'il  grandit  du  fait  des  dharmas  purs  ou  des 

dharmas  d'une  sphère  supérieure  lorsqu'il  a  pour  objet  de  semblables  dharmas 

[et  c'est  contredire  la  thèse  v.  18  a-bj  ;  affirmer  qu'il  fait  anusayana  dans  les 

dharmas  associés,  c'est  admettre  que  Vanusaya  [par  exemple  rattachement]  ne 
sera  jamais  coupé,  ou  quç,  môme  coupé,  il  fera  toujours  anuéayana,  car  on  ne 

peut  disjoindre  déiinitivement  la  pensée  des  dharmas  associés  [,  de  la  sensation 

agréable  par  exemple,  dont  rattachement  se  nourrit].  » 

Voir  ci>dessous  p.  î38,  n.  2. 
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17.  Les  anmayas  universels,  relativement  à  l'objet,  font  anu- 
éayana  dans  toute  leur  terre  ;  les  non-universels,  dans  leur  seule 

catégorie.  ' 

A  considérer  l'objet,  les  anusayas  universels  (v.  12)  font  anu- 

éayana,  c'est-à-dire  «  s'installent  »,  dans  les  cinq  catégories  de  leur 

terre  ;  les  autres  dans  leur  seule  catégorie  :  les  anusayas  qu'on 
abandonne  par  la  vue  de  la  douleur  font  anusayana  dans  les  dhar- 

mas  qu'on  abandonne  par  la  vue  de  la  douleur   les  anusayas 
qu'on  abandonne  par  méditation  font  anusayana  dans  les  dharmas 

qu'on  abandonne  par  méditation. 
Cette  règle  générale  comporte  des  précisions. 

1 8  a-b.  Non  pas  les  anusayas  qui  portent  sur  Vanâsrava  ou  une 

terre  supérieure,  parce  que  leur  objet  n'est  pas  «  fait  sien  »  et  s'oppose 
aux  anusayas.  -  [15  b] 

Les  six  anusayas  qui  ont  pour  objet  Vanâsrava,  Nirvana  ou 

chemin  (v.  14),  et  les  neuf  anusayas  qui  ont  pour  objet  une  terre 

(bhumi)  supérieure  (v.  13  a-b)  ne  font  pas  anusayana  dans  leur 

objet   (âlanihana),   parce  qu'on    ne   fait  pas  cette   chose   (vastu) 

1.  phra  rgyas  kun  tu  hgro  rnams  ni  /  dmigs  pahi  sgo  nas  ran  gi  sa  /  thams  cad 

du  ni  rgyas  par  hgyur  /  kun  ligro  ma  yin  ran  ris  su  / 

[sarvatragà  anusayâh  svahhûmâv  anuserate  j 

sarvasyâm  âlambanatah  svanikâye  tv  asarvagâh  //] 
Voir  V.  39. 

2.  nânâsravordhvavisayâ  aavlkârâd  vipaksatah  j 

Vibhfisa,  86,  9  :  «  Ce  qui  est  lieu  d'anusaya  est-il  aussi  lieu  d'anusayana  ? 

fC'est-à-dire  :  l'olijet  sur  lequel  peut  porter  un  anusaya  —  la  chose  relativement 
à  laquelle  on  prend  attachement,  haine,  doute,  vue  fausse,  etc.  —  est-il  toujours 

favorable  au  développement  (pusti)  et  à  l'installation  (praUsthalabha)  de  Vanu- 
éaya?]  —  Les  choses  pures  (anâsrava  :  le  Nirvana  et  le  cheminj  sont  lieu 

d'anuéaya  mais  non  pas  lieu  d'anuéayana.  Vasumitra  dit  :  Lorsqu'on  produit 
des  anuéayas  ayant  pour  objet  des  choses  impures  (sâsrava),  les  anusayas  s'y 

accroissent  (soêi-tsëng)  progressivement  [c'est-à-dire  :  grandissent  du  fait  de  ces 

choses  prises  pour  objetj,  de  même  que  se  développe  (tsêng  tcKàng)  l'organe  de 

la  vue  de  l'homme  qui  regarde  la  lune  ;  lorsqu'on  produit  des  anuéayas  ayant 
pour  objet  des  choses  pures,  les  anuéayas  diminuent,  comme  l'organe  de  la  vue 
de  l'homme  «jui  regarde  le  soleil.  » 
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sienne  (svlkHa)  soit  par  la  '  vue  de  moi  '  (âtmadrsti),  soit  par  la 
soif  (trmâ) 

A  la  chose  que  l'on  considère  [par  satkâyadrsti]  comme  étant 

le  moi,  ou  que  l'on  fait  sienne  par  la  soif,  d'autres  anusayas 
s'appliqueront  (anusl),  y  feront  antisayana,  comme  des  poussières 
s'appliquent  à  une  étofïe  humide.  (Voir  Yyakhya  ad  i.  4  p.  14  2). 
Mais  Vanâsrava  et  la  bhûmi  supérieure  ne  sont  pas  susceptibles 

d'être  considérés  comme  «  moi  »,  comme  «  mien  »  :  donc  les  anuéayas 
qui  les  ont  pour  objet  ne  font  pas  anmayana  dans  leur  objet,  du 
fait  de  leur  objet. 

Remarquons  en  effet  que  le  désir  (prârthana)  qui  vise  soit  Vanâ- 

srava, soit  une  terre  supérieure,  n'est  pas  Vanusaya  nommé  «  soif», 

mais  '  aspiration  aux  bons  dharmas'  (p.  36  en  bas). 
En  outre,  Vanâérava,  Nirvana  ou  chemin,  est  opposé  aux  klesas 

qui  le  prennent  pour  objet  ;  les  dharmas  d'une  bhûmi  supérieure 
sont  opposés  aux  klesas  d'une  bhûmi  inférieure  :  par  conséquent  les 
klesas  ne  peuvent  y  faire  anusayana,  c'est-à-dire  s'y  installer  (pra- 

tisthâm  lâchante)  ;  de  même  que  la  plante  du  pied  ne  s'installe  pas 
sur  une  pierre  rougie  au  feu. 

Nous  avons  jusqu'ici  compris  le  mot  anusayana,  anusete,  '  faire 

anusayana  ',  dans  le  sens  de  '  s'installer  ',  pratisthâlâbha.  D'après 
d'autres  maîtres,  anusayana  doit  se  comprendre  ânugunya.  —  Le 
Nirvana,  etc.  ne  sont  pas  favorables  (anuguna)  à  la  naissance  et  au 

développement  de  la  mithyâdrsti,  etc.  (na  tadupapattaya  ânugu- 

nyena  variante)  :  de  même  on  dit  qu'il  n'y  a  pas  anusayana  de 
l'aliment  amer  pour  le  rhumatisant  (vâiika)  (Vyakhya  i.  4,  p.  13). 

18  c-d.  Tout  anusaya  qui  est  associé  à  un  certain  dharmaj  fait 

anusayana  par  association  avec  ce  dharma  '  [16  a] 

Avec  un  certain  dharma,  c'est-à-dire  avec  la  sensation,  etc. 

1.  gan  zliig  gun  dan  nilhsuns  Idati  pa  /  de  ni  der  mlhsuns  Idan  sgo  nas  / 

\yena  yah  satfiprayukto  'tra  sa  eva  safttprayoyatah  //J 
Aussi  longtemps  que  le  raya  n'est  pas  abandonné,  le  râga  continuera  à  se 

développer  du  fait  de  la  sensation  agréable  qui  est  fissocjiée  à  la  pensée, 
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Le  mot  eva  indique  la  réserve  :  «  aussi  longtemps  que  Vaniisaya 

n'est  pas  abandonné  ». 

Y  a-t-il  des  anusayas  qui  n'ont  pas  pour  objet  Vanâsrava,  qui 

n'ont  pas  pour  objet  un  dhâlu  supérieur  (visabhâga)  et  qui  cepen- 
dant font  anmayana  seulement  par  association  et  non  pas  du  fait 

de  l'objet  (àlamhanatas)  ? 
Oui,  les  anusayas  universels  qui  ont  pour  objet  une  hhunii  supé- 

rieure. [A  savoir  les  anusayas  universels  du  premier  dhyâna  ayant 

pour  objet  les  trois  dhyânas  supérieurs]. 

Parmi  les  quatre-vingt-dix-huit  anusayas,  combien  sont  mauvais 

(akusala),  combien  sont  non-définis,  c'est-à-dire  sans  rétribution 
(avyâkrta)  ? 

19.  Tous  les  anusayas  '  supérieurs  '  sont  non-définis  ;  non-défi- 
nies, dans  le  Kamadhatu,  la  satkâyadrsti,  V antagrâhadrsti  et  Vavi- 

dyâ.  Les  autres  anusayas,  ici,  sont  mauvais.  * 

Tous  les  anusayas  appartenant  au  Rûpadhatu  et  à  l'ÀrQpyadhatu 
sont  non-définis.  En  efïet,  tous  les  dharmas  souillés  (Mista),  quand 
ils  portent  rétribution,  portent  rétribution  douloureuse  (duhkha).  Or 

la  douleur  n'existe  pas  dans  ces  deux  sphères,  car  toute  cause  (vyâ- 
pàda,  etc.)  de  faire  mal  à  autrui  (paravyàbâdhahetu)  en  est  absente. 

Dans  le  Kamadhatu,  la  satkâyadrsti,  V antagrâhadrsti  et  Vavidyà 

qui  leur  est  associée  (samprayukta),  sont  non-définies. 
En  effet,  ces  anusayas  ne  sont  pas  en.  contradiction  avec  le  don  et 

les  autres  bonnes  actions.  On  pense  :  «  Puissé-je  être  heureux  dans 

l'avenir  !  »  et  on  donne  le  don,  on  observe  la  morahté  [16  b].^ 
La  vue  de  l'anéantissement  (ucchedadrsti)  est  favorable  à  la 

délivrance.  C'est  pourquoi  Bhagavat  a  dit  :  «  Parmi  les  doctrines 
(drstigata)  des  Tïrthikas,  la  meilleure  (visista)  est  celle  qui  fait  dire  : 

1.  goA  ma  Ihaiiis  cad  lun  ma  bstan  /  hdod  na  hjig  thsogs  Ita  ba  dan  /  inthar 
hdzin  Ihan  cig  ma  rig  pa  han  /  Ihag  ma  riiums  hdir  mi  dge  bulio  =  [ûrdhvâ 
avyâkrtak  sarce  kàme  satkâyadrk  saha  /  antagrâhadrsâvidyâpi  ca]  sesâs 
tv  ihaéubhah  //  -  Vibbasa  50,  10. 

i2.  Voir  p.  15,  note,  et  encore  Bodbisattvablmmi,  Muséon,  1906,  2i24, 

( 
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«  Je  n'existe  pas,  le  mien  n'existe  pas  ;  je  n'existerai  pas,  le  mien 
n'existera  pas  ». 

Ces  deux  vues  —  satkàya  et  antagrâha  —  ne  sont  qu'aberration 
relativement  aux  choses  qui  constituent  la  pseudo-personne  (svadra- 
vyasaniniûdhatva)  ;  elles  ne  procurent  pas  la  nuisance  à  autrui 

(aparapîdclpravrtta)  ;  donc  elles  sont  non-définies. 

Mais  ces  diverses  raisons  —  parce  qu'elles  ne  sont  pas  en  contra- 

diction avec  le  don,  etc.  —  s'appliquent  à  la  '  soif  du  ciel  '  (svar- 

gatrsnâ)  et  à  l'égotisme  (asinimâna,  v.  10),  qui  devraient  donc  être 
aussi  non-définis,  ce  que  l'Ecole  n'admet  pas.  Aussi  les  anciens  maîtres 
(pûrvâcârya)  '  disent-ils  :  «  La  satkàyadrsti  naturelle  (sahaja),  qui 
se  trouve  chez  les  bêtes  sauvages  et  chez  les  oiseaux,  est  non-définie. 

La  satkàyadrsti  méditée  (vikalpitâ)  est  mauvaise.  »  -  [De  même  en 
ce  qui  regarde  V antagrâhadrsti  naturelle  et  méditée]. 

Les  autres  anmayas  du  Kamadhatu  sont  asiibha,  c'est-à-dire 
mauvais,  akuéala. 

Parmi  les  quatre-vingt-dix-huit  aniiéayas,  combien  sont  racine 
de  mal  (akuéalamûla)  ?  Combien  ne  le  sont  pas  ? 

20  a-b.  Râga,  pratigha  et  mûdhi,  dans  le  Kamadhatu,  sont 
racines  du  mal.  ̂  

Appartenant  au  Kamadhatu,  tout  le  râga,  tout  le  pratigha,  toute 

la  mûdhi  (c'est-à-dire  tout  le  moha)  \  mais  à  l'exception  du  moka 
qui  est  satkàyadrsti  et  antagrâhadrsti,  [17  a]  sont,  dans  l'ordre, 
les  trois  racines  du  mal,  lobha,  dvesa,  moha. 

La  satkàyadrsti  et  Y  antagrâhadrsti  ne  sont  pas  racine  de  mal, 

1.  C'est-à-dire,  d'après  l'éditeur  japonais,  les  Saiitrîlntikas. 

2.  Il  s'agit  (le  la  doctrine  des  philosophes  partisans  de  YCbtman,  K&pilas  et Vaisesikas. 

3.  kâme  'kuéalamûlàni  râgapratiyhamildhayah  / 
Sur  les  racines  du  mal,  iv.  8  c-d. 

Le  commentaire  de  la  NamasamgTli  cite  un  traité  d'Ahlii<lharma  qui  énumère 
les  six  anuéayas  :  mânadrgvicikitads  ca  ragapraUghamûdhayah. 

4.  Le  mol  ♦  tout  '  signifie  *  des  cinq  catégories  ',  à  abandonner  par  la  vue  de  la 
douleur,  etc.  (ii.  52  b). 
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car  cela  seulement  est  racine  de  mal  qui  est  mauvais  et  seulement 

racine  de  mal.  ' 
Les  autres  anusayas  ne  sont  pas  racines  de  mal. 

Combien  de  dharmas  sont  racines  de  non-défini  ?  Combien  ne  le 

sont  pas  ? 

20  c-21  a.  Trois  racines  de  non-défini  :  la  trmâ,  Vavidt/â,  la 

mati  (c'est-à-dire  laprajnâ)  qui  sont  non-définies.  Les  autres  ne  sont 

pas  racines,  parce  que  leur  modalité  est  de  dualité  et  d'élévation.  ̂  

Les  Vaibhaçikas  du  Kasmir  que  les  trsnâs,  avidyâs  et  prajnâs 

qui  sont  non-définies,  de  quelque  genre  qu'elles  soient  jusque  et  y 
comprise  la pra//^f^  qui  naît  de  rétribution",  sont  racines  de  non- 

défini.  '* La  vicikitsâ  ne  peut  être  regardée  comme  une  racine,  étant  double 

et  mobile  de  nature.  Le  mdna,  étant  '  élévation  '  de  la  pensée 

1.  Vibhasa,  50,  lO.  —  Les  uns  (Dârstântikas)  disent  que  tous  les  klesas  sont 

mauvais  (akusala)  ;  les  autres,  que  les  kleéas  du  Kâmadhâiu  sont  mauvais,  que 

les  kleéas  des  deux  autres  Dhâtus  sont  non-définis  ;  les  troisièmes,  que,  parmi  les 

trois  liens  (samyojana)  du  Kamndhatu,  un  lien  est  non-défini,  à  savoir  la  sat- 

kâyadrsti  ....  Pourquoi  la  satkâyadrsti  est-elle  non-définie  ?   Elle  n'est  pas 

mauvaise  parce  qu'elle  ne  détruit  pas  absolument  Vdsaya  (voir  ci-dessus,  iv.  80  à) 

et  elle  ne  détruit  pas  Vâéaya  parce  qu'elle  n'est  pas  associée  à  non-honte  et  non- 

respect    elle  est  non-définie  parce  qu'elle  n'a  pas  de  rétribution  (vipâka).  Vasu- 

mitra  dit  :  «  parce  qu'elle  ne  produit  pas  l'acte  grossier  du  corps  et  de  la  voix  » 
(comparer  iv.  12  d,  p.  42  de  notre  traduction). 

2.  trîny  avyakrtmnûlâni  trsnavidya  matis  ca  sa  jj 

[dvaidhordhvavrttito  nduye] 

Sur  le  non-défini  ii.  66,  iv.  9  d. 
3.  Kosa,  ii.  57,  71  b. 

4.  La  trsnâ  à  l'endroit  des  dhyânas  et  des  ârûpyas  (recueillements  *  immaté- 

riels ')  *  dégustables  '  (viii.  6),  au  moment  de  la  naissance  à  l'endroit  des  demeures 
célestes  :  cette  trsiiâ,  des  sphères  supérieures,  est  non-définie.  Toute  avidyd  des 

sphères  supérieures  et  les  deux  vues  de  satkâya  et  d'antagrdha  du  Kamadhatu, 
sont  non-définies.  Lu  prajnâ  du  Kamadhatu  (1)  associée  à  ces  deux  vues,  (2j  asso- 

ciée aux  pensées  nées  de  rétribution,  etc.,  est  non-définie,  comme  encore  toute 

prajnd  des  sphères  supérieures  associée  à  des  klesas,  et  aussi  celle  qui  est 

associée  aux  pensées  nées  de  rétribution,  etc.  (La  valeur  de  «  etc.  »  varie  d'après 
la  sphère,  voir  ii.  72) 
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(iinnati),  n'est  pas  une  racine,  puisqu'il  consiste  en  élévation,  au 

contraire  d'une  racine.  [17  b]  Car  dans  le  monde  les  racines  sont 
fermes  et  plongeantes  (adhovrtti). 

21  b-d.  Quatre,  disent  les  Aparantakas  :  les  trmâ,  drsti,  mâna, 

moha  qui  sont  non-définis  ;  il  y  a,  en  effet,  en  raison  d'avidyâ,  trois 

contemplatifs.  ' 

On  distingue  le  irmottaradhjjâyin,  le  drstyuttaradhyâyin  et  le 

mânottaradhyâyin,  «  contemplatif  de  soif,  d'hérésie,  d'orgueil  ».  Or 
ces  contemplatifs  sont  tels  en  raison  du  nioha  ou  avidyâ.  ̂  

Les  quatorze  '  points  non  définis  '  (avyâkrtavastu)  dont  parle 

l'Ecriture  '  sont-ils  ainsi  nommés  parce  qu'ils  sont  non-définis  au 

sens  que  nous  venons  d'étudier  ? 
Non.  Le  Sotra  nomme  avyâkrta  la  question  qui  doit  être  récusée 

(sthâpanîyapraéna)  :  c'est-à-dire  cette  question  est  dite  avyâkrta, 

non  répondue,  qui  n'est  pas  expliquée  (kathita)  parce  qu'elle  doit 

être  récusée.  L'objet  de  semblable  question  est  nommé  avydkrta- 

vastUj  *  point  non  défini  '. 

1.  [catvârtty  Aparântakâh  /  trsnddrgmdnaniohâs  te  'vidyato  dhyâyinas 
trayait  Ij] 

Hiuaii-tsaiig  traduit  Aparantakas  =  maîtres  ilii  pays  extérieur.  —  Le  terme 
dhyâyin  est  pris  dans  un  sens  péjoratif,  Âryadeva,  Catuhsatika,  176  (Mém.  As. 

Soc.  Bengal,  iii.  n«  8,  1914,  p.  473)  :  kascid  dhyâyl  cittavibhramam  anuprap- 

tah  kapâlam  mania  éirasi  lagnam  iti  ...  —  Mauvais  dhyâna,  Majjliima,  iii.  14. 

2.  Le  trsnottaradhyâyin  est  le  '  contemplatif  '  qui  cultive  le  dhyâna  '  dégus- 

table  '  (âsvâdanasamprayuktadhyâna)  (viii.  6)  ;  le  drstyuttaradhyâyin  pro- 

duit la  drsH  d'éternité,  etc.  ;  le  mânottaradhyâyin  pense  :  «  Je  possède  ce 
dhyâna,  les  autres  ne  le  possèdent  i)as.  »  Celui  (jui  prati(pie  le  dhyâna  avec  une 

frsnâ  excessive  (trsnottaram,  trsnoparikam),  ou  en  étant  dominé  par  la  trsnâ 

(trsHottarah,  trsnâdhikah),  s'appelle  trsnottaradhyâyin.  Les  deux  autres  noms 

s'explicjuenl  de  môn>e. 
Ce  sont  là  les  divers  modes  du  kleéa  cliez  ceux  qui  entrent  en  contemplation  ; 

ils  sont  la  racine,  c'est-à-dire  la  cause,  de  dharmas  non-définis. 

D'après  Hinan-tsang  :  Pourquoi  les  A]>arfinlakas  font-ils  de  ces  quatre  les  quatre 
racines  de  non-délini  ?  —  Parce  que  les  mohapuriisas  cultivent  les  recueillements 

supérieurs  sans  franchir  ce  point  de  départ  que  sont  la  trsnâ,  la  dr^ti  et  le 
mâna.... 

3.  Saipyutta,  32  1,  34,  12  ;  Ekottaru,  43,  13.  —  Voir  mon  «  Nirvfiija  »  (1924). 
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Quatre  espèces  de  questions  :  1.  question  à  laquelle  on  répond 

d'une  manière  catégorique  (ekâméena  vyâkaranam),  2.  question  à 
laquelle  on  répond  en  distinguant  (vibhaji/a),  3.  question  à  laquelle 

on  répond  par  une  question  (pariprcchâvyâkarana),  4.  question  à 

laquelle  on  ne  doit  pas  répondre  (sthâpanîya). 

22.  Réponse  catégorique,  comme  pour  la  mort  ;  réponse  en  distin- 
guant, comme  pour  la  renaissance  ;  réponse  par  question,  comme  pour 

la  supériorité  ;  réponse  en  récusant  la  question,  comme  pour  la  non- 
identité. 

1.  Si  oji  demande  :  «  Tous  les  êtres  mourront-ils  ?  »,  il  faut  répon- 

dre d'une  manière  catégorique  :  «  Ils  mourront  ». 
2.  Si  on  demande  :  «  Tous  les  êtres  naîtront-ils  ?  »,  il  faut  répondre 

en  distinguant  :  «  Les  êtres  revêtus  de  passion  (klesa)  naîtront  ;  les 
êtres  exempts  de  passion  ne  naîtront  pas.  » 

3.  Si  on  demande  :  «  L'homme  -  est-il  supérieur  (viéida)  ou  infé- 
rieur (hïna)  ?  »5  il  faut  répondre  par  une  question  :  «  Par  rapport  à 

qui  ?  »  Si  on  répond  :  «  Par  rapport  aux  dieux  »,  il  faut  répondre  : 

«  Il  est  inférieur  ».  Si  on  répond  :  «  Par  rapport  aux  êtres  des  mau- 
vaises destinées  »,  il  faut  répondre  :  «  Il  est  supérieur  ». 

4.  Si  on  demande  :  «  Les  skandhas  sont-ils  la  même  chose  que  le  j 

sattva  ou  être- vivant,  ou  en  sont-ils  différents  ?  »,  c'est  une  question 

à  récuser  parce  que  la  chose  appelée  '  être  vivant  '  n'existe  pas.  De 
même  on  récuserait  la  question  :  «  Le  fils  d'une  femme  stérile  est-il 
noir  ou  blanc  ?  » 

Comment  pouvez-vous  dire  (dans  la  karika  22)  qu'on  réponde  à 

1.  mgo  gcig  dan  ni  rnani  phye  dan  /  dri  dan  bzhag  par  lun  bsLan  pa  /  chi  dan 

skye  bar  khyad  par  hphags  /  bdag  gzhan  la  sogs  Ita  bu  yin. 

[ekâméena  vibhâgena  prcchâtah  sthâpanlijatah  / 

vyâkrtam\  maranotpattivisisfâtmânyatâdivat  // 

Voir  Mahavyiitpatti,  86,  d'après  Nanjio  1276  ;  Dïgha,  iii.  229,  Ahgultara,  i.  197, 
ii.  44),  Milinda,  144  ;  Childers  s.  voc.  pailho.  —  Cinq  espèces  de  questions  très 

diff/^renles,  Atlbasfilinî,  p.  5.5,  Sumangalavilâsinï,  68. 

ekatftsika  dhamma,  anekantsikâ,  Dîgba,  i.  191. 

2.  Le  tibétain  porte  :  «  Cet  houune  v,  voir  ci-dessous  p.  45, 
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cette  quatrième  question,  puisqu'on  ne  répond  pas  si  les  skandhas 

sont,  oui  ou  non,  identiques  à  l'être-vivant  ?  —  On  répond  à  cette 
question  en  disant  :  «  Cette  question  est  à  récuser  »,  donc  on  y 

répond.  ' 

D'autres,  le  Bhadanta  Rânia,  disent  que  la  deuxième  question 
appelle,  comme  la  première,  une  réponse  catégorique:  «  Tous  les  êtres 

ne  naîtront  pas  ».  —  Mais,  dit  l'auteur  pour  justifier  l'exemple  donné 
par  les  Vaibhasikas  du  second  type  de  question,  à  celui  qui  deman- 

derait :  «  Ceux  qui  mourront  naîtront-ils  ?  »,  ̂  il  faut  répondre  en 
distinguant  [18  b]  :  [«  Tous  ne  naîtront  pas  ;  naîtront  ceux  qui  sont 

revêtus  de  passion,  non  pas  ceux  qui  en  sont  exempts  ».] 

Le  Bliadanta  Rama  dit  encore  que  la  troisième  question  appelle 

aussi  une  réponse  catégorique.  L'homme,  en  effet,  est  en  même  temps 

supérieur  et  inférieur  d'après  le  point  de  comparaison.  De  même  que 

si  l'on  demande  :  «  Le  vijhmia  est-il  cause  ?  'est-il  effet  ?  »,  [il  faut 
répondre  :  «  Cause  par  rapport  à  son  effet  ;  effet  par  rapport  à  sa 

cause  ».]  —  Mais,  dit  l'auteur,  à  quelqu'un  qui  demande  d'une  manière 

catégorique  :  «  L'homme  est-il  supérieur  ou  inférieur  ?  »,  il  ne  con- 
vient pas  de  répondre  catégoriquement  :  «  Il  est  supérieur  »  ou  «  Il 

est  inférieur  »  ;  il  faut  donc  répondre  en  distinguant  :  il  faut  d'abord 

s'assurer  de  l'intention  de  l'interrogateur. 

Les  Àbhidharmikas  '  disent  :  1.  Réponse  catégorique.  Si  quelqu'un 
demande  :  «  Bhagavat  est-il  le  Tathagata  Samyaksambuddha  ?  Le 

dharma  qu'il  a  dit  est-il  bien  dit  ?  Le  Samgha  des  Sravakas  est-il 
bien  instruit  ?  Le  rûpa  est-il  impermanent  ?  ....  le  vijnâna  est-il 

impermanent  ?  La  douleur  est-elle   bien  définie  (prajnapti)   le 

chemin  est-il  bien  défini  ?  »,  à  ces  questions  il  faut  répondre  d'une 

1.  Hiuan-tsang  reprend  le  paragraphe  ci-dessus  immédiatement  avunt  l'expli- cation des  Àbhidh&rmikas. 

2.  D'après  Hiuan-tsang  :  Il  faut  répondre  (vyâkarana)  en  distinguant  à  celle 
question  [18  b].  Une  réponse  générale  ne  convient  pas  car,  quoique  l'interrogateur 
sache  en  général  que  tous  ne  naîtront  pas,  le  problème  n'a  pas  été  expliqué  (na 
vyàkhyàtam) 

3.  VibhSija,  15,  13.  —  La  Vyflkhyfl  explique  :  satpadàhhidhurmap&ihin. 
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manière  catégorique,  en  raison  de  leur  utilité  majeure  (arthopasam* 

hitatvât).  ' 
2.  Réponse  en  distinguant.  —  Si  un  homme  de  cœur  droit  (aéatlia) 

demande  :  «  Je  désire  que  le  Vénérable  me  dise  les  dharmas  »,  on 

doit  distinguer  [19  a]  :  «  Les  dharmas  sont  nombreux,  passés,  futurs, 

présents.  Lesquels  désires-tu  que  je  dise  ?  ».  S'il  répond  :  «  Dis-moi 
les  dharmas  passés  »,  on  doit  distinguer  :  «  Les  dharmas  passés 
sont  nombreux,  rûpa,  vedanâ,  samjnâ,  samskâras,  vijnâna  ». 

S'il  demande  :  «  Dis-moi  le  rûpa  »,  on  doit  distinguer  :  «  Il  y  a  trois 
rûpas,  le  bon,  le  mauvais,  le  non-défini  ».  S^il  demande  :  «  Dis  le 

bon  »,  on  doit  distinguer  :  «  Il  y  a  sept  espèces  de  bon  rûpa,  l'absten- 
tion du  meurtre  ....  l'abstention  de  la  parole  oiseuse  ».  S'il  demande  : 

«  Dis-moi  l'abstention  du  meurtre  »,  on  doit  distinguer  :  «  Elle  est  de 
trois  espèces,  née  des  trois  racines-de-bien,  alohha,  advesa,  amoha  ». 

S'il  demande  :  «  Dis-moi  l'abstention  de  meurtre  née  à'alohha  »,  on 
doit  distinguer  :  «  Elle  est  double,  vijnapti  et  avijnapti.  Laquelle 

désires-tu  que  je  dise  ?  ». 

3.  Réponse  par  question.  —  La  même  question,  posée  par  un 
homme  perfide  (satha),  est  la  question  à  laquelle  il  faut  répondre 

par  question  (pariprcchâvyàkarana) .  Si  un  perfide  demande  :  «  Je 

désire  que  le  Vénérable  me  dise  les  dharmas  »,  il  faut  contre-inter- 
roger  :  «  Les  dharmas  sont  nombreux  ;  lesquels  désires-tu  que  je 
dise  ?  »  Mais  il  ne  faut  pas  établir  les  distinctions  {dharmas  passés, 

futurs,  présents)  ;  il  faut  continuer  à  contre-interroger  jusqu'à  ce  que 

l'interrogateur  demeure  silencieux  ou  lui-même  explique  (vyâkar).  - 
(Vibha§a,  15.  u) 

Bhadanta  Rama  dit  :  Mais  si  le  non-perfide  et  le  perfide  ne  ques- 

tionnent pas  et  se  contentent  d'exprimer  un  désir  :  «  Dis-moi  les 

dharmas  »  ;  si,  d'autre  part,  on  ne  leur  répond  pas,  si  on  ne  leur 

1.  Pourquoi  faut-il  répondre  catégoriquement  à  ces  questions  ?  Ces  questions 
uniènent  de  grands  avantages,  amènent  les  bons  dharmas,  sont  favorables  au 

brahmacarya,  produisent  la  bodhi,  font  atteindre  le  nirvana.  C'est  pourquoi,  il 

faut  y  répondre  d'une  manière  catégorique  (VibbSsfi).  Comparer  Dïgha,  i.  191. 
2.  Le  tibétain  porte  :  can  mi  smra  ha  am  /  bdag  nid  lun  ston  du  bshug  ces 

bya  bahi  tha  thsig  yo. 
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explique  pas  (vyâkriyate)  et  qu'on  se  contente  de  les  interroger  : 

«  Quels  dharmas  dirai-je  ?  »,  [19  b]  comment  dire  qu'il  y  a  question 

et  qu'il  y  a  réponse  ? 

L'auteur  répond  :  Celui  qui  dit  :  «  Dis-moi  la  route  »,  interroge 
sur  la  route,  tout  connue  s'il  disait  :  «  Quelle  est  la  route  ?  ». 

D'autre  part,  par  la  contre-interrogation,  on  explique  à  l'interrogateur 
ce  sur  quoi  il  interroge  :  le  chemin  ne  se  trouve-t-il  pas  expliqué 

(vifâkrta)  ? 

S'il  en  est  ainsi,  dans  les  deux  cas,  deuxième  et  troisième  sorte  de 
question,  il  y  a  réponse  par  question  ?  —  Non,  la  réponse  diffère, 

car  tantôt  il  y  a  distinction,  tantôt  il  n'y  a  pas  distinction.  ' 
4.  Question  à  récuser.  Si  on  demande  :  «  Le  monde  est-il  fini,  infini, 

etc.  ?  »,  cette  question  doit  être  récusée. 

L'auteur  dit  :  Il  faut  trouver  dans  le  Sûtra  même  la  définition  des 
quatre  questions  et  réponses  (prasnavyâkarana)  :  Les  vénérables 

Mahasamghikas  lisent  un  Sotra  (Dïrgha,  8,  i6,  Madhyama,  29,  6)  : 

«  Bhik§us,  il  y  a  quatre  réponses  aux  questions.  —  Quelles  sont  ces 

quatre  ?  —  Il  y  a  des  questions  auxquelles  il  faut  répondre  catégori- 

quement ...  ;  il  y  a  des  questions  qu'il  faut  récuser.  —  Quelle  est  la 
question  à  laquelle  il  faut  répondre  catégoriquement?  —  Quand 

quelqu'un  demande  si  tous  les  skandhas  sont  impermanents.  — 
Quelle  est  la  question  à  laquelle  il  faut  répondre  en  distinguant  ?  — 

Quand  quelqu'un  demande  quelle  rétribution  en  sensation  comporte 
un  acte  volontaire  (samcetanlya).  —  Quelle  est  la  question  à  laquelle 

il  faut  répondre  par  une  question  ?  —  Quand  quelqu'un  demande  si 

la  samjnâ  est  le  moi  (âfman)  de  l'homme  ̂   :  on  doit  contre-interro- 

ger  :  «  Mon  ami,  que  pensez-vous  du  moi  ?  [20  aj  »  et  s'il  répond  : 
«  Mon  ami,  je  pense  que  le  moi  est  grossier  (audârika)  »,  on  doit 

répondre  que  la  samjnâ  est  autre  que  le  moi  (Dîgha,  i.  195).  — 

1.  Manque  dans  le  tibétain. 

2.  D'après  iliiian-tsang  :  Quand  quelqu'un  demande  si  la  pnrusa-santjiià  est 
identique  ou  non  identique  à  VCitman,  il  faut  demander  :  «  Quel  àtman  visez- 

vous  en  faisant  cette  question  ?  >«,  et  s'il  répond  «  Je  vise  le  moi  grossier  ».... 
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Quelle  est  la  question  à  récuser?  —  Quand  quelqu'un  demande  si 
le  monde  est  éternel,  non  éternel,  éternel  et  non  éternel,  ni  éternel 

ni  non  éternel  ;  si  le  monde  est  fini,  infini,  fini  et  infini,  ni  fini  ni 

infini  ;  si  le  Tathagata  '  existe  après  la  mort  ....  ;  si  le  principe  vital 
est  autre  que  le  corps.  Cette  question,  Bhiksus,  est  à  récuser.  »  [xx] 

Chez  une  certaine  personne  (pudgala),  un  anusaya  s'attache 
(anusete)  à  un  certain  objet  ;  cette  personne  est  liée  (sainyuta, 
haddha)  à  cet  objet  par  cet  anusaya. 

Nous  avons  à  examiner  à  quel  objet  une  personne  est  liée  par  un 

anuéaya  passé,  présent,  futur. 
De  ce  point  de  vue  les  annéayas  ou  Mesas  sont  de  deux  espèces  : 

kleéas  spéciaux  (svaUiksanaklesa),  à  savoir  râga,  pratiglia,  mâna  ̂ ; 
Mesas  généraux  (sâmânyakleéa),  [1  b]  à  savoir  drsti,  vicikitsâ, 
avidyâ. 

23.  On  est  lié  par  râga,  pratiglia  et  mâna,  passés  et  présents,  à 

l'objet  à  l'endroit  duquel  ils  ont  été  produits  sans  avoir  été  aban- 
donnés. '^ 

Lorsque  les  Mesas  spéciaux  ont  été  produits  (utpanna)  à  l'endroit 

d'un  certain  objet  —  objet  passé,  présent  ou  futur,  objet  à  abandon- 
ner par  la  vue,  etc.  —  et  se  trouvent  donc  ou  passés  ou  présents, 

lorsqu'ils  n'ont  pas  été  abandonnés,  la  personne  en  laquelle  ils  ont 
été  produits  est  liée  à  cet  objet  par  ces  Mesas  spéciaux.  Car,  étant 

spéciaux,  ils  ne  se  produisent  pas  nécessairement  chez  toute  personne 

à  l'égard  de  tout,  mais  bien  chez  une  certaine  personne  à  l'endroit 
d'une  certaine  chose. 

24  a-b.  On  est  lié  à  tous  les  objets  par  les  mêmes  kleéas  futurs, 

lorsqu'ils  sont  mentaux.  * 

1.  de  bzhin  otïs  pa.  —  Lecture  usuelle  :  de  hshin  gsegs  pa. 

2.  avalaksandkleéa  —  klesa  portant  sur  un  objet  déterminé  ;  l'objet  de  râga 
et  mâna  est  toujoius  agréable  ;  l'objet  de  pratigha  toujours  désagréable. 

y.      râgapratighamânais  tair  atitapratyupasthitaih  / 
yutrotpannâpiaîûnâs  te  [tatra  vastuni  samyutah]  //. 

diios  po  de  daii  Idan  pa  y  in 
4.  sarvatrânâgatair  ebhir  mânasaih 
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On  est  lié  à  tous  les  objets,  passés,  présents,  futurs,  [et  des  cinq 

catégories  :  à  abandonner  par  la  vue,  etc.,  suivant  le  cas],  par  ces 

mêmes  klesas  spéciaux  futurs,  lorsqu'ils  appartiennent  au  manovi- 
jiïâna.  Car  le^domaine^u  «>w*was  est  tri  temporel. 

24  b.  On  est  lié  à  l'objet  de  leur  époque  par  les  mêmes  kleéas 

futurs,  lorsqu'ils  ne  sont  pas  mentaux.  * 

Par  râga  et  pratigha  différents  des  précédents  (para)  —  c'est-à- 

dire  non-mentaux,  c'est-à-dire  en  rapport  avec  les  cinq  connaissances 
sensibles  —  futurs,  on  est  lié  aux  objets  futurs.  Les  cinq  connais- 

sances, en  effet,  ne  connaissent  que  leur  contemporain. 

Toutefois  cette  règle  ne  concerne  que  le  râga  et  le  pratigha  futurs 

de  la  catégorie  utpattidJiarmin,  *  destinés  à  naître  '.  Il  en  va  autre- 
ment quand  ils  ne  sont  pas  destinés  à  naître. 

24  c.  Par  les  mêmes,  non  destinés  à  naître,  on  est  lié  partout.  ̂ 

Partout,  c'est-à-dire  à  tous  les  objets  passés,  présents  et  futurs. 

24  c-d.  Par  les  autres,  quels  qu'ils  soient,  on  est  lié  partout.  ̂  

Par  les  autres  kleéas,  kleéas  généraux  (drsti,  vicikitsâ  et  avidyâ), 

-  lesquels,  ayant  pour  objet  les  cinq  upâdânaskandhas,  se  produi- 

sent chez  tous  et  relativement  à  tout  —  on  est  lié  à  tous  les  objets 

des  trois  temps  et  des  cinq  catégories,  d'après  le  cas,  à  quelque  époque 
([ue  les  dits  kleéas  appartiennent. 

Le  Sautrantika  critique  cette  théorie  \  —  Les  kleéas  et  les  objets 

1.  svâdhvike  pnraih  I 

2.  mi  skye  mains  kyis  thanis  cad  dan  =  {ajaih  sarvatra] 
3.  éesais  tu  sarvaih  sarvatra  samytitah  // 

4.  Les  kârikas  25-!27  contiennent  l'exposé  et  la  critiqne  du  sarvâstivàda, 
'  doctrine  de  l'existence  universelle  »,  tel  que  l'entend  le  Sarvastivadin-Vaibha- 
ika.  Nous  étudierons  ce  problème  dans  l'Introduction. 
Notre  texte  a  été  traduit  par  Th.  Stcherbatsky,  Central  conception  of  Buddhism, 

Wm,  Appendice,  p.  76-91. 

J'ai  traduit  dans  le  volume  anniversaire  de  l'École  française  d'Extrême-Orient 
4 r- 
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passés  et  futurs  existent-ils  réellement  ?  Si  on  dit  qu'ils  existent 
réellement,  on  admet  que  les  conditionnés  (samskrta)  existent  tou- 

jours et  donc  sont  éternels  [2  a]  ;  s'ils  n'existent  pas,  comment  est-il 
possible  de  dire  qu'un  homme  soit  lié  (samyukta)  ipar  ces  klesas  à. 
ces  objets,  ou  qu'il  en  soit  délié  (visamyuMa)  ? 

Les  Vaibhasikas  soutiennent  que  les  dharmas  passés  et  futurs 

existent  réellement  (dravya)  ;  les  conditionnés  toutefois  ne  sont  pas 
éternels  car  ils  sont  munis  des  caractères  du  conditionné  (laksanas, 

ii.  45  c-d).  '  Pour  mettre  en  lumière  la  position  des  Vaibhasikas,  il 
faut  sommairement  exposer  leur  doctrine  : 

25  a-b.  Les  dharmas  existent  aux  trois  époques,  parce  que  Bha- 

gavat  l'a  dit,  parce  que  la  connaissance  mentale  procède  de  deux, 

parce  qu'elle  a  un  objet,  parce  que  le  passé  porte  un  fruit.  ̂  

1.  Bhagavat  a  enseigné  en  propres  termes  (kanthatas)  l'existence 
du  passé  et  de  l'avenir  :  «  Moines,  si  le  rûpa  passé  n'existait  pas,  le 
saint  Sravaka  instruit  ne  serait  pas  '  ne  prenant  pas  en  considéra- 

le  chapitre  du  Vijfianakaya  de  Devasarman  qui  traite  de  l'existence  du  passé  et 
du  futur. 

Voir  Kosa,  i.  7  c-d,  34  d,  iv.  35  a-b,  v.  62  ;  trad.  i.  p.  25. 

Kathâvatthu,  i.  7-8,  note  de  Shwe  Zan  Aung,  p.  375,  392  de  la  traduction  ;  ix. 

6-7  ;  Milinda,  50-54  ;  Visuddhimagga,  686  (Si  on  abandonne  les  passions  présen- 
tes, passées,  futures  ;  comp.  Katbavatthu,  xix.  1). 

Âryadeva,  Catuhsatikâ,  256-8  (Memoirs  As.  Soc.  Bengal,  iii.  n»  8,  1914,  p.  491)  ; 

Bodhicaryavatarapanjikâ,  579-580  (Traikalyavadin)  ;  Madbyamaka,  xvii.  14, 
xxii.  11,  XXV.  5  ;  Wassilieff  (sur  les  Prasangikas),  363  (=  331). 

Remarques  de  A.  B.  Keith,  Buddhist  Philosophy,  163-5. 

Voir  aussi  la  bibliographie  ci-dessous  p.  52,  53. 
1.  samskrtalaksanayogCm  na  Éâsvatatvaprasangah. 

2.  dus  mains  kun  tu  yod  gsuns  phyir  /  gnis  phyir  yul  yod  phyir  hbras  phyir.  — 

On  a  certainement  :  ....  [ukter]  dvayât  [sadvisayât]  pJialât  /.  —  Il  est  plus 
malaisé  de  transcrire  en  sanscrit  les  premiers  mots  :  dus  rnams  kun  tu  yod  : 

peut-être  sarvesv  adhvasu  santi.  —  Les  versions  chinoises  donnent  :  «  Les  trois 

époques  (littéralement  '  mondes  ',  loka)  existent  »  ;  mais  d'après  le  tibétain  : 
«  Les  Vaibhasikas  ne  soutiennent  pas  que  les  conditionnés  (samkrtas),  lesquels 
ont  les  caractères  des  conditionnés,  sont  éternels  ;  mais  ces  docteurs  soutiennent 

que  :  ils  existent  à  toutes  les  époques  »  (dus  rnams  kun  tu  yod  par  ni  gsal  bar 
dam  hchaho). 
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tion  '  le  rûpa  passé  ...  Si  le  râpa  futur  n'existait  pas,  le  saint  éra- 

vaka  instruit  [2  b]  ne  serait  pas  *  ne  se  complaisant  pas  '  dans  le 

rûpa  futur.  C'est  parce  que  le  rûpa  futur  existe  que  le  saint  Sravaka 
instruit....  ».  ' 

2.  Bhagavat  enseigne  la  même  doctrine  implicitement  (arthatas) 

lorsqu'il  dit  :  «  La  connaissance  (vijnâna)  est  produite  en  raison  de 

deux.  —  Quels  sont  ces  deux  ?  —  L'organe  de  la  vue  et  le  visible   

le  manas  et  les  dharmas  ».  -  Or  si  les  dharmas  passés  et  futurs 

n'existaient  pas,  la  connaissance  mentale  (manovijhâna)  qui  les  a 
pour  objet  ne  naîtrait  pas  en  raison  de  deux. 

Voilà  pour  les  preuves  tirées  de  l'Ecriture.  Quant  aux  preuves 
rationnelles  : 

3.  Etant  donné  l'objet  (âlamhana),  la  connaissance  peut  naître  ; 

non  pas,  si  l'objet  n'est  pas  donné.  Si  les  choses  passées  et  futures] 

n'existaient  pas,  il  y  aurait  connaissance  sans  objet  ;  donc,  faute 

d'objet,  il  n'y  aurait  pas  de  connaissance. 

4.  Si  le  passé  n'existe  pas,  comment  l'acte  bon  et  mauvais  peut-il, 
dans  l'avenir,  donner  un  fruit  ?  En  effet,  au  moment  où  le  fruit  est 

produit,  la  cause  de  rétribution  (vipâkahetu)  (ii.  54  c-d)  est  passée. 

C'est  ainsi  que,  pour  des  raisons  tirées  de  l'Ecriture  et  du  raison- 

nement, les  Vaibhasikas  affirment  l'existence  du  passé  et  du  futur. 

Les  docteurs  qui  se  proclament  Sarvâstivâdm,  *  partisans  de 

Texistence  de  tout  ',  soutiennent  que  le  passé  et  le  futur  existent 
comme  choses  (dravya). 

25  c-d.  Celui  qui  affirme  l'existence  des  dharmas  des  trois  épo- 
îques  est  tenu  pour  Sarvâstivadin.  ^ 

1.  Samyiiktak&gania,  iii.  14  :  rûpam  anityam  ailtam  anâgatam  /  kah 

punar  vâdah  pratytitpannasya  /  evamdaréi  érutavân  dryaérâvako  'tlte  rûpe 
'napekso  bhavati  /  anâgatam  rûpam  nâbhinandati  /  pratyutpannasya 
rûpasya  nirvide  virâ{fâya  nirodhdya  pratipanno  bhavati  /  atltam  ced 
bkiksavo  rûpam  nâbhavisyan  iia  érutavân  âryaérâvako   

Comparer  lu  citation  du  même  Solra,  Madhyaiiiakavftti,  xxii.  11;  Majjhiina,  iii. 
188. 

2.  Samyutta  ii.  72,  etc.  ;  Koéa,  iii.  32. 

3.  de  yod  sinra  bal.ii  phyir  thams  cad  /  yod  par  smra  bar  l?dod  =  [tadastivAdat 
sarvàstivâdi  matah] 
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Le  docteur  qui  affirme  l'existence  de  tout,  passé,  présent,  futur,  est 

tenu  pour  Sarvastivadin.  Celui  qui  affirme  l'existence  du  présent  et 
d'une  partie  du  passé,  à  savoir  de  l'acte  qui  n'a  pas  donné  son  fruit  ; 
et  l'inexistence  du  futur  et  d'une  partie  du  passé,  à  savoir  de  l'acte 

qui  a  donné  son  fruit,  il  est  tenu  pour  Vibhajyavadin  ;  il  n'appartient 
pas  à  l'école  Sarvastivadin.  * 

Combien  de  systèmes  dans  cette  école  ?  Combien  de  manières 

d'entendre  la  doctrine  de  l'existence  de  tout  (sarvâstivâda)  ?  Et 
quelle  est  la  meilleure  ? 

25  d-26.  Les  Sarvastivadins  sont  de  quatre  espèces  suivant 

qu'ils  enseignent  la  différence  de  hhâva,  la  différence  de  caractère 
(laksana),  la  différence  de  condition  (avasthâ),  la  différence  mutuelle. 
Le  troisième  est  le  meilleur  :  les  trois  époques  sont  établies  en  raison 

de  l'activité.  ̂  

1.  Paramârtha:  «  Si  un  homme  dit  que  tout  existe,  passé,  futur^  présent,  espace, 

pratisamkhyânirodha  (=  Nirvana),  apratisamkhyânirodka,  on  dit  que  cet 

homme  est  de  l'école  Sarvastivadin.  Il  y  a  d'autres  hommes  qui  disent  :  «  Les 

dharmas  présents  existent  ;  les  actes  passés,  s'ils  n'ont  pas  donné  leur  fruit, 
existent  ;  quand  ils  ont  donné  leur  fruit  et  les  dharmas  futurs  qui  ne  sont  pas 

fruits  [d'un  acte  passé  ou  présent]  n'existent  pas  ».  Ces  hommes  qui  disent  que 

les  trois  époques  existent  mais  font  ces  distinctions,  on  ne  dit  pas  qu'ils  sont 

Sarvastivadins,  mais  qu'ils  sont  Vihhajyavâdins  ». 

Vasumitra,  sur  les  KâsyapTyas  (Wassiliev,  283,  fol.  176  b)  :  «  L'acte  dont  la 

rétribution  a  mûri,  n'existe  pas  ;  l'acte  dont  la  rétribution  n'a  pas  mûri,  existe  ; 
les  samskâras  naissant  de  causes  passées  et  non  pas  de  causes  futures  ».  — 

C'est  la  thèse  des  Kassapikas,  Kathavatthu,  i.  8. 
Sur  les  Vihhajyavâdins,  ci-dessus  p.  23-24. 

2.  de  dag  /  rnam  bzhi  dnos  dan  mthsan  nid  dan  /  gnas  skabs  gzhan  gzhan 

hgyur  zhes  bya  /  gsum  pa  bzan  ste  bya  ba  yis  /  dus  rnams  rnam  bzhag. 

La  Vyakhya  donne  les  termes  hhâvânyathika,  laksanânyathika,  avasthâ- 
nyathika,  anyathânyathika. 

[caturvidhah  j  ete  bhâvalaksanâvasthânyathânyathikâhvayâh  /]  trtîyah 

éobhano  'dhvânah  kâritrena  vyavasthitâh  / 
bhdvdnyathika  =  «  qui  maintient  que  les  époques  diffèrent  (anyathâ)  par 

le  fait  du  bhava  ».  Mais  anyathânyathika  est  traduit  gshan  dan  gshan  du 

gyur  pa  pa  ;  et  on  a  la  glose  pûrvâparam  apeksyânyonya  ucyate  :  «  l'époque 
est  dite  réciproquement  distincte  (anyonya)  en  raison  de  ce  qui  suit  et  précède  ». 
gehan  dan  gehan  =  anyonya.   —   Les  sources  chinoises  traduisent  le  nom 
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1.  Le  Bhadanta  Dharmatrata  défend  le  bhâvânyathâtvay  c'est-à- 
dire  il  affirme  que  les  trois  époques,  passé,  présent  et  futur,  sont 

différenciées  par  la  non  identité  du  hhâva. 

Quand  un  dharma  chemine  d'une  époque  à  une  autre  époque,  sa 

nature  (dravya)  n'est  pas  modifiée,  mais  le  hhâva  est  modifié. 

Exemple  qui  montre  la  différence  de  figure  (âkrti)  :  un  vase  d'or 

qu'on  brise  et  qu'on  transforme  :  la  figure  (smnsthâna,  i.  10  a)  est 
modifiée,  non  pas  la  couleur  (varna).  Exemple  qui  montre  la  diffé- 

rence des  qualités  (guna)  :  le  lait  devient  petit  lait  ;  la  saveur  [3  b], 

la  force,  la  digestibilité  sont  abandonnées,  mais  non  pas  la  couleur. 

De  même,  lorsque  le  dharma  futur  passe  du  futur  dans  le  présent, 

le  hhâva  futur  (anâgatahhâva)  est  abandonné,  le  hhâva  présent  est 

acquis  ;  mais  la  nature  (dravya)  reste  identique  ;  lorsqu'il  passe  du 
présent  dans  le  passé,  le  hhâva  présent  est  abandonné,  le  hhâva 

passé  est  acquis  ;  niais  la  nature  reste  identique. 

2.  Le  Bhadanta  Ghosaka  défend  le  laksanânyathâtva. 

Le  dharma  chemine  à  travers  les  époques.  Quand  il  est  passé,  il 

est  muni  (yiikta)  du  caractère  (laksana)  de  passé,  mais  il  n'est  pas 
démuni  (aviyukta)  des  caractères  de  présent  et  de  futur  ;  futur,  il  est 

muni  du  caractère  de  futur,  mais  il  n'est  pas  démuni  des  caractères 
de  présent  et  de  passé  ;  présent,  il  est  muni  du  caractère  de  présent, 

mais  il  n'est  pas  démuni  des  caractères  de  passé  et  de  futur.  '  Exem- 

ple :  un  homme  attaché  (rakta)  à  une  femme  n'est  pas  détaché  (avi- 

rakta)  à  l'égard  des  autres  femmes. 
3.  Le  Bhadanta  Vasumitra  défend  Yavasthânyathâtva;  les  époques 

diffèrent  par  la  différence  de  condition  (avasthâ).  Le  dharma,  che- 

dii  quatrième  docteur  :  «  qui  affirme  que  la  différence  des  époques  tient  à  la 
relation  (apeksâ)  ». 

Voir  Rockhill,  Life  of  the  Buddha,  p.  196  (traduction  de  l'ouvrage  de  Bhavya 

sur  les  sectes)  ;  Watters,  Yuan  Chwang,  i.  274.  —  L'auteur  des  YogasQtras,  iii.  13, 
iv.  12,  etc.,  dépend  des  sources  SarvAstivadins,  voir  Notes  bouddhiques,  Bull. 
Acad.  de  Belgique,  1922,  p.  522. 

1.  Quand  un  caractère  est  en  activité  (labdhavrtti),  le  dharma  est  muni  de 

ce  caractère,  mais  il  n'est  pas  démuni  des  autres  caractères,  car,  dans  cette  hypo- 
thèse, un  certain  dharma  futur  ne  pourrait  pas  être,  plus  tard,  ce  même  dharma 

présent  et  passé. 
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minant  à  travers  les  époques,  ayant  pris  (pi'âpya)  telle  ou  telle  condi- 
tion, devient  différent  par  la  différence  de  la  condition,  non  par  une 

différence  de  nature  (dravya).  Exemple  :  le  jeton  (vartikâ,  gulikâ) 

placé  dans  la  case  des  unités,  s'appelle  un  ;  placé  dans  la  case  des 
dizaines,  dix  ;  placé  dans  la  case  des  centaines,  cent. 

4.  Le  Bhadanta  Buddhadeva  défend  Vanyonyathâtva  :  les  époques 

s'établissent  par  relation. 
Le  dharma,  cheminant  à  travers  les  époques  [4  a],  prend  différents 

noms  par  relation,  c'est-à-dire,  il  est  appelé  passé,  futur,  présent, 
par  rapport  à  ce  qui  précède  et  à  ce  qui  suit.  Exemple  :  une  même 

femme  est  fille  et  mère.  ' 

C'est  ainsi  que  ces  quatre  docteurs  soutiennent  l'existence  de  tout.  ̂  
Le  premier,  professant  la  «  transformation  »  (parinâma)  est  à 

réfuter  avec  les  Sâmkhyas.  ̂  

1.  Les  deux  commentateurs  de  Hiuan-tsang  diffèrent.  D'après  Fa-pao,  le  futur 
est  établi  relativement  (apeksya)  au  passé  et  au  présent  ;  le  passé,  relativement 

au  présent  et  au  futur;  le  présent,  relativement  au  passé  et  au  futur.  C'est  l'opinion 

de  Samghabhadra.  D'après  P'ou-kouang,  le  futur,  relativement  à  l'antérieur  ;  le 

passé,  relativement  au  postérieur  ;  le  présent,  relativement  à  l'un  et  à  l'autre  : 

c'est  le  système  de  la  Vibhâsâ,  77,  2. 
2.  Vibhâsâ,  77,  1.  —  «  Les  Sarvâstivâdins  ont  quatre  grands  maîtres  qui  éta- 

blissent différemment  la  différence  des  trois  époques    \.  Vasumitra  qui  dit 

qu'elles  diffèrent  par  l'état  (avasthâ)  ;  2.  Buddhadeva  qui  dit  qu'elles  diffèrent 
par  le  point  de  vue  (apeksâ)  ;  3.  le  partisan  de  la  différence  quant  au  6 /iâ  y  a,  qui 

dit  :  le  dharma,  changeant  d'époque,  diffère  par  le  bhâva  non  pas  par  la 

nature  ...  ;  le  dharma,  passant  du  futur  dans  le  présent,  quoiqu'il  abandonne  le 

bhâva  futur  et  acquière  le  bhâva  présent,  cependant  ni  ne  perd  ni  n'acquiert  sa 
nature  ....  ;  4.  le  partisan  de  la  différence  quant  au  laksana  ». 

L'école  Ekavyavahârika  (i-choiio-p6u)  dit  que  les  trois  époques  ne  sont  que 

parole,  que  leur  nature  n'existe  pas. 
Les  Lokottaravâdins  établissent  l'époque  en  raison  (î)  du  dharma  :  donc  ce 

qui  est  mondain  (laukika)  existe  relativement  ;  ce  qui  est  supra-mondain  (lokot- 
tara)  existe  réellement. 

Pour  l'école  des  Sûtras,  pour  l'école  des  Mahâsâinghikas  (king-pou  ;  ta-tchong- 
pfiu),  le  passé  et  le  futur  n'existent  pas  ;  le  présent  existe. 

3.  La  Vibhâsâ,  77,  1,  réfute  la  théorie  de  la  différence  du  bhâva  :  «  En  dehors 

du  caractère  (laksana)  d'un  dharma,  quel  peut  bien  être  son  bhâva  ?  »  Mais 

un  commentaire  dit  :  La  nature  du  dharma  dans  les  trois  époques  n'est  pas 

transformée  ;  il  y  a  seulement  différence  dans  le  fait  de  l'activité  (kâritra),  de  la 

I 

I 
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Dans  l'hypothèse  du  second,  les  époques,  passé,  présent,  futur, 
sont  confondues  (adhvasamkara),  puisque  les  trois  caractères  se 

trouvent  partout.  L'exemple  d'ailleurs  manque  de  ressemblance,  car, 

chez  l'homme  en  question,  il  y  a  concupiscence  en  activité  à  l'égard 

d'une  femme  (rdgasamudâcâra,  râgaparyavasthdna)  ;  à  l'égard 

des  autres,  il  y  a  seulement  '  possession  de  la  concupiscence  '  (râga- 
prâpti)  (ii.  36). 

Dans  l'hypothèse  du  quatrième,  les  trois  époques  existent  en  même 
temps  :  un  dharma  passé,  par  exemple,  est  passé  par  rapport  à  ce 

qui  précède  ;  futur,  par  rapport  à  ce  qui  suit  ;  présent,  par  rapport  à 

ce  qui  précède  et  à  ce  qui  suit. 

Par  conséquent  le  bon  système  est  celui  de  Vasumitra,  d'après 
lequel  les  époques  et  les  conditions  sont  établies  (vyavasthâpita) 

par  l'opération  ou  activité  (kâritra)  :  quand  le  dharma  n'accomplit 

pas  son  opération,  il  est  futur  ;  quand  il  l'accomplit,  il  est  présent  ; 

quand  l'opération  a  pris  fin,  il  est  passé.  ' 

Le  SautrSntika  critique  :  Si  le  passé,  si  le  futur  existent  comme 

choses,  ils  sont  présents  [4  b]  :  pourquoi  les  qualifier  passé  et  futur  ? 

Réponse  :  Nous  l'avons  dit.  C'est  l'opération,  non  faite,  en  train 

d'être  faite,  déjà  faite,  qui  détermine  l'époque  du  dharma.  ^ 

Fort  bien.  Mais  quelle  opération  assignerez-vous  à  l'œil  tatsa- 

bhâga  ?  L'opération  d'un  œil  est  de  voir  et  l'œil  tatsahhâga  ne  voit 
pas  (i.  42).  Direz-vous  que  son  opération  est  de  projeter  et  de  donner 

non-activité,  etc.  :  c'est  là  le  bhdva  du  dharma.  Et  cette  transformation  (pari- 
ndma)  n'est  pas  pareille  à  celle  des  Saipkhyas  :  ceux-ci  disent  que  la  nature  des 
dharmas  est  éternelle  et  qu'elle  se  transforme  en  les  vingt-trois  tattvas.  Or  la 
nature  du  dharma  conditionné  (satnskrta)  n'est  pas  éternelle.  C'est  en  raison 
de  cette  modification,  activité,  non-activité,  etc.,  que  nous  parlons  de  transfor- 

mation. Les  théories  établies  par  Ghosaka  et  par  Buddhadeva  sont  aussi  irré- 
prochables :  elles  ne  présentent  pas  grande  différence  avec  celle  de  Vasumitra. 

Seulement  Vasumitra  donne  une  explication  solide  et  simple.  Aussi  le  maitre  du 

Sâstra  (Vasuhandhu),  d'accord  avec  la  Vibhaîja,  la  préfère   
1.  uparatakdritram  atîtami  apraptakdritram  anagatam  I prâptdnupara- 

takaritratft  vartamânam  / 

2.  Vibhft.^a,  76,  11  :  La  sensation  non  encore  éprouvée  est  future  ;  pendant  qu'on 

l'éprouve^  présente  ;  éprouvée,  passée   
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un  fruit  (phaladânaparigraha,  ii.  59)  ?  Mais  alors,  si  donner  le 

fruit  est  '  opération  ',  les  causes  sabhâgahetu,  etc.  (ii.  59  c)  donnant 
leur  fruit  quand  elles  sont  passées,  on  arrive  à  cette  conclusion  que, 

passées,  elles  accompliront  leur  opération  et  seront  par  conséquent 

présentes.  Ou  si  l'opération,  pour  être  complète,  exige  la  projection 
et  le  don  du  fruit,  ces  causes  passées  seront  du  moins  à  demi-présen- 

tes. Les  époques  se  trouvent  donc  confondues. 
Poursuivons  cet  examen. 

27  a.  Qu'est-ce  qui  s'oppose  à  l'activité  du  dharma  ?^ 

Pourquoi,  existant  toujours,  le  dharma  n'exerce-t-il  pas  toujours 
son  activité  ?  Quel  obstacle  fait  que  tantôt  il  produit  et  tantôt  ne 

produit  pas  son  opération  ?  On  ne  peut  pas  dire  que  son  inaction 

résulte  de  la  non-présence  de  certaines  causes,  puisque  ces  causes 
aussi  existent  toujours. 

27  a.  Comment  l'activité  peut-elle  être  passée,  etc.  ?  ̂ 

Comment  l'activité  elle-même  sera-t-elle  passée,  etc.  ?  Imaginerez- 
vous,  de  l'activité,  une  seconde  activité  ?  Ce  serait  absurde.  Mais  si 

l'activité,  en  elle-même,  par  elle-même  (svarûpasattâpeksayâ),  est 

passée,  etc.,  pourquoi  ne  pas  admettre  qu'il  en  va  de  même  du 

dharma  ?  Et  à  quoi  bon  dire  que  l'époque  dépend  de  l'activité  passée, etc.? 

Direz-vous  que  l'activité  n'est  ni  passée  [5  a],  ni  future,  ni  présente, 
et  que,  cependant,  elle  est  ?  Alors,  étant  asamskrta,  elle  est  éternelle 

(nitya),  et  comment  pouvez-vous  dire  que  le  dharma  est  futur  quand 

il  n'exerce  pas  son  activité,  passé  quand  il  ne  l'exerce  plus  ? 
Ces  objections  porteraient,  réplique  le  Sarvastivadin,  si  l'activité 

était  autre  que  le  dharma.  ' 

1.  kifnvighnam  =  gegs  sa  byed.  —  Entendre  :  kitnvighnam  [karitram], 
ou  lire  kitn  vighnam  =  ko  vibandhah. 

2.  de  yan  ji  Itar  r=:  [tad  api  katham] 

3.  Vibha.sa,  76, 14  :  L'activité  est-elle  la  mciue  chose  que  la  halure  du  dharma? 
Flsl-elle  différente  ?  —  Il  n'est  pas  possible  de  dire  qu'elle  est  la  même  chose  ou 
qu'elle  est  différente   
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27  b.  Mais,  si  elle  n'est  pas-  autre  que  le  dharma,  les  époques  ne 
sont  plus  justifiées.  ' 

Si  l'activité  est  la  nature  même  du  dharma,  le  dharma  existant 

toujours,  l'activité  aussi  existera  toujours.  Pourquoi  et  comment  dit- 

on  tantôt  qu'elle  est  passée,  tantôt  qu'elle  est  future  ?  La  distinction 

des  époques  n'est  plus  justifiée. 

Le  Sarvastivadin  réplique  :  En  quoi  n'est-elle  pas  justifiée  ?  En 

effet  le  dharma  conditionné  qui  n'est  pas  né  est  appelé  futur  ;  celui 

qui,  étant  né,  n'est  pas  détruit,  est  appelé  présent  ;  celui  qui  est 
détruit  est  appelé  passé. 

Le  Sautrantika  répond  :  Si,  passé  et  futur,  le  dharma  existe  avec 

la  même  nature  (tenaivâtmand)  que  lorsqu'il  est  présent, 

27  b-c.  Existant  de  même/comment  peut-il  être  non-né  ou  détruit?  - 

La  nature  propre  (svabhâva)  de  ce  dharma  continuant  d'être, 

comment  ce  dharma  serait-il  non-né  ou  détruit  ?  Qu'est-ce  qui  lui 

manquait  d'abord,  par  l'absence  de  quoi  on  le  qualifiait  non-né  ? 

Qu'est-ce  qui  lui  manquera  après,  par  l'absence  de  quoi  on  le  quali- 

fiera détruit  ?  Par  conséquent,  si  on  n'admet  pas  que  le  dharma 

existe  après  avoir  été  inexistant  (ahhûtvâ  bhâvah)  [5  b]  et  n'existe 
plus  après  avoir  existé  (bhûtvâ  abhâvah),  les  trois  époques  ne  peu- 

vent être  établies.  ̂  

Il  convient  d'examiner  les  raisonnements  du  Sarvastivadin. 
1.  Pour  cet  argument  que,  possédant  les  caractères  du  conditionné 

(naissance,  etc.,  ii.  45  c),  les  conditionnés  ne  sont  pas  éternels  bien 

qu'ils  existent  et  dans  le  passé  et  dans  le  futur,  c'est  pur  verbiage, 

car,  existant  toujours,  le  dharma  n'est  susceptible  ni  de  naître  ni  de 

périr  :  «  le  dharma  est  éternel,  et  le  dharma  n'est  pas  éternel  ». 

Parler  ainsi,  c'est  se  contredire  dans  les  termes  (apûrvaisâ  vâco' 
yuktih). 

1.  gzlian  ma  yin  /  dus  su  mi  ruù  =  nù,nyad  [adhvd  na  yujyate  I] 
2.  de  bzhin  du  /  yod  na  ci  pliyir  ma  skyes  éïg  =  [tntha  san  kim  ajo  nastah] 
3.  Sur  la  définition  abhûtvCt  bhâvah,  voir  les  sources  citées  Madhyamakavftli, 

p.  263,  Majjhima,  iii.  25,  Sikçftsamuccaya,  248,  Milinda,  52,  etc. 
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C'est  ce  qu'explique  la  stance  :  «  La  nature  propre  existe  toujours, 

et  on  ne  veut  pas  que  l'être  soit  éternel,  ni  que  l'être  soit  différent 

de  la  nature  propre  :  c'est  clairement  fait  du  prince.  »  * 

2.  Quant  à  cet  argument  que  Bhagavat  a  enseigné  l'existence  du 

passé  et  du  futur  —  puisqu'il  a  dit  :  «  l'acte  passé  est,  le  fruit  futur 
est  »  ̂  —  nous  aussi  nous  disons  que  le  passé  est,  que  le  futur  est 
(astlti).  Passé,  ce  qui  fut  existant  (yad  hhûtapûrvarn)  ;  futur,  ce  qui, 

la  cause  étant  donnée,  sera  existant  (yad  hhavisyati)  :  c'est  dans  ce 
sens  que  nous  disons  que  le  passé  est,  que  le  futur  est.  Mais  ils 

n'existent  pas  en  fait  (dravyatas)  comme  le  présent. 

Le  Sarvâstivâdin  proteste  :  Qui  dit  qu'ils  existent  comme  le  pré- 
sent? 

S'ils  n'existent  pas  comme  le  présent,  comment  existent-ils  ? 
Le  Sarvâstivâdin  répond  :  Ils  existent  avec  la  nature  de  passé  et 

de  futur.  [6  a] 

Mais,  s'ils  existent,  comment  peut-on  leur  attribuer  nature  de 
passé  et  de  futur  ?  —  Par  le  fait,  Bhagavat,  dans  le  texte  invoqué 
par  le  Sarvâstivâdin,  a  pour  but  de  condamner  la  vue  de  la  négation 

de  la  cause  et  de  l'effet  (iv.  79,  v.  7).  11  dit  :  «  le  passé  est  »,  dans  le 
sens  de  :  «  le  passé  fut  »  ;  il  dit  :  «  le  futur  est  »,  dans  le  sens  de  : 

«  le  futur  sera  ».  Le  mot  '  est  '  (asli)  est  un  nipâta  ̂ ,  ainsi  qu'on  voit 
dans  les  expressions  :  «  Il  y  a  (asti)  inexistence  antérieure  de  la 

lampe  »,  «  il  y  a  inexistence  postérieure  de  la  lampe  »,  et  comme  on 

dit  encore  :  «  Elle  est  éteinte  cette  lampe,  mais  ce  n'est  pas  moi  qui 
1.  svabhâvah  sarvadâ  câsti  bhâvo  nityas  ca  nesyate  / 

na  ca  svabJiâvâd  bhâvo  'nyo  vyaMam  îévaracestitam  // 
Cité  par  Prajfïakaramati,  Bodhicaryavatâra,  p.  581,  qui  utilise  (p.  579-582)  le 

Kosa  sans  citer  sa  source. 

C'est-à-dire  :  La  nature  propre  (svabhâva,  svalaksana)  du  rûpa,  etc.  existe 
toujours  ;  mais  l'être,  rûpa,  etc.  (rfipâdibhâva),  on  ne  veut  pas  qu'il  soit 

éternel.  Il  sera  donc  différent  de  la  nature  propre  ?  Non,  il  n'est  pas  différent  de 
la  nature  propre.  Purement  arbitraire,  cette  théorie  est  un  fait  du  prince,  qui  ne 

comporte  pas  de  justification  (nâtra  yuktir  asti). 
2.  Samyukta,  13,  21. 

3.  D'après  Hiuan-tsang  :  «  le  mot  *  est  '  s'applique  à  ce  qui  existe  et  à  ce  qui 

n'existe  pas  ».  —  Bodhicaryavatâra,  581,  17  :  asUéabdasya  nipâtatvtXt  kâla- 
trayavrtiitvam.  -  Voir  ii.  55  d,  p.  232  de  notre  traduction. 
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l'ai  éteinte  ».  '  C'est  de  la  même  manière  que  le  texte  dit:  «  le  passé 

est  »,  «  le  futur  est  ».  A  comprendre  autrement,  le  passé,  •  étant  ',  ne 
serait  pas  passé. 

Le  Sarvastivadin  répond.  —  Nous  voyons  que  Bhagavat,  s'adres- 

sant  aux  ascètes  (parivrâjakas)  Lagudasikhlyakas  ^  s'exprime  ainsi  : 

«  L'acte  passé,  détruit,  qui  a  péri,  qui  a  cessé,  cet  acte  est  ».  D'après 

l'explication  proposée,  le  sens  sera  :  «  Cet  acte  fut  ».  Or  pouvons- 

nous  supposer  que  les  Parivrâjakas  n'admissent  pas  que  l'acte  passé 
eût  été  jadis  ? 

Le  Sautrantika  réplique.  —  Lorsque  Bhagavat  dit  que  l'acte  passé 
est,  il  a  en  vue  le  pouvoir  de  donner  un  fruit,  pouvoir  qui  fut  placé 

dans  la  série  de  l'agent  par  l'acte  qui  a  été  jadis.  A  comprendre  autre- 

ment, si  l'acte  passé  existe  actuellement  en  soi  (svena  hhâvena 
vidyamânam),  comment  peut-on  le  considérer  comme  passé  ? 

Du  reste,  l'Ecriture  contient  une  déclaration  formelle.  Bhagavat  a 

dit  dans  le  ParamârthasanyatasQtra  :  «  L'œil,  ô  Bhikçus,  naissant, 

ne  vient  de  nulle  part  [6  h]  ;  périssant,  il  ne  va  s'accumuler  nulle 

part.  De  la  sorte,  ô  Bhiksus,  l'œil  existe  après  avoir  été  inexistant  et, 

après  avoir  existé,  il  disparaît  ».  ̂   Si  l'œil  futur  existait,  Bhagavat 

ne  dirait  pas  que  l'œil  existe  après  avoir  été  inexistant. 

1,  asti  niruddhah  sa  eva  dvipo  na  tu  maya  nirodhitah. 

2,  Ou,  d'après  une  variante  :  «  au  sujet  des  Parivrâjakas  ....  ».  Il  s'agit  des 
religieux  qui  firent  assassiner  Maudgalyâyana  et  qui  affirmaient  l'inexistence  de 
l'acte  passé  :  yat  karmâbhyatitani  tan  nâsti. 

D'après  la  glose  de  l'éditeur  japonais,  ce  Sûtra  se  trouve  dans  Madhyama  4,  10; 
d'après  la  Vyfikhya  dans  Samyuktakagama. 

Ni  le  Jfitaka  522,  ni  le  commentaire  du  Dhammapada  (x.  7)  qui  racontent  la 
mort  de  Maudgalyâyana,  ne  donnent  le  nom  des  Parivrâjakas. 

3,  Citation  (Samyukta,  13,  22)  reproduite  dans  Bodhicaryâvatâra  ad  ix.  142 

(p.  581)  :  caksur  bhiksava  utpadyamânam  na  kiitas  cid  âgacchati  /  niru- 
dhyamAnatft  ca  na  kvacit  samnicayam  gacchati  j  iti  hi  hhiksavah  caksur 
abhûtvà  hhavati  bhûtvâ  ca  prativigaccliatL 

Un  autre  fragment  du  Paramârllia.sQiiyatâsûlra  est  cité  ad  ix.  73  (p.  474)  :  iti 

hi  bhiksavo  'sti  karma  /  asti  phalam  /  kârakas  tu  nopalabhyate  ya  imàu 
skandhàn  vijahâti  anyâmé  ca  skandhdn  upddatte  ;  citation  reproduite 
Madhyamakâvatâra  (p.  262,  trad.  tibétaine),  Sotrâlaipkara,  xviii.  101  (texte  p.  158, 

trad.  p.  264)  et  utilisée  par  Vasubandliu  (version  d'Hiuan-tsang  xxix.  16  a,  xxx. 
2  a)  dans  le  supplément  du  Koéa. 
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Le  Sarvastivadin  dira  peut-être  :  L'expression  :  «  il  existe  après 
avoir  été  inexistant  »  signifie  :  «  après  avoir  été  inexistant  dans  le 

présent  »  (vartamâne  'dhvany  ahhûtvâ),  c'est-à-dire  «  après  avoir 
été  inexistant  en  tant  que  présent  »  (vartamdnahhdvena  ahhutvâ). 

—  Inadmissible.  Car  l'époque  ne  diffère  pas  de  l'œil. 
Dira-t-il  qu'on  doit  comprendre  :  «  après  avoir  été  inexistant  en  sa 

nature  propre  (svalaksanaias)  »  ?  '  —  C'est  avouer  en  propres 
termes  que  l'œil  futur  n'existe  pas. 

3.  Quant  à  l'argument  que  «  le  passé  et  le  futur  existent,  puisque 
la  connaissance  naît  en  raison  de  deux  choses  »,  faut-il  entendre  que 

—  la  connaissance  mentale  naissant  en  raison  de  l'organe  mental 
(mancis)  et  des  dharmas  passés,  futurs  et  présents  —  ces  dharmas 

sont  condition  de  la  connaissance  mentale  au  même  titre  que  l'organe 

mental,  c'est-à-dire  en  qualité  de  «  cause  génératrice  »  (janakapra- 
tyaya)  ?  Ou  sont-ils  seulement  «  condition  en  qualité  d'objet  »  (âlam- 
hanamâtra,  ii.  62  c)  ?  —  Evidemment  des  dharmas  futurs,  qui  se 

produiront  après  des  milliers  d'années  ou  qui  ne  se  produiront  jamais, 
ne  sont  pas  cause  génératrice  de  la  connaissance  mentale  actuelle. 

Evidemment  le  Nirvana,  qui  est  contradictoire  à  toute  naissance,  ne 

peut  être  cause  génératrice.  Reste  que  les  dharmas  soient  condition 

de  la  connaissance  en  qualité  d^objet  :  nous  admettons  qu'il  en  est 
ainsi  des  dharmas  futurs  et  passés. 

Le  Sarvastivadin  demande  :  Si  les  dharmas  passés  et  futurs  n'exis- 
tent pas,  comment  peuvent-ils  être  objets  de  la  connaissance  ?  —  Ils 

existent  de  la  manière  dont  ils  sont  pris  comme  objets.  -  Et  de  quelle 
manière  sont-ils  pris  comme  objets  ?  Ils  sont  pris  comme  objets 
avec  la  note  de  passé  et  de  futur  ̂   comme  ayant  existé,  comme 

devant  exister.  En  effet,  l'homme  qui  se  souvient  d'un,  visible  (rûpa) 

ou  d'une  sensation  passés,  ne  voit  pas  :  «  cela  est  »  ;  mais  il  se  sou- 
vient :  «  cela  fut  »  ;  l'homme  qui  prévoit  le  futur  ne  voit  pas  le  futur 

comme  existant,  mais  il  le  prévoit  comme  devant  exister  (bhavisyat)^ 

1.  svâtmani  caksusi  caksur  abhûtvâ  bhavati. 

2.  yathalambyante  yatha  grhyante. 

3.  ahhûd  bhavisyati  ca  :  ce  qui,  dans  la  condition  de  présent,  a  été  ou  sera 
«  visible  »,  cela  est  l'objet. 
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Autre  point.  La  mémoire  (qui  est  une  certaine  connaissance  men- 

tale) saisit  le  visible  (rûpa)  tel  qu'il  a  été  vu,  la  sensation  (vedanâ) 

telle  qu'elle  a  été  sentie,  c'est-à-dire  le  visible  et  la  sensation  à  l'état 

de  présent.  Si  le  dharma  dont  on  se  souvient  est,  de  fait,  tel  qu'on 

le  saisit  par  la  mémoire,  il  est  manifestement  présent  ;  s'il  n'est  pas 

tel  qu'on  le  saisit  par  la  mémoire,  la  connaissance  de  mémoire  a 
certainement  un  objet  inexistant. 

/Dira-t-on  que  le  visible  passé  ou  futur  existe  sans  être  présent, 

parce  que  le  visible  passé  ou  futur  n'est  autre  chose  que  les  atomes 

(paramânu)  à  l'état  de  dispersion  (viprakîrna)  ?  —  Mais  nous 
dirons  :  (1)  lorsque  la  connaissance  prend  comme  objet,  par  la  mé- 

moire ou  la  prévision,  le  visible  passé  ou  futur,  elle  ne  le  prend  pas 

comme  objet  à  l'état  de  dispersion,  mais  bien  au  contraire  agglutiné 
(samcita)  ;  (2)  si  le  visible  passé  ou  futur  est  le  visible  du  présent 

à  cette  différence  près  que  les  atomes  sont  dispersés  (paramdnuéo 

vihhaktam),  les  atomes  sont  donc  éternels  ;  il  n'y  a  jamais  ni  pro- 
duction (utpâda)  ni  destruction  ;  il  y  a  seulement  association  et 

dispersion  des  atomes.  Soutenir  semblable  thèse,  c'est  adopter  la 

doctrine  des  ÂJT\  ikas  et  rejeter  le  Sûtra  du  Sugata  :  «  L'œil,  ô  Bhi- 

k§us,  naissant,  ne  vient  de  nulle  part...  »  [7  b]  ;  (3)  l'argument  ne  vaut 

pas  pour  la  sensation  et  les  autres  dharmas  *  non-massifs  '  (amûr- 

ta)  :  n'étant  pas  des  agglutinations  d'atomes  (aparamânusarncita), 
on  ne  voit  pas  comment  ils  seraient,  dans  le  passé  et  le  futur,  des 

atomes  à  l'état  de  dispersion.  En  fait,  d'ailleurs,  on  se  souvient  de  la 

sensation  telle  qu'elle  a  été  sentie  lorsqu'elle  était  présente  ;  on  la 

prévoit  telle  qu'elle  sera  sentie  lorsqu'elle  sera  présente.  Si,  passée 

et  future,  elle  est  telle  qu'on  la  saisit  par  la  mémoire  ou  la  prévision, 
elle  est  éternelle.  Donc  la  connaissance  mentale  nommée  «  mémoire  » 

a  un  objet  inexistant,  à  savoir  la  sensation  telle  qu'elle  n'est  pas 
actuellement.  . 

Le  Vaibha§ika  dit  :  Si  ce  qui  n'existe  absolument  pas  peut  être 
objet  de  la  connaissance,  un  treizième  âyatana  (i.  14)  pourra  être 

objet  de  la  connaissance. 

L'auteur  répond  :  Quel  est  donc,  d'après  vous,  l'objet  de  la  con- 



62  CHAPITRE  V,  27. 

naissance  qui  consiste  à  dire  :  «  Il  n'y  a  pas  de  treizième  âyatana  »? 

Direz-vous  que  c'est  son  nom,  '  treizième  âyatana  '  ?  Alors  cet  objet 

n'est  qu'un  nom  ;  la  chose  désignée,  l'objet,  n'existe  pas.  —  En  outre, 

quel  sera  l'objet  existant  sur  lequel  porte  la  connaissance  de  l'inexis- 
tence antérieure  du  son  (prâgahhâva)  ? 

Le  Yaibhasika  répond  :  L'objet  de  cette  connaissance  est  le  son 
même  et  non  pas  son  inexistence. 

Alors,  celui  qui  est  en  quête  (prârthayate)  d'inexistence  du  son, 
devra  faire  du  bruit  ! 

Le  Yaibhasika  répond  :  Non,  car  le  son  dont  il  y  a  inexistence 

antérieure,  existe  à  l'état  futur,  et  c'est  ce  son  à  l'état  futur  qui  est 

l'objet  de  la  connaissance  d'inexistence  antérieure. 
Mais  si  le  son  futur,  dont  il  y  a  inexistence  antérieure,  existe  de 

fait,  comment  a-t-on  la  notion  qu'il  n'existe  pas  (nâsti)  ? 

Le  Yaibhasika  répond  :  Il  n'existe  pas  en  tant  que  présent  (varia- 

mâno  nâsti)  ;  d'où  la  notion  :  «  il  n'existe  pas  ». 

Yous  n'avez  pas  le  droit  de  parler  ainsi,  car  c'est  le  même  dharma 

qui  est  passé,  présent,  futur.  Ou,  s'il  y  a  différence  entre  le  son  futur 

et  le  son  présent,  et  que  la  notion  :  «  il  n'existe  pas  »  porte  sur  cette 
différence,  reconnaissez  que  le  caractère  distinctif  du  présent  existe 

après  ne  pas  avoir  existé.  —  Nous  tiendrons  donc  pour  établi  que 

l'existant  et  l'inexistant  (bhâva,  ahhâva)  peuvent  être  l'objet  de  la 
connaissance. 

Le  Vaibhasika  dit  :  Si  l'inexistant  (ahhâva)  peut  être  objet  (âlam- 
hana)  de  la  connaissance,  comment  le  Bodhisattva  à  sa  dernière 

existence  (caramahhavika)  a-t-il  dit  :  «  Il  est  impossible  que  je  con- 

naisse [8  a],  que  je  voie  ce  qui  n'existe  pas  dans  ce  monde  »  ?  ' 
Disons  que  le  sens  de  ce  texte  est  clair  :  «  Je  ne  suis  pas  comme 

d'autres  ascètes  orgueilleux  (âhhimânika,  v.  10  a)  qui  s'attribuent 

une  *  illumination  '  (avabhâsa)  -  inexistante  :  moi,  je  ne  vois  comme 

étant  que  ce  qui  est.  »  D'ailleurs,  à  admettre  votre  thèse,  l'objet  de 

1.  yal  loke  nâsti  taj  jndsyâmi  ...  esa  sambhavo  nâsti. 
2.  divyacakmr avabhâsa,  vii.  42. 
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toute  idée  (huddhi)  sera  réel  (sadvisayâ)  :  si  tout  ce  qu'on  pense  est 

réel,  il  n'y  a  plus  place  pour  doute  ou  examen  (vhnarsa,  vicâra)  ; 

il  n*y  a  pas  de  différence  entre  le  Bodhisattva  et  les  autres. 
Ajoutons  que  les  idées  (huddhi)  ont  certainement  pour  objet 

l'existant  et  l'inexistant  (sadasadâlamhana),  car  Bhagavat  dit 
ailleurs  en  propres  termes  :  «  A  partir  du  moment  où  je  lui  ai  dit 

«  Viens,  Bhiksu  !  »  (iv.  26  c),  mon  Sravaka,  instruit  par  moi  le  matin 

progresse  le  soir,  instruit  le  soir  progresse  le  matin  :  il  connaîtra  ce 

qui  est  comme  étant  (sac  ca  satto  jnâsyati)  et  ce  qui  n'est  pas  comme 

n'étant  pas,  ce  qui  n'est  pas  le  plus  élevé  (sa-uttara)  comme  n'étant 
pas  le  plus  élevé,  et  ce  qui  est  le  plus  élevé  (anuttara  =  Nirvana) 

comme  étant  le  plus  élevé.  »  (iv.  127  d)  * 
Par  conséquent  la  raison  ne  vaut  pas  que  le  SarvSstivadin  a 

donnée  en  faveur  de  l'existence  du  passé  et  du  futur  :  «  parce  que 

l'objet  de  la  connaissance  est  existant.  » 

4.  Le  Sarvastivadin  tire  aussi  argument  du  fruit  de  l'acte.  Mais  les 

Sautrantikas  n'admettent  pas  que  le  fruit  naisse  directement  de  l'acte 

passé.  Le  fruit  naît  d'un  état  spécial  de  la  série  (cittasam^ânavi- 

sesât),  état  qui  procède  de  l'acte  (tatpûrvakât),  ainsi  qu'on  verra 

à  la  fin  de  cet  ouvrage  à  l'endroit  où  nous  réfutons  la  doctrine  des 
VatsTputrTyas  (âtmavddapratisedha  ;  voir  iv.  85  a). 

Mais  les  docteurs  qui  affirment  l'existence  réelle  (dravyatas)  du 

passé  et  du  futur  [8  b],  doivent  admettre  l'éternité  du  fruit  :  quelle 

efficace  (sâmarlhya)  pourront-ils  attribuer  à  l'acte  ?  efficace  quant  à 
la  production  (iitpâda)  ?  efficace  quant  au  fait  de  rendre  présent 

(vartamânikarana)  ? 

a.  C'est  admettre  que  la  production  existe  après  avoir  été  inexis- 
tante (abhûtvâ  hhavati).  Si  vous  dites  que  la  production  elle-même 

préexiste,  comment  pouvez-vous  attribuer  à  quoi  que  ce  soit  efficace 

à  l'endroit  de  quoi  que  ce  soit  ?  Vous  n'avez  plus  qu'à  joindre  l'école 

des  Varçaganyas  :  «  Ce  qui  est,  seulement  est  ;  ce  qui  n'est  pas,  seule- 

1.  Saipyukta,  26,  25.  —  «  progresse  »  =  khyad  par  du  hgro.  —  Samghabhadra 
(xxiii.  5,  44  a  3)  cite  une  rédaction  plus  développée. 
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ment  n'est  pas  ;  ce  qui  n'est  pas  ne  naît  pas  ;  ce  qui  est  n*est  pas 
détruit.  »  * 

b.  Que  faut-il  entendre  par  '  le  fait  de  rendre  présent  '  ? 
Serait-ce  le  fait  de  tirer  vers  un  autre  lieu  (desmitarâkarsana)  ? 

Nous  y  voyons  trois  difficultés  :  (1)  le  fruit  ainsi  attiré  sera  éternel  ; 

(2)  comment  le  fruit,  quand  il  est  immatériel  (arûpin),  pourra-t-il 
être  attiré  ?  (3)  quant  à  la  translation,  elle  existe  après  avoir  été 
inexistante. 

/  Serait-ce  le  fait  de  modifier  la  nature  propre  du  fruit  préexistant 

(svabhàvaviéesana)  ?  Mais  n'y  a-t-il  pas,  dans  cette  hypothèse,  appa- 
rition (bhavana,  prâdurhhâva)  d'une  modification  antérieurement 

inexistante  ? 

Par  conséquent  le  sarvâstivâda,  *  la  doctrine  de  l'existence  de 

tout  ',  des  Sarvastivâdins  qui  affirment  l'existence  réelle  du  passé  et 

du  futur,  n'est  pas  bonne  dans  le  Bouddhisme  (na  sâsane  sâdhuh). 

Ce  n'est  pas  dans  ce  sens  qu'il  faut  entendre  le  sarvâstivâda.  Le 

bon  sarvâstivâda  consiste  à  affirmer  l'existence  de  tout  en  compre- 

nant le  terme  tout  comme  le  comprend  l'Ecriture.  Comment  le  Sûtra 
affirme-t-il  que  tout  existe  ?  —  «  Quand  on  dit  :  *  tout  existe  ',  ô  brah- 

mane [9  a],  il  s'agit  des  douze  âyatanas  :  ce  sont  des  termes  équiva- 

lents. »  '^  Ou  bien,  le  tout  qui  existe,  c'est  les  trois  époques.  Et 
comment  elles  existent,  cela  a  été  dit  :  «  Ce  qui  a  été  auparavant, 

c'est  le  passé  .,..  »  (ci-dessus  p.  58). 

Mais  si  le  passé  et  le  futur  n'existent  pas,  comment  peut-on  être 
lié  (samyukta)  par  un  kleéa  passé  ou  futur  à  une  chose  (vastu) 
passée  ou  future  ? 

On  est  lié  par  le  kleéa  passé  en  raison  de  l'existence,  dans  la  série, 

d'un  anuéaya  qui  est  né  du  klesa  passé  ;  on  est  lié  par  le  kleéa  futur 

1.  Lo  rtsi  bapa  rnams  —  La  troupe  de  la  pluie,  —  Il  faut  ajouter  cette  citation 
aux  deux  passages  signalés  par  Garbe,  Samkhya-Philosophie,  p.  36,  YogabhSsya, 
iii.  52  et  Samkhyatattvakaumudï,  ad  47.  —  Samghabhadra,  53  a  15. 

2.  Mabaniddesa,  p.  133  :  sabbam  vuccati  dvâdasàyatanâni  ;  Samyutta,  iv. 
13  :  kiii  ca  bhikkhave  sabbam  ?  —  cakkhum  ceva  rûpâ  ca  ...  —  Majjhima,  i.  3. 

-  Saipyukta,  13,  16.  —  Mon  «  Nirvflna  »  (1924)  chap.  iii.  §  1^'. 
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en  raison  de  l'existence  d'nn  anuéaya  qui  est  la  cause  du  klesa  futur. 

On  est  lié  à  une  chose  passée  ou  future  en  raison  de  Y  anuéaya  d'un 
klesa  qui  a  eu  ou  aura  cette  chose  pour  objet. 

Le  Vaibhâsika  dit  :  «  Le  passé  et  le  futur  existent  vraiment.  *  Quant 
à  ce  qui  ne  peut  pas  être  expliqué,  il  faut  savoir  que 

27  d.  La  nature  des  choses  est  profonde  ;  ^ 

certainement,  elle  ne  peut  pas  être  établie  par  le  raisonnement.  »  ' 

[Donc  il  ne  faut  pas  nier  le  passé  et  le  futur]  '* 

On  peut  dire  (asti  paryâyah)  que  cela  même  qui  naît  périt  :  par 

exemple  le  visible  nait,  le  visible  périt  [  :  le  dravya,  l'essence  reste 

la  même].  ̂   On  peut  dire  que  ce  qui  naît  diffère  de  ce  qui  périt  :  en 

effet,  ce  qui  naît,  c'est  le  futur  ;  ce  qui  périt,  c'est  le  présent.  Le  temps 
aussi  naît,  car  ce  qui  est  naissant  est  compris  dans  le  temps,  a  pour 

nature  le  temps  ̂   ;  et  le  dliarma  naît  du  temps,  en  raison  de  la  mul- 

tiplicité des  mom.ents  du  temps  futur.  " 

1.  santy  evâtltânâgatâh  (dharmah). 

2.  chos  nid  dag  ni  zab  pa  yin  =  [gambJilrâ  jâhi  dharmatâ  //] 

3.  gan  zhig  dran  bar  mi  nus  pa  de  la  ni  hdi  Itar  /  chos  ftid  dag  ni  zab  pa  yin  de 

gdon  mi  za  bar  rtogs  pas  sgrub  pa  ma  yin  no  zhes  bya  bar  rig  par  byaho  zhes 
zer  ro 

Hiuan-tsang  :  «  Le  passé  et  le  futur  existent  vraiment,  comme  le  présent.  Tous 

ceux  qui,  ici,  ne  sont  pas  capables  d'expliquer  [les  objections  des  SautrSnlikas  : 
glose  de  l  éditeur  japonais]  et  qui  désirent  leur  propre  bien  (Mahavyulpatti, 

245,  1201),  doivent  savoir  que  :  «  La  nature  des  choses  est  très  profonde  »  ;  elle 

n'est  pas  du  domaine  du  raisonnement.  Est-ce  que  ceux  qui  ne  sont  pas  capables 

d'expliquer  ont  le  droit  de  nier  ?  (k'i  pou  nêng  chë  pién  pouo  wéi  où)  ». 

Sanighabhadra  (xxiii.  5,  54  a  2)  proteste  avec  vivacité  :  «  N'attribuez  pas  aux 
Vaibhûsikas  des  opinions  qui  ne  sont  pas  les  leurs  !...  Quelles  sont  les  difficultés 

que  je  n'ai  pas  expliquées  ?  » 
Je  ne  crois  pas  que  la  version  de  Slcherbatskoi,  p.  01,  soit  correcte.  —  dran 

ha  =  Vông-che  -r=  nî  =-.  expliquer.  Il  n'y  a  pas  lieu  de  corriger  «  luidoubtedly  » 

en  bçad  pa  qui  n'est  suggéré  ni  par  Hiuan-tsang  ni  par  Samghabhadra,  quoi 
qu'en  pense  M.  Mac  Govern. 

4.  Addition  de  Param&rtha. 

5.  dravyânanyatvât. 

6.  adhvasatngrhltatvUt  -=  adhvasvabhâvatvât,  i.  7  e. 

7.  adhvano  'py  upàdAnarûpad  utpadyate  dharmah  /  kasmûd  ity  Aha  / 



66  CHAPITRE  V,  28-29. 

Nous  en  avons  fini  avec  ce  problème  que  la  théorie  des  anuéayas 
nous  a  fait  rencontrer. 

Quand  un  homme  abandonne  un  objet  *  (yad  vastu  prahînam) 

[9  b]  par  la  disparition  de  la  possession  qu'il  avait  de  cet  objet 

(prâptivigamât),  y  a-t-il  pour  lui  «  disconnexion  »  d'avec  cet  objet 
(tadvisamyoga)  par  la  rupture  de  la  possession  de  la  passion  qui 

porte  sur  cet  ohiet  (tadâlamhakaklesaprahânât)  ?  Et  inversement, 

quand  il  y  a  disconnexion,  y  a-t-il  abandon  ? 

Quand  il  y  a  disconnexion  d'avec  un  objet,  il  y  a  toujours  abandon 
de  cet  objet  ;  il  peut  y  avoir  abandon  sans  disconnexion. 

28.  Quand  ce  qui  est  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  est 

abandonné,  l'ascète  reste  en  connexion  avec  cela  du  fait  des  autres 
passions  universelles  ;  lorsque  la  première  catégorie  est  abandonnée, 

il  reste  en  connexion  avec  elle  du  fait  des  autres  souillures  qui  l'ont 

pour  objet.  ̂   ^^  ' 
Supposons  un  homme  entré  dans  le  chemin  de  la  vue  des  vérités  ; 

la  vue  de  la  douleur  est  née  en  lui,  mais  point  encore  la  vue  de 

l'origine.  Il  a  donc  abandonné  les  choses  (vastu)  ̂   qui  sont  abandon- 

anekaksanatvâd  anâgatasyâdlivana  iti  j  tasmâd  anekesâm  ksanânâm 

anàgatânâm  râsiriipânâm  kas  cid  eva  ksana  utpadyate. 

Vibhasa,  66,  13  :  «  Lorsque  les  conditionnés  (samskrta)  futurs  naissent,  doit-on 

dire  qu'ils  naissent  étant  déjà  nés,  ou  qu'ils  naissent  n'étant  pas  encore  nés  ?  — 

Quel  mal  à  admettre  l'une  ou  l'auire  hypothèse  ?  —  Les  deux  sont  mauvaises   
—  Réponse  :  On  doit  dire  que  le  dharmci,  déjà  né,  naît  en  raison  des  causes  et 

conditions  (hetupratyayaj  :  c'est-à-dire  que  tous  les  dharmas  possèdent  déjà 

leur  nature  propre  (svabhâva);  chacun  d'eux  se  tient  dans  sa  nature  et,  possédant 

déjà  cette  nature,  on  dit  qu'il  est  déjà  né.  Mais  il  n'est  pas  né  des  causes  et 

conditions  :  bien  que  sa  nature  soit  déjà  née,  on  dit  qu'il  naît  parce  qu'il  est 

produit  par  le  complexe  des  causes  et  conditions.  D'autre  part  le  dharma,  non 

né,  naît  en  raison  des  causes  et  des  conditions  :  c'est-à-dire  que  le  dharma  futur 

est  qualifié  non-né  parce  qu'il  naît  présentement  des  causes  et  conditions  ....  » 

1.  Ci-dessous  n.  3  et  p.  67  ;  l'éditeur  japonais  glose  vastu  par  :  «  ayant  la  nature 
d'anuéaya,  etc.  » 

12.  pruhlne  duJikhadrgJieye  [samyuktah]  éesasarvagaih  j 

[prahîne  prathamâkâre]  éesais  ïadvisayair  malaih  // 

tadvi^ayaih  =  prahînaprakdravisayaih  (Vyakhyfi). 

3.  vastu  glosé  comme  expliqué  ci-dessus  ;  les  passions,  v.  4. 
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nées  par  la  vue  de  la  douleur  ;  mais  il  n'en  est  pas  pour  cela  disjoint  : 
car  il  continue  à  être  lié  à  ces  premières  choses  '  par  les  passions 

universelles  (v.  12)  dont  l'abandon  dépend  de  la  vue  de  l'origine  et 
qui  sont  relatives  à  ces  premières  choses. 

Dans  le  chemin  de  méditation  où  on  expulse  successivement  neuf 

catégories  (forte-forte,  etc.)  de  passions,  lorsque  la  première  catégorie 

est  abandonnée  et  non  pas  les  autres,  ces  autres  catégories  de  pas- 

sions, qui  portent  sur  la  première  catégorie,  continuent  à  lier.  (vi.  33) 

v^ombien  à'anusayas  s'attachent  (anuéerate)  à  chaque  objet,  à 

exanHqer  ce  problème  en  détail  on  n'en  finirait  pas.  Les  Vaibhasikas 
(89,  5)  ert  donnent  un  exposé  sommaire.  [10  a]  ̂ 

D'une  manière  générale  on  peut  dire  qu'il  y  a  seize  sortes  de 

dharmas,  objets  (vastu)  auxquels  s'attachent  les  anuéayas  :  pour 
chaque  sphère,  cinq  catégories  (catégorie  à  abandonner  par  la  vue  de 

la  douleur,  etc.)  ;  plus  les  dharmas  purs  (anâsrava).  Les  connais- 
sances (citta  ou  vijndna)  sont  des  mêmes  seize  espèces. 

Quand  nous  saurons  de  quelles  connaissances  les  divers  dharmas 

sont  l'objet  (âlamhana),  nous  pourrons  calculer  combien  à' anuéayas 
s'attachent  à  ces  dharmas. 

29.  A  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  et  de  l'origine,  à  aban- 
donner par  la   méditation,   les   dharmas   de   Kamadhatu    sont   le 

lomaine  de  trois  connaissances  de  cette  sphère,  d'une  connaissance 
lu  Ropadhatu  et  de  la  connaissance  pure.  ̂ 

En  tout  ces  dharmas  sont  l'objet  de  cinq  connaissances.  —  Les 
'ois  connaissances  du  Kamadhatu  :  celles  à  abandoimer  par  la  vue 

de  la  douleur,  par  la  vue  de  l'origine,  par  la  méditation  (abhyâsa  = 
hhâvanâ).  Une  connaissance  du  Ropadhatu  :  celle  à  abandonner  par 
la  méditation. 

1.  D'après  la  glose  de  l'éditeur  japonais  :  il  continue  à  être  lié  à  la  vérité  de  la 
douleur  (c'est-à*dire  aux  cinq  npâdànaskandhas  considérés  comme  douloureux). 

i2.  pindavibhàsâm  kurvanii. 

3.  duhkhaheludryabhyâsapruheyah  kàmadh&tHJûh  / 
svakatrayaikarûpàptCimalavijnànagocarâh  // 

Vibhaça,  87,  5. 
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30  a-b.  Les  mêmes  trois  catégories  de  dharmas  du  Rûpadhatu 

fj^  sont  l'objet  de  trois  connaissances  du  Rûpadhatu,  de  trois  du  Kama- 

^      dhatu,  d'une  de  l'ÀrQpyadhatu  et  de  la  connaissance  pure.  * 

Les  trois  connaissances  de  Kamadhatu  et  de  Rûpadhatu  sont  les 

mêmes  que  ci-dessus,  celles  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur 

et  de  l'origine,  et  par  la  méditation.  [10  b]  La  connaissance  de  rÂrû- 
pyadhatu  est  celle  à  abandonner  par  la  méditation.  —  En  tout,  ces 

dharmas  sont  l'objet  de  huit  connaissances. 

30  c-d.  Les  mêmes  catégories  de  dharmas  de  l'Àrûpyadhatu  sont 

l'objet  de  trois  connaissances  des  trois  sphères  et  de  la  connaissance 

pure.  ̂ 
Les  mêmes  trois  connaissances.  —  En  tout,  ces  dharmas  sont 

l'objet  de  dix  connaissances. 

31  a-b.  Les  dharmas  à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruction 

et  du  chemin  sont  tous  l'objet  des  mêmes  connaissances  en  ajoutant 
les  connaissances  de  leur  propre  catégorie.  ̂  

(a)  dharmas  du  Kamadhatu  à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruc- 
tion :  objets  de  cinq  connaissances  comme  ci-dessus,  plus  la  connais- 

sance à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruction,  —  en  tout  six. 
(b)  dharmas  du  Kamadhatu  à  abandonner  par  la  vue  du  chemin  : 

objets  de  cinq  connaissances  comme  ci-dessus,  plus  la  connaissance  à 
abandonner  par  la  vue  du  chemin,  —  en  tout  six. 

(c)  dharmas  du  Rûpadhatu  et  de  l'Àrûpyadhatu  à  abandonner  par 
la  vue  de  la  destruction  et  du  chemin  :  objets,  respectivement,  de 
neuf  et  de  onze  connaissances. 

31  c-d.  Les  dharmas  purs  (anâsrava)  sont  le  domaine  ou  l'objet 

1.  gzugs  khams  las  skyes  ran  gi  dan  /  hog  gsum  goii  gcig  dri  med  kyi  han  /  = 
[svakadharatrayordhvaikâmalanam  rûpadhâtujah  /] 

Viblifisa,  89,  11. 

2.  [ûrûpyujas\  tridhàtvâptatrayanâsravagocaràh  // 
8.  nirodhamargadrgheyâh  sarve  svadhikagocarâh  / 
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des  trois  dernières  connaissances  des  trois  sphères  et  de  la  connais- 

sance pure.  ' 

Ils  sont  l'objet  de  dix  connaissances,  des  connaissances  des  trois 
sphères  à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruction  et  du  chemin,  et 

par  la  méditation,  et  de  la  connaissance  pure. 

Voici  deux  6'^oA:a5-so  m  maires  :  «  Les  dharmas  des  trois  sphères  à 

abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  et  de  l'origine  et  par  exercice, 

sont,  dans  l'ordre  des  sphères,  domaine  de  cinq,  de  huit,  de  dix 
connaissances  ».  [il  a]  «  A  abandonner  par  la  vue  de  la  destruction 

et  du  chemin,  ajouter  la  pensée  de  leur  classe.  Les  dharmas  purs 

sont  l'objet  de  dix  connaissances  ». 

Telles  sont  les  seize  espèces  de  dharmas,  objets  de  seize  espèces 

de  connaissance.  Il  faut  maintenant  examiner  quel  anuéaya  s'attache 
à  quel  dharma  (vastu). 

Une  analyse  complète  mènerait  trop  loin  ;  nous  nous  contenterons 

d'étudier  un  cas  type. 

1.  Choisissons,  parmi  les  objets  d'aiis^chemeni  (samyogavastii),  la 

sensation  agréable  (stikhendriya),  et  voyons  combien  d'anusayas 

s'y  attachent  (anuserate). 
Le  sukhendriya  est  de  sept  espèces  :  (1)  appartenant  au  Kama- 

dhatu,  à  abandoimer  par  méditation  ;  (2-6)  appartenant  au  Ropadhatu, 
des  cinq  catégories  ;  (7)  pur. 

Lorsqu'il  est  pur,  les  anusayas  ne  s'y  attachent  pas,  ainsi  que 
nous  l'avons  établi. 

Lorsqu'il  appartient  au  Kamadhatu,  les  anmayas  à  abandonner 

par  méditation  et  tous  les  anusayas  universels  s'y  attachent. 

Lorsqu'il  appartient  au  Ropadhatu,  tous  les  amisayas  universels 

s'y  attachent. 

2.  Combien  d'anusayas  s'attachent  à  la  connaissance  qui  a  pour 
objet  le  sukhendriya  ? 

La  connaissance  qui  a  pour  objet  le  sukhendriya  est  de  douze 

1.  anOsravds  (ridhatvantyatrayànasravagocardh  jf 
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espèces  :  (1-4)  appartenant  au  Kamadhatu,  quatre  catégories  de  con- 
naissances (on  excepte  la  connaissance  à  abandonner  par  la  vue  de 

la  destruction)  ;  (5-9)  appartenant  au  Rûpadhatu,  les  cinq  catégories  ; 

(10-11)  appartenant  à  l'ÀrQpyadhatu  [IJ  b],  la  connaissance  à  aban- 
donner par  la  vue  du  chemin  et  celle  à  abandonner  par  la  méditation  ; 

(12)  la  connaissance  pure. 

S'y  attachent,  suivant  son  espèce  (yathàsanihhavam)  :  1.  quatre 

catégories  à' anusayas  du  domaine  du  Kamadhatu  ;  2.  les  anusayas 
du  domaine  du  Rûpadhatu  qui  ont  pour  objet  le  conditionné  (sams- 

krta)  ;  3.  deux  catégories  à' anusayas  du  domaine  de  l'Àrûpya  ; 
4.  les  anusayas  universels  (Vibhasa,  88,  2). 

3.  Combien  à' anusayas  s'attachent  à  la  connaissance  qui  a  pour 
objet  la  connaissance  ayant  pour  objet  le  sukhendriya  ? 

La  connaissance  qui  a  pour  objet  le  sukhendriya,  et  qui  est  de 

douze  espèces,  est  elle-même  l'objet  d'une  connaissance  qui  peut  être 
de  quatorze  espèces,  à  savoir  les  douze  espèces  susdites  en  ajoutant 

(13-14)  les  connaissances  du  domaine  de  l'ÀrQpyadhatu  à  abandon- 

ner par  la  vue  de  la  douleur  et  par  la  vue  de  l'origine. 

S'y  attachent,  suivant  son  espèce  (yathâsamhhavam),  les  anu- 
sayas décrits  ci-dessus  en  ce  qui  concerne  les  deux  premières 

sphères,  plus,  en  ce  qui  concerne  l'ÀrQpyadhatu,  quatre  catégories  (en 
excluant  Vanusaya  à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruction). 

Les  autres  dharmas  (les  vingt-deux  indriyas,  i.  48  c-d,  etc.)  seront 

examinés  conformément  à  cet  exemple.  ̂ 

La  pensée  est  dite  sànusaya,  '  avec  anusaya  ',  du  fait  des  anu- 
éayas.  Devons-nous  penser  que,  nécessairement,  les  anusayas  se 

nourrissent,  prennent  gîte  (anuserate)  ̂   dans  la  pensée  sànusaya  ? 
Il  en  est  qui  prennent  gîte  (santy  anusayânàh)  :  les  anusayas 

non  abandonnés,  dont  l'objet  n'est  pas  abandonné  (v.  61  c-d),  qui 
sont  associés  (samprayukta)  à  la  pensée  en  question. 

Il  en  est  qui  ne  prennent  pas  gîte  :  les  anusayas  abandonnés  qui 

sont  associés  à  la  pensée  en  question. 

1.  anaya  tliéa  =  anaya  vartanyâ.  2.  v.  3, 17-18,  39, 
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32  a-b.  La  pensée  souillée  est  sâniiéaya  à  deux  titres  [12  a]  ;  la 

pensée  non-souillée  seulement  du  fait  des  anusayas  qui  y  prennent 

gîte.  • 

La  pensée  souillée  est  sânnsaya  (1)  du  fait  des  anusayas  qui  y 

prennent  gîte  :  les  anusayas  auxquels  elle  est  associée,  dont  l'objet 
n'est  pas  abandonné,  qui  prennent  un  objet  ;  (2)  du  fait  des  anusayas 
qui  ne  prennent  pas  gîte  :  les  antisayas  abandonnés  et  auxquels  elle 

est  associée  :  car  cette  pensée  continue  à  les  avoir  pour  compagnons 
(tatsahitatvât). 

La  pensée  non-souillée  est  sâmisaya  du  fait  des  anusayas  qui 
prennent  gîte  (amisayana,  anusâyaka)  :  les  anusayas  associés  à  la 

pensée,  non  abandonnés. 

Dans  quel  ordre  se  produisent  les  dix  anusayas  (Vibhasa,  47,  i5)  ? 

N'importe  lequel  peut  naître  après  n'importe  lequel  :  il  n'y  a  donc 

pas  de  règle  s'appliquant  à  tous.  Toutefois,  voici  l'ordre  de  leur  pro- 
duction : 

32  c-33.  Du  moka,  la  vicikitsà  ;  d'où  la  mithyâdrsti  ;  d'où  la 

satkâyadrsti  ;  d'où  V aniagràhadrsti  ;  d'où  le  sllavrataparàmaréa  ; 
d'où  le  drstiparâmaréa  ;  d'où  râga  et  mâna  relativement  à  sa 

propre  drsti,  et  pratigha  à  l'égard  d'autrui  :  tel  est  Tordre.  ̂  

D'abord,  lié  par  l'ignorance  (avidyâ  =  moha),  l'homme  est  dans 
la  confusion  (sammuhyate)  à  l'égard  des  vérités  :  il  ne  se  complait 

pas  (icchati)  dans  la  vérité  de  la  douleur  ;  il  ne  l'admet  pas  ....  De 
cet  état  de  confusion,  naît  le  doute  (vicikitsà)  ;  il  entend  les  deux 

thèses  [12  b]  ;  il  doute  si  la  douleur  est  vraie,  si  la  non-douleur  est 
vraie.  Du  doute  naît  la  vue  fausse  (mithyâdrsti)  :  en  raison  de  faux 

enseignement  et  de  fausse  réflexion,  il  vient  à  ce  jugement  :  «  Ce  n'est 

1.  dvidha  sânuêaymyi  kh'stam  aklistam  antiédyakaih  j 
Cité  Vyfikhyft  (Petrograd)  p.  14,  I.  19.  —  Vil.tiflsn,  22,  8. 
2.  rnions  las  Ihe  ttisoin  de  lias  ni  /  log  Ha  de  nas  hjig  lîisogs  Ita  /  de  lias  iniliar 

hdzin  de  nas  ni  /  thsul  khrims  mcho^  hdzin  de  nas  Ita  /  raii  gi  Ita  la  ùa  rgyal 
chags  /  gzhan  la  zhe  sdan  de  Itar  rim  / 
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pas  douloureux  ».  De  la  vue  fausse  naît  la-  vue  de  la  personnalité 
(saikâyadrsti)  ;  car,  ne  reconnaissant  pas  les  éléments  (skandhas) 
comme  douloureux,  il  considère  les  éléments  comme  constituant 

un  '  soi  '.  De  là,  la  vue  des  deux  extrêmes  (antagrâhadrsti),  car 

rhomme,  croyant  au  soi,  s'attache  à  l'idée  de  l'éternité  ou  de  l'anéan- 

tissement du  soi.  De  là,  l'estime  de  la  moralité  et  des  pratiques  (s'^ïa- 
m'ataparâmarsa)  considérées  comme  moyen  de  purification.  De  là, 

l'estime  de  ce  qui  est  inférieur  (drdiparâmaréa),  l'estime  de  ce  qu'il 
considère  comme  moyen  de  purification.  De  là,  attachement  (râga) 

à  sa  vue  propre  (svadrstau),  orgueil  et  complaisance  (mâna)  dans 

cette  vue  ;  de  là,  haine  (pratigha)  :  car,  tout  plein  de  sa  vue  propre, 

il  déteste  la  vue  d'autrui  contraire  à  la  sienne.  D'après  d'autres 

docteurs,  il  faut  entendre  :  haine  pour  ses  propres  opinions  lorsqu'on 
en  change  [13  a]  ;  car  le  râga  et  les  autres  amisayas  qui  sont  à 

abandonner  par  la  vue  des  vérités,  sont  ceux  qui  ont  pour  objet  la 

personne  même  et  les  vues  propres  (svasamlânikadrsti). 

En  raison  de  combien  de  causes  naissent  les  klesas  ? 

34.  Les  klesas  à  causes  complètes  naissent  du  non  abandon  de 

Vanusaya,  de  la  présence  de  leur  objet,  du  jugement  erroné.  * 

Par  exemple  le  kâniarâga,  concupiscence,  naît  fl)  lorsque  Vanu- 

saya de  concupiscence  (râgântisaya)  est  non-abandonné  —  sa 

prâpti  n'étant  pas  coupée  —  non-complètement-connu  (aparijhâta 

~  son  contrecarrant  (pratipaksa)  n'étant  pas  né  (v.  64)  ;  (2)  lorsque 
les  dharmas  qui  provoquent  la  manifestation  de  la  concupiscence 

(kâmarâgaparyavasthâmya),  à  savoir  des  visibles,  etc.,  se  trouvent 

dans  le  champ  de  l'expérience  (âbhâsagata  =■■  visayarûpatâ-âpan- 

na)  ;  (3)  lorsqu'il  y  a  jugement  erroné  (ayonisomanaskâra). 

t.  plira  rgyas  spans  pa  ma  yin  dan  /  yul  ni  fie  bar  gnas  pa  daii  /  thsul  bzhin 
ma  yin  yid  byed  las  /  non  mons  rgyu  ni  thsan  ba  yin 

[aprahînânnéayatah  paryavasthitagocarât  j 
ayonUomannskârat  kleéah  sakalakaranah  //] 

Vibba.-ja,  61,  1.  —  Voir  ci-dessus  p.  î),  note,  et  vi.  58  b. 
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Vantisaya  est  cause  (hetu)  ;  les  dharmas  sont  l'objet  (visaya)  ; 
le  jugement  incorrect  est  le  prépaiatif  immédiat  (prayoga)  :  trois 

forces  (bala)  distinctes. 

De  même  pour  les  autres  kleéas. 

Ceci  s'entend  des  kleéas  qui  procèdent  de  toutes  les  causes.  Car, 

d'après  l'Ecole,  le  kleéa  peut  naître  par  la  seule  force  de  l'objet 

(visayahala);  c'est  le  cas  pour  TArhat  sujet  à  la  chute  (vi.  58  b).  [13  b] 

Les  quatre-vingt-dix-huit  anusayas  avec  les  dix  paryavasthânas 

Iconstituent,  d'après  le  Sûtra,  trois  dsravas,  kâmâsrava,  hhavâsrava, 
lavidydsrava  ;  quatre  oghas,  kâmaugha,  bhavaugha,  drstyogha, 

avidyaugha  ;  quatre  yogas,  kâmayoga,  hhavayoga,  drsHyoga, 

avidyâyoga  ;  quatre  npâdduas,  kâmopâdàna,  drstyupâdâna, 
[  éïlavratopâdâna,  âtmavâdopâdâna. 

Quelle  est  la  définition  des  âsravas  ? 

35.  Dans  le  Kâma,  les  passions,  à  l'exception  de  la  nescience 
(avidyâ)  mais  avec  les  paryavasthânas,  constituent  Vâsrava  ; 

dans  le  Rûpa  et  l'ÂrQpya,  les  anusayas  seuls  constituent  le  hhavâ- 
srava. '  [14  a] 

Les  kleéas  du  domaine  du  Kamadhâtu  à  l'exception  des  cinq  avi- 
dyâs,  plus  les  dix  paryavasthânas  (v.  47)  :  quarante-et-une  choses 

ifdravyas)  ;  c'est  le  kâmâsrava. 

Les  anuéayas  du  domaine  du  Ropadhatu  et  de  l'ÀrQpyadhatu, 

à  l'exception  des  avidyâs  :  vingt-six  anuéayas  pour  chaque  sphère, 
en  tout  cinquante-deux  choses  ;  c'est  le  hhavâsrava. 

Mais  il  y  a,  dans  les  deux  sphères  supérieures,  deux  paryavasthâ- 

nas, à  savoir  styâna  et  auddhatya  (ii.  26  a-c,  v.  47).  Le  Prakarana  - 

1.  hdod  na  gti  mug  mu  gtogs  pahi  /  non  nions  kun  nas  dkris  boas  zag  /  gzugs 
gzugs  ni  nied  pa  na  /  phra  rgyus  klio  na  srid  puhi  zag  / 

D'après  Paraniartha,  ipii  suit  fidèlement  son  texte  :  [kâme  saparyavaathdnah 
\ah  kamdsravahvayah  /  vinâ  fttohenanuéayd  (eva)  rûpârûpye  bhava- 

sravah  //] 

Pour  le  calcul  des  dravyas,  *  choses  distinctes  ',  voir  v.  4-5  a,  5  b-c.  —  Vibhai^fi, 
VJ,  9,  48,  2. 

2.  Vibhttça,  48,  6. 
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dit  :  «  Qu'est-ce  que  le  hhavâsrava  ?  A  l'exception  des  nesciences, 
les  autres  samyojana,  handhar^a,  anusaya,  upaklesa  et  paryava- 

sthâna  du  domaine  du  Rûpa  et  de  l'Ârûpya.  »  —  Les  Yaibhâsikas 
du  KasmTr  disent  que  les  paryavasthânas  ne  sont  pas  mentionnés 

comme  faisant  partie  du  hhavâsrava  parce  que,  dans  les  deux  sphères 

supérieures,  ils  ne  sont  pas  indépendants.  ' 

Pourquoi  mettre  ensemble  les  anusayas  des  deux  sphères  supé- 

rieures pour  en  faire  l'unique  hhavâsrava  ? 

36  a-b.  Ils  sont  non-définis,  procèdent  intérieurement,  appartien- 

nent à  l'étage  du  recueillement  :  c'est  pourquoi  on  les  met  ensemble.  ̂  

Les  uns  et  les  autres  présentent  ce  triple  caractère  commun  d'être 

non-définis,  d'être  tournées  vers  le  dedans  (c'est-à-dire  de  ne  pas 

dépendre  des  objets  :  na  visayapradhânâh),  d'appartenir  à  des 
sphères  de  recueillement  :  on  les  réunit  donc  en  un  seul  âsrava.  — 

Et  encore  dit-on  hhavâsrava  pour  la  même  raison  qu'on  distingue 
le  hhavarâga  (v.  2). 

De  ce  qui  précède  [14  b],  il  résulte  que  les  avidyâs,  '  nesciences  ', 
des  trois  sphères,  en  tout  quinze  choses  (dravya)  (v.  4),  constituent 

Vavidyâsrava.  —  Pourquoi  les  avidyâs  constituent-elles  un  âsrava 
à  part  ? 

De  tous  les  anusayas 

36  c-d.  Uavidyâ  est  la  racine  :  il  est  donc  dit  qu'elle  fait  un 
âsrava  à  part.  ̂ 

De  la  manière  dont  sont  expliqués  les  âsravas, 

1.  Ils  ne  sont  pas  indépendants  parce  qu'ils  sont  associés  à  râga,  etc.  (Vyft- 
khyft).  —  Hiuan-lsang  :  «  Ils  ne  sont  pas  mentionnés  parce  qu'ils  sont  peu  nom- 

breux (étant  au  nombre  de  deux)  et  ne  sont  pas  indépendants  (c'est-à-dire  ne 
naissent  pas  par  leur  propre  force)  ». 

2.  de  lun  ma  bstan  kha  nan  bltas  /  mnam  gzhag  sa  pahi  phyir  gcig  byas. 
3.  rtsa  ba  ma  rig  yin  pas  na  /  logs  sig  tu  ni  zag  par  bstan  =  [mûlabhâvena .... 

avidyâ  prthag  asravah  //].  -  Atthasalinï,  369,  trad.  475. 
Vavidyd  est  la  racine  des  autres  âsravas  et  du  samsara.  Il  est  dit  :  avidyâ 

hetuh  sa^rtrâgâya  ...  et  yâh  kâécana  durgatayo  ...  (Itivuttaka,  §  40)  ;  voir  vi.  3. 
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37  a.  De  même  les  oghds  et  les  yogas.  ' 

Les  «  torrents  »  et  les  «  attaches  »  doivent  être  expliqués  de  la 
même  manière. 

37  a-b.  Mais  les  drstis  constituent  un  ogha  et  un  yoga  à  part  en 
raison  de  leur  vivacité.  ̂  

Le  kdmâsrava,  moins  les  drstis,  est  le  kâma-ogha  et  le  kâma- 

yoga  ;  de  même  le  bhavâsrava,  moins  les  drstis,  est  le  bhava-ogha 

et  le  hhami-yoga.  —  D'après  l'École  ',  c'est  en  raison  de  leur  carac- 
tère vif  (gsal-ha,  patu)  que  les  drstis  constituent  un  ogha  et  un 

yoga  à  part. 

Pourquoi  ne  sont-elles  pas  mises  à  part  en  tant  quâsrava  ? 

37  c-d.  Non  pas  un  âsrava  à  part,  parce  que,  sans  compagnons, 

elles  ne  sont  pas  favorables  à  l'installation.  * 

On  expliquera  ci-dessous  (v.  40)  l'étymologie  du  terme  âsrava  : 

les  âsravas  sont  ainsi  nommés  parce  qu'ils  font  s'asseoir  (âsayan- 
iity  âsravânâm  nirvacanam).  Les  drstis,  isolées  (asahâya),  ne 

sont  pas  favorables  à  l'installation  (dsana),  étant  vives.  Donc  on  ne 
leur  fait  pas  une  place  à  part  parmi  les  âsravas  ;  elles  figurent  dans 
la  catégorie  des  âsravas,  mais  mêlées  aux  autres  anusayas. 

On  a  donc  : 

a.  kâma-ogha  =  5  râgas,  5  pratighas,  5  mânas,  4  vicikitsâs, 
10  paryavasthânas,  en  tout  29  choses. 

b.  hhava-ogha  --=■  10  râgas,  10  mânas,  8  vicikitsâs  =  28  choses. 
c.  drsti-ogha  =  les  douze  drstis  des  trois  dhâtus  =  36  choses. 

d.  avidyâ-ogha  =  les  cinq  avidyâs  des  trois  dhâtus  ==  15  choses. 
De  même  les  yogas.  [15  a] 

1.  chu  bo  sbyor  ba  hah  de  bzhiii  du  /  =.  oghù,  yogù>8  tathO,. 
2.  Itu  rnams  gsal  phyir  logs  .4ig  bstau  / 

3.  D'après  l'auteur  :  vineyajannvaéad  dfstiyogah  prihag  uktah. 
4.  zag  par  ma  yin  grogs  med  rnains  /  hjog  pahi  rjes  su  mi  mihun  lo  =  ndsra- 

vesv  dsahayanam  âsatUinanukûlatCt  // 
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38  a-c.  Tels  les  upâdânas,  en  mettant  l'amdi/â  [avec  les  deux 
premiers]  et  en  coupant  en  deux  les  drstis.  ' 

On  a  cinq  «  prises  »  : 

a.  kâmopddâna  =  kâmayoga  plus  les  avidyâs  de  Kamadhatu 

=  5  ràgas,  h  pratighas,  5  mânas,  5  avidyâs,  4  vicikitsâs,  10  pa- 

ryavasthânas  -=  34  choses. 

b.  âtmavâdopâdâna  '  =  bhavayoga  plus  les  avidyâs  des  deux 
sphères  supérieures  =  10  râgas,  10  mânas,  10  avidyâs,  8  vicikit- 
sâs  =  38  choses. 

c.  drstyupâdâna  =  drstiyoga  moins  les  éilavrataparâmarsas 
=  30  choses. 

d.  sîlavratopâdâna,  les  6  choses  restantes. 

Pourquoi  distinguer  le  silavrata,  '  préjugé  de  moralité  et  d'obser- 
vance ',  des  autres  drstis  et  en  faire  un  upâdâna  à  part  ?  —  Parce 

qu'il  s'oppose  au  chemin  (mârgapratidvandva)  et  illusionne  (vipra- 
tilamhhana)  les  deux  classes  (paksa)  :  prenant  pour  chemin  ce  qui 

n'est  pas  chemin,  les  laïcs  se  flattent  d'obtenir  le  ciel  par  le  jeûne, 
etc.  ̂   ;  les  religieux  se  flattent  d'obtenir  la  pureté  (suddhipralyâga- 
mana)  par  le  renoncement  aux  choses  agréables  '.  fVibhasâ,  48, 4).  ̂ 

Mais  pourquoi  Yavidyâ  ne  constitue-t-elle  pas  un  upâdâna  à 

part  ? 

1.  yathokta  eva  sdvidyâ  dvidhd  drstivivecanât  /  [tipâdânani] 

2.  Vibhasa,  48,  5.  —  Ce  nom  n'est  pas  justifié  par  l'aspect  (âkâra)  ou  par  l'objet 
(  âlambana)  de  cet  upâdâna    Tandis  que  les  passions  du  Kamadhatu  ont 

lieu  (pravartate)  en  raison  du  plaisir  de  l'amour,  en  raison  des  objets  extérieurs, 
en  raison  des  jouissances  (bhoga),  en  raison  d'autrui,  et  sont  par  conséquent 
nommées  kâmopâdâna,  les  passions  des  deux  sphères  supérieures  sont  de  carac- 

tère opposé  et  se  produisent  intérieurement  :  on  les  nomme  donc  âtmavâdopâ- 
dâna. 

3.  anaéanâdibhih  :  inanition,  se  jeter  dans  l'eau  ou  le  feu  (jalâgniprapatana), 
silence  (mauna),  haillons  (clrâdâna). 

4.  ùstavisayaparivarjanena  :  toutes  sortes  de  pratiques  ascétiques  :  rasa- 
parityâya,  bhûmiéayyâ,  malapankadhârana,  nagnacaryâ,  keéolluiîcana, 

etc.  —  Sur  les  pratiques  ascétiques,  etc.  iv.  64,  86  et  v.  7,  8. 
5.  La  Vibhasft  a  un  texte  intéressant  de  Ghoi^aka. 
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38  c-d.  Pour  Vavidyâ,  elle  n'est  pas  preneuse  ;  en  tant  qiiupâ- 
dâna,  elle  est  donc  mêlée  aux  autres  amiéayas.  • 

Vavidyâ  a  pour  caractère  la  non-intellection  (asamprakhyâna)  ; 

elle  n'est  point  vive  ;  donc  elle  ne  prend  pas  (agrâhikâj  [15  b]  ; 
donc,  dit  l'Ecole,  c'est  seulement  mêlée  à  d'autres  passions  qu'elle 
est  upâdâna. 

Mais,  dirons-nous  ^  Bhagavat  dit  dans  le  Sûtra  :  «  Qu'est-ce  que  le 

kâmayoga  ?  —  A  l'égard  des  objets  du  plaisir  (kâmas),  chez  l'homme 
qui  ne  connaît  pas  l'origine  des  objets  du  plaisir,  les  kâmarâga, 
kâmacchanda,  kâmasneha,  kâmaruci  ('?),  kâmamûrchâ,  kàmâ- 
vasâna  (?),  kâmaparyavasâna  (?),  kâmanandî,  kâmagredha, 

kâmâdhyavasâna  qui  accablent  la  pensée  :  c'est  là  le  kâmayoga  ».  ̂ 
Bhagavat  définit  de  même  les  autres  yogas.  Dans  un  autre  Sûtra,  il 

dit  que  le  chandarâga  est  upâdâna  '*.  Donc  le  chandarâga  à  l'égard 

des  objets  du  plaisir  (kâmas),  des  drstis,  etc.,  est  ce  qu'on  appelle 
kâmopâdâna,  etc.  ̂ 

On  demande  quel  est  le  sens  des  termes  anusaya,  âsrava,  ogha, 
yoga,  upâdâna. 

1.  avidyâ  tu  grâhikâ  neti  miéritâ  // 

L'étymologie  de  upâdâna  est  bhavam  upâdadâti  ♦  qui  prend  le  bhava  ' 

(voir  ci-dessus  p.  1  n.  3).  Or  Vavidyâ  ne  '  prend  *  pas  (voir  ci-dessus,  p.  34,  noie). 
—  La  Vibhâsa,  48,  3,  donne  plusieurs  explications. 

2.  L'auteur,  d'après  la  Vyfikhya.  D'après  Houéi-houCi,  le  Sautrantika  dit  : 

«  Les  tipâdânas  ont  pour  nature  raya  :  le  râga  à  l'endroit  des  cinq  jouissances 

♦  si  kâmopâdâna  ;  à  l'endroit  des  ()2  drslis,  drstyupâdâna  ;  à  l'endroit  des 
silavratas,  sïlavratopâdâna  ;  à  l'endroit  de  Vâtmavâda  des  trois  dhâtus, 
âtmavâdopâdâna. 

3.  Notre  Sûtra  a  dix  synonymes.  Les  trois  premiers  sont  attestés  par  la  Vyakhya. 

—  On  a  dad  pa  che  ba  =r  kâmaruci  (?)  ;  shen  =r  kâmasakti,  kâmaniveéa  ; 
yons  su  ghen  =  kâmapari   

La  liste  d'Angultara,  ii.  10,  a  huit  ternies  :  kâmarâga,  nandi,  sneha,  mucchâ, 
pipâsâ,  parilâha,  jjhosâna,  ianhâ  (voir  aussi  Saipyutta,  iv.  188,  VibhaAga,  374). 

La  version  de  Hiuan-isang  a  douze  termes. 

4.  upâdânam  katamat  /  yo  'Ira  cchandarâga  iii.  —  Comparer  Saipyutta, 
iii.  101  :  api  ca  yo  tutiha  (pancupâdânakkhandhesuj  chandarâga  tant  taitha 

upâdânatft  ti  (voir  aussi  iii.  167,  iv.  89). 

5.  En  d'autres  termes,  c'est  le  râga  seul  qui  est  yoga  ou  upâdâna. 
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39.  Ils  sont  atomiques  ;  ils  adhèrent  ;  ils  se  nourrissent  de  deux 

manières  ;  ils  lient  continuellement,  c'est  pourquoi  on  les  nomme 

anusayas.  ' 

1.  gan  phyir  de  dag  phra  ba  dan  /  rjes  hbrel  rnara  gfiis  rgyas  hgyur  dan  /  rjes 

su  hbran  ba  de  yi  phyir  /  phra  rgyas  dag  tu  bsad  pa  yin 

anavas  [te  'nusajjanta]  tibhayato  'miserate  / 
anubadhnanti  [ca  yata  uktâ  anusayas  tatah]  // 

La  Vibhâsa  (50,  1)  ne  donne  que  trois  explications  :  1.  ils  sont  atomiques  ;  2.  ils 

font  anuéayana  (soêi  tsëng)  ;  3.  soêi  fou  qui  correspond  à  rjes  su  hhran  ba  = 

^anubandh.  —  Vasubandhu  ajoute  soêi  soéi  qui  correspond  à  rjes-hbrel  =  anusaj. 

P'ou-kouang  croit  que  *  atomique  '  explique  -éaya,  et  que  les  autres  termes 

expliquent  ami-  (et  cela  paraît  être  la  pensée  de  Vasubandhu)  ;  pour  Houei-k'ai, 

les  quatre  termes  expliquent  anusaya  (et  c'est  la  thèse  de  Samghabhadra). 
i.  Samghabhadra,  xxiii.  8,  29  à. 

1)  Avant  que  les  passions  (Meéa)  ne  se  manifestent,  leur  mode  d'existence 

(pracâra,  pravrtti)  est  difficile  à  connaître.  Ils  sont  donc  subtils  (anu).  C'est 
pourquoi  Ânanda  dit  :  «  Je  ne  sais  pas  si  je  produis  ou  si  je  ne  produis  pas 

pensée  d'orgueil  (niâna)  à  l'égard  de  mes  compagnons  ».  Il  ne  dit  pas  qu'il  ne 

produit  pas  pensée  d'orgueil  parce  que  le  mode  d'existence  de  Vamisaya  d'orgueil 

est  difficile  à  connaître.  Si  Ânanda  ne  connaît  pas  l'existence  ou  la  non  existence 

de  la  pensée  d'orgueil,  à  plus  forte  raison  les  Prthagjanas.  Il  en  va  de  même  des 
autres  anusayas. 

D'après  une  autre  opinion,  les  anusayas  sont  subtils,  parce  qu'ils  accomplissent 
leur  anuéayana  dans  un  temps  (ksanaj  très  petit  (anu). 

2)  Ils  accomplissent  leur  anuéayana  (ils  prennent  gîte  ou  se  nourrissent)  de 

deux  manières  :  du  fait  de  l'objet  (alambanatas),  du  fait  des  samprayuktas 

(samprayogatas).  Comment  cela  ?  Comme  nous  l'avons  expliqué,  ou  bien 
(a)  comme  un  ennemi  (éatruvat)  cherchant  un  point  faible  (chidrânvesin)  ou 

comme  le  serpent  qui  empoisonne  par  le  regard  (drstivisavat)  ;  (b)  comme  une 

boule  de  fer  chaud  chauffe  l'eau  ou  comme  le  serpent  qui  empoisonne  par  contact 
(sparéavisavat). 

Ces  deux,  Vâlambana  et  les  samprayuktas,  sont  semblables  à  la  nourrice 

qui  fait  Vanuéayana  de  l'enfant  :  elle  fait  que  l'enfant  s'accroît  et  que  ses 

talents  peu  à  peu  s'accumulent  (upacaya)  ;  de  même  Vâlainbana  et  les  sam- 

prayuktas  font  que  la  série  du  kleéa  s'accroît  et  obtient  accumulation. 

3)  Ils  adhèrent  :  dans  la  série  qui  n'a  pas  de  commencement,  ils  produisent 
l'adhésion  des  prâptis. 

4)  Ils  lient  :  car  il  est  très  difficile  de  s'en  défaire,  comme  de  la  fièvre  quarte 

(Huber,  Sûtrâlamkara,  p.  177)  ou  du  poison  du  rat.  D'après  une  autre  opinion, 

ils  lient,  c'est-à-dire  leurs  prâptis  suivent  (anu)  toujours  :  comme  l'eau  de l'océan   

Pour  ces  raisons  ces  dix  espèces  de  kleéa  reçoivent  le  nom  d'anuéaya. 
ii.  Le  tibétain  traduit  (a)  phra-rgyas  -=  «  atomique-étendu  »,  parce  que,  dit 
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Ils  sont  atomiques,  car  leur  mode  d'existence  est  subtil  étant  diffi- 

cile à  connaître.  Ils  adhèrent  par  l'adhésion  de  leurs  prâptis  [16  a]  ; 

ils  se  nourrissent  (anuserate)  de  deux  manières,  et  de  l'objet,  et  des 
dharmas  auxquels  ils  sont  associés  ;  ils  lient  continuellement,  car, 

sans  qu'on  y  fasse  effort,  et  même  quand  on  leur  fait  obstacle,  ils 
apparaissent  et  réapparaissent.  * 

40.  Ils  fixent  et  coulent,  ils  enlèvent,  ils  attachent,  ils  saisissent  : 

telle  est  l'étymologie  des  termes  âsravas,  etc.  ̂ 

Les  anuéayas  fixent,  '  font  s'asseoir  '  (âsayanti)  les  êtres  dans 
la  transmigration  (samsara)  ;  ils  coulent  (âsravanti,  gacchanti)  du 

ciel  suprême  (bhavâgra  =  naivasamjnànâsamjnâyalana,  iii.  3, 

81)  à  l'AvTci  (iii.  58)  ;  ils  découlent  (ksar)  par  les  six  organes  qui 
sont  autant  de  blessures.  Ils  sont  donc  nommés  âsravas.  ^ 

Candra  Dfis,  Vanusaya  «  first  cornes  in  insignificant  form  and  then  assumes 

more  important  dimensions  »  ;  (b)  hag-la-nal  ;  nal  =  «  être  couché,  dormir  »  ; 

bag  la  signifie  peut-être  :  «  à  l'étroit  »  ;  la  variante  de  Yiischlce,  bag-med-pa  = 

«  dans  l'absence  de  crainte  »  n'est  probablement  pas  à  retenir. 
Equivalents  chinois  :  soêi-miên  =  «  awM-dormir  »  ;  în-miên  =  «  obscurité- 

dormir  ». 

iii.  Emploi  non  technique  de  anuseti,  anusayiUmi,  références  de  Morris, 

JPTS.  1886,  p.  123  :  «  to  adhère  closely  to  »,  «  to  continue,  to  endure  ».  — 
Samyutta,  ii.  65,  anuseti  =  ceteti,  pakappeti,  «  vouloir,  imaginer,  considérer  ». 

1.  La  Vyâkhyfi  permet  de  reconstituer  le  BhSsya  :  [tatra]  anava  iii  siiksma- 
pracâratvàt  dnrvijnânatayâ I  [anusajjanta  iti prâptyanusatïgât]  /  ubhayato 

'nuéerata  ity  âlambanatah  samprayogataè  ca  /  amibadhnantlty  aprayo- 

gena  pratinivârayato  'pi  punah  pimah  sammtikhibhâvât, 
anusanga  =  rjes  su  hbrel,  Mahâvyutpatti,  281,  12-2. 
Vyakhya  :  âlambanât  samprayukïebhyo  va  svclm  samtatim  vardhayantah 

prâptibhir  upacinvanti  :  accroissant  leur  série,  soit  en  raison  de  l'objet,  soit  en 
raison  des  dharmas  associés,  ils  la  fixent  au  moyen  des  prâptis.  —  anubadh- 
nantity  anukrântes  câturthakajvaravan  mûsikâvisavac  ca  :  ils  lient,  parce 

(ju'ils  «  suivent  »  comme  la  fièvre  quarte  ou  comme  le  poison  de  rat  (Bodhicaryfi- 
vatfira,  ix.  24). 

2.  de  dag  hjog  byed  zag  byed  dun  /  hkhyer  bar  byed  daA  hbyor  byed  daA  / 

ùe  bar  hdzin  phyir  zag  la  sogs  /  de  dag  gi  ni  nés  thsig  yin. 

àsayanty  âsravanty  [ete\  haranti  élesayanti  \ca\  / 

npagr1inantl[ti  tato  niruktà  àsravAdayah  II] 

3.  Suklavidarsanfi  :  kleéakunapam  akuéalamûlam  daravantUy  avidya- 
bhavadrstikâmasravaé  catvârah. 
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Les  anuéayas  enlèvent  (haranti)  ̂   ;  ils  sont  donc  nommés  ogJias, 
torrents. 

Les  anuéayas  font  que  les  êtres  s'attachent  (élesayanti)  ̂   ;  ils  sont 
donc  nommés  yogas,  attaches. 

Les  anuéayas  saisissent  (upâdadati,  upagrhnanti),  ils  sont  donc 

nommés  upâdânas,  prises.  ̂ 
La  bonne  explication  est  la  suivante.  * 
1.  Par  les  anuéayas,  la  série  mentale  coule  (âsravati)  dans  les 

objets  (visayesu)  ;  les  anuéayas  sont  donc  âsrava.  Conformément 

à  la  comparaison  du  Sûtra  :  «  De  même  qu'il  faut  de  grands  eflPorts 
(maliatâhhisamskàrena)  pour  mener  un  bateau  contre  le  courant  et 

que,  ces  efforts  venant  à  s'affaiblir  (tesâm  samskârânâm  prati- 

praérahdhyâ),  le  bateau  est  enlevé  (haryate)  au  fil  de  l'eau  ;  [de 
même,  c'est  à  grand'  peine  que  la  série  mentale  est  écartée  des  objets 
(visaya)  par  les  bons  dharmas],  »  ' 

2.  Lorsqu'ils  sont  très  violents,  les  anuéayas  sont  nommés  ogha 
[16  b]  ;  ils  enlèvent  (haranti)  en  effet  ceux  qui  leur  sont  liés  (tad- 

yukta),  et  qui  cèdent  nécessairement  à  leur  impulsion  (tadanuvi- 
dhânât). 

3.  Lorsqu'ils  n'entrent  pas  en  exercice  avec  une  extrême  violence 
(anatimâtrasamudâcârin),  les  anuéayas  sont  nommés  yogas,  parce 

Sur  âsrava  —  âsrava  —  âsrâva  —  âsava  —  âsaya,  Senart,  Mélanges  Harlez, 

p.  292-3  ;  Keith,  Buddhist  Philosophy,  p.  128,  note  ;  Atthasâlinï,  p.  48.  -  Chez  les 
Jaïnas,  Sarvadaréana,  trad.  p.  53-54. 

1.  D'après  Hiuan-tsang  :  Les  anuéayas  enlèvent  le  bon  (kusala). 

2.  D'après  Hiuan-tsang  :  Les  anuéayas  lient  les  êtres.  —  La  Vyâkhyâ  présente 
une  lacune.  Elle  donne,  correspondant  à  hbyor  byed,  kleéayanti,  qui  semble  une 

erreur  de  copiste  pour  élesayanti, 

3.  La  Vyakhya  interprète  ces  définitions  :  ogha  vient  de  la  racine  vah  ; 

haranti  est  donc  l'équivalent  de  vahanti.  Les  anuéayas  sont  des  oghas  parce 

qu'ils  transportent  la  série  mentale  dans  une  autre  existence  ou  d'objet  en  objet 

(visayântara).  Ils  sont  yogas  parce  qu'ils  lient  cette  série  à  une  autre  existence 

ou  ù  un  objet.  Ils  sont  tipâdânas  parce  qu'ils  prennent  celle  série  et  l'installent 
dans  une  nouvelle  existence  ou  dans  les  biens  sensibles  (kâma). 

4.  evaffi  tu  sâdhîyah  syàt.  —  Explication  du  Saulranlika  fVySkhyfi). 

5.  Samyukla  18,  9.  —  Comparer  Vanusotagâmin  et  le  patisotagâmin  d'Aù- 
guttara,  i.  5. 
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qu'ils  lient  aux  multiples  souffrances  de  la  transmigration,  ou  bien 

parce  qu'ils  adhèrent  avec  opiniâtreté  (ahhikmâmisanga). 
4.  Les  anusayas  sont  nommés  upâdânas,  parce  que,  de  leur  fait, 

on  prend  les  biens  sensibles,  etc.  (kdmâdyupâdâna).  *  [xxi] 

Ces  mêmes  anuéayas  qui  constituent  quatre  catégories  —  âsrava, 

ogha,  yoga,  upâdâna  —  sont  aussi  déclarés  constituer  cinq  catégo- 
ries :  samyojana  (v.  41-45),  handhana  (v.  45  d),  anuéaya,  upaklesa 

(v.  46),  paryavasthâna  (v.  47-49  b).  ̂ 

41  a-b.  Ils  sont  dits  être  de  cinq  espèces  en  raison  de  la  division 

en  samyojanas,  etc.  [1  b]  ̂ 

Neuf  samyojanas  *  *  attaches  ',  à  savoir  :  anunaya  *  affection  ', 

1.  Un  sommaire  des  explications  pâlies  dans  Compendium,  p.  170,  p.  227. 

2.  Sur  ces  diverses  catégories,  Mahâvyutpatti,  109,  52  et  suiv.  :  samyojana, 

handhana,  anuéaya,  paryutthâna,  upakleéa,  paryavasthâna,  paryava- 

naildha,  âsrava,  ogha,  yoga,  upâdâna,  grantha,  nlvarana.  —  paryutthâna 
=  kun  nas  Idan  ba  ;  paryavasthâna  (var.  paryupasthâna)  =  kun  nas  dkris 

pa  ;  paryavanaddha  =  yoiis  su  dkris  pa.  —  Sur  les  nîvaranas,  Koéajlv,  trad. 
p.  201,  Dïgha,  i.  246. 

3.  samyojanâdibhedena  te  punah  pancadhoditâh  /  Vibhasa,  46,  l. 

4.  On  distingue  trois  samyojanas  que  le  SrotaSpanna  abandonne  (Kosa,  v.  43 

c-d),  discutés  VibbasS,  46,  1  ;  neuf  samyojanas  (Vibhâsa,  54,  4)  ;  cinq  samyoja- 
nas à  savoir  râga,  pratigha,  mâna,  Irsyâ,  mâtsarya  (Vibhasâ,  49,  1). 

Le  sens  du  mot  samyojana  est  «  lien  »  (hi-fuh),  «  connexion  avec  la  douleur  », 
«  nourriture  mêlée  de  poison  ».  Les  Àryas  sont  dégoûtés  des  meilleures  naissances 

et  des  recueillements  impurs  (sâsrava),  tels  que  apramâna,  vimoksa,  abhibh- 

vâyatana,  krtsnâyatana  (voir  Kosa,  viii),  comme  d'un  aliment  mêlé  de  poison. 
Vasumilra  explique  pourquoi  cinq  kleéas  seulement  sont  des  «  liens  »  :  «  Seuls 

lient  la  pensée  les  passions  qui  comportent  erreur  (mî)  sur  les  cboses  (dravya) 

et  sont  des  svalaksanakleéas  (v.  23),  Trois  pussions  sont  de  ce  type,  râga,  pra- 
tigha,  mâna,  et  sont  donc  des  «  liens  ».  Pour  les  cinq  vues  (drsti)  et  le  doute 

(vicikitsâ),  ce  sont  des  sâmânyakleéas  (v.  2^3)  qui  comportent  erreur  de  raison- 

nement [et  portent  sur  des  choses  inexistantes,  tel  le  «  moi  »].  Vavidyâ  comporte 

les  deux  erreurs,  mais,  le  plus  souvent,  la  seconde  seulement  ;  donc  elle  n'est  pas 

comptée  comme  «  lien  ».  Parmi  les  paryavasthânas,  la  jolousie  et  l'égoïsme 
(irsyâ,  mâtsarya)  sont  des  liens  :  erreur  sur  les  choses,  elles  troublent  les  deux 

catégories  (moines  et  laïcs),  elles  troublent  hommes  et  dieux,  elles  font  du  mal  à 

beaucoup.  Les  autres  paryavasthânas  ne  sont  pas  tels.  » 

Abhidhammasamgaha  (Compendium,  p.  172),  nombre  des  satftyojanas  dans  le 
Sutta  et  dans  rAbhidhamma. 

6 
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pratigha  '  aversion  ',  mâna  '  orgueil  ',  avidyâ  '  nescience  ',  drsti 

*  vue  ',  parâmaréa  '  estime  injustifiée  ',  vicikUsâ  '  doute  *,  îrsyâ 
'  envie  ',  mâtsarya  '  avarice  '. 

Uanunayasamyojana,  ^  attache  d'affection  ',  est  la  concupiscence 
des  trois  sphères  (traidhâtuka  râga).  De  même  faut-il  entendre  les 
autres  samyojanas,  chacun  suivant  son  espèce  :  le  deuxième,  le 
huitième  et  le  neuvième  appartiennent  exclusivement  au  Kamadhatu. 

Le  drstisamyojanaj  '  attache  de  vue  ',  comprend  les  trois  premiè- 
res drsiis  (satkâya,  antagrâha,  mithyâdrdi)  ;  le  parâmaréasamyo- 

jana,  '  attache  d'estime  ',  comprend  les  deux  dernières  (drstiparâ- 
marsa  et  sUavràtaparâmarsa).  La  question  se  pose  donc  :  Arrive- 

t-il  qu'un  homme  soit  dXidiché  (saïnyukta)  par  Vanunayasamyojana, 

et  non  par  le  drstisamyojana,  à  des  dharmas  associés  à  drsti  (c'est- 
à-dire  à  des  sensations,  etc.  associées  à  parâmaréa),  et  que  cepen- 

dant le  drstyanusaya  ne  laisse  pas  d'être  actif  (anuéayïta)  à  l'en- 
droit de  ces  dharmas  ?  —  Oui.  Considérons  un  homme  qui  a  produit 

le  «  savoir  de  l'origine  »  (samudayajnâna)  mais  non  pas  le  «  savoir 
de  la  destruction  »  (nirodhajnâna).  Chez  lui  prend  naissance  Vanu- 

nayasamyojana  à  l'endroit  de  dharmas  associés  aux  drstis  de 
drstiparâmarsa  et  de  sUavràtaparâmarsa,  dharmas  qui  sont  à 

abandonner  par  les  vérités  de  la  destruction  (nirodha)  et  du  chemin 

(mârga).  Cet  homme  sera  attaché  à  ces  dharmas  par  Yanunaya- 

samyojana,  mais  non  pas  par  le  drstisamyojana  :  car  il  a  aban- 
donné le  drstisamyojana  universel  (sarvatraga)  qui  est  abandonné 

par  les  vérités  de  la  douleur  (dtihkha)  et  de  l'origine  (samudaya), 

et  il  n'existe  pas  de  drstisamyojana  non-universel  qui  porte  sur  ces 
dharmas  ou  qui  leur  soit  associé.  *  [2  a]  —  Toutefois  le  drstyanu- 

éaya  est  en  activité  à  l'égard  de  ces  dharmas,  car  les  deux  drstis 
qui  sont  parâmaréa  (parâmaréasamyojana),  et  qui  ne  sont  pas 
encore  abandonnées,  sont  en  activité  par  association. 

1.  Il  existe  un  drstisamyojana  non-universel  (asarvatraga)  consistant  en 
mithyadrstiy  à  abandonner  par  les  vérités  de  nirodha  et  de  mârga  ;  mais  son 
objet  est  les  dharmas  purs  (v.  18)  :  il  ne  porte  pas  sur  les  dharmas  associés  aux 
paramaréas. 
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Pourquoi  fait-on  des  trois  premières  drstis  un  samyojana,  le 
drstisamyojana,  et  des  deux  dernières  un  autre  samyojana,  le 

parâmarsasamyojana  ? 

41  c-d.  En  raison  du  nombre  égal  des  choses  (dravyas),  en  raison 
de  leur  caractère  commun  de parâmaréa,  deux  drstis  constituent  un 

samyojana  à  part.  ' 

Les  trois  premières  drstis  font  dix-huit  choses  distinctes  :  mithyâ- 
drsti  du  Kamadhatu  à  abandonner  par  chacune  des  quatre  vérités, 

etc.  (v.  4,  5)  ;  de  même  les  deux  dernières  (12  drstiparâmaréas, 
6  silavrataparâmarsas). 

Les  deux  dernières  drstis  sont,  de  leur  nature,  estime  (para- 
maréa),  non  pas  les  trois  premières.  Elles  prennent  les  premières 

pour  objet,  et  la  réciproque  n'est  pas  vraie. 

Pourquoi  faire  de  l'envie  et  de  l'avarice  (Irsyâ,  mâtsarya)  deux 
samyojanas,  alors  que  les  autres  paryavasthânas  (v.  47)  ne  sont 

pas  autant  de  samyojanas  distincts  ( Vibhasa,  50, 7)  ? 

42.  L'envie  et  l'avarice  constituent  chacune  un  samyojana  parce 
que,  parmi  les  paryavasthânas,  elles  sont  à  la  fois  complètement 

mauvaises  et  indépendantes.  ̂  

*  Indépendantes  ',  c'est-à-dire  liées  à  la  seule  nescience  (v.  14).  — 
Ces  deux  caractères  ne  se  rencontrent  pas  dans  les  autres  parya- 
vasthânas. 

D'après  une  autre  opinion  —  d'après  l'auteur  —  cette  raison  est 

bonne  pour  le  docteur  qui  n'admet  que  huit  paryavasthânas  ;  mais 
pour  le  docteur  qui  admet  dix  paryavasthânas  (ci-dessous  p.  90), 
la  raison  proposée  ne  lève  pas  la  difficulté,  car  le  krodha  et  le 

1.  rdzas  dan  mchog  hdzin  hdra  Imhi  phyir/  Ita  gilis  kiin  lu  sbyorgziian  no  =: 

[dravyaparâmaràasâmyàd]  drsti  safftyojanântaram  //  —  Vibh&^a,  54,  6, 
2.  yata  ekantâkuéalasvatantram  ubhayatft  [tatah  /J 

îrsyâtnâtsaryam  esûktafft  [prthak  satftyojanadvayam  //] 
gan  pliyir  gfiis  ka  han  gcig  tu  ni  /  mi  dge  raii  dbaii  de  yi  phyir  /  plirag  dag  ser 
^ina  de  dag  la(s)  /  logs  àig  tu  sbyor  gAis  su  béad  / 
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mràksa  présentent  aussi  le  double  caractère  d'être  mauvais  et  indé- 
pendants :  ils  devraient,  eux  aussi,  être  classés  comme  samyojanas.  ' 

Bhagavat  dit  ailleurs  ̂   que,  parmi  les  samyojanas, 

43  a.  Cinq  sont  '  inférieurs  '.  ̂ 

A  savoir  satkâyadrsti,  sîlavrataparâmarsa,  vicikitsà,  hamac- 
chanda  et  vyâpâda. 

1.  Vyakhya  :  «  La  raison  proposée  ne  lève  pas  la  difficulté  »  (na  bhavaty  ayam 

parihârahj.  Quelle  est  donc  la  raison  à  donner  ?  Sur  ce  point,  Samghabhadra 

dit  (xxiii.  5,  fol.  60,  8,  fol.  29)  :  «  En  raison  de  leur  intense  activité,  Vîrsyâ  et  le 

mâtsarya  constituent  des  samyojanas  à  part    ».  —  La  Vyâkhyâ  reproduit 

l'essentiel  du  texte  de  Samghabhadra  et  donne  des  fragments  de  la  karika  que  ce 
maître  ajoute  aux  kârikâs  de  Vasubandhu  dans  la  Samayapradîpikâ  (Nanjio  1266). 

—  Hiuan-tsang  adjuge  à  Vasubandhu  la  dite  karika  (fol.  1  b  2)  et  place  ici  dans 

le  Bhasya  (2  a  8-2  b  2)  le  commentaire  que  voici  : 

«  Lorsqu'on  admet  l'existence  de  dix  paryavastkânas,  il  faut  dire  :  Vîrsyâ  et 
le  mâtsarya  constituent  des  samyojanas  distincts  pour  quatre  raisons  :  (1)  en 

raison  de  leur  intense  activité  (abhlksnasamudâcâritvât)  ;  (2)  parce  qu'ils  pro- 
duisent, dans  les  bonnes  destinées,  manque  de  puissance  et  manque  de  biens 

(alpesâkhya,  alpabhogakâranatvât)  —  juste  punition  de  la  jalousie  et  de 

l'avarice  ;  (3)  parce  qu'ils  indiquent  l'ensemble  des  kleéas  (sarvasûcanâtj,  qui 

sont  ou  tristes  {samtâpasahagata)  ou  joyeux  (âmodasahagata)  ;  (4)  parce  qu'ils 
tourmentent  deux  catégories  (dvipaksaklesanatvâc  ca  ;  Vibhasa,  50,  8)  :  les  laïcs 

et  les  religieux  (jalousie  des  biens,  jalousie  des  avantages  spirituels)  [2  b],  les 
dieux  et  les  Asuras,  les  dieux  et  les  hommes,  soi-même  et  autrui.  Donc  on  les 

met  à  part  (mâtsaryersye  prthak  krte).  [Bhagavat  a  dit  :  «  les  dieux  et  les 

hommes,  ô  Kausika,  sont  liés  par  îrsyâ  et  mâtsarya  »  :  ce  sont  là  par  excellence 

(âdhikyena)  les  kleéas  des  bonnes  destinées.] 

Paramartha  adjuge  aussi  la  karika  à  Vasubandhu  :   La  raison  proposée  ne 

lève  pas  la  difficulté   La  stance  dit  :  «  Parce  qu'ils  sont  causes  de  non  famille 

noble  et  non  richesse,  parce  qu'ils  impliquent  tous  les  autres,  parce  qu'ils  tour- 
mentent deux  catégories,  irsyâ  et  mâtsarya  sont  des  samyojanas  à  part  ».  Le 

commentaire  dit  :  «  Il  y  a  d'autres  maîtres  qui  disent  que  parmi  les  paryavasthâ- 
nas,  Vîrsyâ  et  le  mâtsarya  présentent  trois  défauts.  Par  Vîrsyâ,  on  renaît  de 

famille  misérable  ».  —  Pour  reconstruire  la  karika,  il  faut  donc  écarter  la  première 
raison  de  Hiuan-tsang  : 

[alpesâkhyâlpahhogatvakâranasarvasûcanât  / 

dvipaksakleéanatvâc  ca  mâtsaryersye  prthakkrte  //] 

2.  Madhyama,  56,  12  (—  Majjhima,  i.  432  ;  Malunkyaputra  — -  man-t'ông-tsè), 
Dïrgha,  8,  2,  Samyukta,  21,  21.  —  DTgha,  ii.  92,  252,  iii.  234,  Anguttara,  iv.  459, 
V.  17   ; 

3.  pancadhâvarahhâgîyam 
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On  nomme  *  inférieur  ',  avarahhdgît/a,  ce  qui  est  en  relation,  ce 

qui  est  favorable  à  la  *  partie  inférieure  *  avarahhâga,  c'est-à-dire 
au  Kamadhâtu  '  (Vibhasa,  49,  2).  Or,  parmi  ces  cinq  samyojanas  : 

43  b-c.  Deux  font  qu'on  ne  dépasse  pas  le  Kamadhâtu  ;  trois  font 

qu'on  y  retourne.  ̂  

Le  kdmacchanda  et  le  vyâpâda  empêchent  de  sortir  du  Kama- 
dhâtu ;  la  safkdyadrsti  et  les  deux  samyojanas  restant  font  que, 

sorti  du  Kamadhâtu,  on  y  retourne.  Tels  le  geôlier  d'une  prison  et 
ses  adjoints. 

D'après  une  autre  opinion  ̂   [3  a]  en  raison  des  trois,  on  ne  sort 

pas  de  l'état  d'être  inférieur  (saitvdvaraid),  à  savoir  de  la  qualité  de 
Prthagjana  ;  en  raison  des  deux,  on  ne  sort  pas  de  la  sphère  infé- 

rieure, c'est-à-dire  du  Kamadhâtu.  C'est  pourquoi  ces  cinq  samyoja- 
nas sont  nommés  '  inférieurs  '. 

Bhagavat  dit,  en  effet,  qu'on  devient  Srotaapanna  par  l'abandon 
complet  des  trois  samyojanas  en  question  (parydddya  trisamyoja- 

naprahdndt)  '\  Mais,  d'autre  part,  le  Srotaapanna  a  abandonné  en 

1.  Vibhasa,  49,  2.  —  «  Pourquoi  ces  cinq  sont-ils  nommes  avarabhâgîya?  Quel 
est  le  sens  de  celte  expression  ?  —  Ces  cinq  samyojanas  se  manifestent  {sain- 
udâcdra)  dans  la  sphère  inférieure,  sont  abandonnés  dans  cette  même  sphère, 

lient  la  naissance  (font  renaître)  et  produisent  fruits  d'écoulement  et  de  rétribution 
dans  cette  même  sphère  ». 

2.  gnis  kyis  hdod  las  mi  hda  la  /  gsum  po  yis  ni  phyir  zlog  byed  ==  dvâbhyâm 
kdmânatikramah  j  [tribhir  nivartanani] 

3.  apare,  d'après  la  Vyakhyfl,  les  Yogacaras.  —  Théorie  exposée  dans  Vibhasa, 
ibid. 

4.  Ekottara,  16,  16;  Samyukta,  36,  13,  47,  9.  --  Le  Sûtra,  d'après  la  Vyakhya, 
commence  :  kiyatâ  bhadanta  srotaâpanno  bhavati  /  yafa,^  ca  Mahânâmann 
aryaéravaka  idam  duhkham  Ctryasatyam  ..  iyam  diihkhanirodhagantinl 

pratipad  âryasatyam  iti  yathâbhûtam  prajdnâti  irini  cdsya  samyojanâni 
prahinâni  bhavanti  parijûatâni  tadyathâ  satkdyadrsHh  éilavratapard- 

maréo  vicikitsâ  ca  f  sa  esdtft  trayânâtn  satityojanàndtft  prahAnât  srotaâ- 
panno bhavati  avinipatadharma  satftbodhiparâyanah  saptakrdbhavapa- 

ramah  saptakrtvo  devdtfts  ca  manusyâifté  ca  snmsrtya  satftdhAvya  duhkha- 
syântam  karisyati.  —  On  peut  comparer  Dîgha,  iii.  107  =  132:  ayatn  puggalo 
yathànusittham  tathd  patipajjamâno  tinnaitt  satfiyojandnatft  parikkhayd 

sotaâpanno  bhavissati  avinipdtadhammo   niyato   saifibodhiparàyano.  — 



86  CHAPITBE  V,  43  c-45. 

outre  trois  drstis  ;  antagrâhadrsti,  mithyâdrsti,  drstiparâmarsa. 

Il  semble  que  Bhagavat  devrait  nommer  ces  drstis  comme  samyo- 
janas  liant  à  la  qualité  de  Prthagjana. 

43  c-d.  Trois,  parce  qu'ils  comprennent  la  porte  et  la  racine.  * 

Il  y  a  trois  catégories  de  klesa  ̂   ;  1.  simples  (ekaprakdra),  à  aban- 
donner par  la  vue  de  la  douleur,  les  saikâyadrsti  et  antagrâhadrsti; 

2.  double,  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  et  du  chemin, 

le  éïlavrataparâmaréa  ;  3.  quadruples,  à  abandonner  par  la  vue 

des  quatre  vérités,  les  vicikitsâ,  mithyâdrsti  et  drstiparâmarsa.  — 
En  indiquant  les  trois  premiers  samyojanas,  Bhagavat  indique  la 
porte  des  autres  klesas,  le  commencement  de  chaque  catégorie. 

Il  indique  aussi  la  racine,  car  V antagrâhadrsti  est  mise  en  mou- 
vement (pravartita)  par  la  saikâyadrsti,  le  drstiparâmaréa  par  le 

éïlavrataparâmaréa,  la  mithyâdrsti  par  la  vicikitsâ. 

D'autres  ̂   disent  : 

44.  Trois  sont  indiqués  parce  que  trois  choses  font  obstacle  à 

Tarrivée  à  la  déhvrance  :  non-désir  d'aller,  erreur  sur  le  chemin,  doute 
sur  le  chemin.  * 

De  même  que,  dans  le  monde,  ces  trois  choses  font  obstacle  à  la 

marche  vers  un  autre  lieu,  de  même  font  obstacle  à  la  marche  vers 

la  délivrance  :  a.  la  satkâyadrsti,  qui  inspire  la  crainte  de  la  déh- 

vrance  et  fait  qu'on  ne  désire  pas  y  arriver;  b.  le  éïlavrataparâmaréa 

Puggalapanftatti,  p.  12,  définition  du  Prthagjana  :  yassa  ...  Uni  samyojanâni 
appahinâni    —  Voir  vi.  34  a-b,  où  notre  Sûtra  est  commenté. 

1.  sgo  dan  rtsa  ba  bsdus  lihyir  gsum  =  [mûlamukhay oh  samgrahât  trayamj/] 

2.  triprakârâh  kila  klesâh  :  «  Les  klesas,  d'après  l'Ecole,  sont  de  trois  sor- 

tes. »  Il  s'agit  des  daréanaheya,  v.  4.  —  Hiuan-tsang  :  «  La  vraie  explication  est 
que,  alors  que  le  Srotafipanna  abandonne  six  klesas,  il  est  dit  qu'il  en  abandonne 
trois,  parce  que  ces  trois  comprennent  ....  » 

3.  apare,  c'est-à-dire,  d'après  la  Vyfikhya,  l'auteur. 
4.  ligro  mi  hdod  dan  lam  nor  dan  /  lam  la  the  thsom  de  sfied  gcig  /  thar  pa 

bgrod  la  gegs  byed  pa  /  de  yi  pliyir  na  gsum  bstan  io  =  \gamanaprarthana]mar' 
gavibhrama  [margasatftéayâh  /  moksagativighnakaràs  tacantah          //] 
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par  lequel,  ayant  recours  à  un  autre  chemin  [3  b],  on  se  trompe  sur 
le  chemin  ;  c.  la  vicikiksâ,  doute  sur  le  chemin.  Bhagavat,  voulant 

enseigner  que  le  Srotaapanna  a  complètement  abandonné  ces  trois 

obstacles,  dit  qu'il  a  abandonné  trois  samyojanas. 

De  même  que  Bhagavat  caractérise  cinq  samyojanas  comme 

'  inférieurs  '  (avarabhâgiya),  de  même  • 

45  a-c.  Cinq  *  supérieurs  ',  à  savoir  deux  râgas,  ceux  qui  naissent 
du  Rûpa  et  de  rÀrûpya,  Vauddhatya,  le  mâna  et  Vavidyâ.  ̂  

Ils  sont  *  supérieurs  '  :  c'est  dire  qu'on  ne  peut  franchir  les  sphères 
supérieures  quand  on  ne  les  a  pas  abandonnés. 

L'exposé  des  samyojanas  est  terminé.  ̂  

Combien  de  handhanas,  '  liens  '  ?  —  Trois,  à  savoir  tout  le  râga, 
tout  le  dvesa,  tout  le  moha.  '' 

Pourquoi  ces  trois  seuls  sont-ils  nommés  bandhana  ? 

45  d.  En  raison  de  la  sensation,  trois  handhanas.  ' 

Il  y  a  trois  handhanas  en  raison  des  trois  sensations  (vitti,  veda- 

nà)  [4  a].  Le  râga  fait  anuéayana,  c'est-à-dire  *  prend  gîte  et  crois- 

sance ',  dans  la  sensation  agréable,  et  en  la  prenant  pour  objet  et  par 
association  ;  dans  la  sensation  désagréable,  le  dvesa  ;  dans  la  sensa- 

1.  Dïrgha,  8,  2 ...  Vibhfisa,  49,  6  ;  «  ...  Ils  font  qu'on  va  en  haut,  qu'on  se  tourne 
vers  le  haut,  que  la  série  renaisse  en  haut ...  » 

2.  goh  inahi  cha  dan  mthun  Ina  fiid  /  gzugs  dan  gzugs  med  las  skyes  pahi  / 

hdod  chags  gnis  rgod  na  rgyal  rmons  =  paûcadhaivordhvabhâglyatn  [rûpCtrû' 

pyajaraiijane  j  auddhatyamânamohâs  ca]  —  raiijane  pour  râgau  est  bien 
douteux. 

3.  [samyojanadaèâ  nislhila] 

4.  Ekottara,  î),  9,  Saipyukta,  34,  4.  —  Le  rô,ga  est  des  trois  sphères  et  aussi  le 
moha  (avidyâ)  :  tout  le  raya,  tout  le  moha  =  le  ràga  et  le  moha  à  quelque 

sphère  et  à  quelque  espèce  (mode  d'expulsion,  v.  5j  qu'ils  appartiennent.  Le  dvesa 
(pratigha)  est  du  seul  Kamadhatu  :  tout  le  dvesa  =  le  dvesa  quelle  que  soit  son 
espèce. 

Les  handhanas  ne  figurent  pas  dans  les  listes  du  SamgTlisutlanta,  etc.  ;  mais 

voir  Samyutla,  iv.  292. 

5.  vittivaéârt  tribandhanam  II  —  Voir  ci-dessus  p.  2,  n.  1  et  v.  55  a-b. 
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tion  d'indifférence  (ii.  8  c),  le  moka  et,  non  pas  de  la  même  manière, 
le  râga  et  le  dvesa  \  Ou  bien  la  règle  qui  précède  vise  la  sensation 

personnelle. 

Les  annsayas  ont  été  expliqués  ci-dessus.  ̂  

Il  faut  maintenant  expliquer  les  upaklesas.  Les  klesas  sont  upa- 

klesas,  parce  qu'ils  souillent  la  pensée  (cittopakleéanât  =  cittakle- 
sakaranât). 

46.  Les  mentaux  souillés,  faisant  partie  du  saniskâraskandha, 
différents  des  klesas,  ils  sont  aussi  des  upaklesas,  sans  être  des 

klesas.  ̂  

Les  dharmas  différents  des  klesas,  mentaux  souillés,  inclus  dans 

le  samskâraskandha  (i.  15)  [4  b],  ils  sont  seulement  upaklesas  — 

upaklesa,  c'est-à-dire  :  qui  se  trouve  près  du  klesa^  ou  auprès  duquel 

1.  sttkhâyâm  vedanâyâm  râgo  'nusete  âlambanasamprayogâbhyâm  / 
duhkhâyâm  dvesah  j  aduhkhâsukhâyâm  mohah  /  na  tathâ  râgadvesaii. 

C'est-à-dire  :  il  y  a  râga  et  dvesa  à  l'occasion  de  la  sensation  d'indifférence, 

mais  non  pas  de  la  même  manière  qu'il  y  a  moha  ;  celui-ci,  étant  stupide  (ai^atu), 

se  développe  plus  aisément  dans  la  sensation  d'indifférence  qui  est  stupide.  Ou 
bien  il  faut  entendre  que  la  règle  vise  râga,  dvesa,  moha,  relatifs  à  la  sensation 

•personnelle.  —  D'autres  entendent  :  Non  pas  de  la  même  manière  le  râga  et  le 

dvesa;  c'est-à-dire  :  le  dvesa  entre  en  exercice  à  l'occasion  de  la  sensation  agréable 

de  notre  ennemi  prise  comme  objet  (âlambanatah)  ;  de  même  le  râga  à  l'occa- 

sion de  la  sensation  désagréable  de  notre  ennemi.  Ou  bien  la  règle  s'entend  de  la 

sensation  personnelle  :  râga  dans  la  sensation  agréable  qu'on  éprouve  soi-même, 

et  parce  qu'elle  est  prise  comme  objet  et  par  association  ;  non  pas  dans  la  sensa- 
tion agréable  de  notre  ennemi.  (Vyakhyâ).  —  Comparer  Nettippakarana,  p.  32  : 

adukkhamasukhâya  M  vedanâya  avijjâ  anuseti. 

Comparer  Yogasûtra,  ii.  7-8  ;  sukhânusayi  râgah  j  duhkhântisayl  dvesah. 

Voir  ci-dessus  la  théorie  des  svalaksanaklesas,  v.  23. 

2.  Hiuan-tsang  fait  de  ceci  un  pâda,  avec  un  court  commentaire  :  «  Quels  sont 

les  anuéayas  ?  —  La  karikâ  dit  :  «  Les  anusayas  ont  été  dits  »  —  Le  Bhfisya 

dit  :  «  Les  anuéayas  sont  six,  ou  sept,  ou  dix,  ou  quatre-vingt-dix-huit,  comme 

on  l'a  expliqué.  Les  anuéayas  ayant  été  expliqués,  on  demande  ce  que  sont  les 
upakleéas.  » 

3.  flon  mons  las  gzhau  non  mons  can  /  sems  byun  hdu  byed  phuh  zhes  pa  /  gaù 

de  han  fie  bahi  flon  mons  te  /  de  dag  flon  mons  zhes  mi  bya 

ye  *py  anye  caitasâh  [klistâh  samskâraskandhasâhvayâh  j 
kleéebhyas  ta  upakleéâ  na  te  kleéâ  itîritâh  jj] 
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se  trouve  le  klesa  (samtpavartin),  [qui  est  produit  à  la  suite  du 

klesa]  —  ils  ne  sont  pas  kleéas,  n'étant  pas  racines  '  :  les  upakleéas 

qui  sont  énumérés  dans  cette  partie  de  l'Ecriture  (pravacanahhâga) 
qui  s'appelle  le  Kçudravastuka.  ^ 

Nous  expliquerons  maintenant  la  relation  des  kleéas  avec  les 

^  paryavasthânas  et  avec  les  kleéamalas  (voir  p.  94,  1.  5).  Quels  sont 
I  les  paryavasthânas  ? 

47-48  a.  Ahrîkya,  anapatrâpya,  îrsyà,  mâtsarya,  auddhatya, 
kaukrtya,  styâna,  middha  :  le  paryavasthâna  est  de  huit  sortes  ; 

krodha  et  mraksa.  ̂  

Le  klesa  est  aussi  paryavasthâna,  ainsi  qu'il  résulte  du  texte  : 

«  On  éprouve  une  douleur  qui  procède  du  paryavasthâna  qu'est  la 
concupiscence  ».  * 

1.  La  Vyakhya  cite  le  Sâstra  :  ye  ydvat  klesa  upaklesâ  api  te  syuh  j  upaklesâ 
na  klesâh. 

Les  upakkilesa  d'Anguttara,  ii.  53,  AtthasalinT,  380,  n'ont  rien  à  voir  avec  les 
passions  ou  kleéas. 

2.  Par  ces  mots  :  «  ceux  qui  sont  énumérés  dans  le  Ksudravastuka  »,  l'auteur 
exclut  la  cetanàf  etc.  —  La  Vyakhya  cile  la  liste  du  Ksudravastuka,  avec  des 
lectures  malheureusement  douteuses  :  arati,  vijrmbhikâ  (Anguttara  i.3,  Saipyutta 

V.  64,  Vibhanga  p.  351,  Visuddhimagga,  33),  cetaso  linatva,  tandri  (=  jadatâ), 

bhakte  'samatâ  (=:  bhattasammada)  [voir  ci-dessous  v.  59  b],  nâtmtvasamjtXâ, 
alyoniso]manaskdra,  kâyadanslhulya,  srngi  {=singa,  Vibhanga,  351;  Arigul- 
tura,  ii.  26  ;  Morris,  1885,  p.  53),  tinlillkâ  (?)  MS.  bhiUirîkâ  ;  Vibhanga,  351, 

Anguttara,  v.  149,  tintina  =  nillajja),  anârjavatâ,  amârdavatâr  asabhâgâ- 

nuvartanâ  (asabhâgavuttij,  kâmavitarka  (Mahaniddesa,  p.  501),  vyâpâda- 
vitarka,  vihimsâvitarka,  jnâtiviturka,  janapadavitarka,  amaravitarka 

[v.  59  b],  apamanyanâpratisamyukta  vitarka  {?)  (MS.  acaranyanâ'^  ;  Maha- 

niddesa, etc.  :  parânuddayatâ*^),  kulodayatdpratisafftyukta  vitarka,  soka- 

duhkhadaurmanasya-upàyâsâh.  Voir  ii.  27,  trad.  p.  165  ;  ci-dessous  p.  99. 

Saipghabhadra  se  contente  d'indicjuer  le  nombre  des  upakleéas,  21,  ce  qui 
confirme  notre  liste.  —  Neuf  vitakkas  dans  Mahaniddesa. 

3.  no  Ihsa  nied  dan  khrel  med  dan  /  phra  dog  ser  sna  rgod  pa  daii  /  hgyod  dan 

rmugs  dan  gfiid  dan  ni  /  kun  nas  dkris  pa  rnam  pa  brgyad  /  khro  dan  hchab  paho 

[âhrîkyam  anapatrâpyam  îrsyd  mdtsaryam  uddhatih  / 

kaukrtyastydnamiddhàni  paryavasthànam  astadhd  // 

krodho  mraksaé  ca] 

4.  kleso  'pi  hi  paryavasthânatft  kâmardgaparyavasthànapratyayafft 
diihkhatyi  praiiaaffivedayata  iti  sûtravacanat.  —  Voir  ci-dessus  p.  3,  4. 
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Le  Prakaranapadasastra  (1.  5)  enseigne  qu'il  y  a  huit  paryava- 
sthânas  :  le  système  des  Vaibhâsikas  en  admet  dix,  en  ajoutant 
krodha  et  mraksa. 

1-2.  àhrikya  et  anapatrâpya,  comme  ii.  32. 

3.  trsyâ,  envie,  la  dissatisfaction  de  la  pensée  au  sujet  de  la  pros- 

périté d'autrui.  [5  a] 

4.  niâtsarya,  avarice  (iuâ  mattàh  saratu),  '  ténacité  '  (âgraha, 

Mahavyutpatti,  109,  29)  de  la  pensée,  qui  s'oppose  au  don  soit  spiri- 
tuel (dharma),  soit  matériel  (âmisa)  (iv.  113)  (Atthasalinl,  373). 

5.  Vauddhatya,  dissipation,  comme  ii.  26. 

6.  kaukrtya,  regret,  comme  ii.  28.  —  Le  kaukrtya  est  bon  ou 

mauvais  :  c'est  seulement  le  kaukrtya  souillé  qui  est  paryavasthâna, 
7.  styâna,  torpeur,  comme  ii.  26  (kâyacittâkarmanyatâ). 

8.  middha,  langueur  (ii.  27,  vii.  11  d),  la  compression  (abhisam- 

ksepa)  de  la  pensée  qui  rend  celle-ci  incapable  de  commander  au 

corps  (kâyasamdhârana).  * 
Le  middha  est  bon,  mauvais,  non  défini  ;  c'est  seulement  le 

middha  souillé  qui  est  paryavasthâna  (ii.  30  c-d). 

9.  krodha,  colère  (ii.  27),  irritation  (âghâta)  de  la  pensée  à  l'égard 
des  êtres  vivants  et  des  choses  (sattva  et  asattva),  irritation  distincte 

du  vyâpâda  et  de  la  vihimsâ.  ̂  

10.  mraksa,  hypocrisie,  cacher  ses  fautes  (ii.  27).  ' 

Quelle  est  l'origine  des  paryavasthânas  ? 

1.  Il  y  a  *  compression  '  de  la  pensée  dans  le  recueillement  (samâpatti)  ;  donc 
on  ajoute  ;  «  qui  la  rend  incapable  ....  »  pour  préciser. 

2.  ami ...  sattvâh  ...  vadhyantdm  va  sîryantâm  va  anayanavyasanam 

dpadyantâm  ityâkârapravrtto  vyâpâclah  /  sattvâkarsanasamtrâsatarjanâ- 
dikarmapravrtiâ  vihifnsâ  j  tâbhyâm  anyah  sattvâsattvayor  âghâtah  kro- 
dhah  I  tadyathâ  éiksâkâmasya  bhiksos  cittaprakopah  kantakâdisu  ca  pra- 

kopa  iti  j  .  —  Le  vyâpâda  se  manifeste  par  l'imprécation  ou  malédiction  : 
«  Puissent-ils  périr,  aller  à  la  maie  heure  !»  ;  la  vihimsâ,  par  les  mauvais  traite- 

ments, la  menace,  etc.  ;  le  krodha  diffère  des  précédents  :  c'est  une  irritation 
contre  gens  et  choses,  le  mécontentement  d'un  Bhiksu  qui  désire  qu'on  l'in- 

struise (?)  ou  à  l'endroit  des  épines,  etc. 
3.  Voir  iv.  4,  Irad.  p.  20,  note. 
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48  b-49  b.  Du  râga  procèdent  âhrikya,  aiiddhatyay  màtsarya. 

On  n'est  pas  d'accord  en  ce  qui  regarde  le  itiraksa.  De  Vavidyâ 
procèdent  styâna,  middha,  anapatrâpya.  De  la  vicikUsâ  procède 

kaukrtya.  Du  pratigha  procèdent  irsyâ  et  krodha.  ' 

*  procéder  ',  c'est-à-dire  être  l'écoulenient  {nisyanda,  ii.  57  c). 

On  n'est  pas  d'accord  en  ce  qui  concerne  le  mraksa  :  d'après  les 
uns,  il  procède  de  la  soif  (trmâ),  d'après  d'autres,  de  la  nescience 
favidyâ)  ;  d'après  d'autres,  de  l'une  et  de  l'autre  suivant  qu'il  s'agit 
(le  personnes  qui  savent  ou  qui  sont  ignorantes.  ̂  

C'est  ainsi  que  ces  dix  upakleéas  sont  l'écoulement  des  klesas.  ' 

[De  même  que  des  choses  sales  (mala)  sortent  du  corps,  de  même 

les  klesamalas,  '  ordures  des  klesas  \  sortent  des  kleéas].  Quels  sont 
les  kleéamalas  ? 

49  c-50  b.  D'autres  upakleéas  sont  les  six  klesamalas,  mâyâ, 
sâthya,  mada,  pradâsa,  upanàha  et  vihimsâ.  *  [5  b] 

1.  mâyâ,  tromperie,  le  dharma  qui  fait  qu'on  trompe  autrui  (para- 
vancanâ). 

1.  hdod  chags  kyis  /  no  thsa  med  rgod  ser  sna  bslan  /  hchab  la  rtsod  do  ma  rig 

las  /  rmugs  dan  gnid  dan  khrel  med  do  /  the  thsom  las  hgyod  khro  ba  dan  /  phra 

dog  khoh  krohi  rgyii  las  byun  =r  [râgotthâ  âhrlkyauddhatyamatsarâh  /  vivâdo 

mrakse  'vidyâtah  styâiiatn  ( tu)  middham  atrapâ  //J  katikrtyam  vicikitsâtah 
*^\krodhersye  pratighodbhave  /] 

2.  jnâtâjndtânâm.  Le  chinois  comprend  :  «  Suivant  qu'il  s'agit  de  personnes 
(pii  ignorent  ou  qui  savent  ».  La  Vyftkhyft  explique  :  rdjâdibhir  jnâtâ,n6,m 
mraksavatâtn  pudgalâtiâm  tnraksas  (rsnânisyaudo  ma  me  lâbhasatkâ^ro 

na  bhavisyatiti  /  ajndtânâm  avidyânisyandah  karmatyakatâm  (??)  aérad- 

dadhânas  tadavadyant  pracchàdayati  /  na  parasyantike  viéuddhyarthafft 

desayati  /  —  On  cache  ses  fautes,  soit  parce  qu'on  craint  quelque  dommage  ou 

quelque  perte  de  crédit  ;  ou  bien  parce  qu'on  ne  croit  pas  pouvoir  «  franchir  ses 

actes  »  (karmavyatikrama  ?)  et  qu'on  s'abstient  de  s'en  confesser  pour  s'en 
purifier  :  comme  on  devrait.  —  juAta  =  yasassi,  Majjhima,  iii.  38. 

3.  Manque  ici  dans  Hiuan-tsang. 

4.  gzlian  y  an  rlon  mons  dri  ma  drug  /  sgyu  daù  gyo  daA  rgyags  pa  dan  /  de 

bzhin  hthsig  dan  khon  lidzin  dan  /  rnam  hthse  =  [anye  'pi  sat  kleéamalA  tnAyA 
sfithyam  madas  tatha  /  pradûéa  upanAhaé  ca  vihitftsanafn  ca] 
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2.  sâthya,  dissimulation,  tortuosité  de  la  pensée,  qui  fait  qu'on  ne 

dit  pas  les  choses  comme  elles  sont,  soit  qu'on  ne  nie  pas  quand  on 
devrait  le  faire  ',  soit  qu'on  s'explique  d'une  manière  confuse. 

3.  mada,  comme  ii.  34  c-d. 

4.  praddéa,  l'estime  qu'on  a  du  mal  (sâvadyava^tuparâmarsa) 
qui  fait  qu'on  n'accepte  pas  les  remontrances. 

5.  upanàha,  inimitié. 

6.  vihifnsâ,  hostilité  qui  se  traduit  par  faits  et  paroles  nuisibles  à 
autrui,  (voir  p.  90,  n.  2). 

50  b-51  b.  Du  râga  procèdent  la  mâyà  et  le  mada  ;  du  pratigha, 
y  upanàha  et  la  vihimsâ  ;  lepradâéa  du  drstiparâmaréa  ;  le  sâthya 

de  la  drsti.  ̂  

Le  sâthya  est  l'écoulement  de  la  drsti,  car  il  est  dit  dans  une 

stance  :  «  Qu'est-ce  que  la  tortuosité  (kautilya)  ?  —  La  vue  coupa- 
ble ».  ' 

Les  paryavasthânas  et  les  matas  naissent  des  klesas  ;  ils  sont 
donc  upaklesas. 

Comment  les  uns  et  les  autres  sont-ils  abandonnés  ? 

51  c-52  b.  âhrtkya,  anapatrâpya,  styâna,  middha  et  aiiddha- 
tya  sont  abandonnés  par  la  vue  et  la  méditation  ;  les  autres  parya- 

1.  gah  gis  yan  dag  pa  ji  Ita  ba  bzhin  mi  hchags  kyi  gtam  rliin  skur  ba  ham  mi^ 
gsal  bar  byed  paho.  —  Nous  avons  rencontré  la  même  expression  iv.  8  a  (giam 
riuh  bskiir  bahi  phyir  bdag  nid  rnam  par  bsnags  so),  où  Hiuan-tsang  traduit  : 

«  pour  éviter  l'enquête  d'Asvajit.  »   Il  traduit  ici  :  «   Soit  que  faussement  pas 
nier    ».  —  D'après  P.  Cordier,  iv.  8  a  :  «  Pour  émettre  un  souffle  de  paroles,  fit 
son  propre  éloge  »,  c'est-à-dire  «  Pour  n'émettre  que  des  paroles  vaines    »,  et 
v.  49  :  «  La  pensée  tortueuse  grâce  à  laquelle,  ne  reconnaissant  pas  la  réalité  telle 

qu'elle  est,  on  émet  des  paroles  vides  de  sens  ou  obscures.  —  Voir  ci-dessous  p.  93. 
2.  sgyu  dan  rgyags  pa  ni  /  hdod  chags  las  skyes  khon  bdzin  dan  /  rnam  lithse 

khon  khro  las  skyes  so  /  hthsig  pa  Ita  ba  mchog  hdzin  las  /  ̂yo  ni  Ita  bas  kun 
nas  bslan  /  =  [râgajau  j  mâyâmadau  pratighaje  upanâhavihirnsane  //  pra- 
daéo  drkparamaréât  éâthyam  drstisamutthitam  II] 

3.  D'après  Paramftrtha  :  kautilyani  iti  katamo  dharmah  /  mithyâdrstyd- 
didf^tih.  —  Voir  iv.  59. 
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vasthânas  et  les  malas  [6  a],  étant  autonomes,  sont  seulement  aban- 

donnés par  la  méditation.  * 

Cinq  paryavasthânas  —  à  savoir  les  cinq  dont  le  premier  est 
âhrîkya  —  étant  associés  (samiwayukta)  à  deux  kleéas,  sont  dou- 

bles, à  abandonner  par  vue  et  par  méditation.  Ils  sont  abandonnés 

par  la  vue  de  la  vérité  par  laquelle  est  abandonné  le  klesa  auquel 
ils  sont  associés.  Les  autres  paryavasthânas,  Vîrsyâ  et  les  suivants, 

sont  abandonnés  par  la  seule  méditation  :  en  effet  ils  sont  de  la 

catégorie  dite  *  autonome  '  ̂  étant  associés  à  la  seule  avidyâ  qui 
est  abandonnée  par  méditation.  Il  en  va  de  même  des  klesamalas. 

Les  upakleéas  sont-ils  tous  mauvais  (akuéala)  ? 

52  c-d.  Dans  le  Kamadhatu,  trois  sont  de  deux  espèces  ;  les  autres 

sont  mauvais  ;  au-delà,  les  upakleéas  sont  non-définis.  ^ 

Le  styâna,  Vauddhatya  et  le  middha  sont  mauvais  et  non-définis. 

Au-dessus  du  Kamadbatu,  pour  autant  qu'ils  y  existent,  les  upakle- 
éas sont  non-définis  (avyâkrta). 

Combien  d' upakleéas  dans  les  diverses  sphères  [6  b]  ? 

53  a-b  mâyâ  et  éâthya  dans  le  Kamadhatu  et  dans  le  premier 

dhyâna,  puisque  Brahma  cherche  à  tromper.  * 

Ces  deux  upakleéas  existent  dans  deux  sphères,  Kama  et  ROpa. 

On  ne  peut  en  douter,  car  Mahabrahman  s'appliqua  à  décevoir 
l'Àyuçman  AsVajit  en  donnant  dé  soi-même  une  définition  inexacte.  ̂  

1.  de  la  no  Ihsa  med  pa  dan  /  khrel  med  rmiigs  gfiid  rgod  rnam  gflis  /  de  las 

gzhan  ni  bsgoni  spaii  bya  /  raii  dban  de  bzhin  dii  ma  rnanis  /  =  ( tatrâhrîkyà- 

napatrâpyaslyânamiddhoddhati  dvidhâ  //J  tebhyo'  nye  bhàvanâheyàh  [svà- 
iantrikâs  tathâ  malâh  /J 

En  lisant  uddhati  pour  auddhatya. 
2.  svatantra  =  na  ràgâdiparatantrâh,  ne  dépendant  pas  du  rûga,  etc. 
3.  hdod  na  mi  dge  gsum  rnam  gAis  /  de  yan  eliad  ni  liin  ma  bstan  =  [kàme 

*Aubhd  dvidhà  trlni]  parennvyâkrtàs  tatah  j 
4.  éathyarft  mâyâ  ca  kâmâdyadhyânayor  brahmavancanâi  II 

5.  vitath&traasanoidarâanatayeti  vitathasyatmanah  saipdaréanatayfi  mah&brah* 
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Nous  avons  déjà  traité  de  ce  point  (ii.  31,  iv.  8  a,  v.  49  c)  ;  nous  y 

revenons  à  l'occasion  de  la  règle  relative  aux  upaklesas. 

53  c-d.  styâna,  auddhatya  et  mada  dans  les  trois  sphères.  Les 
autres  dans  le  Kamadhâtu.  * 

Des  seize  upaklesas,  dix  paryavasthànas  et  six  malas,  onze 

existent  dans  le  Kamadhâtu  seulement.  Excepter  mâyâ,  éâthya, 

styâna,  auddhatya  et  mada. 

Parmi  les  kleéas  et  upaklesas,  combien  sont  du  domaine  de  l'or- 
gane mental  (manas)  seul,  combien  du  domaine  des  six  connaissan- 

ces (sadvijnânahhûmika)  ? 

54.  Sont  du  domaine  du  manovijnâna  ceux  qui  sont  abandonnés 

par  la  vue  des  vérités,  plus  le  mâna  et  le  middha,  plus  les  upakle- 

sas autonomes.  Les  autres  ont  pour  appui  les  six  connaissances.  ^ 

kleéas  et  upaklesas  qui  sont  abandonnés  par  la  vue  (darsana) 

s'appuient  sur  le  seul  manovijnâna  ;  ainsi  que  mâna  et  middha 
qui  sont  abandonnés  par  méditation  (bhâvanâ)  ;  car  ces  deux,  dans  ; 
leur  totalité  (dans  les  trois  sphères),  sont  du  domaine  du  manas.  De 
même  les  upakleéas  autonomes  (svatantra  :  ïrsyâ,  mâtsarya,  etc.) 

abandonnés  par  méditation. 

Les  autres  s'appuient  sur  les  six  connaissances  :  le  râga  aban- 
donné par  méditation,  le  pratigha,  Vavidyâ  ;  les  upaklesas  qui 

ma  ayusmantam  asvajitam  vancayitum  pravrttah  /  kutremSni  brahman  mahabha« 

lany  aparisesam  niriidhyanta  iti  prsto  'prajanan  ksepam  akarsit  /  aham  asrai 
Lrahma  mahabrahma  îsvarah  karta  nirmata  srasta  [dhyaksah]  pitrbhûto  bbûta- 
bhavyanam  iti  mâyayâ  vancayitum  arabdhah  /  alha  sa  mahabrahma  aévajitam 
kare  gfhîtva  ekante  asthad  ekante  sthitaé  cedam  iiktavan  /  vidyamane  tathagate 
mam  prastavyam  manyase  itldam  asya  éâthyatn  drsyate  /  svaparisallajjaya  hy 

atmTyam  a[kusaia]tam  nigûhamanah  sa  tatha  kj-tavan  iti  / 
Le  MS.  porte  srastâ  tyajah  pitrbhûto  ;  Dîgha,  i.  221  :  nimmâtâ  settho  sanjitâ 

vasî  pitâ  (sur  sanjitâ,  0.  Franke,  p.  26)  ;  Dîrgha  (xxiii.  9^  83)  :  srastâ  nirmàtà 
asmi  sattvânâm  pitâ  mâtâ  (S.  Lévi). 

1.  styânauddhatyamadâ  dhâtutraye  ['nye  kâmadhâtujâh  //] 
2.  samànamiddhâ  drgheyâ  manovijnânabhûmikâh  ] 

upakleéah  svatantrâs  câ[nye  sadvijnânasâérayâh  //] 

sâéraya  (?).  —  gzhan  ni  mam  ées  drug  rten  can. 

I 
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leur  sont  associés,  âhrikya,  anapatrâpya,  styâna,  auddhatya,  et 
ceux  qui  sont  nommés  parmi  les  klesamahdbhûmikas  (âéraddhya, 

kausîdya  et  pramâda)  (ii.  26  a-c). 
On  demande  avec  quels  organes  de  sensation  (stikhendriya,  etc., 

ii.  1),  les  klesas  et  upakleéas  sont  associés  (samprayiikta). 

I.  D'abord,  en  ce  qui  concerne  les  klesas  du  Kamadhatu. 

55  a-b.  Le  râga  est  associé  aux  deux  sensations  agréables  :  le 

pratigha,  le  contraire.  * 

Le  râga  est  associé  au  plaisir  (sukhendriya)  et  à  la  satisfaction 

(saumanasyendriya),  \e  pratigha  (ou  dvesa)  au  déplaisir  (duhkhen- 
driya)  et  à  la  dissatisfaction  (daurmanasyendriya),  car  râga  et 

pratigha  ont  respectivement  pour  aspect  joie  et  abattement  (harsa, 

dainyâkâravartin),  car  tous  deux  appartiennent  aux  six  connais- 
sances (vijnânas).  [7  b] 

55  c.  Uavidyâ  avec  tous.  ̂  

Etant  associée  à  tous  les  klesas,  Vavidyâ  est  associée  aux  cinq 

sensations.  ' 

55  c-d.  La  vue  de  négation  avec  la  dissatisfaction  et  Ija  satisfac- 
tion. * 

La  mithyâdrsti  est  associée  à  dissatisfaction,  chez  les  hommes 

qui  ont  fait  des  actions  méritoires,  et  qui  regrettent  que  ces  actions 
soient  sans  fruit  ;  elle  est  associée  à  la  satisfaction,  chez  les  pécheurs. 

56  a.  La  vicikitsâ  avec  la  dissatisfaction.  ' 

1.  bde  ba  dag  dan  hdod  clmgs  su  /  nithsnns  Idan  zhe  sdaft  bzlog  paho  = 
sukhàbhyàtn  [samyiito  râyah  pratighas  tadviparyayât  /J 

Voir  V.  45  d. 

2.  ma  rig  pa  dag  thams  cad  dan  =  sarvair  avidyàh 

3.  D'après  Hiuan-tsang  :  «  Vavidyà  est  associée  aux  quatre  premiers  indriyas, 

(sukha,  saumanasya,  duhkha,  daurmanasya),  ayant  aspect  de  joie  et  d'abat- 
tement et  appartenant  aux  six  vijnânas  ». 

4.  med  Ita  yid  bde  sdug  bsnai  dan  =  [manasah  sukhadtthkhena  nàstidrk  //J 

—  Le  Bhttçya  explique  :  manahsukha  =  saumanasya. 
5.  yid  mi  bde  daù  the  thsom  mo  =  [manoduhkhena  vtma^iTtJ 
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Car  celui  qui  doute,  aspirant  à  la  certitude,  est  dissatisfait. 

56  b.  Les  autres  avec  la  satisfaction.  ̂  

Les  autres  —  c'est-à-dire  les  drstis,  à  l'exception  de  la  mithyâ- 

drsti,  et  le  mâna  —  sont  associés  à  la  satisfaction,  car  ils  ont  l'aspect 
de  joie  (harsâkdravartitvât). 

Quels  anusayas  avons-nous  considéré  jusqu'ici  ? 

56  b.  Dans  le  Kâmadbatu.  ' 

Ayant  indiqué  les  différences  de  ces  anusayas,  l'auteur  marque 
un  caractère  commun. 

56  c.  Tous  avec  l'indifférence.  ^ 

Tous  ces  anusayas  sont  associés  à  Vupeksendriya,  car,  dit  l'Ecole, 
il  y  a  nécessairement  indifférence  (upeksâ  samtisthate)  au  moment 

où  la  série  du  kleéa  va  se  rompre. 

IL  En  ce  qui  concerne  les  klesas  des  sphères  supérieures. 

56  c-d.  Dans  les  étages  supérieurs,  ils  sont  associés  avec  leurs 

sensations  propres,  à  déterminer  d'après  l'étage.  * 

Dans  les  étages  supérieurs,  les  anusayas  sont  associés  avec  les 

sensations  (indriya)  qui  leur  sont  propres,  pour  autant  que  ces  sen- 
sations y  existent  (voir  ii.  12,  viii.  12). 

Dans  l'étage  —  premier  dhyâna  —  où  il  y  a  quatre  connaissances 
(vijnânas),  vue,  ouïe,  tact,  connaissance  mentale  —  les  anusayas 
qui  se  produisent  avec  chacune  de  ces  connaissances  sont  associés 

aux  sensations  propres  à  cette  connaissance  :  il  s'y  trouve  (1)  sensa- 
tion de  plaisir  (sukhendriya)  correspondant  aux  connaissances  de 

vue,  ouïe  et  tact  ;  (2)  sensation  de  satisfaction  (saumanasyendriya) 

1.  gzhan  yid  bde  dan  =  [anye  sukhena  ??J 
2.  hdod  las  skyes  =.  [kâmajâh] 
3.  btan  sfionis  daù  kun  =  [sarva  upeksayà] 
4.  sa  gon  ma  /  sa  ji  bzhin  du  ran  ran  dan  =  [svaih  svair  yathàbhûmy 

Hrdhvabhûmikah  //] 
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correspondant  à  la  connaissance  mentale  ;  (3)  sensation  d'indifférence 
(upeksendriya)  correspondant  aux  quatre  connaissances.  ' 

Dans  les  étages  —  deuxième  dhyâna,  etc.  —  où  se  trouve  seule- 
ment la  connaissance  mentale  [8  a],  les  anusayas  qui  se  produisent 

avec  cette  connaissance  sont  associés  aux  sensations  propres  à  cette 

connaissance  dans  Tétage  en  question  ̂   :  deuxième  dhyâna,  sauma- 
nasya  et  upeJcsâ  ;  troisième  dhyâna,  sukha  et  upeksâ  ;  quatrième 
dhyâna  et  ârûpyas,  upeksâ. 

III.  En  ce  qui  concerne  les  upaklesas  : 

57  a-c.  kaiikrtya,  ïrsyâ,  krodha,  vihimsâ,  upanâha  et  pradâéa, 
avec  la  dissatisfaction.  ^ 

Ces  upaklesas  sont  associés  au  daurmanasyendriya  parce  qu'ils 

ont  pour  mode  l'abattement  et  appartiennent  au  domaine  du  manas. 

57  d.  mâtsarya,  le  contraire.  * 

Le*  mâtsarya  est  associé  au  saumanasyendriya  ;  il  a  pour  mode 
la  joie,  car  il  procède  de  la  convoitise  (lohhânvayatvena). 

58  a-b.  sâthya,  mâyâ,  mraksa,  middha,  associés  à  l'un  et  à 
l'autre  \ 

Associés  au  saumanasyendriya  et  au  daurmanasyendriya  : 

il  arrive  que  l'on  trompe  autrui  avec  satisfaction  [8  b],  il  arrive  qu'on 
le  trompe  avec  dissatisfaction. 

1.  Le  Bhasya  résume  ces  explications  :  caturvijnânakdyikââ  caturvijnfîna- 
kàyikaih  samprayuktâh. 

2.  Bhfisya  :  manobhûmikâ  manobhûmikair  eva  samprayuktâh  :  «  les 
anuéayas  du  domaine  du  manaa  sont  associés  aux  seuls  indriyas  du  domaine 
du  manas  ». 

3.  hgyod  dan  phrag  dog  kliro  ba  dan  /  rnam  th.se  khon  du  hdzin  pa  dan  /  thsig 

pa  yid  mi  bde  ba  dan  =  |  daurmanasyena  kaukrtyam  îrsyCL  krodho  vi/tttft* 
aanam  /  npanahah  pradâsaé  ca\ 

4.  ser  sua  dag  ni  bzlog  pa  yin  =^  [màtsaryam  tadviparyayût  //J 

5.  gyo  dan  sgyu  dan  lichab  pa  gAid  /  gAib  ka  daù  Idan  pa  ̂ =:  [édthyamàyA' 
middhamraksûL  ubhayasaifiyutâh\ 

7 
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58  b-c.  mada  avec  les  deux  sensations  agréables.  * 

Dans  le  troisième  dhyâna,  le  mada  est  associé  au  sukhendriya  ; 

en  dessous,  au  saumanasyendriya  ^  ;  au  dessus,  à  Vupeksendriya. 
Donc 

58  c.  L'indifférence  va  partout.  ̂  

Tous  sont  associés  à  Vupeksâ.  De  même  qu'il  n'y  a  pas  de  restric- 
tion à  l'association  des  klesas  et  des  upaklesas  avec  Vavidyâ,  de 

même  avec  Vupeksâ. 

58  d.  Les  quatre  autres  avec  cinq  *. 

Quatre  paryavasthânas  —  à  savoir  âhrïkya,  anapatrâpya, 
styâna,  auddhatya  —  sont  associés  aux  cinq  sensations,  parce  que 
les  deux  premiers  sont  akiisalamahàbhûmika,  les  deux  derniers 
klesamahâhhûmika  (ii.  26). 

Se  plaçant  à  un  autre  point  de  vue,  le  Sûtra  ''  déclare  que,  parmi 

les  klesas  et  upaklesas,  il  y  a  cinq  nîvaranas,  '  obstacles  '[9  a]: 
1.  kâmacciianda,  2.  vyâpâda,  3.  styânamiddha,  4.  auddhatya- 
kaukrtya,  5.  vicikitsâ. 

S'agit-il  des  styâna-auddhatya-vicikîtsâ  des  trois  sphères,  du  seul 

1.  bde  dag  /  rgyags  pa  =  [madah  j  stiJchâbJiyilm]  —  Lire  sans  doute  :  bde 
dag  dan  j  rgyags  pa  et  (p.  97  n.  5)  Idan  au  lieu  de  Idan  pa. 

2.  D'après  Hiuan-tsang  :  «  ....  au-dessous,  au  saumanasyendriya.  Les  upa- 
kleéas  décrits  ci-dessus  sont  tous  associés  à  Vupeksendriya,  car  au  moment  de 

la  rupture  de  la  série  (voir  ci-dessus  p.  9G,  1.  13)  tous  se  trouvent  avec  upeksâ,  car 

il  y  a  une  pratipad  (vi.  66)  qui  est  exclusivement  d'upeksâbhûmi.  De  même  qu'il 
n'y  a  pas  de  restriction   

3.  btan  sftoms  kun  tu  hgro  =  [sarvagopeksâ] 

4.  bzhi  po  gzhan  ni  Ina  dag  dan  =  [catvâro  'nye  tu  pancahhih  jj] 
5.  Samyukta,  26,  28  ;  Ekottara,  24,  2  ;  le  Sûtra  cité  iv.  77,  trad.  p.  167,  note  ; 

Vibhasa,  38,  l,  cinq  nîvaranas,  sens  de  ce  terme  ;  48,  14,  pourquoi  énumérés  dans 
cet  ordre  (opinion  de  Vasumitra,  etc.). 

D'après  Ablndhammasangaha,  six  nîvaranas  (en  ajoutant  avidyû),  voir  Com- 
pendium,  172  et  note  (nîvarana  =  obstacle  au  dhyâna)  ;  comp.  Koéa,  iv.  trad. 
p.  201,  n.  1,  AtlhasfilinT,  377. 

i 
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Kamadhata  ?  —  Le  Sûtra  dit  que  les  nlvaranas  sont  exclusivement 

mauvais  '  ;  par  conséquent 

59  a.  Les  nlvaranas  dans  le  Kamadhatu.  ^ 

Pourquoi  le  styâna  et  le  middha,  Vauddhatya  et  le  kaulcrtya 

constituent-ils,  en  groupe,  deux  nîvaranas  ? 

..       59  b-c.  Deux  font  un  nîvarana,  parce  qu'ils  ont  même  contraire, 
^  même  aliment,  même  résultat.  ̂  

*  contraire  '  (vipaksa),  c'est-à-dire  contrecarrant  (pratipaksa), 
contre-aliment  (anâhâra). 

Le  Sûtra  enseigne  que  styâna  et  middha  ont  même  aliment,  même 

contre-aliment  :  «  Quel  est  l'aliment  du  styâna-middha  ?  Cinq  dhar- 

mas,  à  savoir  tandrî,  arati,  vijrmbhikd,  hhakte  'samatâ,  cetaso 
lînatva.  —  Quel  est  son  contre-aliment  ?  [9  b]  Vâlokasamjnâ.  »  * 

styâna  et  middha  ont  même  action  ou  tâche  (krtya,  kriyâ)  : 

rendre  la  pensée  languissante  (llna). 

De  môme  auddhatya  et  kaukrtya  ont  même  aliment,  même  contre- 
;  aliment,  même  effet.  —  Aliment  :  quatre  dharmas  :  jnâtivitarka, 

\  janapadavitarka,   amaravitarka,  pûrva   samsargacaryânu- 

amrti  ■'.  —  Contre-aliment  :  le  calme  (samatha).  —  Effet  :  rendre  la 

pensée  non  calme.  ̂  

1.  kevalo  'yam  paripûrno  'knéalarâéir  yad  uta  panca  nîvaranàni.  — 
Comparer  Suniyutlu,  v.  145. 

2.  kânie  nlvaranâni.  —  Le  sthâna  de  YogasOtra,  i.  30,  est  sty&na. 

3.  ekavipaksâhârakrtyatah  /  [dve  ekam].  —  C'est  la  doctrine  de  Vibhfisfl, 
38,  10. 

4.  Samyukta,  27.  —  Ci-dessus  p.  89,  n.  2  ;  Samyulta,  v.  64,  Aùguttara,  i.  3, 

V.  113.  —  âlokasamjnâ,  Dîgha,  iii.  49,  223. 

5.  Le  Mahaniddesa  (voir  ci-dessus  p.  89)  cite  ces  trois  vitarkas  :  préoccupation 

relative  aux  parents  [  ViblifisS  :  En  raison  des  parents  ou  prospérant  ou  dépéris- 
sant, ou  écartés  ou  réunis,  on  produit  joie,  tristesse,  et  la  pensée  engendre  calcul 

ou  prévision],  relative  au  pays,  relative  aux  innuortels  (Vibhafjft:  En  raison  du 

petit  nombre  d'années  et  de  la  vieillesse,  faire  du  bien  i\  autrui  ....,  produire  joie 
ou  IristesseJ  ;  voir  Viblianga,  p.  3.5C  et  Saundarananda  xv.  —  Le  (pmtrième  aliment 
est  le  souvenir  des  réjouissances  et  fréquentations  antérieures  :  rgod  rlses  pu  rga 

ba  dgah  mgur  yoAs  su  spyod  pu  rjes  su  dran  pa. 

6.  cetaso  vyupasamo  dans  AAgultara,  i.  4. 
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Mais  tous  les  klesas  sont  '  obstacle  ',  nîvarana.  Pourquoi  le  Sûtra 
distingue-t-il  cinq  nîvaranas  ? 

59  c-d.  Cinq  seulement,  en  raison  de  la  destruction  d'un  skandha, 
en  raison  du  doute.  ' 

Le  kâmacchanda  et  le  vyâpâda  détruisent  l'élément  de  moralité 

(sîlaskandha)  ;  le  styâna-niiddha  détruit  l'élément  de  discrimina- 

tion (prajnâskandha)  ;  Yauddhatya-kmikrtya  détruit  l'élément  de 
recueillement  (samâdhiskandha).  En  l'absence  de  discrimination  et 
de  recueillement,  doute  (vicikitsâ)  sur  les  vérités.  ̂  

Mais,  dira-t-on  ̂   [10  a],  si  cette  explication  est  juste,  Vauddhatya- 
kankrtya,  qui  fait  obstacle  au  recueillement,  devrait  être  nommé, 
dans  la  liste  des  nîvaranas,  avant  le  styânamiddha.  Donc  ces  deux 

nîvaranas  détruisent,  dans  l'ordre  où  ils  sont  nommés,  les  deux 
éléments  de  recueillement  et  de  discrimination  :  le  danger  (bhaya) 

de  rhomme  qui  s'applique  (praynkta)  au  recueillement  est  dans  le 

styâna-middha  ;  le  danger  de  celui  qui  s'applique  à  la  discrimination 
des  dharmas  (dharmapravicaya  -^  prajnâ)  est  dans  Vauddhatya- 

kaukrtya.  '* 

D'autres  docteurs  ̂   donnent  une  autre  explication.  —  Gomment 

1.  phuû  po  gnod  byed  daii  /  the  thsom  phyir  na  Ina  nid  do  ==.  [skandhopaghâ- 

tâil  vimatitaé  ca  panca  tu  ??].  —  Païamârtha  omet  le  mot  «  cinq  ». 

2.  Hiuan-tsang  ajoute  :  «  et  par  conséquent  la  vimuMi  et  le  vimuktijnâna- 
daréana  ne  peuvent  naître  »  (voir  vi,  75  c). 

3.  apare.  —  Hiuan-tsang  :  «  Si  on  explique  ainsi  le  sens  du  Sûtra,  Vaiiddha- 

tya-kaukrtya  devrait  être  nommé  avant  le  styâna-middha  :  car  c'est  en  raison 

du  recueillement  que  naît  la  discrimination,  et  l'obstacle  au  recueillement  doit  être 
nommé  avant  l'obstacle  à  la  discrimination.  Pour  cette  raison,  d'autres  maîtres 

disent  que  ces  deux  nîvaranas  détruisent  dans  l'ordre  où  ils  sont  nommés    ». 

[D'après  l'éditeur  japonais,  ces  autres  maîtres  sont  les  Sautrântikas]. 

Vibhasa,  48,  14.  —  Vasumitra  dit  :  «  A  l'obtention  d'qn  objet  agréable,  kâma- 
cchanda; à  la  perte  de  cet  objet,  pratigha  ;  une  fois  cet  objet  perdu,  la  pensée 

est  déprimée  et  affaiblie  (lêi  jo)  et  on  engendre  styâna  ;  ensuite  la  pensée  est 

troublée  (f^nn  :  pradtista  ?)  et  «  ennuagée  »  (mén,  durdina  ??)  :  on  engendre 

middha  ;  se  réveillant  du  middha,  on  engendre  anddhatya  ;  après  Vauddhatya, 

kaukrtya  et  enfin  vicikitsâ.  Tel  est  l'ordre  des  cinq  nîvaranas.  » 

4.  Citation  du  Sûtra,  d'après  Hiuan-tsang. 

5.  D'après  l'éditeur  japonais,  les  Sautrântikas  ;  d'après  la  Yyakhyfi,  les  anciens maîtres. 
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expliquent-ils  ?  —  Le  moine  en  tournée  (câragata)  aperçoit  un  objet 
agréable  ou  désagréable,  et  le  considère  comme  tel  (nimittam  grhnà- 
ti?);  quand  il  est  rentré  au  couvent  (vihâragata),  la  dilection  et 

l'aversion  (kâmacchanda,  vyâpâda)  qui  procèdent  de  cette  impres- 
sion d'agréable-désagréable,  font  d'abord  obstacle  (antarâya)  à 

l'entrée  en  recueillement.  Ensuite,  quand  le  moine  est  entré  en 
recueillement,  comme  il  ne  cultive  pas  correctement  le  calme  et  la 

pénétration  (éamatha,  vipaéyanà),  se  produisent  alors  le  stydna- 

middha  et  Y aiiddhatya-kankrtya  qui,  dans  l'ordre,  font  obstacle 
au  recueillement  (samâdhi  ==  éamatha)  et  à  la  discrimination 

(prajnâ  =  vipasyanâ).  Enfin,  quand  il  est  sorti  de  recueillement, 
au  temps  où  il  réflécbit  sur  les  dharmas  (dharmanidhyânakâlajy 

le  doute  (vicikitsâ)  fait  obstacle.  —  C'est  ainsi  qu'il  y  a  cinq  nîva- 
ranas  [10  b]. 

Un  point  à  examiner. 

Considérons  les  kleéas  '  universels  dans  une  sphère  différente  ' 
(visahhâgadhâtusarvatraga,  v.  13)  —  c'est-à-dire  ceux  qui  forment 
le  groupe  mithyâdrsti,  etc.,  et  qui  sont  à  abandonner  par  la  vue  de 

la  douleur  et  de  l'origine  —  qui  ont  pour  objet  les  deux  sphères 

supérieures.  Cet  objet  est  *  complètement  connu  '  (parijnâyate)  par 
l  les  anvayajnânas  de  la  douleur  et  de  l'origine  lesquels  portent  sur 

les  sphères  supérieures  (v.  14,  vi.  26,  vii.  3  c)  :  mais  ce  n'est  pas  au 
moment  où  se  produisent  ces  anvayajnânas  que  les  kleéas  en  ques- 

tion sont  abandonnés,  car,  ayant  aussi  pour  domaine  le  Kamadhatu 

(kâmâvacaratvât),  ces  kleéas  ont  été  auparavant  tués  par  les  dhar- 

majhânas  de  la  douleur  et  de  l'origine  dont  la  production  est  anté- 
rieure à  celle  des  anvayajnânas. 

Inversement,  en  ce  qui  concerne  les  kleéas  ayant  un  objet  impur 

(sâsravâlamhana,  v.  16)  et  à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruc- 
tion et  du  chemin  —  ceux  qui  forment  le  groupe  drstiparâmaréa  — 

ce  n'est  pas  lorscjue  leur  objet  [groupe  mithyâdrsti  à  abandonner 

par  la  vue  de  la  destruction  et  du  chemin]  est  '  coniplètement  connu  * 
[par  les  dharmajhânas  ou  anvayajnânas  de  la  douleur  et  de 

rorigine]  qu'ils  sont  abandonnés.  Ils  ne  sont  abandonnés  que  plus 
tard  par  la  vue  de  la  destruction  et  du  chemin. 
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Comment  donc  peut-on  dire  que  ces  deux  catégories  de  klesas  sont 

abandonnées  par  la  connaissance  de  leur  objet  (âlamhanaparijfiâ- 
ncU)  ? 

Ce  n'est  pas  un  principe  absolu  que  les  klesas  sont  abandonnés 
par  la  connaissance  de  leur  objet.  Ils  sont  abandonnés  de  quatre 

manières.  ' 
En  ce  qui  concerne  les  klesas  abandonnés  par  la  vue  (darsana)  : 

60  a-c.  Destruction  par  la  connaissance  de  l'objet,  par  la  destruc- 

tion des  klesas  dont  ils  sont  l'objet,  par  l'abandon  de  l'objet.  ̂ 

1.  Sont  abandonnés  par  la  connaissance  de  l'objet  (dlamhanapa- 
rijnâna)  les  klesas  (1)  portant  sur  la  hhûmi  à  laquelle  ils  appar- 

tiennent (svdbhûmyàlamhana),  à  abandonner  par  la  vue  de  la 

douleur  et  de  l'origine,  (2)  ayant  un  objet  pur,  à  abandonner  par  la 
vue  de  la  destruction  et  du  chemin  (v.  14). 

2.  Sont  abandonnés  par  la  destruction  du  klesa  dont  ils  sont  l'objet, 
les  klesas  universels  dans  une  autre  sphère  (visahhâgadhâtusarva- 

1.  On  peut  restituer  le  Bhâsya  :  visahhâgadhâtusarvatragânâm  nirodha- 
mârgadarsanaprahâtavyânâm  ca  sâsravâlambanânâftt  yaddlamhanam 
parijnâyate  na  te  tadâ  praliîyante  /  yadâ  ca  prahlyante  na  tadâ  tesâm 
dlambanam  parijnâyata  iti  katham  esâm  prahdnam  j  klesdndtn  dlamha- 

naparijnândt  ksaya  eso  'pi  naikântah  /  kiin  tarhi  caturbhih  prakâraih  / 
katamais  caturbhih  / 

2.  âlambanaparijndnât  tadâlambanasamksaydt  j  âlambanaprahânâc  ca 

VibhSsfi,  22.  15.  —  D'après  une  opinion,   les  anusayas  sont  abandonnés  de 
quatre  façons  :  1.  par  l'abandon  de  l'objet,  les  anusayas  d'objet  impur  (sâsra- 
vâlambana)  à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruction  et  du  chemin  ;  2.  par 

l'abandon  de  la  passion  qui  les  prend  pour  objet  :  les  anuéayas  qui  portent  sur 
une  autre  sphère  ....  D'après  Vasumitra,  de  cinq  façons  :  1.  abandon  par  la  vue  de 

l'objet  :  les  anusayas  d'objet  pur  et  les  anusayas  universels  dans  la  sphère 
propre  ;  2.  abandon  par  l'abandon  de  l'objet  :  les  anuéayas  d'objet  impur  à  aban- 

donner par  la  vue  de  la  destruction  et  du  chemin  ;  3.  abandon  par  l'abandon  de  la 
passion  qui  les  prend  pour  objet  :  les  anusayas  universels  portant  sur  une  sphère 

différente  ;  4.  abandon  par  l'abandon  de  l'objet  et  de  la  passion  qui  les  prend  pour 
objet  (kiû  yuên  todn  kôu  todn)  :  les  anusayas  non-universels  à  abandonner  par 

la  vue  de  la  douleur  et  de  l'origine  ;  5.  abandon  par  l'acquisition  du  contrecarrant 
(pratipaksa)  :  les  anuéayas  à  abandonner  par  méditation.  —  Vasubandhu  suit, 
dans  l'ensemble,  cette  opinion, 
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fraga),  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  et  de  l'origine.  Ces 

klesas  (v.  12)  sont  l'objet  du  klesa  universel  dans  sa  propre  sphère 
(sabhdgadhâhi)  :  par  la  destruction  de  celui-ci,  ceux-là  sont  détruits.  ' 

3.  Sont  abandonnés  par  l'abandon  de  leur  objet,  les  klesas  ayant 
lin  objet  impur,  à  abandonner  par  la  vue  de  la  destruction  et  du 

chemin  [11  a].  Ces  klesas  ont  pour  objet  le  kleéa  à  objet  pur  (v.  14). 

Par  la  destruction  de  celui-ci,  ceux-là  sont  détruits.  ̂  

En  ce  qui  concerne  les  klesas  à  abandonner  par  méditation  (hkâ- 
vâna), 

60  d.  Destruction  par  la  naissance  du  contrecarrant.  ' 

Quand  un  chemin  est  opposé  à  une  catégorie  de  klesa,  ce  chemin, 

en  naissant,  fait  abandonner  cette  catégorie. 

Quel  chemin  est  opposé  à  quelle  catégorie  ?  —  Ceci  sera  exposé 

en  détail  (vi.  33)  :  «  Le  chemin  faible-faible  est  opposé  à  la  catégorie 

forte-forte  ....  Le  chemin  fort-fort  est  opposé  à  la  catégorie  faible- 

faible  ».  * 

Combien  d'espèces  de  contrecarrants  (pratipaksa)  ? 

61  a-c.  Le  contrecarrant  est  quadruple  :  d'abandon,  de  soutien, 

d'éloignement,  de  dégoût.  '' 

1.  Le  chemin  nommé  ânantaryamârga  (vi.  28,  65)  est  \e  prahâ- 

napratipaksa  :  «  contrecarrant  qui  a  pour  résultat  l'abandon.  »  ' 
2.  Le  chemin  qui  suit  le  précédent,  le  vimuktimârga,  est  Vadhâ- 

1.  Les  visabhâgadhâtusarvatraga  sont  l'objet  du  groupe  saffcdt/adrs/i  ;  ils 
sont  détruits  par  la  destruction  de  ce  groupe. 

2.  Par  l'abandon  des  kleéas  du  groupe  tnithyddrsti  qui  sont  à  abandonner  par 
iiirodha  et  tnârga  (v.  14),  et  qui  sont  l'objet  du  groupe  drstiparAmaréa,  les 
(I rsfiparâmaréa,  etc.,  qui  ont  un  objet  impur,  sont  abandonnés. 

'i.  pratipaksodayat  ksayah  // 
4.  gften  po  rnam  bzlii  spoh  ba  dan  /  gzlii  dan  srin  fiid  rnam  par  ni  /  sun  libyin 

/.hes  bya  =  [caturdhâ  prahânâ>dhâradûrlbhctvavidûsanah  /  pratipak;^ah\ 
La  Vyftkhya  fournit  les  expressions  prahànapratipakm,  etc. 
5.  vipaksapratidvandvl  paksah  pratipaksah  j  prahdnaya  pratipak^ah 

fuahânapratipaksah  /  ....  prahlyate  vAneneti  prahAnatft  prahû^natft  cAsau 
pratipaksaé  ca  prahanapratipaksah  / 
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rapratipaksa  :  «  contrecarrant  par  lequel  ra;bandon  obtenu  par  le 
chemin  précédent  se  trouve  soutenu,  affermi.  » 

3.  Le  chemin  qui  suit  le  vùnuktimârga  est  le  dûrîbliâvaprati- 

paksa  :  «  contrecarrant  par  lequel  la  possession  (prâpti)  du  Mesa 

précédemment  coupée  se  trouve  éloignée  ».  [11  b]  D'après  d'autres, 

le  vimuMimârga  est,  lui  aussi,  contrecarrant  d'éloignement,  car  lui 
aussi  éloigne  la  possession  du  kleéa. 

4.  Le  chemin  qui  consiste  à  considérer  une  sphère,  d'existence 
(dhâtu)  comme  mauvaise  (dosato  daréanam  =  comme  imperma- 

nente, etc.)  et  à  s'en  dégoûter  (vidûsayati),  c'est  le  vidûsanàpraii- 
pàksa  (voir  vi.  50). 

Mais,  dirons-nous,  voici  l'ordre  correct  :  1.  vidûsanâpratipaksa 
=  le  prayogamârga,  ou  chemin  préparatoire  '  ;  2.  prahânaprati- 

paksa  =  l'ensemble  de  V dnantaryamârga  ;  3.  âdhârapratipaksa 
=  le  vimuktiniârga  ;  4.  dûrihhâvaprcdipaksa  =  le  viéesamdrga 

(v.  63).^ 

Quand  on  abandonne  les  klesas,  par  séparation  d'avec  quoi  (kutas) 
sont-ils  abandonnés  ? 

61  c-d.  Le  klesa  est  supposé  devoir  être  abandonné  par  séparation 

d'avec  l'objet.  ' 

Le  klesa,  en  effet,  ne  peut  être  séparé  du  samprayoga,  [c'est-à- 
dire  des  dharmas  associés  à  la  pensée,  sensations,  etc.  ii.  24]  *  ;  mais 

1.  Il  s'agit  des  usmagatas,  etc.  (vi.  17).  Ce  chemin  préparatoire  envisage  seule- 
ment la  douleur  et  l'origine. 

2.  Ces  quatre  chemins  sont  définis  vi.  65  b-d. 

3.  prahâtavyah  klesa  alambanan  matah  //  =  dmigs  pa  las  /  iion  mons  pa 

ni  spah  hyar  hdod.  —  Hiuan-tsang  rend  l'ablatif  (âlambanat)  par  soêi  ;  mais  il 

traduit  kutas  =  ts'ông  hô  (par  séparation  d'avec  quoi  ?)  ;  dans  le  traité  de  Sam- 
ghabhadra,  partout  ts'ông. 

4.  Hiuan-tsang  :  Il  n'est  pas  possible  que  le  klesa  délaisse  les  dharmas  asso- 
ciés [citta-caittas  du  nikayasabhâga]  ;  il  est  seulement  possible  qu'il  soit  séparé 

de  son  objet. 

L'éditeur  japonais  cite  la  Vibha§a,  32,  13  :  «  Il  est  dit  que  les  anusayas  doivent 
être  abandonnés  quant  à  (yû)  l'objet  (âlamhana),  non  pas  quant  aux  dharmas 
associés  à  la  pensée  (samprayukta).  La  force  du  contrecarrant  (pratipaksaj  fait 
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il  peut  être  séparé  de  son  objet  de  telle  sorte  qu'il  ne  renaisse  plus 
en  portant  sur  cet  objet. 

Soit  !  le  kleéa  futur  peut  être  séparé  de  son  objet,  mais  comment 

le  kleéa  passé  ?  [La  chose  qu'il  a  prise  comme  objet  reste  ayant  été 

prise  comme  objet].  —  Direz- vous  [12  a]  que  l'expression  âlamhandt 
prahâtavyàh,  «  à  abandonner  par  séparation  d'avec  l'objet  »,  signifie 
âlambanaparijhânât  prahâtavyah,  «  à  abandonner  par  la  connais- 

sance parfaite  de  l'objet  »  ?  Mais  cette  règle,  que  le  kleéa  est  aban- 
donné par  la  connaissance  de  l'objet,  n'est  pas  absolue  (voir  ci-dessus 

p.  102)  :  par  conséquent  il  y  a  ici  une  difficulté  à  résoudre  (vaktavyam 

état  =  parihartavyam  état).  ' 

que  Vanuéaya  ne  naît  plus  quant  à  cet  objet  :  c'est  ainsi  que  Vanusaya  est 

abandonné.  De  même  qu'un  homme  empêche  son  fils  de  retourner  dans  une  maison 

de  boisson,  de  débauche,  de  spectacles.  S'il  fallait  que  Vanusaya  fut  séparé  des 

dharmas  associés  à  la  pensée,  c'est  impossible.  Par  conséquent  il  est  dit  qu'il 

n'y  a  pas  abandon  quant  aux  dits  dharmas.  » 
Houéi-houëi  dit  :  «  Les  dharmas  associés  sont  les  «  pensées  et  mentaux  »  de 

l'existence  (nikâyasabhâga)  considérée.  On  ne  peut  en  séparer  les  passions 

(kleéa).  Que  les  passions  ne  naissent  plus  quant  à  l'objet,  c'est  ce  qu'on  appelle 

leur  abandon.  —  Lorsqu'on  abandonne  les  passions,  on  abandonne  seulement  les 
passions  personnelles  (svâsamtànika)  :  comment  donc  dire  que  les  passions  sont 

abandonnées  quant  à  l'objet    » 

Sûtralamkara,  xvii.  19  :  Le  kleéa  est  déclaré  être  l'objet,  car  il  est  dit  :  «  Par 

l'abandon  des  liens  faits  de  connaissance  l'objet  est  anéanti  »  {manomayânâm 
granthânam  prahânâd  ticchidyata  âlambanam). 

1.  Samghabhadra,  xxiii.  5,  68  a  (cité  par  la  Vyakhyfi),  résoud  la  difficulté. 

«  Les  passions  (kleéa)  doivent  être  abandonnées  par  séparation  d'avec  l'objet 
(alambanât  kleéâh  prahâtavyah),  car  c'est  par  la  force  de  la  «  connaissance 

complète  »  (parijnâna)  de  l'objet  que  les  passions  sont  abandonnées.  L'objet  des 
anuéayas  est  double  :  satnyogavastu  ou  asamyogavastu.  La  possession  (prdp- 
ti,  ii.  36)  des  anuéayas  «jui  ont  pour  objet  (ou  domaine,  visaya  =r  âlambana) 

un  samyoyavastu,  et  aussi  des  anuéayas  qui  n'ont  pas  semblable  objet  mais 
qui  sont  produits  par  les  premiers  anuéayas,  existe  dans  la  série  qui  constitue 

un  être  ;  même  quand  cette  série  est  de  pensée  non  souillée,  celle  possession 

continue  ininterrompue,  effet  et  cause  de  passion  ancienne  et  future.  De  même  la 

)sse.ssion  des  anuéayas  qui  ont  pour  objet  un  asafftyoyava^tu  et  des  anuéayas 

l'ayant  pas  semblable  objet  et  <|ui  entrent  en  exercice  à  la  suite  des  passions  qui 
ont  semblable  objet  :  la  possession,  actuellement  existante,  est  cause  de  la  produc- 

tion de  passion  future,  et  effet,  écoulement,  de  passion  ancienne.  —  Mais  la  pos- 

session des  anuéayas  est  contrecarrée  (viniddha)  par  la  présence  (samava- 
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Que  faut-il  pour  que  les  klesas  soient  dits  '  abandonnés  '  (prahtna)? 
Le  klesa  personnel  (svâsamtdnika)  est  abandonné  par  la  rupture 

de  \eiprapti,  de  la  possession  de  ce  kleéa  (ii.  36  b)  qui  existait  dans  la 

série  personnelle.  Quant  au  klesa  d'autrui  (parasamtânakleéa), 
quant  au  rûpa  dans  son  ensemble  (kuéala,  etc.),  quant  aux  dharmas 

non-souillés  (arûpin  kusalasâsrava,  anivrtâvyâkrta),  ces  diverses 

choses  sont  abandonnées  par  l'abandon  du  kleéa  personnel  qui  les 
prenait  pour  objet.  (Vibhasâ,  53,  i,  79,  îs,  etc.) 

Combien  d'espèces  d'éloignement  (dûratâ)  ?  —  Il  y  en  a  quatre, 
dit  l'Ecole  : 

62.  Eloignement  par  différence  de  nature,  par  opposition,  par  sépa- 
ration locale,  par  le  temps  ;  comme,  par  exemple,  les  grands  éléments, 

la  moralité,  les  lieux,  deux  époques.  * 

dhâna)  dans  la  série  de  la  possession  qui  découle  d'un  chemin  d'abandon  contre- 

carrant les  anusayas  :  car  c'est  cette  possession  des  anusayas  qui  supporte  les 
passions  présentes  et  futures  possédées  grâce  à  elle.  Il  résulte  de  ceci  que  —  des 

passions  produites  par  un  certain  objet  mettant  en  mouvement  des  passions  qui 

ont  un  autre  objet  —  lorsque  se  produit  [une  bonne  possession,]  écoulement  d'un 

chemin  comportant  l'abandon  de  ce  certain  objet,  la  possession  des  passions 

disparaît,  et  les  passions  possédées,  quoiqu'elles  restent  les  mêmes  en  ce  qui 

regarde  leur  objet,  cependant,  n'ayant  plus  [la  possession]  qui  est  leur  cause  et 

fruit,  on  peut  dire  qu'elles  sont  abandonnées.  Lorsque  l'objet  n'est  pas  «  complè- 
tement connu  »,  les  possessions,  effets  et  causes  de  passions  passées  et  futures, 

continuent  ininterrompues,  tant  les  possessions  des  passions  portant  sur  cet  objet 

que  les  possessions  des  passions  ayant  un  autre  objet  mais  produites  par  les 

premières.  Lorsque  l'objet  est  «  complètement  coimu  »,  les  possessions  sont  inter- 

rompues. Donc  l'abandon  des  passions  a  lieu  par  séparation  d'avec  l'objet  (âlam- 
hanât).  » 

Mais,  si  ou  veut  dire  que  les  passions  sont  abandonnées  par  «  abandon  de  leur 

objet,  etc.  »,  pourquoi  dire  qu'elles  sont  abandonnées  par  la  force  de  la  «  connais- 

sance complète  »  de  l'objet  ?  —  Elles  sont  en  effet  abandonnées  par  la  force  de 
la  «  connaissance  complète  »  de  la  vérité  de  la  douleur,  etc.,  existant  quand  celle- 

ci  manque,  n'existant  pas  quand  celle-ci  est  présente.  Ceux-mêmes  qui  disent  que 
les  passions  sont  abandonnées  par  la  force  du  contrecarrant,  doivent  admettre 

que  les  passions  abandonnées  par  méditation  sont  abandonnées  par  la  force  de  la 

connaissance  complète  de  la  vérité  de  la  douleur,  etc.,  qui  est  leur  objet.  (Vyakhyfi; 
1.     vailaksanyavipaksatvadeéavicchedakâlatah  j 

bhûtaSllapradeéâdhvadvayânâm  iva  dûratâ  // 

D'après  Vibhasa,  17,  2;  Prakarana,  6,  11. 
Quatre  autres  éloignements,  ii.  67  a,  iv.  7  c,  p.  31. 
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1.  Éloignement  par  difTérence  de  nature  (vailaksanya)  :  bien  que 

les  grands  éléments  (mahàbhûta)  naissent  ensemble  (sahaja,  ii.  65), 

ils  sont  éloignés  les  uns  des  autres  du  fait  de  leur  nature  différente. 

2.  Éloignement  d'opposition  (vlpaksatva  =  pratipaJcmtva)  :  l'im- 
moralité (dauhsUya)  est  éloignée  de  la  moralité  (sila).  [12  b] 

3.  Eloignement  local  par  séparation  locale  (deéaviccheda)  :  les 

océans  de  l'Est  et  de  l'Ouest. 
4.  F^loignement  temporel  (kâla)  :  comme  le  passé  et  le  futur. 

On  dit  que  le  passé  et  le  futur  sont  éloignés  :  de  quoi  sont-ils 

éloignés  ?  —  Ils  sont  éloignés  du  présent.  —  Comment  le  passé  qui 

vient  de  périr  et  le  futur  qui  est  en  train  de  naître  peuvent-ils  être 

éloignés  du  présent  ?  —  C'est  en  raison  de  la  différence  de  l'époque 

(adhvanânâtva)  que,  d'après  nous,  le  passé  et  le  futur  sont  éloignés  ; 

non  pas  en  raison  de  cette  circonstance  qu'ils  seraient  loin  dans  le 
passé  ou  dans  le  futur  (nacirahhfitahhâvitvena).  —  A  comprendre 
les  choses  ainsi,  le  présent  aussi  sera  éloigné,  car  il  constitue  une 

époque  différente.  —  Nous  disons  que  le  passé  et  le  futur  sont 

éloignés  de  l'activité  (kâritra^  voir  v.  25,  p.  52).  —  Comment  l'in- 
conditionné (asamskrta),  toujours  inactif,  sera-t-il  considéré  comme 

proche  (antike)  ?  '  —  Parce  que,  universellement,  on  possède  les 
deux  nirodhas  (ii.  36)  —  Cet  argument  vaudra  pour  le  passé  et  le 

futur  (on  possède  des  dharmas  bons,  etc.  passés  et  futurs)  ;  et  com- 

ment l'espace  (cïMô'a),  qu'on  ne  peut  posséder  (ii.36),  sera-t-il  proche? 

—  Disons  que  le  passé  et  le  futur  sont  éloignés  l'un  de  l'autre  parce 

qu'ils  sont  séparés  par  le  présent  ;  le  présent  est  proche  parce  qu'il 

est  proche  du  passé  et  du  futur  ;  Tinconditionné  est  proche  parce  qu'il 

n*est  séparé,  empêché  par  rien  (avyavahitatvât  :  na  kena  vighnena 
hitani).  —  Mais  alors  le  passé  et  le  futur  [13  a]  seront  à  la  fois 

éloignés  et  proches,  étant  éloignés  l'un  de  l'autre  et  proches  du 
présent.    . 

1.  L'Ahhidharnm  dit  :  dure  dharmdh  kntame  j  atltdnagatô,  dharmiXh.  /  an- 
tike dharmdh  katame  /  pratyutpanuù,  dharmd  anatji^krtam  ca.  —  Cité  par 

Àryadeva,  Cttluhsatikfl,  258,  Memoirs  As.  Soc.  Bengal,  iii.  8  (1894,  p.  492),  argu- 
ment dans  la  controverse  du  passé  et  futur. 

Sur  le  rûpa  éloigné  et  proche,  voir  i.  20  a-b  (Irad.  p.  3<>). 
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Voici  la  bonne  explication  ̂   Le  futur  ë&t  éloigné  du  caractère 

propre  du  dharma  (dharniasvalaksanât),  parce  qu'il  ne  l'a  pas  1 
atteint  ;  le  passé  en  est  éloigné  parce  qu'il  en  est  tombé  (pract/uta). 

On  a  dit  que  les  klesas  étaient  détruits  par  la  naissance  du  contre- 
carrant ou  opposé  (v.  60  d).  Nous  demandons  si,  par  le  viéesamârga 

(vi.  65  b-d),  il  y  a  un  «  abandon  progressif  »  (visesapi'ahâna)  des 
kleéas. 

Non.  De  tous  les  klesas 

63  a.  Destruction  en  une  fois.  ̂ 

Le  klesa  est  détruit  par  le  chemin  qui  est  son  «  chemin  d'abandon  » 
(prahânamârga).  Mais 

63  a-b.  L'acquisition  de  la  disconnexion  d'avec  les  klesas  a  lieu  à 
plusieurs  reprises.  ̂  

A  quels  moments  ?  —  A  six  moments  : 

63  c-d.  A  la  naissance  du  contrecarrant,  à  l'acquisition  des  fruits, 
au  perfectionnement  des  facultés.  * 

Par  contrecarrant,  il  faut  entendre  ici  le  «  chemin  de  délivrance  » 

(vimuktimârga).  —  Par  fruits,  il  faut  entendre  les  quatre  fruits  de 

la  vie  religieuse,  fruit  de  Srotaapanna,  etc.  (vi.  51)  —  Par  perfection- 

nement des  facultés,  il  faut  entendre  Y indriyasamcâra  (vi.  60  c).  ' 

A  ces  six  moments  est  acquise  la  disconnexion  d'avec  \ç^s> -klesas. 
D'après  les  cas  :  pour  certains  klesas,  à  six  moments  ;  en  nombre 

1.  C'est  l'explication  des  Sautrantikas  ;  d'après  laVyakhya  :  euam  tu  yuktant 
syâd  iti  svamatam  acâryasya. 

2.  lan  cig  tu  zad  =  [sakrt  ksayaJi] 

3.  de  dag  gi  /  bral  bahi  thob  pa  yan  dan  yan  /  —  [visamyogalâbhah  tebhyah 
punah  punah  j  ] 

On  prend  possession  à  plusieurs  reprises,  et  d'une  manière  de  plus  en  plus 
ferme,  du  dharma  inconditionné  qui  est  le  Nirvana,  le  pratisatttkhyânirodha 
ou  visamyoga  des  passions  (i.  6,  ii.  5.5  d,  57  d) 
4.  pratipaksodayaphalaprâptindriyavivrddhisu  // 

5.  11  s'agit  des  cinq  facultés  (ii.  2  a-b,  trad.  p.  109)  (sraddhâ,  etc.)  que  l'ascète 
aggrandit  (vivfddhi),  fait  évoluer  ou  transpose  (safjtcCtra),  rend  aiguës  (Hksna). 
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décroissant  jusque  deux,  pour  d'autres  (kesâm  cid  yâvad  dvayoh).  ' 
La  disconnexion  (visamyoga),  dans  certaines  conditions,  reçoit  le 

1.  Hiuan-tsang  introduit  dans  sa  traduction  (xxi,  13  b  4-14  a  6)  le  commentaire 

qui  suit  :  Considérons  l'ascète  dont  les  facultés  sont  faibles  (mrdu)  :  a.  C'est  six 

fois  qu'a  lieu  l'acquisition  de  la  diseonnexion  d'avec  les  passions  du  KJlmadhfitu 
à  abandonner  par  la  vue  des  vérités  :  1.  naissance  du  contrecarrant,  à  savoir  les 

divers  dharntajiiânas  de  la  douleur,  etc.  ;  2-5.  acquisition  des  quatre  fruits  ;  6.  au 
moment  où  les  facultés  deviennent  fortes  (tîksna). 

De  même  pour  la  disconnexion  d'avec  les  passions  des  deux  sphères  supérieures 
à  abandonner  par  la  vue  des  trois  premières  vérités.  (Ici  le  contrecarrant  est 

anvayajndna). 
b.  Pour  les  passions  de  Rûpadhatu  et  Arûpyadhâtu  à  abandonner  par  la  vue 

de  la  quatrième  vérité,  on  ne  compte  que  cinq  moments,  parce  que  le  temps  de  la 

naissance  de  leur  contrecarrant  (à  savoir  inârge  'nvayajnâna)  est  aussi  le  temps 

de  l'acquisition  du  premier  fruit  (srotaâpattiphala). 
c.  Pour  les  cinq  premières  catégories  (prakâra)  de  passion  de  K&madh&tu  à 

abandonner  par  méditation  (bhâvanâ),  on  ne  compte  que  cinq  moments  :  car  il 

faut  exclure  l'acquisition  du  premier  fruit  qui  est  antérieure  à  l'abandon  de  ces 
cinq  premières  catégories. 

d.  Pour  la  sixième  catégorie  des  mêmes  passions,  quatre  moments  :  car  le  temps 
de  la  naissance  du  contrecarrant  (à  savoir  le  sixième  vimuktimârga)  est  aussi  le 

temps  de  l'acquisition  du  deuxième  fruit  (sakrdâgâmiphala  ). 
e.  Pour  les  septième  et  huitième  catégories  des  mêmes  passions,  quatre  mo- 

ments, puisque  l'acquisition  des  deux  premiers  fruits  est  antérieure  à  l'abandon 
de  ces  deux  catégories. 

f.  Pour  la  neuvième  catégorie  des  mêmes  passions  [14  a],  trois  moments  : 

(1)  naissance  du  contrecarrant  (neuvième  vimuktimârga)  qui  se  confond  avec 

l'acquisition  du  troisième  fruit  (anâgâmiphalaj,  (4)  acquisition  du  fruit  d'Arhat, 
(3)  perfectionnement  des  indriyas. 

g.  Pour  les  passions  de  Rûpadhatu  et  d' Arûpyadhâtu  à  abandonner  par  médi- 
tation (bhâvanâ),  en  excluant  la  neuvième  catégorie  du  bhavâgra  (naivasam- 

jnânâsamjûâyatana),  trois  moments,  puisque  les  trois  premiers  fruits  sont 

acquis. 

h.  Pour  la  neuvième  catégorie  des  passions  du  bliavâgra,  deux  temps,  parce 

que  la  naissance  du  contrecarrant  (neuvième  vimuktimârga)  se  confond  avec 

l'acquisition  du  fruit  d'Arhat. 

Lorsque  l'ascète  est  de  facultés  fortes  (tîksnendriya),  il  faut  écarter,  dans  les 
huit  cas,  le  moment  du  perfectionnement  des  facultés.  (Donc,  en  ce  qui  concerne 

la  dernière  catégorie  de  passions,  leur  disconnexion  n'est  obtenue  qu'une  fois.  Si 

l'auteur  dit  :  «  et,  en  diminuant  le  nombre,  jusque  deux  fois  »,  c'est  qu'il  a  en  vue 

les  cas  d'acquisition  répétée  (punarlâbha)]. 
Pour  les  ascètes  qui  ne  passent  pus  par  tous  les  fruits  (ii.  16  c-d,  vi.  33  a),  il  y 

a  lieu  de  réduire  les  chiffres. 
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nom  deparijhâ  (Vibhasa,  79,  i).  On  distingue  deux  sortes  deparijnâ: 

jnânaparijnâf  '  parijnâ  consistant  en  savoir  ',  qui  est  le  savoir  pur 

(anâsrava  jhâna)  ;  prahânaparijnâ,  'parijnâ  produisant  l'aban- 

don ',  qui  est  l'abandon  même,  car  on  désigne  l'effet  (prahâna)  du 
nom  de  la  cause  (parijnâ  jnânasvahhâvâ).  * 

Tout  abandon  (prahâna)  constitue-t-il  une  parijnâ  ? 

64  a.  Il  y  a  neuf  parijnâs.  [14  b]  ̂ 

Pour  commencer  (tatra  tâvat), 

64  b-c.  La  destruction  des  deux  premières  espèces  du  Kama  con- 

stitue une  parijnâ.  ̂  

C'est-à-dire  la  destruction  des  deux  premières  espèces  de  klesa  du 
Kamadhatu,  des  klesas  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  et  de 

l'origine. 

64  c.  La  destruction  de  deux  espèces  en  constitue  deux.  '' 

L'abandon  des  klesas  du  Kamadhatu  à  abandonner  par  la  vue  de 

1.  Vibhasfi,  .34,  1.  —  Qu'est-ce  que  ]a  jnânaparijnâ  ?  Le  jnâna,  le  daréana, 
la  vidyâ,  la  hodhi,  Vabhisamaya   Quelle  sorte  de  jfiâna  est  nommée  jnâna- 

parijnâ  ?  D'après  quelques-uns  le  seul  jfiâna  pur  (anâsrava),  parce  que  la 
définition  emploie  le  terme  abhisamaya  (Kosa,  vi.  27)  :  or  le  lokasamvrtijnâna 
(Kosa,  vii.  2  b)  ne  peut  être  nommé  abliisamaya. 

Qu'est-ce  que  la  prahânaparijnâ  ?  L'abandon  complet  du  râga,  l'abandon 
complet  du  pratigha  et  de  la  vicikitsâ,  l'abandon  complet  de  toutes  les  passions, 
voilà  ce  qu'on  nomme  prahânaparijnâ.  —  On  donne  le  nom  de  parijnâ 

à  ce  qui  connaît  parfaitement  (pari-jnâ)  un  objet.  Or  l'abandon  (prahâna)  n'a 
pas  un  objet  (âlamhana)  et  ne  connaît  pas.  Comment  peut-on  parler  de  prahâ- 

naparijnâ «  parijnâ  qui  est  abandon  »?  —  Le  prahâna,  étant  le  fruit  du  savoir 
(jnâna),  reçoit  lui  aussi  le  nom  de  parijnâ. 

Les  Sautrantikas  disent  qu'il  y  a  deux  parijnâs  :  1.  jnânaparijiiâ,  qui  est 
jnâna  de  sa  nature,  2.  prahânaparijnâ,  qui  est  prahâna  de  sa  nature. 

2.  yons  su  î5es  dgu  =  [parijnâ  nava].  —  Jfianaprasthana  d'après  Takakusu, 
p.  89  ;  les  trois  pariniîâs  •  mondaines  '  (relatives  à  la  nourriture)  dans  Childers 
et  Visuddhimagga,  606,  692. 

3.  kâmâdyaprakâradvayasamksayâh  j  ekâ 

4.  gftis  zad  pa  ni  de  grtis  so  ̂ ^=  [dvayaksayo  dve  te] 



Hiuan-tsang,  xxi,  fol.  14  a-15  b.  111 

la  destruction  constitue  une  parijhâ  ;  de  même  Tabandon  des  kleéas 

du  Kamadhatu  à  abandonner  par  la  vue  du  chemin. 

De  même  que  l'abandon  des  kleéas  du  Kamadhatu  à  abandonner 
par  la  vue  des  vérités  constitue  trois  parijnâSf 

64  d.  De  même,  au-dessus,  trois  parijnâs.  ' 

De  même  pour  les  deux  sphères  supérieures  prises  ensemble,  l'aban- 

don des  kleéas  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  et  de  l'origine 

constitue  une  parijfîâ,  l'abandon  des  kleéas  à  abandonner  par  la  vue 

de  la  destruction  constitue  la  deuxième  par ij  fia,  l'abandon  des  kleéas 
il  abandonner  par  la  vue  du  chemin  constitue  la  troisième. 

Donc  six  parijnâs  ̂ our  l'abandon  des  kleéas  appartenant  aux  trois 
sphères  et  qui  sont  à  abandonner  par  la  vue  des  vérités  (satyadar- 

éanaheya). 

65  a-c.  Il  y  a  trois  autres  parijnâs  :  destruction  des  âsravas  dits 

avarabhâglya,  des  âsravas  du  Rûpa,  de  tous  les  âsravas.  ̂  

L'abandon  des  avarahhâgîyas  (v.  43  a),  c'est-à-dire  des  âsravas 
du  Kamadhatu,  constitue  une  parijhâ. 

L'abandon  des  âsravas  du  Rûpadhatu,  qu'on  nomme  rûparâ- 

gaksayaparijtiâ,  *  parijhâ  consistant  dans  la  destruction  de  l'atta- 

chement du  Rûpa  '  (Vibhasa,  62,  12),  constitue  une  parijhâ. 

La  troisième  parijhâ  est  l'abandon  total  des  âsravas,  qu'on 
nomme  sarvasa}nyojanaparyâdânaparijhâ,  '  parijhâ  consistant 

K  dans  l'anéantissement  de  tous  les  hens  '  (v.  41). 

Wk    Ces  trois  parijnâs  sont  l'abandon  des  espèces  de  kleéa  à  aban- 
^■onner  par  méditation  (bhâvanâheya). 

W  En  ce  qui  concerne  l'abandon  des  kleéas  à  abandonner  par  médi- 

tation, on  distingue  le  ROpa  et  l'Arnpyadhatu  ;  on  n'établit  pas  celte 

distinction  en  ce  qui  concerne  l'abandon  des  kleéas  à  abandoimer 
par  la  vue  des  vérités  :  le  contrecarrant  est  le  môme  pour  ceux-ci 

(anvayajhâna,  vii.  2  c-d),  non  pas  pour  ceux-là. 

1.  de  bzilin  goft  mahi  de  gsum  flid  =  [tathordhvaffi  Usra  eva  tùh  //  ] 
2.  yons  su  ses  pa  gzhan  gsum  ste  /  tliu  niuhi  chu  t\i\ii  nithiui  gzugs  daA  /  zag 

pa  kun  zud  =  [tisro  'nyù,  adhobhaglyarupasarvâsravaksayah  I  parijiUlh] 
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65  c.  Six  sont  fruit  des  ksânfis.  i  • 

Les  six  premières  parijnâs,  qui  consistent  dans  l'abandon  des 
kleéas  à  abandonner  par  la  vue  des  vérités,  sont  fruit  des  ksântis, 

*  patiences  '  (vi.  25  c). 

65  d.  Les  autres,  fruit  des  jnànas.  ̂  

Les  trois  parijnâs  dont  la  première  est  Yavarahhâgîyaprahâna- 

parijnâ,  sont  obtenues  par  le  chemin  de  méditation  (bhâvanâmâr- 

ga)  ;  donc  elles  sont  fruit  des  jnmias,  '  savoirs  '. 
Gomment  laparijnâ  peut-elle  être  fruit  de  hsânti  (Vibhasa,  62,  9)  ? 

—  Parce  que  les  ksântis  sont  les  acolytes  des  jnânas  :  les  acolytes 
du  roi  reçoivent  indûment  le  nom  de  roi  ;  ou  bien  parce  que  hsânti 

et  jhâna  ont  même  fruit. 

Dans  quel  étage  de  recueillement  obtient-on  les  parijnâs  ? 

66  a-b.  Toutes  sont  fruit  de  Vanâgamya  ;  cinq  ou  huit,  fruit  des 

dhyânas.  ̂  

D'après  les  Vaibhasikas  [16  a],  cinq  sont  fruit  des  mauladhyânas 

*  dhyânas  principaux  '  (par  opposition  aux  sâmantakas,  recueille- 
ments préparatoires  aux  dhyânas,  viii.  6,  22  a)  —  à  savoir  celles  qui 

consistent  dans  l'abandon  des  kleéas  du  domaine  du  Rûpa  et  de 

l'ÀrOpyadhatu  (parijnâs  4,  5,  6,  8  et  9).  L'abandon  des  kleéas  du 
domaine  du  Kamadhatu  (parijnâs  1,  2,  3,  7)  est  le  fruit  du  seul 

anâgamya,  c'est-à-dire  du  recueillement  préparatoire  au  premier 
dhyâna. 

D'après  le  Bhadanta  Ghosaka,  huit  sont  fruit  des  mauladhyânas 

1.  drug  bzod  hbras  =  [saf  ksântiphalam]  —  Ci-dessus  p.  13-14. 
2.  Ihag  ma  rnams  ni  ées  pahi  yin  =  [jnânasya   phalam] 

3.  mi  Icogs  med  hbras  thams  cad  do  /  bsam  gtan  rnams  kyi  Ina  am  brgyad.  — 
Mol  à  mot  :  anâgamyapJialam  sarvâ  dhyànânâm  panca  astau  va. 

Hiuan-lsang  commente  Ce  premier  pada  :  «  Toutes  sont  fruit  de  Vanâgamya, 

parce  que  Vanâgamya  est  le  point  d'appui  pour  l'abandon  des  kleéas  des  trois 
dhâtiis  à  abandonner  par  la  vue  et  la  méditation.  »  —  Sur  Vanâgamya,  recueil- 

lement préparatoire  au  premier  dhyâna,  vi.  47  c-d,  viii.  22  a. 
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(à  savoir  1-6,  8  et  9).  —  Supposons,  dit-il,  un  homme  détaché  du 
Kamadhatu  par  le  chemin  mondain  ou  impur  (sâsrava,  laukika- 

màrga,  vi.  49)  et  qui  entre  dans  la  vue  des  vérités  (satyadaréana) 

ou  chemin  de  vue  (daréanamârga,  lequel  est  toujours  pur)  en 

s'appuyant  sur  les  dhyânas  :  son  abandon  des  klesas  de  Kamadhatu 
à  abandonner  par  la  vue,  sa  prise  de  possession  de  la  disconnexion 

d'avec  ces  klesas,  doit  être  considérée  comme  le  fruit  du  chemin  de 

vue,  car  elle  est  pure.  La  seule  parijnâ  qui  consiste  dans  l'abandon 
des  avarahhâglyas  (parijnâ  7)  est  fruit  du  seul  anâgarnya. 

Il  en  va  du  dhyânântara  (viii.  2i  d)  comme  des  dhyânas  princi- 

paux. 

66  c.  Une  est  fruit  d'un  sâmantaka.  * 

La  rûparâgaksayaparijnâ  (parijnâ  8)  est  fruit  du  sâmantaka 

(stage  préparatoire,  viii.  22  a)  de  Vâkâsânantyâyatana. 

[Pour  entrer  dans  le  premier  ârûpya,  il  faut  se  dégager  des  passions 

du  Rûpadhatu  :  c'est  ce  qu'on  fait  dans  ce  sâmantaka]. 

66  d.  Une  aussi  est  fruit  de  trois  maulârûpyas.  ^ 

La  sarvasamyojanaparyâdânaparijnâ  est  fruit  de  trois  ârûpyas 

principaux.  [16  b] 

67  a-b.  Toutes  sont  fruit  du  chemin  ârya,  deux  du  chemin  mon- 
dain. ' 

Les  neuî  parijhâs  sont  obtenues  par  le  chemin  pur  ;  les  parijhâs 

7  et  8  sont  aussi  obtenues  par  le  chemin  impur. 

67  b-d.  Deux  aussi  de  Vanvaya  ;  trois  du  dharmajhâna  ;  cinq, 

six,  du  groupe  de  l'un  et  de  l'autre.  * 

1.  fie  bar  bsnogs  pahi  gcig  yiii  te  =  {phalam  sàmantakastfaikA]. 

Le  second  pâda  montre  qu'il  â'agit  d'un  sâmantaka  d'àrûpya  ;  car  Vandga- 
mya  est  le  sâmantaka  du  premier  dliydna. 

4,  gzugs  med  diios  gzhi  gsum  kyi  yaù  =  [maiddrûpyatrayasya  ca  /  j  —  Le 
(liemin  pur  manque  dans  le  quatrième  àrûpya. 

3.  tliams  cad  hpliags  pahi  lani  gyi  yin  /  lijig  rten  pahi  gflis  =  [àryam&rgasya 
sarvâ  dve  latikikasya] 

4.  rjes  kyi  yaù  /  chos  ées  pahi  ni  gsum  yin  no  /  de^ii  phyogs  nithun  gyi  drug 
8 

r*. 
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Les  deux  dernières  parijnâs  sont  fruit  de  Vanvayajnâna  (vii.  3  c  : 

un  savoir  portant  sur  la  douleur,  etc.,  des  deux  sphères  supérieures) 
inclus  au  chemin  de  méditation  (hhâvanâmârga). 

Les  trois  dernières  sont  fruit  du  dharmajnâna  (savoir  portant  sur 

la  douleur,  etc.  du  Kâmadhatu)  inclus  au  chemin  de  méditation,  car 

ce  jnâna  s'oppose  aux  klesas  des  trois  sphères  à  abandonner  par 
méditation  (bhâvanâheya). 

Six  sont  fruit  du  groupe  du  dharmajnâna,  à  savoir  celles  qui 
sont  fruit  des  dharmaksântis  et  des  dharmajnânas  ;  cinq  sont 

fruit  du  groupe  de  Vanvayajnâna,  à  savoir  celles  qui  sont  fruit  des 

anvayaJcsantis  et  des  anvayajnânas.  —  L'expression  '  groupe  ' 

(paksa)  s'entend  des  ksântis  et  jnânas. 

Pourquoi  tout  abandon  (prahâna)  n'est-il  pas  considéré  comme 
parijnâ  ?  —  En  ce  qui  concerne  l'abandon  fruit  des  ksântis  (chemin 
de  la  vue  des  vérités)  [17  a]  : 

68  a-d.  Parijnâ  en  raison  1.  de  l'acquisition  pure  de  la  discon- 

nexion, 2.  de  l'abandon  partiel  du  hhavâgra,  3.  de  la  destruction  de 
deux  causes.  * 

Le  prahâna  qui  comporte  ces  trois  caractères  reçoit  le  nom  de 

parijiïâ. 

L'abandon  dont  le  Prthagjana  (ii.  40  b-c)  est  susceptible  peut 

comporter  l'abandon  de  deux  causes  (klesas  '  universels  ')  ;  mais 
jamais  le  Prthagjana  n'obtient  l'acquisition  pure  de  la  disconnexion 
(ii.  38  b)  ;  jamais  il  ne  «  mutile  »  le  hhavâgra. 

Pour  l'Àrya,  depuis  son  entrée  dans  le  chemin  de  vue  jusqu'au 
troisième  moment  (duhkhe  'nvayajnânaksânti,  vi.  25  c),  ses  aban- 

dons comportent  acquisition  pure  de  la  disconnexion,  mais  non  pas 

dan  Ina  =-  [anvayasya  ca  j  dharmajnânasya  tisrah]  sat  tat[sa]paksasya 
panca  ca  // 

1.  anàsravaviyogâpter  bhavâgravikallkrteh  I  hetudvayasamudghâtàt  pa- 
rijnâ 

La  vikalikrU,  *  mutilatiou  ',  est  Tabandoii  d'une  partie  du  hhavâgra,  bhavâ- 
grapradeéaprahâna,  l'abandon  d'une  partie  des  passions  relatives  à  l'étage  le 
plus  élevé  de  l'existence. 
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'  mutilation  '  du  hhavâgra,  non  pas  destruction  des  deux  causes 
universelles  (sarvatragahetu,  ii.  54  a,  v.  12)  à  abandonner  par  la 

vue  de  la  douleur  et  de  l'origine.  Au  quatrième  moment  (diihkhe 

nvayajnâna),  le  bhavâgra  est  *  mutilé  ',  comme  aussi  au  cinquième 
(samudaye  dharmajhânaksânti)  :  mais  les  deux  causes  ne  sont  pas 
détruites.  Mais  dans  les  autres  dharmajnânas  (moments  6,  10,  14) 

et  dans  les  autres  anvayajhânas  (moments  8,  12,  16),  l'abandon 
comporte  les  trois  caractères  [17  b]  et  reçoit  le  nom  de  pari j fia. 

En  ce  qui  concerne  les  trois  parijnâs  qui  consistent  dans  des 
abandons  fruits  de  jfïâna  (chemin  de  la  méditation  des  vérités),  elles 
sont  ainsi  nommées  en  raison  de  ces  trois  caractères  et  en  raison 

d'un  quatrième  : 

68  d.  En  raison  du  fait  qu'on  franchit  une  sphère.  * 

C'est-à-dire  parce  que  l'ascète  se  détache  fvairâgya)  d'une  sphère 
(Kamadhatu  à  la  septième  parijnâ,  etc.)  dans  sa  totalité. 

D'autres  docteurs  formulent  un  cinquième  motif  :  ̂  le  fait  d'être 

disjoint  d'un  double  lien  (uhhayasamyogavlyoga).  Il  ne  suffit  pas 

d'avoir  abandonné  un  klesa  (à  abandonner  parla  vue)  :  il  faut  encore 
avoir  abandonné  les  klesas  (à  abandonner  par  la  vue  ou  la  médita- 

tion) qui  prennent  ce  premier  klesa  pour  objet. 

Mais  ce  motif  est  inclus  dans  la  '  destruction  de  deux  causes  '  et 

dans  la  *  transgression  d'une  sphère  '.  Donc  nous  n'en  faisons  pas 
un  motif  à  part  (ato  na  punar  hrûmah).  ̂  

1.  dhâtvatikram&t  // 

2.  On  peut  restituer  le  Bhasya  :  ubhayasatnyogaviyogatn  pancamaffi  kdra- 

nam  ahuh.  —  D'après  lu  Vyûkhya  :  les  Âbhidhfirmikas.  —  Vibhûsa,  G2,  10. 
3.  La  catégorie  de  kleéas  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  fût-elle  aban- 

donnée,  aussi  longtemps  que  la  cause  universelle  à  abandonner  par  la  vue  de 

l'origine  (et  qui  porte  sur  lu  première  catégorie)  n'est  pus  abandonnée,  comme  il 

n'y  a  pus  destruction  des  deux  causes,  il  n'y  u  pus  parijnâ.  —  Les  luiit  premières 

catégories  de  kleéa  (fort-fort  ....  faible-moyeuj  d'une  sphère  fussent-elles  aban- 

données, aussi  longtemps  que  la  neuvième  (faible-faible)  n'est  pas  abandonnée, 

la  sphère  n'est  pas  franchie. 

Hiuau-tsaug  ajoute  :  «  Il  peut  y  avoir  destruction  de  deux  causes  sans  qu'il  y 

ait  '  transgression  d'une  sphère  '.  Donc  on  établit  le  quatrième  motif.  En  effet,  la 
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De  combien  de  parijnâs  peut-on  avoir  possession  ? 

69  a-b.  Celui  qui  se  trouve  dans  le  chemin  de  la  vue  des  vérités 

ou  bien  n'est  pas  muni  de  parijnâ,  ou  bien  est  muni  d'une  à  cinq 
parijnâs.  '  [18  a] 

Pas  de  parijnâ  pour  le  Prthagjana. 

Dans  le  chemin  de  vue,  l'Àrya  n'est  pas  muni  de  parijnâ  jusqu'à 
la  samiidaye  dharmajhânahsânti  (vi.  25  c  et  suiv.)  ;  il  est  muni 

d'une  parijnâ  au  samudaye  dharmajnâna  et  à  la  samudaye 
'nvayajnânaksânti  ;  de  deux  au  samudaye  'nvayajnâna  et  à  la 
nirodhe  dharmajnânaksânti  ;  de  trois  au  nirodhe  dharmajnâna 

et  à  la  nirodhe  'nvayajnânaksânti  ;  de  quatre  au  nirodhe  'nvaya- 
jnâna  et  à  la  marge  dharmajnânaksânti  ;  de  cinq  au  marge 

dharmajnâna  et  à  la  marge  'nvayajnânaksânti.  ^ 

69  c-d.  Résidant  dans  la  méditation,  de  six,  d'une,  de  deux.  ̂  

L^Àrya,  dans  le  chemin  de  méditation,  depuis  le  marge  'nvaya- 

jnâna  et  aussi  longtemps  qu'il  n'a  pas  obtenu  le  détachement  du 
Kamadhatu  —  ou  lorsque,  Tayant  obtenu,  il  en  est  tombé  —  possède 
six  parijnâs. 

Quand  il  a  obtenu  ce  détachement  —  soit  avant,  soit  après  la  com- 

préhension des  vérités  (abhisamaya  =  chemin  de  vue,  vi.  25  c)  — 

il  est  muni  de  la  seule  avarabhâgîyaprahânaparijnâ.  '* 

destruction  des  deux  causes  dans  trois  bJmmis  (trois  dhyânas  inférieurs,  trois 

ârûpyas  inférieurs)  ne  constitue  pas  parijnâ  (la  1^^  ou  la  8^^  parijnâ  suivant 
le  cas).  » 

1.  gcig  min  mthon  la  gnas  pa  ni  /  Ina  pahi  bar  dan  yan  dag  Idan  =  naikayâ 
pancabhir  yâvad  daréanastkah  [samanvitah  /  ] 

2.  Le  seizième  moment  (marge  'nvayajnâna)  fait  partie  du  chemin  de  médi- tation. 

3.  bsgom  la  gnas  pa  drug  gam  ni  /  gcig  gam  yan  na  gnis  dan  no. 

4.  L'Arya  qui  a  obtenu  le  détachement  du  KSmadhfitu  par  le  chemin  mondain 
avant  d'entrer  dans  la  '  compréhension  des  vérités  '  devient  AnSgamin  au  marge 
'nvayajnâna  et  possède,  dès  ce  jnâna,  la  seule  avarabhâgîyaprahânapa- 

rijnâ. L'ÂnupOrvaka  n'en  prend  possession  que  plus  tard,  quand  il  se  détache  du 
Kamadhatu  (ii.  16  c-d  ;  vi.  36  d). 
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L'Àrya  qui  obtient  la  qualité  d'Arhat  est  muni  de  la  seule  sarva- 
samyojanaparyâdânaparijnâ. 

L'Arhat  qui  tombe  (vi.  56  a)  de  la  qualité  d'Aihat  par  une  passion 
(paryavasthâna,  v.  47)  du  domaine  du  Riipadhatu  se  retrouve  dans 

la  condition  de  l'Àrya  qui  s'est  détaché  du  Kamadhatu  :  il  est  donc 
muni  de  la  seule  avarabhâglyaprahânaparijnâ.  Tombant  par  une 

p€ission  du  domaine  du  Kamadhatu,  il  se  retrouve  dans  la  condition 

de  l'Àrya  non  détaché  de  cette  sphère  :  six  parijhâs.  Tombant  par 

une  passion  du  domaine  de  l'ÂrQpyadhâtu,  il  se  trouve  dans  la  con- 

dition de  l'Àrya  qui  obtient  le  détachement  du  Rûpadhâtu  :  celui-ci 
est  muni  de  àeun  parijnâs  :  avarabhâglyaprahânaparijnâ  [18  bj 

et  rûparâgaksayaparijnâ.  ^ 

Pourquoi  n'attribuer  qu'une  seule  parijhâ  à  l'Anagamin  et  à 
l'Arhat? 

70  a-b.  On  réduit  à  l'unité  les  parijnâs  quand  il  y  a  détachement 

d'une  sphère  et  acquisition  d'un  fruit.  ̂  

samkalana,  *  additionner  ',  c'est  totaliser,  compter  ensemble 
comme  unité  (ekatvena  vyavasthâpana). 

L'acquisition  des  deux  derniers  fruits  coïncide  avec  le  détachement 
d'une  sphère. 

De  combien  de  parijnâs  perd-on  et  acquiert-on  la  possession 

(Vibha§a,  63,  i)  ? 

70  c-d.  On  perd  une,  deux,  cinq,  six  parijnâs  ;  de  même  on  les 

obtient,  toutefois  jamais  cinq.  ̂ 

Le  saint  qui  tombe  de  la  qualité  d'Arhat  ou  du  détachement  du 
Kamadhatu  perd  une  parijhâ. 

1.  On  rappelle  Anfig&min  rûpavltarâga  '  détaché  du  Ropa  '. 
2.  khams  las  hdod  chags  bral  ba  dan  /  hbras  bu  Ibob  phyir  de  dag  bsnons  =: 

[tCisâfft]  samkalanam  \dh(ituvairâgyaphnlnl(lbhatah  /  | 

3.  la  la  goig  gfiis  Ina  dan  drug  /  glon  sle  hlbob  pa  Ina  min  no  =  ekdffi  dve 
panca  sat  kaécij  jahaty  aptwii  panca  na  // 
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L'Anagamin  détaché  du  Rûpadhatu  qui  tombe  du  détachement  du 
Kamadhatu  perd  deux  parijnâs.  [19  a] 

Le  saint  qui  arrive  au  seizième  moment  (marge  'nvayajnâna), 

lorsqu'il  est  détaché  du  Kamadhatu  avant  d'entrer  dans  le  chemin 
de  vue,  perd  cinq  parijnâs,  car  il  acquiert  à  ce  moment  Vavara- 
bhdgîyaprahânaparijnâ. 

Lorsqu'il  n'est  pas  détaché  du  Kamadhatu  avant  d'entrer  dans  le 

chemin  de  vue,  c'est-à-dire  lorsqu'il  est  un  ânupûrvaka  (ii.  16  d),  il 

acquiert  alors  la  sixième  parijnâ  qu'il  perdra,  avec  les  cinq  autres, 
en  acquérant  le  détachement  du  Kamadhatu. 

Celui  qui,  dans  les  deux  chemins,  obtient  une  parijnâ  non  possé- 

dée antérieurement,  prend  possession  d'une  parijnâ. 

Celui  qui  tombe  du  seul  détachement  de  l'Àrûpya,  prend  possession 
de  deux  parijnâs  (sixième  et  septième). 

Celui  qui  tombe  du  fruit  d'Anagamin  prend  possession  de  six 

parijnâs.  * 

1,  Parijnàdaéa  nisthita.  —  Hiuan-isang  corrige  quelques  articles. 



CHAPITRE   VI 

Les  Saints  et  le  Chemin' 

Nous  avons  dit  (v.  64)  comment  l'abandon  des  passions  (pr ah âna) 

reçoit  le  nom  de  '  complète  connaissance  '  (parijnâ).  Quant  à  l'aban- 
don, 

1  a-b.  Il  a  été  dit  que  les  passions  sont  abandonnées  par  la  vue 

des  vérités  et  par  la  méditation.  ^ 

Nous  avons  expliqué  en  détail  que  les  passions  sont  à  abandonner 

les  unes  par  la  vue,  les  autres  par  la  méditation  (v.  3  c-5  a,  etc.). 
On  demande  si  le  chemin  de  la  vue  et  le  chemin  de  la  méditation 

sont  purs  (anâsrava)  ou  impurs  (sâsrava). 

1  c-d.  Le  chemin  de  la  méditation  est  de  deux  espèces  ;  le  chemin 

de  la  vue  ast  pur.  ' 

Le  chemin  de  la  méditation  est  mondain  ou  impur  (laukika,  sâs- 

rava) et  supramondain  ou  pur  (lokottara^  anâsrava).  [1  b] 

Le  chemin  de  la  vue  s'oppose  aux  passions  des  trois  sphères  ;  il 

expulse  d'un  seul  coup  les  neuf  catégories  (forte-forte,  etc.)  des  pas- 

1.  Nous  donnerons  à  la  fin  de  ce  chapitre  un  sommaire  de  la  théorie  du  chemin 

d'après  le  Kosa  :  chemin  préliminaire  ;  chemin  pur,  impur,  etc. 
2.  bden  pa  mthon  zhin  bsgom  pa  las  /  fion  mons  spaûs  pa  zhes  béad  pa  = 

kleéaprahdnam  àkhyâtam  satyadaréanahhâvandt  / 

Il  ne  faut  pas  traduire  :  par  la  vue  et  la  méditation  des  vérités.  —  La  méditation 
mondaine  ou  impure  ne  porte  pas  sur  les  vérités. 

Sur  les  diverses  acceptions  du  mot  àhAvand,  bhâvana,  iv.  122  c-d,  vi.  5,  vii.  27, 
AtthasfllinT,  163:  a.  acquisition,  prise  de  possession  (pratilamhha)  ;  h.  pratique, 

répétition  (nisevana,  nisevd,  ahhydsa)  ;  c.  recueillement  (santAdhi). 

8.  bsgom  pahi  lam  ni  rnam  pa  grtis  /  mthon  ba  zhos  bya  zag  pa  med  =  dvividho 
bhâvanamârgo  darènndkhyas  tv  anUsravah  // 

daréanamarga,  i.  40  a-b,  vi.  25*28  ;  àhavaHûmarga^  pur  et  impur,  vL  99*50. 
Divers  mArgaSt  vi.  65  b. 
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sions  à  abandonner  par  la  vue  :  il  est  donc  exclusivement  supra- 

mondain  ;  semblable  pouvoir  n'appartient  pas  à  un  chemin  mondain.  * 
Nous  avons  dit  (1  b)  :  «  par  la  vue  des  vérités  ».  Quelles  sont  les 

vérités  ? 

2  a.  Les  quatre  vérités  ont  été  dites.  ̂  

Où  cela  ?  —  Dans  le  premier  chapitre.  En  disant  :  «  Les  dharmas 
purs  sont  la  vérité  du  chemin...  »  (i.  5),  nous  avons  désigné  la  vérité 

du  chemin  par  son  nom.  En  disant  :  «  Le  pratisamkhyânirodha  est 
disconnexion  »  (i.  6),  nous  avons  désigné  la  vérité  de  destruction. 

En  disant  :  «  douleur,  origine,  monde  ...  »,  nous  avons  désigné  les 

vérités  de  la  douleur  et  de  l'origine  (i.  8). 
L'ordre  des  vérités  est-il  celui-là  ?  Non  ;  mais  bien  : 

2  b-c.  A  savoir  douleur,  origine,  destruction  et  chemin.  ̂  

L'expression  '  à  savoir  '  (tathâ)  [2  a]  pour  indiquer  que  la  nature 
des  vérités  est  bien  telle  qu'elle  a  été  dite  dans  le  premier  chapitre. 

2  c-d.  Leur  ordre  est  celui  dans  lequel  elles  sont  «  comprises  ».  * 

La  vérité  qui  est  comprise  d'abord  est  nommée  d'abord.  Autrement 

1.  La  Vibhasa,  51, 16,  expose  trente  opinions  sur  les  deux  chemins  :  le  chemin 

de  vue  est  un  chemin  vif  ;  à  peine  réalisé,  en  une  fois,  il  coupe  neuf  catégories  de 

passion  ;  le  chemin  de  méditation  n'est  pas  vif,  pratiqué  à  plusieurs  reprises  et 
longtemps,  il  coupe  neuf  catégories  de  passion  :  tels  un  couteau  aiguisé  et  un 

couteau  émoussé  ....  ;  les  passions  à  abandonner  par  la  vue  sont  abandonnées 

comme  une  pierre  est  brisée  ;  les  passions  à  abandonner  par  la  méditation  sont 

abandonnées  comme  un  fil  de  lotus  est  rompu. 

Le  chemin  de  la  vue  des  vérités,  première  vue  pure  des  vérités,  coupe  en  quinze 

moments  les  passions,  satkâyadrsti,  etc.,  auxquelles  il  est  opposé  (pratipaksa)  ; 

le  chemin  de  méditation,  pur  ou  impur,  contrecarre  une  à  une  chacune  des  neuf 

catégories  de  passion  (râga  fort-fort,  etc.)  de  chacune  des  neuf  terres  (K&ma- 
dhatu,  quatre  dhyânas,  quatre  ârûpyas)  (vi.  33) 

2.  bden  pa  dag  ni  bzhir  bsad  do  =  [satyâny  uktàni  catvâri] 

3.  sdug  bsnal  kun  hbyun  de  bzhin  du  /  hgog  dan  lam  ste  =  [duhkham  samu- 
dayas  tathâ  /  nirodho  mârgah] 

4.  de  dàg  ji  Itar  mnon  rtogs  rim  =  etesâm  yalhâhhisamayam  kramah.  -- 

D'après  Vibha^a,  78,  12, 
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il  y  aurait  lieu  de  nommer  d'abord  la  cause  (origine  et  chemin)  et 

ensuite  l'effet  (douleur  et  destruction). 

Quelquefois  les  dharmas  sont  rangés  dans  l'ordre  où  ils  sont  pro- 

duits :  c'est  le  cas  pour  les  smrtyupasthânas  \  pour  les  dhyânas. 

Quelquefois  ils  sont  rangés  dans  un  ordre  favorable  à  l'enseigne- 

ment (pratirûpana  =  pradarsana)  :  c'est  le  cas  pour  les  samyàk- 
prahânas  ̂ ,  —  les  dharmas  existants  et  les  dharmas  noirs  sont  plus 
faciles  à  comprendre  que  les  dharmas  non-nés  et  que  les  dharmas 

blancs,  —  car  ce  n'est  pas  une  règle  fixe  qu'on  doive  faire  effort  pour 
abandonner  les  dharmas  existants  avant  de  faire  effort  pour  la  non- 
naissance  des  dharmas  non-nés. 

Quant  aux  vérités,  elles  sont  nommées  dans  l'ordre  où  elles  sont 
comprises  (abhisamaya). 

Pourquoi  sont-elles  comprises  dans  cet  ordre  ? 
Parce  que,  dans  la  période  préparatoire  au  chemin  proprement  dit, 

à  savoir  la  période  d'examen  ̂   l'ascète  se  fait  une  idée  d'abord  de  ce 

à  quoi  on  s'attache,  de  ce  par  quoi  on  est  tourmenté,  de  ce  dont  on 
cherche  à  être  délivré,  c'est-à-dire  de  la  douleur.  Ensuite  il  se  demande 

quelle  en  est  la  cause,  et  il  se  fait  une  idée  de  l'origine  [2  b].  Ensuite 
il  se  demande  quelle  en  est  la  destruction,  et  il  se  fait  une  idée  de  la 

destruction.  Ensuite  il  se  demande  quel  est  le  chemin  de  la  destruc- 

tion, et  il  se  fait  une  idée  du  chemin.  (Vibhâçâ,  78,  i3) 

De  même,  ayant  vu  la  maladie,  on  en  recherche  le  principe,  la 

disparition,  le  remède.  Cette  illustration  des  vérités  est  aussi  indiquée 
dans  le  Scitra. 

Dans  quel  Sûtra  ?  —  Dans  le  Sûtra  :  «  Muni  de  quatre  qualités,  le 

1.  vi.  14;  67. 

3.  vi.  67  ;  Mah&vyutpatti,  39  :  faire  effoii  pour  la  disparition  des  dharmas 
noirs,  etc. 

3.  vyavacdrana  =  parlksâ  =  pratirûpana  ;  c'est  la  période  des  nirvedha- 
bhâgîyas,  vi.  17. 

4.  D'après  la  version  de  Hiuan-tsang,  le  Sotra  du  bon  médecin  ;  d'après  Para-* 
raftrtha,  le  SQtra  de  la  comparaison  du  médecin  (Saipyukta,  15,  19,  17,  14). 

Vyftkhya  :  sûtre  py  esa  satyCCnani  dfsfanta  iti  vyadhyadisûtre  /  katham  / 
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Dans  l'ordre  où,  au  cours  de  la  période  d'enquête,  il  s'est  fait  une 
idée  des  vérités,  dans  le  même  ordre,  parvenu  à  la  période  de  com- 

préhension (ahhisamaya),  il  comprend  les  vérités  —  parce  que  la 

compréhension  est  projetée  par  l'exercice  préparatoire  (pûrvâvedhâty 
pûrvâksepàt)  —  de  même  que  le  cheval  galope  sans  entrave  sur  le 
terrain  connu.  * 

Quel  est  le  sens  du  mot  ahhisamaya  ?  —  (]e  mot  signifie  ahhi- 
samhodha,  «  compréhension  ».  La  racine  i  signifie  «  comprendre  ». 

Pourquoi  la  compréhension  est-elle  seulement  pure  (anâsrava)  ? 

—  Parce  que  c'est  une  connaissance  (aya)  tournée  (abhi)  vers  le 

Nirvana  et  correcte  (sam,  samyak).  Saniyak,  c'est-à-dire  conforme 
à  la  réalité.  ̂  

Les  cinq  upâdânaskandhas  (i.  8  a-b),  en  tant  qu'ils  sont  effet, 

c'est  la  vérité  de  la  douleur  —  c'est  ce  qu'il  faut  voir  en  vérité  comme 
étant  douleur.  En  tant  qu'ils  sont  cause  [3  a],  c'est  la  vérité  de  l'ori- 

gine, parce  que  la  douleur  naît  d'eux  ̂   (i.  8  c).  Par  conséquent,  la 
caturbhir  angaih  samanvâgato  bhisak  salyâpahartâ  râjârhaé  ca  bhavati 
râjayogyas  ca  râjângatve  ca  samkhyâm  gacchati  /  kaiamais  caturhhih  / 
abâdhakusalo  bhavati  j  âbâdhasamutthanakuéalo  bhavati  /  âbadhapra- 
hânakusalah  prahînasya  câbâdhasyâyatyâm  anutpâdakusalah  j  evam  eva 

caturbhir  angaih  samanvâgatas  tathagato  Whan  samyaksambuddho  'nut- 
taro  bhisak  salyâpahartety  ucyate  j  katamais  caturbhih  /  iha  bhiksavas 
tathagato  ....  idam  duhkham  âryasatyam  iti  yathâbhûtam  prajânâti   

Kern,  Manual,  p.  47  (Yogasûtra,  ii.  15  ;  Lalita,  p.  448,  458)  ;  bhisakka  dans 

l'Index  d'Anguttara  ;  Milinda,  trad.  II,  8,  note  ;  Siksasamuccaya,  148,  5,  243,  4, 
295,  2  ;  Bodhicaryavatara,  ii.  57,  vii.  22,  etc.  —  Voir  Nanjio  1327. 

1.  drstabhûminihsangâsvaprasaranavat  ou  dhâvanavat. 

2.  Sur  abhisamaya,  ci-dessous,  vi.  27  a.  —  Atthasalinî,  22  (57)  distingue 
Vabhisamaya  mondain  et  supramondain  ;  mais  les  sources  pâlies  entendent  le 

plus  souvent  abhisamaya  dans  le  même  sens  que  fait  l'Abhidharma  :  compré- 
hension des  vérités  par  Vâryâ  prajnâ. 

3.  Cette  théorie  n'est  pas  celle  de  toutes  les  sources  ;  voir  ci-dessous  p.  136. 
Vibhasa,  77,  5.   —  Quelle  est  la  nature  des  quatre  vérités  ?  —  Les  maîtres 

d'Abhidharma  disent  :  1.  la  vérité  de  douleur  est  les  cinq  upâdânaskandhas  ; 
2.  la  vérité  de  l'origine  est  la  cause  des  dharmas  impurs  (sâsravahetu)  ;  3.  la 
vérité  de  la  destruction  est  leur  pratisamkhyânirodha  (ii.  55  d)  ;  4.  la  vérité  du 

«'chemin  est  les  dharmas  qui  font  les  Saints  (dharmas  Éaiksas  et  aéaiksas).  — 
Les  Darstantikas  disent  :  1.  la  vérité  de  la  douleur  est  le  nâmarûpa  ;  2.  la  vérité 

de  l'origine  est  le  karman  et  le  kleéa  ;  3.  la  vérité  de  la  destruction  est  l'anéan- 

I 
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douleur  et  l'origine  diffèrent  de  nom,  mais  ne  diffèrent  peis  en  fait, 
puisqu'elles  sont  les  mêmes  upàdânaskandhas  considérés  comme 
effet  ou  comme  cause.  Quant  à  la  destruction  et  au  chemin,  différence 
en  fait  comme  de  nom. 

Le  Sotra  donne  aux  vérités  le  nom  d'âryasatya,  vérité  des  Àryas. 
Quel  est  le  sens  de  cette  expression  ?  —  Elles  sont  vraies  pour  les 

Aryas,  vérités  des  Àryas  ;  c'est  pourquoi  elles  sont  nommées  ârya- 
satya.  ' 

tissement  (ksaya)  du  karman  et  du  klesa  ;  4.  la  vérité  du  chemin  est  le  calme  et 

l'intellection  (samatha  vipaéyanâ).  —  Les  Vibhajyavadins  (voir  v.  trad.  p.  23, 
r)2)  disent  :  1.  ce  qui  a  huit  caractères  de  duhkha  est  duhkha  et  duhkhasatya  ; 
les  autres  dharmas  impurs  (sâsrava)  sont  duhkha,  mais  non  pas  duhkhasatya 

[comparer  les  sources  pâlies  citées  ci-dessous  p.  125  n.  c]  ;  2.  la  trsnâ  qui  produit 
existence  ultérieure  est  samtidaya  et  samudayasatya  ;  toute  autre  Irsiiâ  et  les 
autres  causes  de  dharmas  impurs  (sâsravahetu)  sont  samudaya,  mais  non  pas 
samudayasatya  ;  3.  la  destruction  de  cette  trsnâ,  est  nirodha  et  nirodhasatya  ; 

la  destruction  de  toute  autre  trsnâ  et  des  autres  causes  de  *dharmas  impurs  est 
nirodha,  mais  non  pas  nirodhasatya  ;  4.  le  chemin  à  huit  membres  du  Saiksa 

f 'st  mârga  et  mârgasatya  ;  les  autres  dharmas  de  Saiksa  et  tous  les  dharmas 

(l'Asaiksa  sont  mârga,  mais  non  pas  mârgasatya.  Mais,  dans  ce  système,  les 
Arhats  possèdent  seulement  les  vérités  de  duhkha  et  de  nirodha,  et  non  pas  les 
vérités  de  samudaya  et  de  mârga. 

Samgîtiéfistra,  6,  12  :  le  sâsravahetu  est  la  vérité  d'origine  ;  le  pratisamkhyâ- 
nirodha  est  la  vérité  de  la  destruction  ;  les  dharmas  de  Saiksa  et  d'Asaiksa 
sont  le  chemin. 

1.  Visuddhimagga,  495  :  yasmâ  pana  etâni  huddhâdayo  ariyâ  pativijjhanti 
tasmù,  ariyasa^ccânlti  vu^canti   ariyâniti  tathâni  avitathâni  avisamvd- 
dakâniti  attho. 

L'Arya  est  défini,  Kosa,  iii.  44  c  ;  même  élymologie  Anguttara,  iv.  145,  Majjhi- 
ma,  i.  280,  etc.  —  Dans  AtthasalinT,  349  :  les  Àryas  sont  les  Bouddhas,  les  Pra- 
tyekas,  les  Sravakas  ;  ou  bien  les  Bouddhas  seuls  sont  Àryas  :  comparer  Samyut- 
la,  v.  435  (tathâgata  —  ariya) 

Vibhasa,  78,  3.  —  Quel  est  le  sens  de  l'expression  âryasatya  ?  Les  vérités 
sont-elles  ainsi  nommées  parce  qii'elles  sont  bonnes,  parce  qu'elles  sont  pures 
(anùfSrava),  parce  que  les  Àryas  en  sont  munis  ?  —  Quel  défaut  présentent  ces 
explications  ?  —  Toutes  trois  sont  mauvaises  :  1.  on  peut  dire  que  les  deux  der- 

nières vérités  sont  bonnes  ;  mais  les  deux  premières  sont  des  trois  sortes,  bonnes, 

mauvaises,  non-défuiies  ;  2.  les  deux  dernières  sont  pures,  mais  non  pas  les  deux 

premières  ;  .3.  les  non-Àryas  sont  munis  des  vérités,  ainsi  qu'il  est  dit  :  «  Qui  est 
muni  des  vérités  de  duhkha  et  de  samudaya  ?  —  Tous  les  ôtres.  —  Qui  est  muni 
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Est-ce  à  dire  qu'elles  soient  fausses  pour  les  non-Àryas?  —  N'étant 
pas  erronées  (Vibhasa,  77,  7)  ',  elles  sont  vraies  pour  tout  le  monde. 

Mais  les  Àryas  les  voient  comme  elles  sont,  c'est-à-dire  sous  seize 

aspects  (vii.  13)  :  ils  voient  la  douleur  (c'est-à-dire  les  upâdâna- 
skandhas)  comme  douloureuse,  impermanente,  etc.  Les  autres,  non 

pas.  Donc  les  vérités  sont  nommées  «  vérités  des  Àryas  »  et  non  pas 

vérités  des  autres,  parce  que  la  vue  de  ceux-ci  est  inexacte.  En  effet, 
ils  voient  ce  qui  est  douloureux  comme  étant  non  douloureux.  Comme 

le  dit  la  stance  :  «  Ce  que  les  Àryas  appellent  heureux  [,  le  Nirvana], 

les  autres  l'appellent  pénible  ;  ce  que  les  autres  appellent  heureux, 

les  Àryas  l'appellent  pénible  ».  ̂ 
D'après  d'autres  maîtres  ̂   deux  sont  vérités  des  Àryas,  deux  sont 

vérités  des  Àryas  et  des  autres. 

Puisqu'une  partie  seulement  de  la  sensation  (vedanâ)  est  pénible 
de  sa  nature  (duhkhâ  vedanâ,  i.  14)  comment  peut-on  dire  que  tous 
les  conditionnés  (samskrta)  impurs  (sâsrava)  sont  douleur  ? 

3.  Les  dharmas  impurs,  qu'ils  soient  agréables,  désagréables, 
autres,  sont,  sans  exception,  douleur,  en  raison  des  trois  principes  de 

douleur,  chacun  suivant  son  espèce.  * 

de  la  vérité  de  nirodha  ?  —  Ceux  qui  ne  sont  pas  liés  de  tous  les  liens  (sakala' 
bandhana,  voir  Kosa,  ii.  36  c,  trad.  180).  »  —  Réponse  :  Il  faut  dire  que,  parce  que 
les  Àryas  en  sont  munis,  ces  vérités  sont  les  Àryasatyas   

1.  aviparltatvâd  iti  yasmât  tad  âryânâm  anyesâm  câviparltam  duhkham 
eva  nânyathâ. 

2.  hphags  pas  bde  bar  gan  gsuns  pa  /  de  ni  gzhan  gyis  sdug  bsnal  rig  /  gzhan 

gyis  bde  bar  gan  smras  pa  /  de  ni  hphags  pas  sdug  bsnal  rig.  —  Samyutta,  iv.  127  : 
yam  pare  sukhato  âku  tad  ariyâ  âhu  dukkkato  /  yampare  dukkhato  âhu 

tad  ariyâ  sukhato  vidû.  —  La  Vyakhya  cite  le  second  pada  :  tat  pare  duhkha- 
to  viduh. 

Elle  cite  aussi  le  dernier  pada  de  Saundarananda,  xii.  22  :  loke  'sminn  Alayâ- 
rame  nivrttau  durlabhd  ratih  /  vyathante  hy  apunarbhâvât  prapâtâd  iva 

bâlisâh  II  En  effet,  ce  que  les  Àryas  nomment  sukha,  c'est  le  Nirvana  ou  destruc- tion. 

3.  D'après  P'ou-kouang,  les  Sautrantikas  et  les  Sthaviras. 
4.  yid  hofi  yid  du  mi  hon  dan  /  de  las  gzhan  zag  bcas  rnams  ftid  /  sdug  bsnal 

Aid  gsum  Idan  pahi  phyir  /  ci  rigs  ma  lus  sdug  bsiial  lo. 



Hiuan-tsang,  xxii,  fol.  3  a-b.  125 

H  y  a  trois  principes  de  douleur  :  le  principe  de  douleur  qui  est  la 

douleur  (dtthkhaduhkhatâ),  le  principe  de  douleur  qui  est  le  fait 

d'être  samskrta  (samskâraduhkhatâ),  le  principe  de  douleur  qui 
est  la  transformation  (parinâmaduhkhatà). 

En  raison  de  ces  trois  principes,  tous  les  conditionnés  impurs,  sans 

exception,  sont  douleur  :  les  agréables  sont  douloureux  parce  que 

sujets  à  transformation  ;  les  désagréables,  parce  que  douloureux  en 

soi  ;  les  ni-désagréables-ni-agréables,  parce  que  conditionnés. 

Quels  sont  les  dharmas  agréables,  désagréables,  ni-désagréables- 

ni-agréables  ? 

Les  trois  sensations,  dans  l'ordre  ;  et,  en  raison  des  trois  sensations, 
tous  les  samskâras  qui  résultent  en  sensation  agréable,  etc.,  reçoi- 

vent le  nom  d'agréable,  etc. 
La  sensation  agréable  est  douloureuse  par  transformation  (vipari- 

nâmaduhkhatâ),  comme  dit  le  Sûtra  :  «  La  sensation  agréable  est 

agréable  quand  elle  naît,  agréable  quand  elle  dure,  douloureuse  en 

changeant  (parinâme).  » 

La  sensation  désagréable  est  douloureuse  de  nature  (duhkha- 
duhkhatà),  comme  dit  le  Sûtra  :  «  La  sensation  douloureuse  est 

douloureuse  quand  elle  naît,  douloureuse  quand  elle  dure  (utpâda- 
duhkhâ  sthitiduhkhâ)  ». 

D'après  la  version  de  Paramartha,  généralement  fidèle  à  l'original  : 
[dîihkham  triduhkhatâvattvâd]  yathâyogam  aéesatah  j 

[manâpâ  amanâpâé  ca  tebhyo  'nye  caiva  sâsravâh  //] 

a.  V^yakhyfi  :  mana  âpniivantîti  manâpâh  i punahsamdhikaranatn  càtreti 
vyâkhyâtam. 

h.  Sur  les  trois  sortes  de  duhkha,  Dïgha,  iii.  216  (Buddhaghosa,  si  le  sommaire 

dans  Dialogues,  iii.  210,  est  correct,  s'écarte  de  Vasubandhu)  ;  Saniyutla,  iv.  2.59, 
V.  56  ;  Visuddhimagga,  499  ;  Madhyamakavj-tti,  chap.  xxiv  (p.  227,  475),  qui  dépend 
du  Koéa  ;  Bodhicaryfivatara,  346  ;  Rockhill,  Life,  189  ;  YogasQtra,  ii.  15  (parinà- 
ma,  tapa  et  satnskàraduhkhatCi).  —  NamasamgTti,  85  :  duhkhatn  safftsârinah 
skandhâh. 

c.  D'après  Yamaka,  i.  174,  la  sensation  pénible  (du  corps  et  de  la  pensée)  est 
duhkha  ;  le  reste  est  dtihkhasatya,  mais  non  pas  duhkha.  [ai  sensation  pénible 
est  anubhavanaduhkha  (le  duhkhaduhkha  de  rAbhidliarma)  ;  le  reste  est 

duhkha  parce  que  dangereux  sappatibhayatthena.  (D'après  Ledi  Sadaw,  JPTS. 
1914,  133). 

Kathfivatthu,  xvii.  5  :  le  Hetuvfidin  soutient  que  tous  les  dharmas  condition* 

nés,  à  l'exception  du  chemin  et  y  compris  la  cause  de  la  douleur,  sont  douleur. 
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La    sensation    ni-désagréable-ni-agréablè   est   douloureuse   parce* 

qu'elle   est   ordonnée    par    les   causes   (pratyayâbhisamskaranât)  * 
(samskâraduhhkatâ),  comme  dit  le  Sûtra  [4  a]  «  Ce  qui  est  imper- 

manent est  douloureux  ». 

H  en  va  des  samskâras  qui  résultent  en  ces  sensations  comme  de 

ces  sensations  même.  * 

D'après  d'autres  maîtres,  les  expressions  duhkhaduhkhatâ,  etc. 
doivent  être  analysées  :  dulikham  eva  duhkhatd,  viparinâma  eva 
duhkhatâ,  samskâra  eva  duhkhatd.  Le  sens  est  le  même. 

Les  dharmas  agréables  ne  participent  pas  à  la  duhkhaduhkhatâ, 

ni  les  désagréables  à  la  parinâmaduhkhatâ  :  la  deuxième  duhkhatâ 

appartient  aux  premiers  ;  la  première  aux  seconds.  Mais  tous  les 
conditionnés  sont  douloureux  du  fait  de  la  samskâraduhkhatâ,  et 

ils  ne  sont  vus  sous  cet  aspect  que  par  les  seuls  Aryas.  Aussi  est-il 
dit: 

«  On  ne  sent  pas  un  cil  (ûrnâpaksman)  placé  sur  la  paume  de  la 

main  ;  mais  le  même,  venant  sur  l'œil,  cause  souffrance  et  injure.  De 

1.  Des  dharmas  agréables    viparinâmena  duhkhatâ,  caractère  douloureux 

parce  qu'ils  ne  durent  pas.  La  VyakhyS  cite  le  vers  d'Asvaghosa,  Saundarananda, 
xi.  50  :  hâ  caitraratha  hâ  vâpi  hâ  mandakini  hâ  priye  /  ity  ârtam  vïlapanto  % 

gàm  patanti  divaukasah  jj  (Comparer  Divya,  194).  ■m 
Notons  ici  que  Vasubandhu,  iv,  86,  cite  le  même  poème  :  grhasthena  M  duh-  M 

sodhâ  drstir  vividhadrstinâ  /  âjlvo  bhiksunâ  caiva  paresv  âyattavrttinâ.  —  1 
Corriger  la  note  p.  189. 

Les  dharmas  désagréables  sont  douloureux  par  leur  nature  douloureuse,  péni- 
ble (duhkhasvabhâvena,  upaghàtasvabhâvena).  Mais  ils  doivent  donc  être 

heureux  par  transformation,  en  tant  qu'ils  passent  (viparinâmasukha)  ?  Sans 
doute,  mais  les  définitions  (upadesa)  ont  pour  fin  de  déprécier,  de  prendre  en 
haine  les  choses  (vidûsanârtham)  :  de  même  tenons-nous  pour  douloureuse  la 

sensation  agréable  qui  est  agréable  en  tant  qu'elle  naît  et  dure. 
Toutes  choses  sont  douloureuses  par  samskâradiilikhatâ  :  samskârenaiva 

duhkhateti  samskârenaiva  jananenaivety  arthah  j  yad  anityam  tad  dtih- 
kham  yan  na  niyatasthitam  tad  duhkham  yaj  jâyate  vinaéyati  ca  tad 
duhkham  ity  arthah  j  tenoktam  j  pratyayâbhisamskaranâd  iti  pratyayair 
abhisamskriyate  yasmât  tasmât  tad  duhkham  iti  / 

Samyutta,  iv.  207:  sukham  dukkhato   dukkham  sallato  ....  adukkhamay 
sukham  aniccato. 
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même  les  sots,  semblables  à  la  main,  ne  sentent  pas  le  cil  qu*est  la 

samskâraduhkhatâ  :  les  Àryas,  semblables  à  l'œil,  en  sont  tortu- 
rés ».  ' 

Les  Àryas  se  font  de  l'existence  dans  le  ciel  le  plus  sublime  (hha- 

vâgra)  une  idée  plus  pénible  que  les  fous  de  l'existence  dans  le  plus 
effroyable  enfer  (avlci). 

Mais,  dira-t-on,  le  chemin  est  conditionné  (samskrta)  ;  il  doit  donc 
être  douloureux  du  fait  de  la  samskâraduhkhatâ.  ^ 

Le  chemin  n'est  pas  douloureux,  parce  que  la  définition  du  doulou- 

reux est  d'être  odieux  (pratikûlam  hi  duhkham  iti  laksanât).  Or  le 
chemin  n'est  pas  odieux  aux  Àryas  parce  qu'il  produit  la  destruction 
de  toutes  les  douleurs  de  la  naissance  :  lorsqu'ils  considèrent  le  Nir- 

vana comme  fortuné  (éânta),  ce  qu'ils  considèrent  comme  fortuné, 

c'est  la  destruction  de  ce  qu'ils  ont  considéré  comme  douleur  [4  b], 
[à  savoir  les  conditionnés  impurs,  et  non  pas  la  destruction  du 
chemin]. 

Mais,  puisque  l'agréable  (sukha)  existe,  pourquoi  la  douleur  seule, 

et  non  pas  l'agréable,  est-elle  vérité  des  Àryas  ? 

1.  D'après  une  explication  \  à  cause  de  l'exiguïté  de  l'agréable. 
De  même  qu'on  nomme  *  tas  de  fèves  ',  un  tas  de  fèves  où  se  trouvent 

des  pois  ;  de  même  qu'aucune  personne  sensée  ne  considérera  un 

ulcère  comme  agréable  parce  qu'on  éprouve  une  très  petite  sensation 

agréable  lorsqu'on  lave  cet  ulcère. 

1.  Cité  Madhyainakav|-tti,  p.  476  ;  comparer  Jacob,  Third  handfiii  of  popular 
maxims  (Bombay,  1911),  p.  103  :  aksipâtranyâya. 

2.  Point  de  vue  exposé  par  le  Theravadiii,  Kath&vatlhu,  xvii.  5. 

3.  Vibhfisa,  78,  6.  —  Le  Solra  dit  :  «  Le  cbemin  s'appuie  sur  le  préparaiif 

{satnbhâraj,  le  Nirvana  s'appuie  sur  le  chemin  ;  par  le  plaisir  (sukha)  du  che- 

min, on  obtient  le  plaisir  du  Nirvana  ».  Comment  peut-ou  dire  qu'il  n'y  a  pas  de 

plaisir  dans  les  skandhas  P  —  Il  s'y  trouve  uu  peu  de  plaisir   néanmoins  les 

skandhas  sont  une  masse  de  soufl'rance.  De  même  que  si  l'on  verse  une  goutte 
de  miel  dans  un  vase  rempli  de  poison  ...  ;  de  môme  les  skandhas  :  plaisir  petit, 

douleur  nombreuse.  On  les  nomme  donc  seulement  duhkhasatya.  —  II  y  eu  a  qui 

disent  :  Dans  les  skandhas,  il  n'y  a  absolument  pas  de  plaisir  :  donc  on  les 
nomme  duhkhasatya. 
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2.  Et  encore  (khalv  api)  :  «  Parce  qu'il  est  cause  de  douleur,  parce 

qu'il  est  produit  par  beaucoup  de  douleurs,  parce  qu'on  le  désire  quand 

on  souffre  (voir  p.  129,  au  bas),  l'agréable,  concluent-ils,  est  douleur  ».  * 

3.  Mais,  fût-elle  accompagnée  d'agréable  ̂   l'existence  (hhava)  dans 
sa  totalité  a  la  même  saveur  de  samskâraduhJchatâ  :  les  Àryas  la 

considèrent  donc  comme  douleur.  C'est  pourquoi  la  douleur  est  la 
vérité  des  Àryas  et  non  pas  Tagréable. 

i.  Mais  comment  les  Àryas  peuvent-ils  regarder  comme  douleur 

les  sensations  agréables  de  leur  nature  ?  —  Parce  qu'elles  sont 

odieuses  en  raison  de  leur  impermanence.  De  même  qu'ils  considè- 
rent comme  douleur  les  rïipas,  samjnâs,  etc.,  encore  que  les  rûpas, 

samjnâs,  etc.,  ne  soient  pas  douleur  au  même  titre  que  la  sensation 

désagréable. 

ii.  Quant  à  l'argument  proposé  :  «  L'agréable  est  douleur  parce 

qu'il  est  cause  de  douleur  »  :  (1)  être  cause  de  douleur,  c'est  l'aspect 

(âkâra)  d'origine  (vii.  13  a)  ;  voir  les  choses  comme  cause  de  dou- 

leur, ce  n'est  pas  les  voir  comme  douleur  ;  (2)  comment  les  Àryas 

nés  dans  le  Rûpadhatu  et  l' Arûpyadhatu  auraient-ils  l'idée,  de  dou- 
leur ?  [5  a].  Car  les  skandhas  de  ces  sphères  ne  sont  pas  cause  de 

douleur  ;  (3)  pourquoi  le  Sûtra  mentionnerait-il  la  samskâra- 

duhkhatâ  ?  Si  les  Àryas  voient  l'agréable  comme  douleur  parce  qu'il 

est  cause  de  douleur,  la  samskâraduhkhatâ  (c'est-à-dire  :  «  Ce  qui 
est  impermanent  est  douleur  »)  ne  sert  à  rien. 

iii.  Mais  si  les  Àryas  voient  l'agréable  comme  douleur  parce  qu'il 
est  impermanent,  quelle  est  la  différence  entre  les  aspects  de  doulou- 

reux et  d'impermanent  ?  D'une  part,  ̂   voir  les  choses  comme  doulou- 

reuses ',  d'autre  part,  *  voir  les  choses  comme  impermanentes  '  :  il 
y  aura  confusion  (vii.  13). 

1.  C'est  une  stance  de  Kumfiralabha  (Sautrantika)  : 
duhkhasya  ca  hettitvâd  duhkhaié  cânalpakaih  samtiditatvàt  / 
duhkhe  ca  sait  tadister  duhkham  iti  sukham  vyavasyanti  II 

2.  saha  tu  sukhena  :  tu  annonce  la  réfutation  du  pûrvapaksa  représenté  par 

une  ttiéorie  des  Sarvastivadins  («  D'après  une  explication  ...)  et  par  la  théorie  des 
Sautrantikas. 

Hiuau-tsang  :  «  La  vraie  explication  ....  ».  L'éditeur  japonais  :  «  L'auteur  expose 
la  correcte  explication  des  Sarvastivadins.  » 
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On  voit  les  choses  comme  impermaiientes  parce  que  leur  nature 

est  de  naître  et  de  périr  ;  on  les  voit  comme  douloureuses  parce 

qu'elles  sont  odieuses.  Quand  on  les  a  vues  comme  impermanentes, 

elles  deviennent  odieuses.  Le  caractère  d'impermanence  implique  le 
caractère  de  douleur,  mais  ne  se  confond  pas  avec  ce  caractère. 

iv.  Certains  maîtres  '  nient  la  sensation  agréable,  affirment  que 

tout  est  douloureux.  Ils  démontrent  cette  thèse  par  l'Ecriture  et  le 
raisonnement. 

Ecriture.  —  Le  Sûtra  dit  :  «  La  sensation  quelle  qu'elle  soit,  la 

douleur  s'y  trouve  »,  «  La  sensation  agréable  doit  être  regardée 

comme  douloureuse  »,  «  C'est  une  méprise  de  regarder  comme 

agréable  ce  qui  est  douloureux  ».  ' 
Raisonnement.  —  1.  Parce  que  les  causes  de  plaisir  ne  sont  pas 

toujours  causes  de  plaisir  (siikhahetvavyavasthânât).  Les  choses 

qu'on  prétend  être  causes  de  plaisir,  aliment,  boisson,  froid,  chaud, 

etc.,  lorsqu'elles  sont  prises  ou  éprouvées  en  excès  ou  à  contre-temps, 

deviennent  causes  de  souffrance.  Or  il  est  inadmissible  qu'une  cause 

de  plaisir,  parce  qu'elle  est  accrue,  ou  parce  que,  tout  en  demeurant 
la  même,  elle  se  présente  à  un  autre  moment,  [5  b]  produise  la  souf- 

france. Par  conséquent  ces  prétendues  causes  de  plaisir  sont,  dès 

l'origine,  causes  de  souffrance  et  non  pas  causes  de  plaisir  :  plus  tard 
la  souffrance  s'accroît  et  devient  sensible.  De  même  en  va-t-il  des 
quatre  attitudes  (îryâpatha),  attitude  couchée,  assise,  etc.  (p.  135) 

2.  Parce  que  la  notion  de  plaisir  a  pour  objet,  non  un  réel  plaisir, 

mais  tantôt  im  remède  de  la  souffrance  (dtihkhapratikâra),  tantôt 

une  modification  de  la  souffrance  (duhkhavikalpa).  (a)  Aussi  long- 

temps que  l'homme  n'est  pas  tourmenté  par  la  douleur  que  causent 
la  faim,  la  soif,  le  froid,  la  chaleur,  la  fatigue,  le  désir,  aussi  long- 

temps il  n'a  aucune  sensation  qu'il  sente  agréable  (sukham  iti).  Par 

1.  Vibha§a,  78,  6.  -  D'après  la  Vyakhytt,  Bhadunla  Srïlablia,  etc.  —  D'après 
la  glose  de  l'éditeur  japonais,  Saiiirantikas,  Muhasanighikas,  etc.  —  Saqighabha- 
dra,  Nyayanusara  :  «  Le  Slliavira  prétend  tpie  la  sensation  est  seulement  douluu* 
reuse.  »  —  Comparer  Kulliavuttlui,  ii.  8,  où  le  Tlieravadin  condamne  le  Gokulika 

(=  Kukkulika,  Keitli,  Buddhist  Pliilosophy,  151) 

2.  Ces  SQlras  sont  discutés  ci-dessous  p.  131-13:2. 
9 



130  ''■      CHAPITRE  VI,  3. 

conséquent  les  ignorants  ont  idée  de  plaisir,  non  à  Tégard  du  vrai 

plaisir,  mais  à  l'égard  de  rallègenient  d'une  souffrance,  (b)  Les  sots 

ont  aussi  l'idée  de  plaisir  à  l'égard  de  la  modification  de  la  souffrance  : 

par  exemple  faire  passer  le  fardeau  d'une  épaule  sur  l'autre.  * 

Par  conséquent  l'agréable  n'existe  pas. 
V.  Il  existe,  disent  les  Àbhidharmikas  ;  et,  dirons-nous,  cela  est 

bien  vu  (esa  eva  nyàyàh). 

1.  Demandons  au  négateur  du  plaisir  ce  que  c'est  que  la  douleur. 

S'il  répond  :  «  Ce  qui  est  pénible  »,  ̂  nous  demanderons  :  «  Gomment 

est-ce  pénible  ?»  —  S'il  répond  :  «  Parce  que  cela  fait  mal  »,  nous 

dirons  que  «  ce  qui  fait  du  bien  »  est  agréable.  S'il  répond  :  «  Parce 

que  ce  n'est  pas  désiré  »,  nous  dirons  que  «  ce  qui  est  désiré  »  est 

agréable.  ̂  

2.  Mais,  dira-t-on,  ce  même  '  désiré  '  ou  *  désirable  ',  les  Àryas, 

lorsqu'ils  obtiennent  le  détachement  (vairâgyakàle)  [6  a],  ne  le  ché- 

rissent plus.  Donc  la  qualité  de  '  désirable  '  n'est  pas  établie. 

L'objection  est  vaine,  car  si  les  Àryas,  une  fois  détachés,  ne  le 

chérissent  plus,  c'est  à  un  autre  point  de  vue  qu'il  leur  est  indésirable. 
La  sensation  qui,  en  soi,  est  désirable,  jamais  ne  devient,  en  soi, 

indésirable.  Par  conséquent,  ce  n'est  pas  du  point  de  vue  de  sa  nature 

propre,  mais  d'un  autre  point  de  vue  que  les  Àryas  ne  chérissent  pas 
1.  Comparer  Majjhima,  i.  507.  —  Réfuté  p.  135. 
2.  Vibhasa,  77,  12  :  Pâisva  dit  que  pîdana  (affliger^  peiner)  est  le  caractère  du 

duhkha  ;  Vasumitra  dit  que  pravrtti  (ou  samsara,  samcâra,  lieôu  tchoàn)  est 
le  caractère  du  duhkha  ;  etc. 

3.  silug  bsnal  zhes  bya  ba  lidi  ci  zliig  yiii  /  gai  te  gnod  pahi  bdag  nid  gaii  yin 

paho  zhes  zer  na  ni  ji  Ita  bu  yin  zhes  brjod  par  byaho  //  gai  te  gnod  par  byed  pa 

yin  no  zhes  zer  na  ni  phan  par  byed  pa  bde  ba  yin  no  zhes  bya  bar  grub  bo  //  gai 

te  mi  hdod  pa  yin  no  zhes  zer  na  ni  hdod  pa  bde  ba  yin  no  zhes  bya  bar  grub  bo. 

D'après  Hiuan-tsang  :  S'il  répond  :  «  L'affliction  »  (hâdh),  alors,  puisqu'il  y  a 

contentement,  l'existence  du  plaisir  est  prouvée.  S'il  répond  :  «  Ce  qui  nuit  », 

alors,  puisqu'il  y  a  de  l'utile  (amigrâhaka),  l'existence  du  plaisir  est  prouvée. 

S'il  répond  :  «  Ce  qui  déplait  (aratijanya)  »,  alors,  puisqu'il  y  a  du  plaisant, 
l'existence  du  plaisir  est  prouvée. 

D'après  Paramartha  :  S'il  répond  :  «  Ce  qui  afflige  est  nommé  douleur  »,  com- 

ment le  plaisir  affïige-t-il  ?  S'il  répond  :  «  Ce  qui  nuit  »,  le  plaisir  est  utile,  com- 

ment nuirait-il  ?  S'il  répond  :  «  Ce  qui  déplait  »,  le  plaisir  plait,  comment  serait-il 
douleur  ? 

I 
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la  sensation  agréable  :  ils  la  haïssent  pour  ses  défauts  :  car  elle  est 

l'occasion  de  la  perte  des  bons  dharmas  (pramâdapada),  elle  n'est 

acquise  qu'à  grande  peine,  elle  tourne  en  souffrance,  elle  est  imper- 
inanente.  Si  cette  sensation  était  indésirable  en  soi,  qui  pourrait 

jamais  s'y  attacher  ?  Du  fait  même  que,  en  vue  de  s'en  détacher,  les 
Àryas  la  considèrent  dans  ses  défauts  en  se  plaçant  à  un  point  de 

vue  distinct  de  celui  de  sa  nature  propre,  il  s'ensuit  que  la  sensation 
agréable  en  soi  existe. 

3.  Quant  à  cette  déclaration  du  Bouddha  :  «  La  sensation,  quelle 

qu'elle  soit,  la  douleur  s'y  trouve  »,  le  sens  en  fut  fixé  par  le  Bouddha 

lui-même  :  «  O  Ànanda,  c'est  en  visant  l'impermanence,  c'est  en 

visant  la  transformation  des  samskâras  que  j'ai  dit  que  :  la  sensa- 

tion, quelle  qu'elle  soit,  la  douleur  s'y  trouve  ».  *  Par  conséquent  il 

est  établi  que  cette  déclaration  n'a  pas  été  faite  en  visant  la  douleur- 
douleur  (duhkhaduhkhatâ). 

Si  toute  sensation  était,  de  sa  nature,  douloureuse,  l'Àrya  Ânanda 

ne  demanderait  pas  :  «  Bhagavat  a  enseigné  qu'il  y  a  trois  sortes  de 

sensation,  l'agréable,  la  douloureuse,  la  ni-douloureuse-ni-agréable. 

Bhagavat  a  enseigné  que  la  sensation,  quelle  qu'elle  soit,  est  doulou- 
reuse. Dans  quelle  intention,  de  quel  point  de  vue  Bhagavat  a-t-il 

enseigné  que  la  sensation  quelle  qu'est  soit,  est  douloureuse  ?»  — 
Ânanda  demanderait  :  «  De  quel  point  de  vue  Bhagavat  a-t-il  enseigné 

({u'il  y  a  trois  sortes  de  sensation  ?  ».  Et  Bhagavat  répondrait  :  «  C'est 

intentionnellement,  avec  une  arrière-pensée,  que  j'ai  enseigné  qu'il  y 
a  trois  sortes  de  sensation  ». 

1.  L'original  ̂ orle  :samskârânityatâm  Ananda  maya  samdhâya  bhâsitaffi 
satnskâraviparinàmatâfn  yat  kitn  cid  veditain  idam  atra  dtthkhasyeti.  — 
La  Vyakhyfi  explique  :  idam  atra  duhkhasya  laksanam  ity  arthah. 

Le  niôine  SQlra  dans  Samyutta,  iv.  2IG,  mais  l'interrogateur  de  Bhagavat  est 
'  un  certain  Bhiksu  '  :  tisso  imâ  bhikkhu  vedanâ  vuttd  maya  ...  /  vuttatti  kho 
panetam  bhikkhu  maya  yam  kin  ci  vedayUum  tum  dukkhasmin  tij  tatft 
kho  panetatft  bhikkhu  maya  satftkharanaffi  yeva  anniccatatft  satftdhAya 
bh&sitam .... 

mparinâma  =  anyathâtva. 
Le  commentaire  de  NfimasamgTli,  viii.  9:  yat  kitfi  cit  kàye  veditam  idam  atra 

duhkham. 
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Si  donc  Bhagavat  dit  :  «  J'ai  déclaré,  avec  arrière-pensée,  que  la 

sensation,  quelle  qu'elle  soit,  est  douloureuse  »,  c'est  parce  que,  de 
sa  nature,  la  sensation  est  de  trois  sortes. 

4.  Quant  à  cette  déclaration  :  «  Il  faut  regarder  la  sensation  agréa- 
ble comme  douloureuse  »  (sukhâ  vedanâ  diihkhaio  drastavyà),  la 

sensation  agréable,  d'une  part,  est  agréable  en  soi,  étant  plaisante 

(manâpa)  ;  d'autre  part,  elle  est  d'une  certaine  manière  douloureuse 
(paryâyena  duhkhâ)  en  tant  que  vouée  à  transformation  et  en  tant 

qu'impermanente.  A  la  regarder  comme  agréable,  les  hommes  non 

détachés  du  désir  (râgln),  parce  qu'ils  savoureront  [7  a]  sa  saveur, 

seront  liés  ;  à  la  regarder  comme  douloureuse,  parce  qu'ils  se  détache- 

ront du  désir  à  son  endroit,  les  Àryas  seront  délivrés.  C'est  pourquoi 
Bhagavat  enjoint  de  regarder  la  sensation  agréable  de  la  manière  qui 

convient  pour  qu'on  obtienne  la  délivrance. 
Comment  nous  savons  que  la  sensation  agréable  est  agréable  en 

soi  ?  Il  est  dit  :  «  Le  parfait  Bouddha  omniscient,  connaissant  l'im- 
permanence  et  la  transformation  des  samskâras,  déclare  que  la 

sensation  est  douloureuse  ».  (Samyukta,  17,  n). 

5.  Quant  à  cette  déclaration  que  :  «  C'est  une  méprise  (viparyâsa) 
de  prendre  le  douloureux  pour  agréable  »  (v.  9  a),  elle  est  aussi  faite 

avec  une  certaine  intention.  Le  monde  attache  la  notion  d'agréable  à 

la  sensation  agréable,  aux  objets  délectables  (kâmaguna),  à  l'exis- 

tence (upapatti).  Or  la  sensation  agréable  est  d'une  certaine  manière 
(paryâyena)  douloureuse  :  la  considérer  comme  absolument  (ékân- 

tena)  agréable,  c'est  une  méprise.  Les  objets  délectables  comportent 
beaucoup  de  douleur  (bahuduhkha),  peu  de  plaisir  (alpasukha)  ;  les 

considérer  comme  absolument  agréables,  c'est  une  erreur.  De  même 

en  ce  qui  regarde  l'existence. 

Par  conséquent,  ce  texte  ne  démontre  pas  l'inexistence  de  la  sensa- 
tion agréable. 

6.  Si  toute  sensation  est  douloureuse  en  soi,  comment  expliquer 

que  le  Bouddha  enseigne  l'existence  de  trois  sortes  de  sensations  ? 
On  répondra  peut-être  que  le  Bouddha,  dans  cet  enseignement, 

s'est  conformé  aux  vues  du  monde  (lokânuvrttyâ). 
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Cette  hypothèse  est  inadmissible  :  a.  Le  Bouddha  a  dit  :  «  Si  j'ai  dit 

que  toute  sensation  est  douloureuse,  c'est  avec  une  certaine  inten- 
tion »  (voir  ci-dessus,  p.  131;  [7  b]. 

b.  Le  Bouddha,  au  sujet  des  trois  sortes  de  sensations  (ii.  7  et  suiv.), 

emploie  l'expression  :  «  conformément  à  la  réalité  ».  En  effet,  après 

avoir  dit  :  «  L'organe  de  plaisir  (sukkendriya)  et  l'organe  de  satis- 
faction (saiimanasyendriya)  sont  la  sensation  agréable  (sukhâ 

vedanâ)  »,  il  poursuit  :  «  Celui  qui,  par  un  discernement  exact 

(samyakprajfiâ)  voit  ainsi,  conformément  à  la  léaWié  (y athâbhûtam), 

les  cinq  organes  (ou  sensations),  il  abandonne  les  trois  liens  ....  »  ' 

c.  D'ailleurs  comment  le  monde  arriverait-il  à  cette  conclusion 

(vyavasyetj  que  la  sensation  est  de  trois  sortes  si  elle  était  exclusi- 

vement douloureuse  ?  —  Direz-vous  qu'on  a  l'idée  ou  l'impression 

de  sensation  agréable  à  l'égard  de  la  sensation  douloureuse  faible, 

l'idée  de  sensation  neutre  à  l'égard  de  la  sensation  douloureuse 

moyenne,  l'idée  de  sensation  douloureuse  à  l'égard  de  la  sensation 
douloureuse  forte  ?  —  Mais  le  plaisir  présentant  aussi  trois  degrés, 

il  s'ensuivrait  qu'on  aurait  l'idée  de  grand  plaisir  à  l'égard  de  la 

sensation  douloureuse  faible,  l'idée  de  plaisir  moyen  à  l'égard  de  la 

sensation  douloureuse  moyenne,  l'idée  de  petit  plaisir  à  l'égard  de  la 
sensation  douloureuse  faible.  ̂  

En  outre,  lorsqu'on  éprouve  le  plaisir  né  de  quelque  excellente 
odeur,  saveur  ou  chose  tangible,  quelle  est  alors  la  faible  douleur 

par  rapport  à  laquelle  se  produit  l'idée  de  plaisir  ?  ̂ 

1.  yenemani  pancendriyâny  evam  yathâhhûtam  samyak  prajùayd  (IrslO,- 

ni  ....  —  yathâbhûtam  :  conformément  à  la  réalité,  sans  ajouter  ou  retrancher 
(adhyâropâpav&dàbhâvât). 

2.  La  V^ibhftça,  78,  6,  poursuit  :  «  Quanti  on  éprouve  la  douleur  des  damnés  on 
a  l'idée  de  plaisir  à  l'endroit  de  la  .souffrance  des  animaux  ...  Quand  on  éprouve 
la  douleur  des  hommes,  on  a  l'idée  de  plaisir  à  l'ondroit   do  la  douleur  des  dieux. 

3.  Vyakhya  :  aduhkhânantaram  sukhâbhimauam  pasynun  ûha  /  yadA 

gandharasasprastnvyaviéesajam  iti  /  madhyatft  hi  duhkham  aduhkha- 
sukhattt  bhavatâtft  na  mrduprakdrani  ato  vnktnvynm  toda  kntautad  duh- 

kham mrdubhfitam  yatrCisyn  sukhnbuddhir  bhavatlti  viftayabalâd  evn 

hi  tat  sukham  utpadyate  wrduduhkhasamanantarapratynynbalAd  ctdhi- 
mù^traduhkhnsamanantarapraiyayabalad  veli. 
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[Et  si  vous  soutenez  que  l'idée  de  plaisir  se  produit  par  rapport  à 

une  faible  douleur,]  lorsque  cette  faible  douleur  n'est  pas  née  ou  lors- 
qu'elle a  disparu,  alors,  la  douleur  ayant  complètement  disparu,  à 

bien  plus  forte  raison  aura-t-on  l'idée  de  plaisir. 
De  même  que  pour  les  odeurs,  etc.,  de  même  pour  le  plaisir  d'amour 

(kâitiasuJchasammukhïhhàva). 

En  outre,  dans  votre  système,  un  '  sensible  '  faible  (vedita),  un 
duhkha  faible,  est  traduit  par  une  sensation  claire  et  forte  (idée  de 

plaisir)  [8  a]  ;  un  '  sensible  '  de  force  moyenne,  est  traduit  par  une 
sensation  indistincte  (sensation  ni-désagréable-ni-agréable)  :  et  cela 

paraît  bien  incohérent  '.  De  même  le  Sûtra  enseigne  que  les  trois 

premiers  dhyânas  sont  accompagnés  de  *  plaisir  '  (sukha)  :  il  s'y 

trouvera,  d'après  vous,  douleur  faible  ;  le  Sûtra  enseigne  que,  dans 
le  quatrième  dhyâna  et  au-dessus,  la  sensation  est  ni-désagréable- 

ni-agréable  :  il  s'y  trouvera,  d'après  vous,  douleur  moyenne.  Par 
conséquent  votre  théorie  que  la  sensation  agréable,  etc.,  correspond 

à  douleur  faible,  etc.,  n'est  pas  admissible. 
Enfin,  Bhagavat  a  dit  :  «  0  Mahânâman,  si  le  visible  (rûpa)  était 

exclusivement  douloureux,  ni  agréable,  ni  accompagné  de  plaisir,  .... 

il  n'y  aurait  aucune  raison  pour  qu'on  s'attachât  au  visible  ...  »  ̂ 
Nous  sommes  donc  assurés  que  l'agréable  existe  au  moins  tant  soit 

peu. 
Par  conséquent  les  arguments  scripturaires  allégués  ne  valent  pas. 

ParamSrtha  :  «  Lorsqu'un  homme  éprouve  le  plaisir  né  de  quelque  excellente 
odeur,  saveur,  etc.,  alors  quelle  douleur  éprouve-t-il  ?  —  11  éprouve  une  faible 

douleur,  et  par  rapport  à  cette  faible  douleur,  il  produit  l'idée  de  plaisir.  —  S'il 
en  est  ainsi,  lorsque  cette  faible  douleur  a  disparu  ....  » 

1.  katham  hi  nâmaitad  yoksyate  yan  mrduni  vedite  tlvro  'nubhavo 
grhyate  madhye  punar  avyakta  iti. 

2.  rûpam  cen  mahânâmann  ekântaduhkham  abhavisyan  na  sukhatn  na 

sukhânugatam  na  saumanasyam  na  saumanasyâmigatam  na  stikhavedi- 
tam  I  hetur  api  na  prajnâyeta  rûpe  samrâgâya  j  yasmât  tarhy  asti  rûpaift 
sukham  sukhânugatam  pûrvavad  ato  rûpe  hetuh  prajiîâyate  yad  uta 
saifirâgâya. 

Comparer  Samyutta,  ii.  173  :  Si  l'élément  terre  était  absolument  agréable  ...., 
absolument  douloureux   
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7.  La  première  raison  d'ordre  logique  présentée  par  notre  adver- 
saire, «  parce  que  les  causes  de  plaisir  ne  sont  pas  toujours  causes 

de  plaisir  »,  est  sans  valeur.  Notre  adversaire  ne  se  rend  pas  compte 

de  ce  qui  est  cause  de  plaisir. 

Un  objet  donné  est  cause  de  plaisir  ou  de  souffrance  en  fonction 

de  l'état  de  la  personne  qui  le  sent  ;  il  n'est  pas  cause  de  plaisir  ou 

de  souffrance  d'une  manière  absolue.  Si  un  objet  donné  est  cause  de 

plaisir  lorsqu'il  est  en  relation  avec  un  corps  se  trouvant  dans  un 
certain  état,  il  sera  toujours  cause  de  plaisir  étant  à  nouveau  en  rela- 

tion avec  ce  corps  se  trouvant  dans  le  même  état.  La  cause  de  plaisir 

est  donc  toujours  cause  de  plaisir.  [8  b] 

Comparaison.  Le  même  feu  donnera  des  résultats  différents  de 

cuisson  d'après  l'état  du  riz  qu'on  fait  cuire  (pâkyahhiitâvasthâ)  : 

l'aliment  sera  comestible  (svâdupâka),  ou  non.  Mais  quand  le  riz  est 
dans  un  certain  état,  le  feu  produira  toujours  le  même  effet. 

D'ailleurs,  comment  contester  que,  dans  les  dhyânas,  les  causes 
de  plaisir  soient  toujours  causes  de  plaisir  ? 

8.  Quant  à  cet  argument  que  «  la  notion  de  plaisir  a  pour  objet, 

non  un  réel  plaisir,  mais  un  remède  de  la  souffrance  ou  une  modifi- 
cation de  la  souffrance  »,  nous  disons  : 

i.  a.  Lorsqu'on  éprouve  le  plaisir  né  d'une  odeur,  d'une  saveur, 

etc.,  quelle  est  la  souffrance  dont  le  remède  est  l'objet  de  la  notion 
de  plaisir  ?  —  b.  Avant  que  cette  souffrance  soit  née  ou  quand  elle 

est  détruite,  en  l'absence  de  tout  remède,  à  plus  forte  raison  éprou- 
vera-t-on  du  plaisir.  —  c.  Le  plaisir  des  dhyânas  ne  peut  certaine- 

ment consister  dans  le  remède  de  la  souffrance,  puisque  la  souffrance 

n'existe  pas  dans  les  dhyânas. 

ii.  Lorsqu'on  fait  passer  le  fardeau  sur  l'autre  épaule,  c'est  vrai- 

ment un  plaisir  qui  naît  de  l'état  corporel  nouveau  et  qui  continue 
à  naître  aussi  longtemps  que  cet  état  corporel  ne  disparaît  pas.  [9  a] 

S'il  en  était  autrement,  la  notion  ou  impression  de  plaisir  deviendrait 

ensuite  plus  forte  '.  —  Môme  explication  pour  l'impression  de  plaisir 

1.  anyatha  paécdd  bhûyasi  stikhabuddhih  syài.  —  Hiiian*tsaiig  ajoute  : 
«  puisque  la  douleur  diminue  peu  à  peu  ». 
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provoquée  par  le  changement  des  attitudes  qui  ont  causé  la  fatigue. 

9.  Vous  demandez  :  «  Si  la  douleur  ne  commence  pas  dès  le  début, 

comment  y  aura-t-il,  à  la  fin,  impression  de  douleur  ?  » 

Nous  répondons  :  En  raison  d'une  certaine  transformation  du  corps 

[consécutive  à  l'absorption  de  la  nourriture,  etc.  :  la  souffrance  n'ap- 

paraît pas  tant  que  dure  l'état  favorable  au  plaisir]  ;  de  même  que, 
dans  l'alcool,  etc.,  se  succèdent  la  douceur  et  l'acidité.  ' 

Il  est  donc  établi  qu'il  y  a  une  sensation  agréable,  et  que  tous  les 
conditionnés  impurs  sont  douleur  du  fait  des  trois  principes  de  dou- 
leur. 

Cette  thèse  d'Abhidharma  que  la  vérité  de  la  douleur  est  la  vérité 

de  l'origine,  c'est-à-dire  que  les  upàdânaskandhas,  qui  sont  douleur, 

sont  en  même  temps  l'origine  de  la  douleur  (ci-dessus  p.  122),  sort 

de  l'enseignement  du  Sûtra  ̂   Car,  d'après  le  Sûtra,  c'est  la  soif 

(trsnâ)  seule  qui  est  l'origine  de  la  douleur.  ̂  

Le  Sûtra  dit  que  la  soif  est  l'origine  en  raison  de  l'importance  capi- 
tale de  la  soif.  Mais  tous  les  autres  dharmas  impurs  (sâsrava)  sont 

aussi  origine  de  la  douleur. 

En  effet,  d'autres  dharmas  sont  nommés  dans  d'autres  Sûtras.  — 

Bhagavat  a  dit  :  «  L'action,  la  soif  et  l'ignorance  sont  la  cause  des 
samskâras  de  la  vie  à  venir  »  *  ;  il  a  dit  :  «  Cinq  espèces  de  graine. 

Si  le  déplacement  du  fardeau  ne  provoque  pas  un  plaisir  et  n'est  qu'une  dimi- 

nution de  souffrance,  cette  diminution  aura  lieu  graduellement  :  l'impression  de 
plaisir  ira  donc  croissant  à  partir  du  moment  où  le  fardeau  a  été  déplacé. 

1.  niadyâdlnâm  ante  mâdhuryasuMatâvat   

2.  utsûtra.  —  Vibliâsâ,  78,  7  :  «  Tous  les  dharmas  impurs  (sâsrava)  sont 

cause  et  par  conséquent  vérité  de  l'origine.  Pourquoi  Bhagavat  dit-il  que  la  soif 

est  la  vérité  de  l'origine  ?  Il  y  a  trente  explications   » 

Le  Yamaka,  i.  174,  ii.  2.50,  démontre  que  la  soif  est  l'origine,  non  pas  l'igno- 
rance (Ledi  Sadavv,  JPTS.,  1914,  135;. 

3.  Mahavagga,  i.  6,  20,  Madliyama,  7,  22  :  samudayasatyani  katamat  /  yàsau 

trsna  nandtragasahagata  taira  tatrâhkinandinl.  —  D'après  les  Sautrflntikas, 

quatre  trsnâs  sont  samudayasatya  :  1.  soif  de  l'existence  présente,  désir  de 
fruits  actuels  ;  2.  soif  de  l'existence  ultérieure,  désir  de  fruits  futurs  ;  3.  soii 
accompagnée  de  nandl  ;  4.  soif  tatra  tatra  abhinandinî. 

4.  Version  non  métrique  dans  le  Tandjour  :  1ns  dan  srcd  pa  dan  mi  rig  pa  / 
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c'est-à-dire  le  vijiidna  associé  à  vpâdâna  ;  l'élément-terre  [9  b], 

c'est-à-dire  les  quatre  vijnânasthitis  »  ' 

Donc  la  définition  (nirdesa)  du  Sûtra  :  «  La  soif  est  l'origine  de  la 

douleur  »,  est  conçue  d'un  point  de  vue  particulier  (âhhiprâyika)  ̂   ; 

tandis  que  la  définition  de  l'Abhidharma  ^  est  strictement  conforme 
aux  caractères  de  la  chose  définie  (làksanika). 

D'ailleurs,  lorsque  Bhagavat  dit  :  «  C'est  la  soif  qui  est  l'origine  », 
il  entend  définir  la  cause  de  réexistence  (abhinirvrttihetu).  Lorsque, 

dans  la  stance,  il  énumère  l'action,  la  soif  et  l'ignorance,  il  définit  la 

cause  des  naissances  diverses  (upapaftihetu),  qui  est  l'action  ;  la 

cause  de  réexistence,  à  savoir  la  soif  ;  la  cause  d'upapatti  et  d'ahhi- 

nirvrtti,  à  savoir  l'ignorance.  —  On  va  expliquer  le  sens  de  ses 
expressions. 

En  effet,  le  Sotra  dit  :  «  L'action  est  la  cause  d'upapatti  ;  la  soif 

phyi  mahi  tshe  la  hdu  byed  rnams  kyi  rgyu.  —  Trois  pâdas  de  cinq  syllabes 
dans  Paramartha  :  «  Action,  soif,  ignorance,  ces  trois  dans  le  futur  sont  la  cause 

de  toute  existence  ».  —  Hiuan-tsang 'a  quatre  pâdas  :  «  Action,  soif  et  ignorance 
sont  la  cause  qui  produit  les  futurs  samskâras  qui  feront  la  série  d'existence 
nommée  pudgala  »  :  c'est  une  gâthâ  (tirée  de  Samyukta,  13,  6). 

La  Vyfikhya  aussi  atteste  que  cette  citation  est  une  stance  :  ....  gAthâyâm  esa 
nirdeéah  karma  trsnâvidijâ  samskârânâm  caksurâdinâm  hetur  abhisam- 

parâtje.  —  On  peut  restituer  un  pâda  d'Àryagîti  :  karma  ca  trsnâvidyCi  sants- 
kârânâm  hetur  abhisamparâye. 

1.  Voir  ci-dessous  p.  138,  n.  3.  —  Samyukta,  31,  20:  yataéca  bhiksavah  paiica 
bljojâtâny  (comparer  Cosmologie  bouddhique,  p.  220)  akhandâny  acchidrdny 
apûtiny  avâtatâpahatâni  havâni  (?)  sârâni  sukhasayttâni  prthivldhàtué 
ca  bhavaty  abdhâtus  ca  /  evatn  tant  bljani  vrddhim  virûdhim  vipulatdm 

âpadyanta  iti  hi  bhiksava  tipameyatn  krtâ  yavad  evftsyftrthasya  vijAaptaya 
itîmam  drstantam  upanyasyedam  uktam  /  paiica  bljajâtânlti  bhiksavah  sopCi- 
dânasya  vijnânasyaitad  adhivacanam  /  prthivldhdttir  iti  calasrndm  vijnà- 
nasthitinâm  etad  adhiva^^anam.  —  Comparer  Samyutta,  iii.  54  :  seyyathâ  .... 
pathavidhâtu  evum  catasso  viiînanatthitiyo  ....  seyyathù,  pancabljajdiCkni 
evam  vinnânatn  sâhâratn  dalihabbam. 

Sur  les  vijnânasthitis,  Ko.sa,  iii.  5. 

2.  Vyakhya:  âbhiprâyika  ity  abhiprâye  bhavah  /  abhiprâyena  va  divyatlty 
âbhiprâyikah  sfitre  nirdeéah  /  trsnâdhikant  pudgalam  adhikrtya  krtn  ity 
abhiprâyah  /  lâksanikas  tv  abhidharme  /  laksatie  bhavo  lâksaniko  nirde- 

éah I  ...  sâsravasya  skandhapaiicakasya  samudayasatyatvalak^anayogf^i. 
3.  A  savoir  :  sarvatft  sâsravatft  vastu  samudayah. 
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est  la  cause  d'ahhinirvrtti  »  '  ;  et  il  enseigne  l'ordre  successif  de  cau- 

sation  (sàhekisapratyayasanidânakrama)  :  «  L'œil  a  pour  cause 

(hetU'prattfaya-nidâna)  l'action  ;  l'action  a  pour  cause  la  soif  ;  la 

soif  a  pour  cause  l'ignorance  ;  l'ignorance  a  pour  cause  le  jugement 
incorrect  ».  ̂ 

Que  le  vijnâna  et  les  autres  skandhas  soient  origine  de  la  douleur, 

cela  résulte  encore  du  fait  que  le  Sûtra  déclare  qu'ils  sont  respecti- 
vement graine  et  champ.  ̂ 

Que  faut-il  entendre  par  upapatti  ?  Que  faut-il  entendre  par  ahhi- 
nirvrtti  ?  (iii.  40,  vi.  39  c). 

Par  upapatti,  il  faut  entendre  une  naissance  ou  une  existence 

caractérisée  par  une  certaine  sphère  (Kamadhatu,  etc.),  une  certaine 

destinée  (dieu,  homme,  etc.),  un  certain  mode  de  naissance  (naissance 

de  la  matrice,  de  l'œuf),  un  certain  sexe.  etc.  Par  ahhinirvrtti,  il  faut 
entendre  la  réexistence  sans  qualification.  * 

La  cause  de  Vupapatti  est  l'action,  la  cause  de  Y  ahhinirvrtti  est 

la  soif  :  de  même  que  la  graine  est  la,cause  d'une  pousse  caractérisée 

comme  pousse  de  riz,  pousse  de  blé,  etc.  ;  tandis  que  l'eau  est  la  cause 
de  la  simple  germination  (prarohamâtra)  de  toutes  les  pousses  sans 

différence  d'espèces.  [10  a] 

Gomment  établit-on  que  la  soif  est  la  cause  d' ahhinirvrtti  ? 
Du  fait  qu'une  personne  délivrée  de  la  soif  ne  renaît  pas.  Quand 

meurent  un  homme  muni  de  la  soif  et  un  homme  délivré  de  la  soif, 

nous  savons  que  le  premier  renaît  et  que  le  second  ne  renaît  pas. 

Donc  puisqu'il  n'y  a  pas  renaissance  là  où  il  n'y  a  pas  soif,  nous 

savons  que  la  soif  est  la  cause  de  la  production  de  l'existence,  de  la 
réexistence  (hhavâhhinirvrtti). 

1.  karma  hetur  upapattaye  trsnâ  hetur  abhinirvrttaye. 
2.  caksur  bhiksavah  sahetu  sapratyayam  sanidânam  j  kas  ca  bhiksavaé 

caksuso  heiuh  kah  pratyayah  kim  nidânam  j  caksuso  bhiksavah  karma 
hetuh  karma  pratyayah  .... 

Ce  Stitra  reçoit,  dans  la  VyakhyS,  le  nom  :  sahetusapratyayasanidânasûtra 
(voir  le  fragment  cité  Koéa,  iii,  Cosmologie);  mais  dans  la  Madhyamakavftti, 
p.  452  :  pratîtyasamutpâdasûtra. 

3.  bljaksetrabhâvam  pratipâdayatâ  vijnanadayo  'py  uktâh  j 
4.  [dhâtugatiyonyâdmù,m]  abhedena  [punarbhavapratisatndhih] 
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Du  fait  encore  que  la  série  est  ployée  par  la  soif  '.  Nous  constatons 

que  la  série  des  pensées  se  ploie  incessamment  vers  l'objet  dont  on  a 
soif.  De  même  en  va-t-il  de  la  réexistence.  ̂  

Il  n'y  a  pas  de  passion  (klesa)  qui  adhère  à  la  «  personne  »  (âtma- 
bhâva,  à  l'existence)  autant  que  la  soif,  de  même  que  la  pâte  de  len- 

tilles, une  fois  séchée,  adhère  au  membre  \  Il  n'y  a  pas  de  cause  qui 

lie  (anuhandh)  à  la  renaissance  autant  que  l'attachement  au  «  moi  » 
(âtmasneha).  Ce  raisonnement  établit  que  la  soif  est  cause  d'ahhi- 
nirvrtti. 

Bhagavat  a  proclamé  quatre  vérités  ;  il  a  aussi  déclaré  *  deux  véri- 
tés, la  vérité  relative  (samvrtisatya),  la  vérité  absolue  (paramâr- 

thasatya)  '\  Quelles  sont  ces  deux  vérités  ?  [10  b] 

4.  L'idée  de  cruche  prend  fin  quand  la  cruche  est  brisée  ;  l'idée 
d'eau  prend  fin  quand,  par  l'esprit,  on  analyse  l'eau.  La  cruche  et 

1.  satntatinâmanâl  ;  voir  iii,  30,  Madhyamakavftti,  p.  544. 
2.  yatra  [visaye  rfipâdau]  ca  satrsnâ  [cittasamtatih]  tatrâbhiksnam 

cittasafntatim  namantîm  pasyâmah  /  tasmât  ptmarbhave  'py  evant. 
3.  siiskamasûropasnânalepângavat  :  comme  le  membre  qui  a  été  oint  d'une 

pâte  sèche  de  masûra.  De  même  que  le  membre  est  saisi  (âgrhtta)  par  cette 
onction,  de  même,  par  la  soif,  Vâtmabhâva. 

4.  D'après  l'éditeur  japonais,  Ekottaragama,  34,  14. 
5.  La  Vyâkhya  cite  la  kârikfi  Madhyamaka,  xxiv.  8  : 

dve  satye  saniupâéritya  buddhândm  dharmadeéanA  / 
lokasamvrtisatyam  ca  satyam  ca  paramârthatah  // 

Il  faut  rapprocher  les  stances  citées  dans  le  commentaire  du  Kathavatthu,  p.  22  ; 
duve  saccâni  akkhâsi  sambuddho  vadatâm  varo  } 

sammutim  paramattham  ca  tatiyatn  nupalabbhati  I j 
tattha 

satnketavacanatn  saccatn  lokasamtnutikâranam  f 

paramatthavacanatii  saccatn  dhammânam  tathalakkhanam  // 

(L'édition  porte  tathâ  lakkhanam). 
Voir  la  traduction  du  KathavatUui  pp.  63,  180,  371  ;  Ledi  Sadaw,  Some  points 

in  Buddlusl  doctrine,  JPTS.,  1914.  129. 

Le  problème  de  la  vérité  unique  (Suttanipûta,  884),  des  deux  vérités  el  des 

quatre  vérités  —  qui  implique  la  question  de  l'existence  réelle  du  Nirvftna  (voir 
Angutlara,  ii.  161)  —  est  discuté  dans  Vibhtt^,  77,  12,  et  dans  le  Nyftyftnusara  de 
Samghabhadra  (xxiii.  5,  fol.  80  b  6  et  suiv.).  Nous  traduirons  ces  divers  documents 

dans  l'Introduction. 
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l'eau,  et  tout  ce  qui  leur  ressemble,  existent  relativement.  Le  reste 
existe  absolument.  * 

1.  gan  la  bcom  daii  blo  yis  gzhan  /  bsal  na  de  blo  mi  hjng  pa  /  bum  chu  bzhin 

du  kun  rdzob  tu  /  yod  de  don  dam  yod  gzhan  no 

La  première  ligne  est  difficile  à  reconstituer.  Les  traducteurs  chinois  ont  :  yadi 

bhede  nâsti  tadhuddhir  buddhyâ  anyâpohe  tathâ. 

[bhede  yadi  na  tadhuddhir  anyâpohe  dhiyâpi  ca  /] 

ghatâmbuvat  samvrtisat  [tadjanyat  paramârthasat  jl 

Vyakhya  :  Les  deux  exemples  indiquent  les  deux  modes  de  bheda,  brisure  ;  les 

cruches,  etc.,  sont  brisées  par  choc  (tipakrania)  ;  l'eau,  etc.,  est  brisée  par  l'ana- 

lyse mentale  (buddhi)  ;  car  on  ne  peut,  par  choc,  enlever  de  l'eau  la  saveur,  etc. 
Ou  bien  ce  qui  existe  conventionnellement  (samvrti)  est  de  deux  sortes  :  1.  repo- 

sant sur  une  autre  chose  conventionnelle  (samvrtyantaravyapdsraya),  2.  repo- 
sant sur  une  chose  réelle  (dravya)  :  de  la  première,  il  y  a  à  la  fois  brisure  (bheda) 

et  analyse  (anyâpoha)  [cruche  par  exemple]  ;  de  la  seconde,  il  y  a  seulement 

analyse  :  on  ne  peut  dissocier  l'atome  qui  est  constitué  cependant  par  huit  choses 
(Kosa,  ii.  22)    —  samvrtisat  ==  samvyavahârena  sat.  —  paramârthasat  = 
paramârthena  sat  svalaksanena  sat. 

ParamSrtha,  dans  le  Bhâsya,  s'écarte  de  l'original  : 

«  Si  l'idée  d'une  chose  ne  naît  plus,  cette  chose  étant  brisée,  cette  chose  existe 
conventionnellement  (samvrtisat).  Quand  la  cruche  est  réduite  en  terre  cuite, 

l'idée  de  cruche  ne  naît  plus  à  l'endroit  de  cette  terre  cuite.  Donc  les  choses  telles 
que  la  cruche  existent  comme  désignation  métaphorique  (prajiïapti)  de  la  figure 

(hîng  [59]  sidng  =  âkrti,  samsthâna).  —  En  second  lieu,  si  l'idée  d'une  chose 

ne  naît  plus  lorsque,  par  l'esprit,  on  enlève  de  cette  chose  les  autres  données 

(dharmasj,  cette  chose  existe  conventionnellement,  par  exemple  l'eau.  Si,  de 

l'eau,  on  retranche  par  l'esprit  la  couleur,  la  saveur,  les  grands  éléments,  etc., 

l'idée  de  l'eau  ne  se  produit  plus.  Donc  les  choses  telles  que  l'eau  existent  comme 
désignation  métaphorique  de  la  combinaison  (tsiû  tsl,  samavâya  ?).  —  En  trois- 

ième lieu,  c'est  par  des  noms-phrases-syllabes  (Kosa,  ii.  47)  qu'on  exprime  le 

paramârtha,  la  chose  réelle  ;  c'est  en  raison  des  noms  que  se  produit  un  savoir 

relatif  au  paramârtha.  Mais,  lorsqu'on  entre  en  recueillement,  la  connaissance 

ne  porte  pas  sur  les  noms  (Kosa,  vi.  5  c-d)  et,  lorsqu'on  est  sorti  du  recueillement, 
la  connaissance  ne  porte  plus  sur  le  paramârtha  :  donc  les  noms  et  la  connais- 

sance qui  s'y  réfère  existent  comme  désignation  métaphorique  de  la  chose  expri- 
mée (?  hièn  ché,  udbhâvanâ  ?).  —  Ces  trois  sortes  de  dharmas,  pourquoi  sont- 

ils  samvrti  ?  Ce  qui  est  constitué  par  les  seuls  noms  n'a  pas  de  nature  en  soi, 
est  samvrti.  Par  conformité  avec  l'usage  du  monde,  dire  :  «  il  y  a  une  cruche,  il 

y  a  de  l'eau,  il  y  a  des  noms  »,  cela  est  vrai,  cela  n'est  pas  faux.  Donc  c'est 
samvrtisatya.  —  Ce  qui  diffère  de  ces  trois  sortes  de  dharmas  est  appelé 

paramârthasatya.  Si  l'idée  d'une  chose  naît  comme  devant  lorsque  cette  chose 

est  mise  en  morceaux,  lorsqu'on  en  a  distrait  par  l'esprit  les  autres  dharmas, 

lorsqu'on  fait  abstraction  des  noms,  cette  chose,  ce  dharma  existe  réellement. 
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Si  ridée  d'une  chose  disparaît  (na  pravartate)  lorsque  cette  chose 
est  brisée  en  morceaux,  cette  chose  existe  relativement  (samvrtisat), 

par  exemple  une  cruche  :  l'idée  de  cruche  disparaît  lorsque  celle-ci 

est  réduite  à  des  tessons.  Si  l'idée  d'une  chose  disparaît  lorsque,  par 

l'esprit,  on  dissout  cette  chose,  cette  chose  doit  être  regardée  comme 

existant  relativement  ;  par  exemple  l'eau.  Si,  dans  l'eau,  nous  prenons 

et  retirons  les  dharmas  tels  que  couleur,  etc.,  l'idée  de  l'eau  dispa- 
raît. 

A  ces  choses,  cruche,  vêtements,  etc.,  eau,  feu,  etc.,  du  point  de 

vue  relatif  ou  conformément  à  l'usage  conventionnel  (samvrtitas), 
sont  donnés  leurs  différents  noms.  Si  donc  on  dit,  du  point  de  vue 

relatif  (samvrtivasena)  :  «  Il  y  a  une  cruche  (ghato  'sti),  il  y  a  de 

l'eau  »,  on  dit  vrai,  on  ne  dit  pas  faux.  Par  conséquent  ceci  est  rela- 
tivement vrai  (samvrtisatya). 

Ce  qui  diffère  est  vérité  absolue.  Lorsque,  une  chose  étant  brisée 

ou  dissoute  par  l'esprit,  l'idée  de  cette  chose  contirme,  cette  chose 
existe  absolument  (paramârthasat)  ;  par  exemple  le  rûpa  :  on  peut 

éduire  le  rûpa  en  atomes,  on  peut  en  retirer  par  l'esprit  la  saveur 

et  les  autres  dharmas,  l'idée  de  la  nature  propre  du  rûpa  persiste. 
De  même  en  va-t-il  [11  a]  de  la  sensation,  etc.  Comme  ceci  existe 

absolument  (paramârthasat),  c'est  vrai  absolument  (paraniârtha- 
salya). 

Les  anciens  maîtres  '  disent  :  Les  choses  sont  absolument  vraies  à 

Par  exemple  le  rûpa.  On  peut  couper  le  rûpa,  on  peut  en  distraire  les  dhar- 

mas différents,  saveur,  etc.  :  l'idée  qui  porte  sur  le  rûpa  reste  pareille.  De 
même  pour  la  vedanâ,  etc....  —  D'après  d'autres  maîtres,  les  dharmas  qui  sont 
l'objet  du  savoir  supra-mondain  (lokottara)  ou  du  savoir  acquis  consécutive- 

ment à  celui-ci,  sont  aussi  nommés  paramàrthasatya  :  les  dhàltts  (kïng-kiài), 

le  fruit,  le  chemin  sont  paramârtha.  Ce  (jui  diffère  de  ces  trois  est  satftvrti' 
satya. 

1.  D'après  Houéi-houSi,  les  Sautrfintikas.  —  yatha  [lokottareita  jnàfiena 
prsthalabdhena  va  jnânena]  grhyate  tathd  paramfirthasatyam.  —  La  Vyfi- 
khyfi  explique  :  parawms^a /lîdnrtSî/Arf/ja/i  paramArthah  I  paramdrthaé  ca 

sa  satyam  ca  tad  iti  paramdrthasatyam.  —  Elle  ajoute  :  trividhapt  ht  yogd- 
càrànàm  sat  paramârthasat  samvrtisat  dravyasat  /  dravyatah  svalaksa- 
natah  sad  dravyasat.  —  Les  amûens  maitre.s  sont  donc  les  Yog&ctras  (voir  iv. 
4  a,  trad.  p.  18,  n.  1). 
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la  manière  dont  elles  sont  perçues,  soit  par  le  savoir  supra-mondain 
(lohottarajnâna),  soit  par  le  savoir  mondain  (laukikajnâna)  acquis 

consécutivement  (prsthalabdha)  au  savoir  supra-mondain  ̂   Elles 
sont  relativement  vraies  à  la  manière  dont  elles  sont  perçues  par 
tout  autre  savoir  mondain  souillé  ou  non  souillé. 

Les  vérités  ont  été  dites  ̂   Il  faut  expliquer  comment  on  les  voit  ; 

par  conséquent,  commençant  dès  le  commencement,  nous  dirons  :  ' 

5  a-b.  Fixé  dans  son  devoir  professionnel,  muni  de  l'enseignement 

et.de  la  réflexion,  il  sera  capable  de  s'adonner  à  la  contemplation.  * 

Quiconque  désire  voir  les  vérités  doit  tout  d'abord  garder  la  mora- 

lité (sïla)  [11  b].  Ensuite  il  lit^  l'enseignement  (éruta)  dont  dépend 
la  vue  des  vérités  ̂   ou  il  en  écoute  le  sens.  Ayant  appris  (srtitvâ),  il 

Comparer  la  doctrine  de  Bodhisattvabhûmi,  I,  iv.  fol.  18  a,  Muséon,  1906,  p.  220 

et  suiv.  ;  quatre  espèces  de  tattvàrtha  ou  tattva  :  1.  la  réalité  reconnue  dans 

l'usage  vulgaire  (ïaukikaprasiddha)  ;  2.  la  réalité  établie  par  la  raison  (yuMi- 
prasiddha)  ;  3.  la  réalité  que  connaissent  les  Srâvakas  et  les  Pratyekas  par  un 

savoir  pur  ou  mondain,  celui-ci  amenant  le  savoir  pur  ou  consécutif  au  savoir  pur 
(anâsravena  anâsravâvahdkena  anâsravaprsthalabdhena  ca  laukikena 

jnânena)  :  cette  réalité,  c'est  les  vérités  ;  4.  la  réalité  qui  est  le  domaine  du 
savoir  purifié  de  tout  voile  de  connaissable  (jneyâvaranaviéuddhajnânago- 

cara):  c'est  la  tathatâ.  (Comparer  Sûlrâlamkâra,  xi.  31). 
1.  Ce  savoir  mondain  est  le  samvrtijnâna,  vii.  2,  21. 

2.  ParamSrtha  :  «  Les  vérités  ont  été  dites  en  résumé.  Si  on  demande  un  exposé 

tout  au  long,  il  faut  voir  comme  c'est  dit  dans  le  Traité  des  six  savoirs  supérieurs 
(abhijnâ)  (lou  cbéng  tché  luén). 

3.  Paramârtha  :  «  11  faut  dire  par  la  pratique  de  quel  moyen  on  entre  dans  la 

vue  des  vérités.  Donc,  commençant  à  partir  de  la  première  démarche,  il  faut  dire 

la  progression  ».  —  Hiuan-tsang  :  Il  faut  dire  par  la  pratique  de  quel  moyen  on 
arrive  au  daréananiârga. 

4.  thsul  gnas  thos  dan  bsam  Idan  pas  /  bsgom  pa  la  ni  rab  tu  sbyor  =  vrtta- 
sthah  Értitacintâvân  bhâvanâyâm  prayujyate  j 

a.  bhâvanâ  est  ici  l'équivalent  de  samâdhi,  recueillement  (iv.  123  c-d). 
b.  vrtta  ou  vrtti  (vi.  8  a)  est  presque  synonyme  de  sîla,  comme  on  peut  voir 

dans  Saundarananda,  xiii.  10,  xvi.  31  ;  c'est  le  éîîa  parfait  du  Bhiksu,  se  contenter 
du  vêtement  de  moine,  etc.  (vi.  7  c-d). 

5.  Mdyrhnâti,  glosé  par  pathati. 

0.  satyadaréanànuloma  =  satyadaréanâdhikârika. 



Hiuan-tsang,  xxii,  fol.  11  a-12  a.  143 

réfléchit  exactement  (aviparîta).  Ayant  réfléchi,  il  s'adonne  à  la 
culture  du  recueillement  (samâdhihhâvanâ).  Avec  la  sagesse 

(prajnâ)  (ii.  24,  i.  2  a)  née  de  l'enseignement  (érutamayi)  pour  point 
d'appui,  naît  la  sagesse  née  de  la  réflexion  (cintâmayî)  ;  avec  celle-ci 

pour  point  d'appui,  naît  la  sagesse  née  de  contemplation  (hhâvanâ' 
mayî). 

Quels  sont  les  caractères  de  ces  trois  sagesses  (prajnâ)  ? 

5  c-d.  Les  prajnâs  nées  de  l'enseignement,  etc.,  ont  respective- 
ment pour  domaine  le  nom,  le  nom  et  la  chose,  la  chose.  ' 

D'après  les  Vaibhasikas  ^  la  sagesse  érutamayi  a  pour  objet  le 
nom  (nâman)  ;  la  sagesse  cintâmayî  a  pour  objet  le  nom  et  la  chose 

(artha)  :  en  effet,  tantôt  elle  s'empare  (âkarsati)  de  la  chose  au 

moyen  du  nom  (vyanjanena),  tantôt  elle  s'empare  du  nom  au  moyen 

de  la  chose  '\  La  sagesse  hhâvanâmayî  a  pour  objet  la  chose  ;  elle 
va  à  la  chose  abstraction  faite  du  nom.  On  peut  comparer  trois  hom- 

mes qui  traversent  une  rivière  :  celui  qui  ne  sait  pas  nager  n'aban- 

donne pas  un  moment  l'appareil  natatoire  ;  celui  qui  sait  un  peu 
nager,  tantôt  le  tient,  tantôt  le  lâche  ;  celui  qui  sait  nager  traverse 

sans  point  d'appui  (Vibhasa,  81,  u,  42,  s). 
Mais,  dirons-nous  \  dans  cette  interprétation,  la  sagesse  cintâmayî 

n'a  point  de  place  :  en  effet,  quand  elle  a  pour  objet  le  nom,  elle  est 
érutamayi  ;  quand  elle  a  pour  objet  la  chose,  elle  est  hhâvanâmayi. 

Donc  la  sagesse  cintâmayî  n'existe  pas.  Il  faut  expliquer  :  la  sagesse 
érutamayi  est  une  certitude  (niécaya)  qui  procède  du  moyen  de 

connaissance  (pramâna)  nommé  «  parole  d'une  personne  qualifiée  » 

(âptavacana)  ;  \a  prajnâ  cintâmayî  est  la  certitude  [12  a]  née  d'un 

1.  Ihogs  sogs  las  byiin  blo  rnams  ni  /  miù  duA  gfiis  ku  don  yul  can  =  dhiyah 
Snitadiprabhava  nâmobhayarthagocaràh  // 

Sur  les  trois  pannâs,  Dlgha,  iii.  219;  Vibhanga,  324,  Visuddhimagga,  439 

(dans  l'ordre:  cintù,,  stita,  bhàvanâ). 

2.  Vibhfiffi,  188,  1.  —  Vasubandlui  n'admet  pas  cette  théorie  ;  c'est  pourquoi 
il  dit  :  «  D'après  les  Vaibhasikas  ....  » 

3.  «  Celte  chose  correspond  à  ce  nom  ;  ceci  est  le  nom  de  celle  chose  ». 

4.  Opinion  du  Saulr&nlika,  d'après  Saqighabhadra. 
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examen  rationnel  (yuMinidhyâna  =  yuMyâ  nitîranam)  ;  la  sagesse 
hhâvanâmayî  est  une  certitude  née  du  recueillement.  De  la  sorte 

les  caractères  spécifiques  des  trois  sagesses  sont  établis  d'une  manière 

irréprochable.  * 
Dans  les  expressions  srutamayl,  etc.,  le  suffixe  maya,  Panini 

V.  4.  2 1  (tatprakrtavacane  mayat),  indique  la  cause  :  la  pro/iiâ 

srtitamayî  est  la  prajnâ  qui  a  pour  cause  (hetu)  le  sruta,  c'est-à- 

dire  la  parole  d'une  personne  qualifiée  (âptavacana).  Ou  bien,  d'après 
Panini  iv.  3.  134  (tasya  vikârah),  le  suffixe  maya  forme  un  mot  qui 

indique  «  transformation  de  ...»  :  la  prajnâ  srutamayl  est  une 

transformation  du  sruta.  Mais  cette  '  transformation  '  doit  s'entendre 

métaphoriquement  :  c'est  comme  qui  dirait  une  transformation  ; 

d'autres  caractères  entrent,  en  effet,  en  ligne  de  compte.  Gomme  on 
dit  :  «  Les  souffles  vitaux  sont  faits  de  nourriture,  les  vaches  sont 

faites  d'herbe  »  (annamayâh  prànâh,  trnamayâ  gâvah)  - 

Celui  qui  s'applique  ainsi  à  la  contemplation  (bhâvanâ)  comment 

y  réussira-t-il  ?  ̂ 

6  a.  Elles  se  produisent  chez  celui  qui  est  muni  des  deux  retraites.  * 

1.  A  quelle  terre  appartiennent  les  prajnas,  VibhasS,  42.  (Voir  vii.  18  c-d) 

érutamayl  :  l^e  opinion,  Kamadhâtu  et  quatre  dhyânas  ;  â'"®  opinion,  ajouter 

le  dhyânântara  ;  3"^^  opinion,  ajouter  Vanâgâmya.  —  cintâmayl  :  Kamadhâtu. 

—  hhâvanâmayî  :  impure,  dans  17  terres  ;  pure,  dans  9  terres. 

Mode  d'acquisition  :  P^  opinion,  les  trois  obtenues  par  prayoga  (exercice)  et 
par  vairâgya  (détachement)  ;  2"ie  opinion,  et  aussi  à  la  naissance  (aitpapattika)  ; 

et  encore  la  ériitamayï  du  Rûpadhatu  à  la  naissance  et  par  prayoga,  la  éruta- 
mayl du  Kamadhâtu  ^av prayoga;  la  cintâmayl  par  prayoga;  la  hhâvanâmayî 

des  trois  façons. 

2.  Ces  explications  grammaticales  sont  omises  par  le  traducteur  tibétain.  Les 

deux  traducteurs  chinois  omettent  l'explication  par  Panini  iv.  3,  134,  mais  donnent 

cependant  l'exemple.  Je  traduis  d'après  la  Vyakhya.  Le  Bhasya  porte  probable- 
ment :  hetau  mayadvidhânât  tasya  vikâra  iti  va  laksanât  /  aupacârikas 

tu  vikârah  (srutavikâra  iva  érutamayïti)  j  annamayâh  .... 

3.  Hiuan-tsang  :  «  Celui  qui  désire  s'appliquer  (prayiijj  à  la  hhâvanâ  comment 
purifiera-t-il  sa  propre  personne  (âérayahhâjana }  de  manière  à  ce  que  la  bhâvanâ 
réussisse  ?  » 

4.  hsrins  gnis  Idan  =  [vyapakarsadvayavatah] 

La  première  «  retraite  »,  c'est  séparer  les  organes  des  objets  des  sens.  Le  feu 
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Lorsque  l'ascète  est  retiré  (vyapakrsla)  quant  au  coi*ps  et  quant  à 

la  pensée  en  écartant  (dûrlkarana)  la  promiscuité  (^samsarpa^  [12  h] 
et  les  mauvaises  pensées  (akuéalavitarka),  il  réussit. 

A  qui  ces  deux  retraites  sont-elles  faciles  ?  A  l'homme  de  renonce- 
ment ou  de  petits  désirs  (alpeccha)  et  content  (samtusta),  * 

6  a-b.  Non  pas,  chez  le  mécontent  et  l'insatiable.  ̂  

Que  faut-il  entendre  par  mécontentement  et  insatiabilité  ? 

6  c-d.  Le  mécontentement,  c'est  la  soif  pour  davantage  au  sujet  de 

ce  qu'on  possède  ;  l'insatiabilité,  c'est  le  désir  à  l'endroit  de  ce  qu'on 
ne  possède  pas.  ̂ 

Les  Àbhidhârmikas  ^  disent  :  A  l'endroit  des  bonnes  choses  (pra- 

nîta),  vêtement,  etc.,  qu'on  possède,  désirer  d'en  avoir  beaucoup,  c'est 

le  mécontentement.  Désirer  ce  qu'on  ne  possède  pas,  c'est  l'insatia- 
bilité. 

Mais  le  désir  d'avoir  beaucoup  ne  se  produit-il  pas  aussi  à  Tendroit 

de  ce  qu'on  ne  possède  pas  ?  —  Quelle  est  donc  la  différence  entre 

les  deux  vices  ?  —  Le  mécontentement,  c'est  la  dissatisfaction  ^  qu'on 

éprouve  des  biens  qu'on  possède,  médiocres  (apt'anita)  ou  de  petite 

jaillit  du  combustible,  la  passion  des  visayas  (Saundarananda,  xiii.  30)  ;  mais, 

comme  le  vent  est  nécessaire  au  feu,  de  même  le  parikalpa,  le  vitarka,  est 

nécessaire  au  feu  des  passions:  il  faut  donc  une  deuxième  «  retraite  »,  la  séparation 

d'avec  les  mauvaises  pensées  (Saundarananda,  xiii.  49).  Les  mauvaises  pensées 
ou  akuéalavitarka  (Kosa,  v.  46,  59),  avec  leurs  contrecarrants,  sont  fort  bien 

expliquées  Saundarananda,  xv.  21  (vyâpâdavihimsâ  et  maitrlkârunyay  kâma- 

vitarka,  jnâtivitarka,  30-41,  janapadavitarka,i:'2-^l,  amarana  ou  amaravi- 
tarka).  On  écarte  ces  vitarkas  par  Vânâpdnasmrti  (vi.  9).  —  vi.  58  (H-t.  xxv,  4  b). 

Sur  Varanya,  où  se  pratique  la  «  retraite  du  corps  »,  Visuddbiinagga,  71. 

1.  Sur  alpecchatâ  et  samtusti,  Anguttara,  v.  219,  i.  38,  Visuddhimagga,  81, 

Divya,  61,  %,  etc. 

2.  cliog  mi  ses  dan/  hdod  chen  can  la  ma  y  in  no  =  [nâsatittustamahecchayoh\ 

3.  rned  la  yan  sred  chog  mi  ses  /  ma  rfied  la  hdod  hdod  chen  can  =  [prdpte 
ptmas  trsnâtustir  aprâptecchâ  mahecchatà  lj\ 

4.  Vibhfiça,  41,  16.  —  Vasubandhu  n'admet  pas  cette  explication. 
5.  labdhenâpranîlenâprabhfitena  paritasa  iti  /  paril&so  daurmanasyam  / 

tena  hi  paritasyati  j  xipakslyata  ily  arthah.  —  Voir  U.  Wogilmra,  AsuAga's 
BodhisattvabliQmi  (Leipsick  1906),  p.  34-36  (Sikij^fisamuccuya,  35,  6). 

10 
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quantité  (aprahhûta).  L'insatiabilité,  c'est  le  désir  des  biens,  excel- 

lents ou  en  grande  quantité,  qu'on  ne  possède  pas. 

7  a.  Leurs  contraires  sont  leurs  contrecarrants.  * 

Les  contraires  du  mécontentement  et  de  l'insatiabilité,  à  savoir  le 

contentement  et  le  renoncement  (alpecchatâ),  s'opposent  au  mécon- 
tentement et  à  l'insatiabilité. 

7  b.  Ils  sont  des  trois  sphères  ou  purs.  * 

Ils  appartiennent  aux  trois  sphères  ;  ils  sont  aussi  purs  (anàsrava). 

Au  contraire,  le  mécontentement  et  l'insatiabilité  sont  seulement  du 
Kamadhatu. 

Que  sont,  de  leur  nature,  le  contentement  et  le  renoncement  ? 

7  c.  Non  convoitise.  ̂  

Ils  ont  pour  nature  la  racine  de  bien,  non-convoitise. 

7  c.  Les  souches  des  Àryas.  * 

Entendez  :  «  sont  non-convoitise  (alobha)  ».  Les  souches  des  Aryas, 

âryavamsas,  sont  ainsi  nommées  parce  que  les  Àryas  en  naissent. 
Elles  sont  aussi  alobha  de  leur  nature. 

7  c-d.  Parmi  elles  [13  a],  trois  sont  contentement.  ^ 

Les  trois  premières  —  être  content  du  vêtement  (cîvara),  être 

content  de  la  nourriture  (pindapâta),  être  content  de  la  couche  et  du 

siège  (éayanâsana)  —  sont  de  leur  nature  contentement. 

Le  quatrième  âryavamsa,  c'est  se  délecter  dans  la  Destruction  et 

1.  bzlog  pa  de  yi  gfien  po  dag. 
2.  de  gnis  khams  gsum  gtogs  dri  med. 
3.  ma  chags  =  [alobhah]  ;  Koéa,  ii.  25,  iv.  8. 
4.  hphags  rigs  =  [âryavamsâé  (ca)] 

Voir  Dîgha,  iii.  224-5  ;  Visuddhimagga,  59,  93,  627.  -  Vibhfisfi,  181,  3,  discute 
le  nom,  la  nature,  etc.  des  vaméas.  Comment  les  trois  premiers  existent-ils  dans 
les  sphères  supérieures  ? 

5.  de  dag  las  /  gsum  ni  chog  ées  bdag  fiid  do  =  [tesatft  tustyâtmakam 
trayant] 
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dans  le  Chemin  *.  Il  n'est  pas  contentement.  —  Gomment  est-il  alo- 

hha  ?  —  Parce  qu'il  tourne  le  dos  à  l'attachement  au  plaisir  (kâma- 

râga),  à  l'attachement  à  l'existence  (hhavarâga)  (v.  2). 
Qu'enseigne  Bhavagat  par  les  quatre  âryavaméas  ? 

8  a-b.  Par  trois  est  enseignée  la  diète  ;  par  le  dernier,  l'activité.  * 

Bhagavat,  roi  de  la  Loi,  établit  une  certaine  diète  et  une  certaine 

activité  pour  ses  disciples  qui,  ayant  renoncé  à  leur  diète  et  à  leur 

activité  anciennes^,  se  sont  engagés  à  chercher  la  délivrance*.  Par 

les  trois  premiers  âryavaméas,  il  établit  la  diète  '  ;  par  le  quatrième 
il  établit  l'activité  :  «  Si,  avec  cette  diète,  vous  faites  ces  actes,  avant 
longtemps  vous  obtiendrez  la  délivrance.  » 

Pourquoi  Bhagavat  établit-il  semblable  diète,  semblable  activité  ? 

8  b.  Pour  faire  obstacle  à  la  naissance  de  la  soif.  ̂  

Le  Sûtra  ̂   établit  que  la  naissance  de  la  soif  est  quadruple  : 
«  0  moines,  la  soif,  naissant,  naît  en  raison  du  vêtement,  en  raison 

de  l'aliment,  en  raison  de  la  couche  et  du  siège  ;  durant,  elle  dure  en 
raison  ....  ;  s'attachant,  elle  s'attache  ....  Ô  moines,  la  soif,  naissant. 

1.  prahânahhavanàrâmatà  =  nirodhamârgârâmatâ  ;  affection,  complai- 

sance à  l'endroit  du  NirvSna  et  du  chemin  du  Nirvana.  —  Vibhfisfi,  181,  12,  quatre 
explications.  -  Dîgha,  iii.  225: ...  pahânârâtno  hoti  pahânarato  bhâvanârâmo 
hoti  bhâvanârato  ...  yo  hi  tattha  dakkho  ...  ayam  vuccati ...  porâne  agganne 

ariyavamse  thito. 

2.  gsum  gyis  thsul  bstan  tha  mas  las  =  [uktâ  vrttis  tribhih  karmântyena] 

3.  parityakiasvavrttikarmântebhyah.  —  vrtti  =  jîvikâ,  aliments,  boisson, 

etc.  ;  karmânta  =  métier,  labourage  ;  sur  samyagàjiva,  iv.  80  a,  vi.  68,  samyak- 
karmânta,  vi.  68. 

4.  Hiuan-tsang  :  «  qui,  ayant  renoncé  à  la  diète  vulgaire  et  à  l'activité  vulgaire, 
sont  sortis  du  monde  en  prenant  refuge  en  Bouddha  pour  chercher  la  délivrance  ». 

—  Paramfirtha  :  «  qui  sortent  du  monde  buddham  adhikrtya,  et  cherchent  lu 
délivrance  ». 

5.  Hiuan>tsang  :  Il  établit  une  diète,  une  activité  auxiliaires  du  chemin. 

6.  sred  pa  skye  bahi  gften  pohi  phyir  =  [trsnodayatft  prati  /] 

7.  Mahasamgïti  =  Dîgha,  iii.  228,  Ai'igutlara,  ii.  10,  248,  sur  les»  quatre  produc- 
tions de  soif,  tanhnppâda.  La  quatrième  itibhavAbhavahetu  ianhâ  uppajja' 

mânâ  uppajjati  correspond,  dans  notre  texte,  à  itibhavavibhavahetos  tfsnà. 
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naît  en  raison  de  telle  existence  et  non  existence    »  *.  C'est  pour 
lui  faire  obstacle  que  sont  enseignés  les  quatre  âryavamsas. 

8  c-d.  Pour  arrêter  momentanément  [13  b]  ou  définitivement  le 

désir  de  l'objet  de  l'idée  de  sien  et  de  soi.  ̂ 

C'est  une  autre  manière  de  dire  la  même  chose.  L'objet  de  Tidée 
de  sien,  c'est  le  vêtement.  L'objet  de  l'idée  de  soi,  c'est  Vàsraya,  le 
complexe  sensoriel  et  mental.  Le  désir,  c'est  la  soif. 

Les  trois  premiers  âryavamsas  détruisent  pour  un  temps  le  désir 

pour  les  choses  qu'on  regarde  comme  siennes.  Le  quatrième  ârya- 
vamsa  arrête  définitivement  le  double  désir. 

Nous  avons  expliqué  les  qualités  requises  pour  que  la  hhâvanâ 

puisse  réussir  l  —  L'ascète  étant  de  la  sorte  un  vase  (hhâjana) 
convenable,  comment,  par  quelle  porte,  entrera-t-il  dans  la  hhâvanâ  ? 

9  a-b.  Y  entrent,  par  la  méditation  de  l'horrible  (asuhhâ)  et  l'at- 
tention à  la  respiration  (ânâpânasmrta),  * 

Smrta,  c'est-à-dire  smrtL  —  Qui  entre  par  Vasubhâ  ?  Qui  entre 
par  V ânâpânasmrti  ? 

Respectivement, 

9  c.  Ceux  en  qui  le  désir  (râga)  et  l'imagination  (vitarka)  sont 
prédominants.  ̂  

1.  itibhavavibJtavahetoh  (=:  hbyun  ba  dan  hjig  pa  de  Ita  buhi  phyir)  ;  Hiuan- 

tsang  omet  iti  que  Paramârtha  traduit.  —  VyakhyS  :  Le  mot  iti  indique  les 

diverses  espèces  de  bhava  et  de  vibhava  (bhavavibhavaprakârâbhidyotaka). 

Soif  pour  une  certaine  sorte  d'existence  :  «  Puissé-je  être  Indra  !  Puissé-je  être 
Cakravartin!  »;  soif  de  vibhava  ou  vinâéa,  inexistence:  «  Puissé-je  être  anéantil 

Puissé-je  ne  pas  exister  après  la  mort  !  »  (aho  batoccMdyeyam  na  bhaveyatn 
parant  maranàd  ityâdi).  Voir  Kosa,  v.  10  c  (trad.  p.  29,  30),  v.  19. 

2.  bdag  gir  bdag  lidzin  duos  bdod  pa  /  de  yi  dus  dan  gtan  zhihi  phyir  = 
[mamâtmagrahavastviccka]tatkâlâtyantaéântaye  // 

3.  Littéralement  :  «  Chez  quelle  sorte  de  personne  la  bhâvanà  réussira  ».  — 

Hiuan-tsang  :  «  ...  quel  réceptacle  (bhâjana)  peut  être  le  point  d'appui  de  la 
bhâvanâ  ». 

4.  de  la  hjug  pa  mi  sdug  daii  /  dbugs  rnub  hbyun  ba  dran  pa  yis  /  =  [tatrâ- 
vataranty  aâtibhayânâpânasmrtena  ca] 

5.  hdod  chags  rnam  rtog  Ihag  rnams  so  /  ~  [ragavitarkabahtilâh] 

Vibhava,  127,  4.  —  D'après  Abhisamayalamkaraloka,  on  est  vitarkacarita  par 



Hiuan-tsang,  xxii,  fol.  13  a-14  b.  149 

On  appelle  râgâdhika,  vitarkâdhika,  ceux  en  qui  le  ràga  et  le 
vitarka  sont  adhika.  Ceux  en  qui  le  ràga  surgit  vite  et  pour  un 

petit  motif,  avec  violence  (pratydsannam  atyartham  râgacarita), 
entrent  par  Vaéuhhâ.  Ceux   qui   sont  imaginatifs  (vitarka car ita) 

(entrent  par  Vânâpânas
nirti. 

e,  Certains  maîtres  disent  [14  a]  :  Vânâpânastïirti,  ayant  un  objet 

r  non  varié  (avicitra),  —  elle  porte  sur  le  *  vent  '  (vâyu)  où  il  n'y  a 
pas  différences  de  couleur  et  de  figure,  —  a  pour  résultat  de  couper 
le  procès  imaginatif  (vitarka)  ;  tandis  que  Yasubhdy  ayant  pour 

objet  une  variété  de  couleurs  et  de  figures,  provoque  le  vitarka. 

D'autres  maîtres  disent  :  Vânâpânasnirti  coupe  le  vitarka  parce 

qu'elle  n'est  pas  tournée  vers  le  dehors  (ahahirmukhatvâtjj  car  elle 
porte  sur  la  respiration.  Vaéuhhâ  est  tournée  vers  le  dehors,  comme 

la  connaissance  visuelle  (caksurvijnânavat)  ;  non  pas  qu'elle  soit 
connaissance  visuelle  :  mais  elle  est  la  contemplation  (upanidhyâna, 

viii.  1  =  nirûpana)  de  l'objet  de  la  connaissance  visuelle.  » 

Le  désir  (ràga)  est  quadruple  :  (1)  désir  des  couleurs,  (2)  désir 

des  figures,  (3)  désir  des  contacts  ou  des  tangibles,  (4)  désir  des 

honneurs.  —  Au  premier  s'oppose  Vasubhâ  '  qui  a  pour  objet  le 
cadavre  bleuissant  (vinllaka),  pourrissant  (vipûyaka),  etc.  Au 
second,  Vasubhâ  qui  a  pour  objet  le  cadavre  dévoré  (vikhâditaka) 

et  déchiqueté  (viksiptaka)  [14  b].  Au  troisième,  Vasubhâ  qui  a  pour 

objet  le  cadavre  mangé  par  les  vers  (vipadumaka  =  utpannakri- 

mika)  et  le  squelette  tenu  ensemble  par  les  nerfs  ".  Au  quatrième, 
Vasubhâ  qui  a  pour  objet  le  cadavre  immobile. 

râgavikalpabahulya.  —  SQlralamkara  (Hiiber),  §  42  :  A  l'ancien  blanchisseur 
on  enseigne  Vasubhâ,  à  l'ancien  forgeron  le  prânâyâma. 
Comment  on  anête  les  vitarkas,  Majjhima,  i.  118,  Vitakkasamthanasulla. 
râgacarita,  trsnâcarita,  iv.  80  a,  100  a  ;  opposé  à  tlrsticarita. 

1.  Sur  Vaéubhabhâvanâj  Mahavyntpatti,  52  ;  le  Satra  sur  les  vimuktyaya- 
tanas  cité  Vyakiiya  p.  57  (ad  I,  27)  a  une  liste  légèrement  différente  qui  se 
termine  :  viksiptakaift  va  asthi  va  asthisatnkaliko  vu,,  —  Dîglia,  ii.  2%  (atthi- 
satftkhalika }  ;  DhammasaAgani,  2G4  ;  AtlhasalinT,  21)8;  Visuddhimagga,  178; 
Brelliren,  Psalms,  p.  125  ;  Przyluski,  Açoka,  38(>  ;  Mailri-upaniçad,  i.  3. 

Voir  Ko.4a,  viii.  29,  32,  35  b-d. 

2.  rgyus  pas  bran  bren  du  sbrel  bahi  ken  rus.  —  Paramartha  :  rouge-nerfs- 
attaché-os.  —  Hiuan-tsang  a  seulement  vipadumaka. 
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D'une  manière  générale, 

9  d.  Le  squelette  pour  toutes  les  catégories  de  convoiteux.  * 

Dans  la  chaîne  des  ossements  manque  le  quadruple  objet  de  désir 

(râgavaslu),  couleur,  figure,  contact,  honneurs.  Donc  Vasuhhâ  qui  a 

pour  objet  les  ossements  s'oppose  à  tous  les  désirs. 
Uasubhâ  n'a  pas  pour  résultat  l'abandon  (prahdna)  des  passions 

(kleéa)  ;  mais  seulement  l'arrêt  (viskamhhana)  des  passions,  car  elle 
est  un  acte  d'attention  portant,  non  sur  la  réalité,  mais  sur  une  repré- 

sentation volontaire  ;  portant,  non  sur  la  totalité  des  choses,  mais 

seulement  sur  une  partie  du  visible  du  Kamadhatu.  ^ 

L'ascète  (yogâcâra)  qui  cultive  Vasuhhâ  est  ou  bien  *  un  commen- 

çant '  (âdikârmika),  ou  bien  *  un  maître  '  (krtaparijaya),  ou  bien 
*  un  maître  absolu  de  l'acte  d'attention  '  (atikrântamanaskâra).  ' 

10  a-b.  Le  commençant,  en  élargissant  la  vue  des  ossements  jus- 

qu'à la  mer,  et  en  la  réduisant.  * 

L'ascète  qui  désire  cultiver  Vasuhhâ,  fixe  tout  d'abord  sa  pensée 
sur  un  membre  de  son  corps  ̂ ,  ou  l'orteil,  ou  le  front,  ou  toute  autre 

partie  à  son  choix  ;  ensuite,  il  *  purifie  '  l'os,  c'est-à-dire  il  en  écarte 
la  chair,  en  supposant  que  la  chair  pourrit  et  tombe  ;  il  élargit  pro- 

gressivement sa  vision  et  arrive  à  voir  son  corps  tout  entier  réduit 

au  squelette.  De  même,  pour  accroître  son  pouvoir  de  vision  (adhi- 

mukti),  il  se  fait  la  même  idée  (adhimucyate)  d'un  second  individu, 
des  individus  du  Vihâra,  de  l'Àrama,  du  village,  de  la  contrée,  jus- 

qu'à ce  que  l'univers,  que  l'océan  entoure  [15  a],  soit  conçu  comme 

1.  ken  rus  chags  bcas  Ihams  cad  la  =  [érnkhalâ  sarvarâgisu  //] 
2.  adhimuktiprâdeéikamanasikâratvât.  —  Sur  radhimuktimanasikftra,  ii. 

72,  p.  325  de  la  traduction  et  ci-dessous  p.  152,  155. 
viskamhhana  =  vikkhambhana,  Visuddhimagga,  5. 

3.  La  Vibhasa,  40,  1,  expose  quatre  opinions  sur  ces  trois  catégories  d'ascètes. 
4.  rus  pa  rgya  mthsohi  bar  du  ni  /  spro  zhin  sdud  pas  las  dan  po  =  âsamu- 

drâsthivistârasamksepâd  âdikarmikah  / 

5.  svangdvayave  cittam  upanibadhnâti.  —  Dans  Texercice  préparatoire 

(prayogakàle)  il  faut  éviter  toute  occasion  de  désir  ;  donc  l'ascète  ne  considérera 

pas  une  partie  d'un  corps  féminin, 
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plein  de  squelettes.  Alors  il  réduit  sa  vision,  pour  fortifier  le  pouvoir 

de  vision  S  jusqu'au  moment  où  il  voit  seulement  son  propre  corps  à 

l'état  de  squelette.  —  La  méditation  d*asuhhd  se  trouve  alors  com- 

plète ;  et  désormais  l'ascète  est  un  commençant  (âdlkârmika). 

10  c-d.  Le  '  maître  '  en  écartant  l'orteil,  etc.,  jusque  :  la  moitié  du 
crâne.  ̂  

Pour  fortifier  ce  pouvoir  de  vision  réduite  \  l'ascète  fait  abstraction 
[  des  os  du  pied,  et  considère  les  autres  ;  ainsi  de  suite,  réduisant  tou- 

jours, jusqu'au  moment  où,  écartant  une  moitié  du  crâne,  il  ne  consi- 

dère plus  que  l'autre  moitié  :  l'ascète  est  alors  un  maître  (krtapari- 

jaya)  ;  il  possède  la  maîtrise  dans  l'acte  d'attention  qui  constitue  la 
vision. 

11  a-b.  Tenant  sa  pensée  entre  les  deux  sourcils,  il  est  *  un  maître 

absolu  dans  l'acte  d'attention  '.  * 

Il  fait  encore  abstraction  de  la  moitié  du  crâne  et  tient  sa  pensée 

entre  les  deux  sourcils.  Il  est  alors  un  ascète  «  en  qui  l'acte  d'atten- 
tion d'aéuhhd  est  achevé  ». 

L'asuhhâ  peut  être  petite  par  l'exiguïté  (parîtta)  de  son  objet 

(âlambana),  sans  être  petite  par  la  maîtrise  (vasitâ)  de  l'ascète. 

Donc  quatre  alternatives  :  (1)  l'ascète  est  maître  de  l'acte  d'attention 
qui  constitue  la  vision  (jitamanaskàra  ou  atikrdntamanasikâra) 

et  ne  considère  que  son  propre  corps  (saniksepacitta)  ;  (2)  l'ascète 

n'est  pas  maître  de  l'acte  d'attention,  mais  considère  l'univers  rempli 

de  squelettes  (vistâracitta)  ;  (3)  l'ascète  n'est  pas  maître  de  l'acte 

d'attention  et  ne  considère  que  son  propre  corps  ;  (4)  l'ascète  est  maître 

de  l'acte  d'attention  et  considère  l'univers  rempli  de  squelettes. 

1.  Tibétain  :  «  pour  réduire  ou  concentrer  sa  pensée  ». 
2.  rkafi  rus  nas  ni  Ihod  phyed  bar  /  htaf»  bas  sbyaA  ba  byas  par  béad  = 

pùdasther  âkapâlârdhatft  krtaparijayàhvayah  // 

3.  Tibétain  :  «  Pour  que  la  pensée  soit  encore  plus  concentrée  », 
4.  smin  mabi  bar  du  seins  bdzin  pas  /  yid  la  byed  pa  rdzogs  pa  yin  =  aUkrAu- 

tamanaskaro  bhrûmadhye  cittadharanat  / 
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Qu'est  de  sa  nature  Vastibhâ  ?  A  combien  de  terres  appartient- 
elle?  Quel  est  son  objet?  Par  qui  est-elle  produite?  [15  b] 

1 1  c-d.  Uasuhhâ  est  non-désir  (alohha)  ;  elle  est  de  dix  terres  ; 

elle  a  pour  objet  le  visible  du  Kamadhatu  ;  elle  est  produite  par  les 

hommes.  * 

Sa  nature  est  alohha.  ̂  

Les  dix  terres  dans  lesquelles  peut  se  trouver  l'ascète  pour  la  pro- 
duire, sont  les  quatre  dhyânas,  les  quatre  sâmantakas  (vestibules 

des  quatre  dhyânas,  viii.  22),  le  dhyânântara  et  le  Kamadhatu. 

Son  objet  est  le  visible  (drsya)  du  domaine  du  Kamadhatu.  Par 

visible,  il  faut  entendre  couleur  et  figure.  —  C'est  dire  qu'elle  a  pour 

objet  la  '  chose  '  (arthâlamhana)  et  non  pas  le  '  nom  '  (ndman). 
Seuls  les  hommes  la  produisent  ''  ;  non  pas  les  êtres  des  autres 

destinées,  ni  à  plus  forte  raison  les  êtres  des  sphères  supérieures. 

Même,  parmi  les  hommes,  les  habitants  de  l'Uttarakuru  ne  la  produi- 
sent pas. 

De  son  nom,  asuhhâ,  contemplation  de  l'horrible  :  donc  elle  a  pour 

'  aspect  '  (âkâra)  l'horrible.  [Elle  n'a  pas  l'aspect  d'impermanent, 
(anitya),  etc.  :  elle  contemple  le  visible  comme  horrible  et  non  pas 
comme  impermanent,  etc.] 

Passée,  elle  a  un  objet  passé  ;  présente,  un  objet  présent  ;  future, 

un  objet  futur  :  en  d'autres  termes,  son  objet  lui  est  contemporain 

(yadadhvikâ  tadadhvikâlamhanâ).  Lorsqu'elle  est  *  non  destinée  à 
naître  '  (anutpattidharmikâ),  son  objet  est  Intemporel. 

Comme  elle  est  '  acte  d'attention  sur  un  objet  imaginaire  '  (adhi- 
muktimanasikâra),  elle  est  impure  (sâsrava).  * 

1.  mi  sdug  ma  chags  sa  bcu  dan  /  dmigs  pa  lulod  snan  mis  bskyed  do  =  alobho 
dasabhûh  kâmadréyâlamhà  nrjâéubhâ  jj  —  Cité  Vyakhyâ  ad  viii.  32. 

Hiuan-tsang  met  dans  la  KSrika  tous  les  caractères  mentionnés  dans  le  Bhasya  : 
«  Non  désir,  de  dix  terres,  ayant  pour  objet  le  visible  du  Kamadhatu,  produite 
pur  les  hommes,  horrible,  ayant  un  objet  de  son  époque,  impure,  obtenue  de  deux 
manières  ». 

2.  Vibhaija,  40,  7,  trois  opinions.  Vasubandhu  adopte  la  troisième. 
3.  Particulièrement  Sariputra  et  Aniruddha,  capables  de  méditer  VasuhhG>  au 

sujet  du  Bouddha  et  des  déesses  (Vibha?a). 

4.  Voir  ci'dessus  p.  150.  h'aéuhhù,  ne  coupe  pas  les  passions  ;  elle  est  donc 

I 
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Suivant  qu'elle  a  été  ou  non  pratiquée  dans  une  existence  anté- 
rieure, elle  est  obtenue  par  détachement  (vairâgyalâbhikï)  ou  par 

exercice  (prayoga).  (vii.  41  d,  44  b) 
Tels  sont  les  caractères  de  Vasuhhâ.  [16  a] 

12  a-c.  Vànâpânasmrti  est  prajhâ,  appartient  à  cinq  terres,  a 

pour  objet  le  vent,  est  pratiquée  par  des  êtres  du  Kamadhatu.  ' 

Ana,  c'est-à-dire  *  inspiration  '  (svâsa),  entrée  du  vent  ;  apâna, 

expiration,  sortie  du  vent.  *  Mémoire  '  (smrti)  portant  sur  l'un  et 
l'autre,  c'est  V ânâpânasmrti.  ^ 

Udnâpânasmrti  est  de  sa  nature  prajnâ,  une  connaissance  por- 

tant sur  l'inspiration  et  l'expiration.  Ceiie  prajnâ  est  nommée  smrti, 

de  même  que  les  smrtyiipastliânas,  *  applications  de  prajhâ  ',  sont 
nommées  *  applications  de  mémoire  ',  —  parce  que  cette  prajnâ, 
Yânâpânaprajhâ,  est  provoquée  par  la  force  de  la  mémoire  (smrti' 

halâdhânavrttitvât).  ^ 
Elle  est  pratiquée  dans  cinq  terres,  à  savoir  les  trois  premiers 

sâmantakas,  le  dhyânântara,  le  Kamadhatu,  parce  qu'elle  est  asso- 

ciée à  l'indifTérence  (upeksâ)  (voir  viii.  7,  23,  etc.).  *  En  effet,  dit 
l'Ecole,  la  sensation  agréable  et  pénible  (sukha,  duhkha)  [du  Kama- 

dhatu] est  favorable  au  vitarka  :  donc  X  ânâpânasmrti  y  qui  est  l'an- 
tagoniste du  vitarka,  ne  peut  être  associée  à  sukha  et  à  duhkha.  En 

outre,  les  deux  sensations  agréables  (sukha,  saumanasya)  [des 

dhyânas]  font  obstacle  (pratyanîka,  paripanthin)  à  l'application 

impure  ;  seules  les  méditations  qui  comportent  la  vue  des  seize  aspects  (douleur, 
impermanence,  etc.)  coupent  les  passions. 

1.  dbugs  rnub  dbugs  hbyun  dran  pa  ni  /  ses  rab  sa  Ina  spyod  yul  rluù  /  hdod 
rtcn  :=  ânâpânasmrtih  prajiiâ  \ 2)aiicabhûr  vAytiyocard  /  kâfnâérayA] 

Visuddbimagga,  111,  197,  266-293;  d'après  SamyuUa,  v.  321,  etc.  -  Saundarn- 
nanda,  xv.  64.  —  Sur  prdnayâma,  etc.,  Hopkins,  Yoga-technique  in  Ihe  Greal 
Epie,  JAOS.  xxii.  :333. 

2.  D'après  Hiuan-tsang,  explication  du  Sûlra  (Saipyukta,  29,  «);  Viblift^A,  26,  8, 
cite  le  Prajfiaptiéastra. 

3.  Voir  ci-dessous  p.  160-161. 
4r.  Il  y  a  upek§&  dans  le  quatrième  dhyana,  mais  rinspiralion  et  Texpiration 

y  font  défaut. 
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de  l'esprit  à  un  objet  (avadhàna,  àbhoga).  [16  b]  Et  Yânâpâna- 
smrti  ne  peut  être  réalisée  que  par  cette  application. 

Mais  d'après  les  docteurs  qui  croient  que  les  dhyânas  fondamen- 

taux (mûladhyâna)  comportent  la  sensation  d'indifférence  (upe- 
ksendriya)  (Vibhasa,  26,  9),  Vânâpânasmrti  est  de  huit  terres,  en 

ajoutant  les  trois  premiers  dhyânas  :  les  terres  supérieures  ne  sont 

plus  terres  où  l'on  respire.  (Voir  viii.  7) 
L'objet  de  Vânâpânasmrti  est  le  vent. 

Elle  a  pour  point  d'appui  (âéraya)  le  Kamadhatu,  c'est-à-dire  est 
pratiquée  par  les  hommes  et  les  dieux  du  Kamadhatu,  parce  que  le 
vitarka  y  abonde  (vitarkahhûyastvât).  Elle  est  obtenue  soit  par 
détachement,  soit  par  exercice.  Elle  est  tattvamanasikâra,  une 

inspection  portant  sur  la  chose  réelle.  '  Elle  appartient  exclusivement 
aux  Bouddhistes  (idamdharman). 

12  c.  Non  pas  par  les  étrangers.  ̂  

En  effet,  d'une  part,  l'enseignement  de  Vânâpânasmrti  leur  man- 

que ^  ;  d'autre  part,  ils  sont  incapables  de  découvrir  (avahodha)  par 
eux-mêmes  les  dharmas  subtils. 

1 2  d.  Elle  a  six  aspects,  calcul,  etc.  * 

Elle  est  parfaite  lorsqu'elle  est  munie  de  six  opérations  :  compter, 
suivre,  fixer,  observer,  transplanter,  purifier.  ̂ 

i.  Compter  (gananâ).  —  Fixer  la  pensée  sur  l'inspiration  et  l'expi- 
ration, sans  effort  ou  contention  (ahhisamskâra)  ;  laisser  le  corps  et 

la  pensée  tels  quels  *  ;  par  la  mémoire  seule  compter  de  un  jusqu'à 

1.  Vibhasa,  82,  5,  opinions  divergentes  :  elle  est  aussi  adhimuktimanaskara- 
samprayuktâ. 

2.  phyi  mahi  ma  yin  no  =  [na  bâhyânâm] 

3.  Les  non-bouddhistes  possèdent  l'enseignement  (upadeéa)  du  prândyàma, 
non  de  Vânâpânasmrti. 

4.  bgran  la  sogs  pa  rnam  pa  drug  =  [sadvidhâ  gananâdayah  II] 
.5.  Mahavyutpatli,  §  53  ;  Dlgha,  ii.  291  (Warren,  p.  354  ;  Sp.  Hardy,  Eastern 

Monachism,  p.  267)  ;  Majjhima,  i.  425. 
On  a  :  gananâ  anugamah  sthânam  upalaksanâ  vivartanâ  pariéuddhih. 
6.  kâyafft  cittam  câdhyupeksya  :  sans  se  préoccuper  du  corps  ou  de  la  pensée. 

—  Vyakhya  :  adhyupeksya  =  anâ$ahya. 
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dix.  Par  crainte  d' abhisamksepa  et  de  viksepa  de  la  pensée  (vii.  11), 
pas  en  dessous,  pas  au  dessus  de  dix.  —  Trois  défauts  à  éviter  : 
a.  compter  avec  omission,  en  prenant  deux  pour  un  ;  b.  compter  trop 

haut,  en  prenant  un  pour  deux  ;  c.  compter  d'une  manière  confuse, 

en  prenant  l'inspiration  pour  l'expiration  et  réciproquement.  Le  calcul 
qui  évite  ces  défauts  est  correct  [17  a].  —  Si,  au  cours  de  l'exercice 
(antarâ),  la  pensée  devient  distraite  (viksipta),  il  faut  à  nouveau 

compter  dès  le  point  de  départ  jusqu'à  ce  que  le  recueillement  fsamâ- 
dhi)  soit  obtenu. 

ii.  Suivre  (anugama).  —  Sans  contention,  suivre  la  marche  de 

l'air  qui  entre  et  sort,  jusqu'oîi  il  va  dans  les  deux  sens  :  l'air  inspiré 
occupe-t-il  tout  le  corps  ou  se  rend-il  dans  une  partie  ?  L'ascète  suit 

l'air  inspiré  dans  la  gorge,  le  cœur,  le  nombril,  les  reins  (kati),  la 
cuisse,  et  ainsi  de  suite  jusqu'aux  deux  pieds  ;  l'ascète  suit  l'air  expiré 

jusqu'à  la  distance  d'une  main  et  d'une  coudée.  —  D'après  d'autres 

maîtres  \  il  suit  l'expiration  jusqu'au  '  cercle  du  vent  '  (vâyuman- 

data)''  qui  soutient  l'univers  et  jusqu'aux  vents  Vairambhas  \  Cette 
opinion  n'est  pas  admissible,  car  V ânâpânasmrti  est  tattvamanasi- 
kàray  vue  des  choses  comme  elles  sont. 

iii.  Fixer  (sthâna)  \  —  Lier  la  mémoire  de  façon  qu'elle  se  tienne 

au  bout  du  nez,  ou  entre  les  sourcils,  ou  à  un  autre  endroit  jusqu'à 

l'orteil  ;  fixer  la  pensée  ;  voir  le  souffle  se  tenant  dans  le  corps  comme 

le  fil  d'un  collier  de  perles  '  ;  constater  s'il  est  froid  ou  chaud,  défa- 
vorable ou  propice  (Vibha§a,  26,  12). 

iv.  Observer,  analyser  (upalaksand).  —  «  Ces  souffles  ne  sont  pas 

1.  Non  mentionnés  dans  Vibhfisfi.        2.  Koéa,  iii.  45  c-d. 

3.  Divya,  105,  vairambha  et  vairambhaka  ;  Samyutta,  ii.  2î31,  verambhavd- 
takhitta  (var.  veramba°)  sakuna  ;  Jfitaku,  traduction,  iii.  164,  287,  288. 

4.  Vibha^a,  26,  12.  —  Paramartha  :  Ou  entre  les  sourcils,  ou  h  la  pointe  du  nez, 

dans  l'endroit  préféré  et  jusqu'à  l'orteil,  fixer  la  mémoire  de  manière  à  ce  qu'elle 
se  tienne  au  milieu  comme  le  fil  ({ui  soutient  les  perles.  —  Tibétain  :  Comme  un 

manisûtra,  placé  du  bout  du  nez  à  l'orteil,  constater  si  les  souffles  (AévAâa' 
praévâsâh)  sont  favorables  ou  défavorables,  froids  ou  cliauds.  —  Vyakhyft  :  kim 
anugrahaka  ete  yavad  u?na  iti  sthapani  (?)  veyatfi  dra^tavyd  kùyapradeéa 
evànugràhakàdiviéesasthâpanatah. 

5.  manisûtravat.  —  Comparer  Easlern  Monacbism,  269,  Dlgha,  i.  76. 
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seulement  vent  (vâyii),  mais  ils  sont  les  quatre  grands  éléments 

(mahdbhûta),  et  encore  rûpa  dérivé  de  ces  quatre  ;  et  la  pensée  avec 

les  dharmas  mentaux  repose  sur  eux  »  :  de  la  sorte  l'ascète  découvre 
par  analyse  (upalaksayati)  les  cinq  skandhas.  [17  b] 

V.  Modifier  (vivartanâ).  —  L'ascète  modifie  la  pensée  qui  avait 
pour  objet  le  vent  et  il  emploie  la  pensée  à  des  dharmas  de  plus  en 

plus  bons  (smrtyupasthânas,  vi.  14,  usmagata,  vi.  17,  etc.)  jusque 
et  y  compris  les  lokottaradharmas  (vi.  19  b). 

vi.  Purifier  (parisuddhi).  Entrer  dans  le  daréanamârga  (vi.  26), 
dans  le  hhàvanâmârga. 

D'après  d'autres  docteurs  (Vibhasa,  26, 12),  la  vivartanâ  est  l'éléva- 

tion progressive  depuis  les  smrtyupasthânas  jusqu'au  vajropama- 

samâdhi  (vi.  44  c).  La  parisuddhi,  c'est  le  ksayajnâna,  Van^tpâ- 
dajnâna  et  Vasaiksî  samyagdrsti  (vi.  50  c). 

Il  y  a  une  stance-sommaire  :  «  On  enseigne  que  V ânâpânasmrti 
a  six  aspects  :  gananâj  anugama,  sthâna,  laksanâ,  vivartanâ  et 

parisuddhi.  »  ̂ 

13  a.  L'inspiration-expiration  comme  le  corps.  ̂ 

Les  deux  souffles,  étant  partie  (pradeéa)  du  corps,  appartiennent 
à  la  même  terre  que  le  corps. 

Ils  n'existent  pas  chez  les  êtres  de  l'ÀrQpyadhatu,  chez  les  êtres 
embryonnaires,  chez  les  êtres  inconscients  (acetoj,  chez  les  êtres  entrés 

dans  le  quatrième  dhyâna  :  leur  existence  suppose  donc  le  corps 

(le  corps  n'existe  pas  dans  l'Àrûpya),  un  certain  corps  (un  corps  pré- 

1.  [gananânugatnasthânopalaksanâvivartanâh  / 
parisuddhih  sadâkârâ  ânâpânasmrtih  smrtâ  //] 

2.  dbugs  rnub  dbiigs  hbyungan  las  \us  =  ânâpânau  yatah  kâyah.  —  VibhasR, 
26,  4.  —  Quelques-uns  disent  :  Elle  appartient  à  la  terre  à  laquelle  appartient  le 

corps.  Chez  un  être  du  Kftmadhatu,  lorsqu'il  a  une  pensée  du  Kamadhatu,  c'est 
avec  une  pensée  du  Kamadhatu  que  procède  l'inspiration-expiration  ;  lorsqu'il  a 
une  pensée  du  premier  dhyâna,  c'est  avec  une  pensée  du  premier  dhyâna  .... 

D'autres  disent  :  Elle  appartient  à  la  terre  à  laquelle  appartient  la  pensée  .... 
Comme  l'inspiration-expiration  est  une  partie  du  corps,  la  première  opinion  est la  bonne. 
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sentant  des  vides,  que  n*ont  pas  les  êtres  embryonnaires),  la  pensée 
(qui  fait  défaut  aux  Inconscients),  une  certaine  sorte  de  pensée  (qui 

manque  au  quatrième  dhyâna).  Lorsque  le  corps  [18  a]  présente  des 

vides  (smirakâya),  lorsque  la  pensée  appartient  à  une  terre  où  il  y 

a  respiration  (âsvâsapraévâsahhûmicitta),  alors  il  y  a  inspiration- 
expiration  (Vibhâsa,  26,  2). 

Il  y  a  inspiration  à  la  naissance  et  au  moment  où  l'on  sort  du 

quatrième  dhyâna.  Il  y  a  expiration  à  la  mort  et  au  moment  où  l'on 
entre  dans  le  quatrième  dhyâna. 

13  b.  Elle  appartient  aux  êtres  vivants.  * 

Elle  est  sattvâkhya,  non  pas  asattvâkhya  (i.  10  b). 

13  b.  Elle  n'est  pas  «  assumée  ».  ̂ 

Car  elle  ne  fait  pas  partie  de  l'organisme  sensoriel  (indriyaprthag- 
vrtti,  indriyavinirhhâgin)  (i.  34  c-d). 

13  c.  Elle  est  d'écoulement.  ^ 

Elle  diminue  lorsque  le  corps  s'accroît  ;  coupée,  elle  reprend  :  donc 

elle  n'est  pas  *  d'accroissement  '  (aupacayiki,  i.  37),  elle  n'est  pas 
'  née  de  rétribution  '  (vipâkaja).  En  effet,  le  rûpa  né  de  rétribution 
ne  reprend  pas  (punahpratisamdhâna)  après  avoir  été  coupé 
(chinna).  (i.  trad.  p.  69,  n.  2) 

13  c-d.  Elle  n'est  pas  observée  par  une  pensée  inférieure.  * 

1.  seras  can  zhes  bya  =  [satlvCikliyau] 
2.  ma  zin  paho  =  [annpàttikau  /J 

3.  rgyii  mthun  las  byun.  —  Voir  ii.  57  c. 
4.  hog  ma  yi/  yid  kyis  de  gftis  mi  rtogs  so  =  [adharamana8â  nopalaksiiau  II] 

Param&rtlia  :  «  Pas  objet  d'une  pensée  inférieure  ni  (l'autre  pensée  ».  Commen- 
taire :  «  Ces  deux  souffles,  une  pensée  de  leur  terre  ou  d'une  terre  supérieure  peut 

les  prendre  pour  objet.  Non  pas  une  pensée  inférieure  ;  non  pas  non  plus  une 
pensée  airyâpathika  ou  nairmùnika  *. 

Vyakbyfi  :  nâdharenairydpathikanairmànikena  Ht  /  airyâpnthikaftt 
nairmanikant  ca  cittam  adharabhûmikatft  safftmnkhlbhavati  yavac 

caturthadhyânopapannasyety  ata  aéankyocyate  uadharabhtimikabhyAttî 

tâbhyam  upalaksanant.  —  Voir  ii.  trad.  p.  ̂120. 
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L'inspiration-expiration  est  observée  par  une  pensée  de  sa  terre 

ou  par  une  pensée  d'une  terre  supérieure  ;  non  pas  par  une  pensée 

airyâpathika  ou  nairmânika  d'une  terre  inférieure,  [xxiii] 

Nous  avons  dit  les  deux  portes  d'entrée.  Ayant,  par  ces  deux  por- 
tes, obtenu  le  recueillement  (samâdhi),  en  vue  de  réaliser  (sampâ- 

dana)  la  connaissance  spéculative  (vipasyanâ), 

14  a-b.  Ayant  réalisé  le  calme,  il  cultivera  les  smrtyupasthânas.  * 

Gomment  cela  ?  [1  b] 

14  c-d.  Par  la  considération  des  caractères,  doubles,  du  corps,  de 

la  sensation,  de  la  pensée  et  des  dharmas.  ^ 

En  considérant  le  caractère  propre  (svalaksana)  et  les  caractères 

généraux  (sâmdnyalaksana)  '  du  corps,  de  la  sensation,  de  la  pensée 
et  des  dharmas. 

1.  zhi  gnas  grub  par  gyur  pa  yis  /  dran  pa  ner  bzhag  bsgom  par  bya  =  [nis- 
pannasamathasyaiva  smrtyupasthànabJiâvanâ  /J 

La  pratique  des  smrtyupasthânas  produit  la  connaissance  parfaite,  car  Bha- 

gavat  a  dit  :  ekâyano  'yam  bhiksavo  mârgo  yad  uta  smrtytipasthânâni  /  ke- 
valo  'yam  kuÉalarâéih  yad  uta  catvâri  smrtyupastJiânâni  (Comp.  Samyutta, 
V.  167,  146). 

Les  Nirvedhabhagïyas  (vi.  17)  sont  smrtyupasthâna  ;  le  chemin  de  la  vue  des 

vérités  est,  de  sa  nature,  dharmasmrtyupasthâna  ;  mais  l'auteur  examine  ici  le 

smrtyupasthâna  impur  (sâsrava),  exercice  préparatoire  à  l'entrée  dans  le  che- min. 

Le  smrtyupasthâna  est  le  premier  des  hodhipâksikas,  vi.  67. 

Voir  Kosa  vi.  18  a,  19  d,  67  et  suiv.,  vii.  15,  etc.  —  Anguttara,  i.  43,  Dîgha,  ii. 

290,  Majjhima,  i.  56,  Samyutta,  v.  141  ;  Visuddhimagga,  239-266  ;  Fragments  d'Idi- 
kutsari  (Pischel,  Ac.  de  Berlin,  28  juillet  1904,  p.  1143),  avec  cittânupaêyatâ 
pour  anupaéyanâ. 

2.  lus  thsor  sems  dan  chos  rnams  la  /  mthsan  îiid  gnis  su  yons  brtags  pas  = 
kâyavic[cittadharmânâm  dviîaksanaparîksanât  //] 

3.  Vibhfisa,  42,  5.  —  Voir  ii.  72,  p.  325  de  la  traduction. 

Dans  l'école  du  Vijnfinavftda  la  considération  des  caractères  aboutit  à  la  consi- 
dération de  l'absence  des  caractères,  comme  on  voit  dans  Bodhisattvabhûmi, 

L  xvii,  fol.  100  b  :  katham  ca  bodhisattvo  mahâyânanayena  saptatrimsa- 
tatft  bodhipaksyân  dharmân  yathdbhûtam  prajânâti  j  iha  bodhisattvah 
kâye  kâyânudaréi  viharan  naiva  kâyam  kâyabhâvato  vikalpayati  nâpi 

sarvena  aarvam  abhâvatah  /  tAtft  ca  kâyanirabhilâpyasvabhâvadharma- 
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Le  caractère  propre,  c'est-à-dire  la  nature  propre  (svahhâva). 
Les  caractères  communs,  à  savoir  :  «  Tous  les  samskrtas  sont 

impermanents  ;  tous  les  dharmas  impurs  (sâsrava)  sont  douloureux  ; 

tous  les  dharmas  sont  vides  (éûnya)  et  non-soi  (anâtmaka).  » 
Quelle  est  la  nature  propre  du  corps  ?  —  Grands  éléments  et  rûpa 

dérivé  des  grands  éléments,  (i.  12,  ii.  65) 

Par  dharmas,  il  faut  entendre  les  dharmas  qui  ne  sont  ni  le  corps, 
ni  la  sensation,  ni  la  pensée.  (Vibhasa,  187,  2) 

D'après  l'Ecole,  le  kâyasmrtyupasthâna  est  réalisé  lorsque,  étant 
recueilli  (samâhita),  on  voit  dans  le  corps  les  atomes  et  les  moments 
successifs  (ksana). 

Quelle  est  la  nature  des  smrtyupasthânas  ? 

Le  smrtyupasthâna  est  triple  :  smrtyupasthâna  en  soi  (svahhâ- 

va), par  connexion  (samsarga),  en  qualité  d' objet  (âlambanasmrtyu- 
pasthâna). 

Le  smrtyuprasthâna  en  soi  est 

15  a.  Prajnâ.  ̂ 

Quelle  est  la  prajnâ  ? 

15  a.  Provenant  d'audition,  etc.  ̂ 

Provenant  d'audition,  de  réflexion,  de  recueillement  (érutamayi, 
cintâmayî,  hhâvanâmayî).  Le  smrtyupasthâna  est  également  triple, 

provenant  d'audition,  de  réflexion,  de  contemplation. 

15  b.  Les  autres,  par  connexion  et  comme  objet.  ' 

tàm  prajânâti  j  iyam  asya  pârantàrthiki  kàyekâyânupasyanâ  smrtyu- 
pasthànam  j  samvrtinayena  punar  bodhisattvusyàpratnànavynvasthàna- 
nayajnânânugatam  kâyekâyûnupaéyanâsmrtyupasthânam  veditavyam  I ... 
8(1  naiva  kayàdln  dhanman  duhkhato  vd  vikalpayati  samudayato  va  nApi 

tatprahanam  nirodhalah  kaîpayati  ndpi  tatpraptihelufn  maryatah  kal- 
payati  /  nirabhilàpyasvabhavadharmatayà  ca  duhkhadharmatùm  ....  pra- 
jànàti. 

\.  ées  rab  =  [prajnâ].  —  Voir  i.  2  a,  ii.  24,  vii.  1. 
2.  thos  sogs  las  byuft  baho  =  [éruiddimayl] 
3.  gzban  ni  hbrel  dan  dniigs  pa  lus  =  anye  satusargûlantbafiùL 
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Les  autres  dharmas,  les  dharmas  qui  ne  sont  paspra/îlâ,  quand 
ils  sont  des  dharmas  coexistant  à  la  prajnâ,  sont  smrtyupasthâna 

par  connexion  (samsarga^)  ;  quand  ils  sont  l'objet  de  la  prajnâ  et 
des  dharmas  coexistant  à  la  prajnâ  (en  d'autres  termes,  quand  ils 

sont  l'objet  du  svahhâva  et  du  samsargasmrtyupasthâna),  ils  sont 
smrtyupasthâna  comme  objet  (âlamhanasmriyupasthâna). 

Comment  savons-nous  que  le  smrtyupasthâna  en  soi  est  prajnâ  ? 

—  Parce  qu'il  est  dit  dans  le  Sûtra  :  kâye  kâyânupasyî  smrta 
upasthitasmrtih.  ^  [2  a] 

Qu'est-ce  que  Vanupasyanâ  ?  —  C'est  prajnâ.  En  effet,  par  la 

prajnâ,  celui  qui  est  muni  de  prajnâ  devient  un  anupasya  ̂   C'est 
ainsi  que  le  Sûtra  dit  encore  :  adhyâtmam  kâye  kâyânupasyî  viha- 

rati.  —  Le  mot  kâyânupaéyin  s'explique  comme  il  suit  :  celui  qui 
possède  anupasya  ou  darsana  ^,  on  le  nonnne  anupasyin  ;  celui 

qui  est  anupasyin  à  l'endroit  du  corps,  on  le  nomme  kâyânupasyin. 

Pourquoi  donner  à  la  prajnâ  le  nom  de  smrtyupasthâna  ?  —  Les 
Vaibbasikas  disent  :  En  raison  du  rôle  prépondérant  (udrekatva, 

adhikatva)  de  la  mémoire  (smrti),  [qui  présente  l'objet  à  la  prajnâ]  ; 

comme  un  coin  (klla)  contribue  à  la  scission  du  bois  *  ;  c'est  grâce  à 
1.  Madhyama,  20.  Comparer  Samyutta,  v.  331. 

2.  tayâ  M  prajnayâ  tadvân  prajnâvân  anupasyah  kriyata  iti  /  anupa- 

syatlty  anupaéyah  pâghrâdlimâdhefdréa  iti  éapratyayah  (iii.  1, 137)  /  anupa- 
éyam  pudgalam  karotlty  anupasyayati prajnâ / svabhâve  tv  evam  viyrahah  i 
anupaéyasya  karanam  anupaêyaneti  j  tayâ  hi  prajnayâ  tadvân  prajnâvân 

anupaéyah  kriyate  j  yathâ  prajnâyogât  prâjnah  pudgala  ucyate  /  evam 

anupaéyanâyogâd  annpaéya  ity  ato  'nupaéyanâ  prajneti  siddham. 
Les  formes  du  type  amipasyanâ  sont  critiquées  Bhâmatï,  ii.  32,  et  ailleurs. 

3.  annpaéyam  asyâsti  j  kim  tat  j  daréanam  (=  jîiâna,  vii.  7)  /  daréana- 

laksanam  hy  annpaéyam  /  ato  'nupaéyl  pudgalo  dandivat  /  tatah  saptamî- 
tatpunisah  kâye  'ntipaéyî  kâyânupaéyîti  /  kâyam  aniipaéyayitum  éîlam 
asyeti  kâye  'nupaéylti  j  ninir  api  yadi  vidhlyeta  tathâpy  etad  rûpam 
sidhyatîti  paéyâmah  j 

4.  dârupâtakîlasamdhâranavat  /  smrtibalâdhânavrttitvât  ....  Vyfikhya  : 
yadi  hi  smrtir  âlambanam  dhârayaty  evam  prajnâ  prajânâtlti  /  tad  evam 
smrtyopatiathata  iti  smrtyupasthânam  prajnâ. 

Hiuan-tsang  :  Comme  la  hache  {-=  prajnâ)  coupe  le  hois  (-=  corps,  sensation, 
etc.)  soutenu  par  la  force  de  la  cheville  (=  mémoire). 
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la  force  de  la  mémoire  que  la  prajnâ  est  active  à  l'endroit  de  l'objet.  ' 
Mais  la  bonne  explication  est  la  suivante  :  La  mémoire  est  appli- 

quée (upatisthate)  ̂   par  elle  ;  donc  la  prajnâ  est  smrtyupasthâna 

{^=  smrter  upasthânam)  ;  en  effet,  de  la  manière  dont  l'objet  (artha) 

est  vu  ̂ ar  la  prajnâ,  de  cette  manière  il  est  *  exprimé  '  (abhilapyaie), 

I  c'est-à-dire  saisi  par  la  mémoire  ̂   —  C'est  ainsi  que  l'Àyuçman 
Aniruddha  a  dit  :  «  Il  demeure  ayant  la  notion  exacte  du  corps  à 

Tendroit  du  corps  (kâye  kâyânupaéyi  viharati)  :  sa  mémoire  est 

établie  et  fixée  ayant  pour  objet  le  corps  »  (Samyutta,  v.  294).  —  Et 
Bhagavat  a  dit  :  «  Il  demeure  kâye  kâyânupaéyin  ;  sa  mémoire  est 

appliquée  (upasthita),  non  défaillante  »  (asammmta  ;  voir  Samyut- 
ta, V.  331). 

Objection.  —  Cependant  le  Sotra  dit  :  «  0  moines,  comment  est 

l'origine  (samudaya),  comment  est  la  disparition  des  smrtyupasthâ- 

fias  ?  Par  l'origine  de  la  nourriture,  origine  du  corps  ;  par  la  dispari- 

tion de  la  nourriture,  disparition  du  corps  ;  par  l'origine  du  contact, 

origine  de  la  sensation  ....  ;  par  l'origine  du  nâmarûpa  ....  ;  par  l'ori- 
gine du  manasikâra  ....  »  (Samyukta,  20,  4).  Donc  le  smrtyupasthâ' 

na,  c'est  le  corps,  etc. 

Réponse.  —  Dans  ce  Sûtra  nous  avons  affaire,  non  pas  au  smrtyu- 
pasthâna en  soi,  mais  «  à  ce  qui  est  smrtyupasthâna  en  qualité 

d'objet   »  :  la   mémoire  y  est   appliquée  (upatisthate),   donc   c'est 

jSmrtyupasthâna.  Le  nom  diffère  d'après  l'objet  (kâyasmrtyupa- 
l  sthânam  =  kâyah  smrly upasthânam). 

Chaque  smrtyupasthâna  est  triple  [2  b]  suivant  que  sont  consi- 

lérés  le  moi,  autrui,  le  moi  et  autrui.  [L'ascète  a  en  vue  son  corps, 

pe  corps  d'autrui  ....]. 

1.  La  prajnâ  est  nommée  smrtyupasthâna  parce  qu'elle  s'applique  (upa- 
lUsthate)  grûce  à  la  mémoire  (smrtyA). 

2.  Où  est-elle  appliquée  (kva  punar  %tpatisthate)  ?  -  Au  corps  ...  aux  dhar- 
las. 

3.  yathadrstasyabhilapanfit   =    yasmCid   yaiha  drsto  'rthah  prajùayd 
Uhaivâbhilapyate  smrtyodgrhyuta  ity  arthah. 

11 
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15  b-c.  L'ordre  est  celui  de  leur  production.  * 

Pourquoi  sont-ils  produits  dans  cet  ordre  ?  —  D'après  les  Vaibha- 
sikas,  parce  qu'on  voit  d'abord  ce  qui  est  le  plus  grossier.  Ou  bien  : 

le  corps  (1)  est  le  point  d'appui  de  l'attachement  sensuel  (kâmarâga) 
qui  a  son  origine  dans  le  désir  de  la  sensation  (2)  ;  ce  désir  a  lieu 

parce  que  la  pensée  (3)  n'est  pas  apaisée  :  et  la  pensée  n'est  pas 
apaisée  parce  que  les  passions  (4)  ne  sont  pas  abandonnées. 

15  c-d.  Quatre,  contrecarrants  des  méprises.  ̂  

Les  smrtyupasthânas  sont  enseignés  dans  l'ordre  comme  contre- 
carrants de  la  quadruple  méprise  (viparyâsa),  croire  à  la  pureté,  au 

bonheur,  à  la  permanence,  au  soi  (v.  9).  Ils  sont  donc  quatre,  ni 

plus,  ni  moins. 

Des  quatre  smrtyupasthânas,  trois  ont  un  objet  non  mêlé  {asam- 

hhinna^,  amiéràlambana)  ;  le  quatrième  est  des  deux  sortes  :  lors- 

qu'il porte  seulement  sur  les  dharmas,  son  objet  est  non  mêlé  ; 

lorsqu'il  porte  à  la  fois  sur  deux,  sur  trois,  sur  quatre,  son  objet  est 
mêlé  (ou  universel,  samasta). 

Ayant  ainsi  cultivé  les  smrtyupasthânas  ayant  pour  objet  le  corps, 
etc., 

16.  Placé  dans  le  dharmasmrtyupasthâna  d'objet  universel,  il 
voit  que  les  dharmas  sont  impermanents,  douloureux,  [3  a]  vides, 

non-moi.  ̂  

Placé  dans  le  dharmasmrtyupasthâna  d'objet  mêlé,  mettant 
ensemble  le  corps,  la  sensation,  etc.,  il  les  voit  sous  le  quadruple 

aspect  d'impermanent,  de  douloureux,  de  vide,  de  non-moi. 
1.  rim  ni  ji  Itar  skye  ba  bzhin  =  [kramah  j  yathopapatti] 
2.  phyin  ci  log  gi  gnen  por  bzhi  =  [catvâri  viparyâsavipaksatah  //] 

Les  smrtyupasthânas  sont  innombrables,  pourquoi  n'en  compter  que  quatre  ? 
Vibha§a,  87,  5. 

3.  de  ni  chos  dran  fier  gzhag  pa  /  spyi  la  dmigs  pa  la  gnas  te  /  de  dag  la  ni  mi 
rtag  dan  /  sdug  bsnal  ston  bdag  med  par  Itaho  /  =  [sa  dharmasmrtyupasthâne]  ^ 
samastâlambane  sthitah  /  [tàn  eva  paéyaty  anityaduhkhaéûnyanirâtma' tah  II] 

Ce  sont  les  quatre  aspects  de  la  vérité  de  la  douleur,  vii.  13  a. 
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1 7  a.  De  là,  naît  le  chaud.  * 

De  cette  pratique  du  dharmastnrtyupasthâna,  naît  enfin  (kra- 

mena)  ̂   une  racine  de  bien  (kusalamûla)  nommée  usmagata,  [3  b] 

parce  qu'elle  est  semblable  à  la  chaleur  (usmaprakâra),  étant  le 

premier  indice  (pûrvanimitta)  ̂   ou  l'anticipation  (pûrvasvabhàva) 
du  noble  chemin  (âryamârga),  feu  qui  bride  le  combustible  que  sont 
les  passions  (kleéa), 

17  b.  Qui  a  pour  objet  les  quatre  vérités.  * 

Uusmagata,  se  prolongeant  pendant  un  certain  temps  (prakarsa- 
katvât  =  prâbandhikatvâtjj  a  pour  objet  les  quatre  vérités. 

17  c.  Qui  a  seize  aspects.  ̂  

Vue  du  duhkha  comme  diihkha,  anUya,  sûnyay  anâtmaka  ;  vue 

du  samudaya  comme  samudaya,  prahîtava,  hetu,  pratyaya  ;  vue 
du  nirodha  comme  nirodha,  édnta,  pranîta,  nihsarana  ;  vue  du 

mârga  comme  mârga,  nyâya,  pratipatti^  nairyânika.  Nous  défini- 
rons plus  loin  (vii.  13)  ces  différents  aspects. 

17  c-d.  Du  chaud,  les  sommets. 

1.  de  las  dro  bar  gyur  ba  libyun  ==  tata  usmagatotpattih  (cité  ad  iv.  12.5  d). 
—  Voir  ci-dessous  p.  169. 
Vyakhya  :  usmagatam  ity  usmaprakârarn  kuéalamûlum. 
Kern,  Manual,  56,  note,  signale  Jataka,  v,  p.  208  :  brahmacàrim  ...  ̂ ismâgatam 

[=  samanateyam],  et  Majjhima,  i.  132,  usmïkata  =  highly  proficient,  brilliant. 
—  usmâgata,  très  chaud,  Atthasalini,  338.  —  Voir  p.  169,  n.  2. 
De  la  glose  Sûtralanikfira,  xiv.  26,  trad.  p.  166,  note,  on  peut  conclure  que  Hsma- 

gâta  =  aloka  =  dharmanidhyânaksânti. 

L'éditeur  signale  Majjhima,  ii,  175. 
Sarad  Candra  Das,  Dict.  658  ;  BodhipathapradTpa,  stance  69;  Nyfiyabindu  de 

Vinîtadeva,  p.  47. 

2.  Hiuan-tsang  :  Le  dharmastnrtyupasthâna,  cultivé  à  plusieurs  reprises  et 
porté  au  plus  haut  stade,  donne  naissance   

3.  pûrvarûpatvàd  iti  pûrvanimittatvat  pûrvasvabhavaivâd  vA. 

4.  de  ni  bden  bzhihi  spyod  yul  can  =  [tac  catuhsatyagocaram  /] 
5.  rnam  pa  bcu  drug  =  [çoijlaéakAram]. 
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Le  chaud  se  développe,  faible,  moyen,  fort  :  enfin  naissent  les  som- 
mets (mûrdhan). 

17  d.  Qui  lui  sont  pareils.  ̂ 

Comme  Vusmagata,  les  sommets  ont  pour  objet  les  quatre  vérités 

et  prennent  seize  aspects  :  ils  reçoivent  un  autre  nom  en  raison  de 
leur  excellence. 

Ils  sont  nommés  '  sommets  '  ou  '  têtes  ',  parce  qu'ails  sont  la  plus 
élevée  ou  la  tête  des  racines  de  bien  non  fixes  (cala),  c'est-à-dire 

dont  on  peut  tomber  ;  ou  bien  l'on  retombe  des  *  sommets  ',  ou  bien 
on  les  dépasse  en  pénétrant  dans  la  patience  (ksânti).  ̂   [4  a] 

18  a.  C'est  par  le  dharma  que  ces  deux  «  impriment  ».  ̂ 

C'est  par  le  dharmasmrtyupasthâna  que  le  chaud  et  les  têtes 
«  impriment  ».  —  Que  faut-il  entendre  par  «  imprimer  »?  La  pre- 

mière application  des  différents  aspects  aux  vérités.  * 

1.  dro  ba  las  /  rtse  mo  =  [itsmât  tu  mUrdhânah] 

de  yan  de  dan  hdra  r=  [te  'pi  tatsatnah  /] 

2.  Ce  dharma  est  le  meilleur  parmi  les  racines  de  bien  non  fixes  (c'est-à-dire 
parmi  Vusmagata  et  les  mûrdhânas),  comme  la  tête  de  l'homme  ;  c'est  pourquoi 
on  le  nomme  '  tête  *  ;  ou  bien,  ce  dharma  est  la  ligne  de  reculer  ou  d'avancer, 
comme  le  sommet  d'une  montagne  ;  c'est  pourquoi  on  le  nomme  *  sommet  '. 
mûrdhaéabdo  '  yam  prakarsaparyantavâcl  j  tatkâ  M  loke  vaktâro  bha- 

vanti  mûrdhagatâ  khahi  asya  érlr  iti  j  ....  ebhyo  hipâto  'tikramo  veti  mûr- 
dhabhyah  pâtah  parihânir  atikramo  va  ksântisammukhîbhâvo  va  .... 

3.  gnis  ka  chos  kyis  rnam  pa  gtod  =  [dvayor  dharnienâkaranam].  —  rnam 
pa  gtod  =  impression  des  aspects  =  âkârânâm  vinyasanam  =  rnam  pa  dag 

hgod  pa.  —  Hiuan-tsang  :  premier  placement  du  pied  ;  Paramfirtha  :  placer  l'aspect. 
La  Vyakhyâ  donne  plus  loin  le  mot  âkarana  (voir  ii,  p.  177  de  la  traduction, 

note)  et  le  verbe  àkârayati. 

4.  satyesv  âkârânâm  prathamato  vinyasanam  =  satyesv  anityâdyâkâ- 
rânâm  âdita  upanipâtanam. 

C'est  par  le  dharmasmrtyupasthâna,  c'est  en  considérant  les  dharmas  que 
l'ascète,  au  début  des  stades  de  chaud  et  de  tête,  voit  les  upâdânaskandhas 
comme  impermanents,  douloureux,  etc.  Il  imprime  sur  les  vérités  —  c'est-à-dire 
sur  les  upâdânaskandhas  effets  (duhkha),  sur  les  upâdânaskandhas  causes 

(samudaya),  sur  la  destruction  (nirodha  --=  Nirvana),  sur  le  chemin  (mârga)  — 

les  caractères  ou  aspects  (âkâra)  qui  leur  conviennent.  C'est  le  vinyasana  ou 
âkarana  des  aspects. 
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18  b.  Par  les  autres  aussi  ils  grandissent.  ' 

La  chaleur  et  les  têtes  grandissent  au  moyen  des  quatre  smrtyupa- 

sthânas  ensemble.  —  L'ascète  en  progrès  (vivardhayan)  ne  se  rend 
pas  présents  (sammukhîbhâva)  les  racines-de-bien  acquises  précé- 

demment, parce  qu'il  les  estime  peu  (ahahumânât). 

Les  ̂   têtes  '  ont  grandi  en  passant  par  l'état  faible,  moyen,  fort  : 

18  c.  De  cela,  la  patience  (ksânti)  ̂  

Ainsi  nommée  parce  que,  dans  ce  stade,  les  vérités  plaisent  (ksa- 

mate  ==  rocate)  extrêmement.  Dans  la  chaleur  elles  plaisent  faible- 

ment, dans  les  têtes,  médiocrement,  —  comme  on  voit  par  le  fait 

qu'on  ne  tombe  pas  de  la  patience,  mais  bien  des  deux  premiers 
stades. 

La  patience  est  triple,  faible,  moyenne,  forte  : 

18  c.  Deux  sont  comme  ci-dessus.  ̂  

1.  gzhan  dag  gis  kyan  hphel  bar  byed  =:  [anyair  api  vardhanam]  —  var- 
dhana  =  abhyâsenottaptikaranam 

"(Comparer  uttâpanâ,  vi.  57  c.) 
2.  de  las  bzod  pa  =  [tatah  ksantih].  —  Voir  p.  169,  n.  2. 

Cette  «  patience  »  diffère  de  la  patience  (vertu  du  Bodhisattva,  iv.  111  c-d)  ;  elle 

s'apparente  aux  «  patiences  »  pures  qui  font  partie  du  chemin  de  la  vue  des  véri- 
tés (xi.  25  d),  mais  elle  est  impure,  mondaine,  et,  par  conséquent,  est  jndna  à  la 

différence  des  patiences  pures  (vii.  1). 

ksânti  dans  le  sens  d'acquiescement,  adhésion  —  signalé  par  Kern  d'après  le 
Lalita  —  est  connu  par  les  sources  pâlies  :  Suttanipata,  897  ;  Majjhinia,  i.  487, 

ii.  43  :  annaditihika  annakhantika  annarucika  (religieux  d'une  autre  opinion, 
non  bouddhiste);  Samyutta,  ii.  115:  annatra  saddhâya  annatra  ruciyâ  .. 

annatra  ditthinijjhânakhaniiyâ  aham  etafftjânàmi  ...  jâtipaccayô,  jardmch 

ranan  H  :  ce  n'est  pas  par  foi,  complaisance,  vue-réflexion-a<lhésion,  que  je  sais 
que  la  vieillesse  procède  de  la  naissance.  —  Vibhanga,  245,  325,  etc.  —  Dans 

Gaudapfida,  iv.  92,  ksânti  s'entend  au  sens  bouddhique  d'acquiescement. 
Nous  n'avons  pas  à  nous  occuper  de  la  dharmesu  samyaksatuiiranaksânti 

de  BodhisattvabhQmi,  ni  des  deux-trois  ksântis  du  Grand  Véhicule,  Lalita  36.  16 

(Rajendralftl),  Lotus,  Bumouf,  380  ;  SukhftvatTvynha,  §  55  ;  PrajftftpflramiU,  331, 

451,  517,  Dasahhnmaka,  chap.  vi  ;  Sotralanikara,  xi.  52,  xix.  36.  —  Pour  la  dk<Mr- 
tnanidhyânaksânti,  voir  ci-dessus  p.  16îJ,  n.  1. 

3.  gilis  de  bzhin  =  [dvayatft  tadvat] 



166  CHAPITRE  VI,  18  c-19. 

La  patience  faible  et  la  moyenne  (Divya,  271)  sont  comme  les  têtes, 

en  ceci  qu'elles  '  impriment  d'abord  ',  comme  les  têtes,  par  le  dhar- 
masmrtyupasthâna.  Mais  elles  diffèrent  des  têtes  en  ce  qui  concerne 

l'accroissement. 

18  d.  Toute  entière,  elle  grandit  par  le  dharma.  ' 

Faible,  moyenne,  forte,  elle  grandit  uniquement  par  le  dharma- 

smrtyupasthâna  ;  non  pas  par  les  autres  smrtyupasthânas.  ^ 

19  a-b.  Forte,  elle  a  pour  objet  la  douleur  du  Kâmadhatu.  ^ 

La  patience  forte,  joignant  les  agradharmas  (agradharma- 
élesât)  a  seulement  pour  objet  la  douleur  (duhkha)  du  domaine 
du  Kama. 

Semblable  restriction  n'est  pas  formulée  en  ce  qui  concerne  les 
stades  précédents  ;  donc  ils  ont  pour  objet  les  duhkha,  samudaya, 

etc.  des  trois  sphères.  *  [4  b] 

A  partir  du  moment  où  l'ascète  arrête  de  considérer  le  seizième 
aspect  (nairyânika)  portant  sur  les  deux  sphères  supérieures,  et 

continue  éliminant  successivement  les  aspects  et  les  sphères  supé- 

rieures, jusqu'au  moment  où,  dans  deux  moments  de  pensée,  il  n'im- 
prime plus  que  deux  aspects  (anitya,  duhkha)  à  la  douleur  du 

Kâmadhatu,  c'est  la  patience  moyenne. 

Lorsque  l'ascète  ne  considère  plus,  en  une  seule  pensée,  qu'un 

aspect  (anitya)  appliqué  à  la  douleur  du  Kâmadhatu,  c'est  la  patience 
forte.  Telle  est  l'explication  des  Yaibhasikas. 

19  b.  Elle  est  d'un  moment.  " 

Elle  est  momentanée,  elle  ne  forme  pas  série. 

1.  thams  cad  chos  kyis  hphel  bar  byed  =  sarvasyâ  dharmavardhanam  / 
2.  En  effet  le  chemin  de  vue  (daréanamârga)  consiste  en  dhannasmrtyu- 

pasthâna  ;  donc  les  agradharmas  aussi  sont  dharmasmrtyupasthâna  puis- 

qu'ils confinent  au  daréanamârga.  Et  la  ksânti  confine  aux  agradharmas. 
3.  chen  po  hdod  gtogs  sdug  bsnal  yul  =  [kâmâptaduhkhavisayâdhimâtrâ] 
4.  La  patience  faible  porte  donc  sur  les  quatre  vérités  des  trois  sphères  vues 

sous  les  seize  aspects. 

5.  de  ni  skad  cig  gcig  =  [ekaksanâ  tu  sa] 
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1 9  c.  De  même,  les  dharmas  suprêmes.  ' 

Ceux-ci,  tout  comme  la  patience  forte,  portent  sur  la  douleur  du 
Kamadhatu  et  sont  momentanés  (ekaksana). 

On  les  nomme  *  suprêmes  dharmas  mondains  ',  laukika  agra- 

dharmas  :  parce  qu'ils  sont  '  mondains  \  étant  impurs  (sâsrava)  ; 

parce  qu'ils  sont  des  dharmas  suprêmes  (agra)  ;  parce  qu'ils  sont 
les  suprêmes  parmi  les  dharmas  mondains.  Ils  sont  laukikâgra- 

dharmas  parce  que,  en  l'absence  de  tout  sabhâgahetu,  par  leur  pro- 
pre efficience  (ptirusakâra),  ils  attirent,  ils  font  apparaître  (âkars) 

le  chemin  de  la  vue  des  vérités  (daréanamârga).  ^ 

Les  quatre  racines  de  bien,  chaleur,  etc.,  sont  de  leur  nature 

smrtyupasthâna  ;  elles  sont  donc  prajnâ.  Cependant 

19  c.  Toutes  comportent  les  cinq  skandhas.  ' 

A  considérer  les  racines  de  bien,  chaleur,  etc.,  avec  leur  escorte, 

elles  comportent  les  cinq  skandhas. 

19  d.  A  l'exclusion  des  possessions.  * 

Les  possessions  (prâptis)  —  c'est-à-dire  les  prâptis  de  la  *  cha- 
leur '  etc.  —  ne  sont  pas  incluses  dans  la  chaleur,  etc.,  car  il  est  inad- 

1.  de  bzhin  /  chos  mchog 

2.  Le  daréanamârga  est  pur  (anâsrava)  ;  il  n'a  pas  de  sabhâgahetu  {il 

52  a),  de  cause  semblable  à  lui-même,  puisque,  jusqu'ici,  aucun  dharma  pur  n'est 
apparu  dans  la  série  de  l'ascète.  Il  dépend  donc  uniquement  des  agradhartnas 
dont  il  est  le  purusakâraphala,  ii.  56  d. 

D'après  le  Sûtrfilamkfira  (xiv.  23),  laukikâgradharmâvasthâ  =  ânantarya- 
sainâdhi.  Les  suprêmes  dharmas  mondains  produisent  immédiatement  le  chemin 

pur,  détruisent  la  qualité  de  Pj-thagjana  :  voir  vi.  25  c-d  à  la  fin  et  p.  169,  n.  1. 
3.  thams  cad  phun  po  Ina 

L'ascète  possède  nécessairement  le  satftvara,  discipline  (iv.  17  b),  qui  est  rûpa. 
Pour  Ghoçaka  (Viblifisfi,  6, 14),  les  nirvedhabhâglyas  sont  ou  du  Kllmadhatu 

(usmagata  et  mûrdhânas)  :  quatre  skandhas,  car  dans  le  KAmadhfttu  le  rUpa 

n'accompagne  pas  la  pensée  (anuparivartin,  iv.  17  a)  ;  ou  du  HOpadhalu  (k^ânti, 
agradharmas)  :  cinq  skandhas. 

Voir  ci-dessous  vi.  20  d. 

4.  thob  pa  ma  gtogs 

Je  vois  mal  comment  ceci  s'accorde  avec  vi.  îl  c, 
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missible  que  les  Âryas  actualisent  (sammukhïbhâva)  à  nouveau 

la  chaleur,  etc.,  ce  qui  serait  le  cas  s'ils  en  actualisaient  les  pràptis. 

i.  Quand  la  chaleur  commence  et  qu'elle  a  pour  objet  trois  vérités 
[5  a],  un  smrtyupasthâna,  celui  du  dharma,  est  présent  ;  les  quatre 

smrtyupasthânas,  futurs,  sont  possédés  [Un  des  aspects  est  actuel- 

lement vu  ;  quatre,  futurs,  sont  possédés].  —  Quand  elle  a  pour  objet 
la  vérité  de  nirodha,  le  même  dharmasmrtt/upasthâna  qui  est 

présent  est  aussi  le  seul  qui  soit  possédé  futur.  —  Les  aspects,  dans 
tous  les  cas,  sont  ceux  de  la  vérité  actuellement  considérée.  [On 

n'acquiert  pas,  futurs,  les  aspects  des  vérités  qui  ne  sont  pas  présen- 
tes]. 

Dans  la  période  d'accroissement,  quand  la  chaleur  a  pour  objet 
trois  vérités,  est  présent  n'importe  lequel  des  smrtyupasthânas  ;  sont 
possédés,  futurs,  les  quatre.  Quand  elle  a  pour  objet  la  vérité  de 

nirodha,  est  présent  le  quatrième  smrtyupasthâna  ;  sont  possédés, 

quatre,  futurs.  —  Tous  les  aspects,  futurs,  sont  possédés.  Parce  que 

les  gotras  ont  été  acquis.  * 
ii.  En  ce  qui  concerne  les  têtes,  ayant  pour  objet  les  quatre  vérités 

au  début  (âkarana),  et  ayant  pour  objet  le  nirodha  dans  la  période 

d'accroissement,  le  dernier  smrtyupasthâna  est  présent  ;  les  quatre, 
futurs,  sont  possédés  ;  tous  les  aspects,  futurs,  sont  possédés.  Ayant 

pour  objet  les  trois  autres  vérités,  dans  la  période  d'accroissement, 

n'importe  quel  smrtyupasthâna  est  présent  ;  les  quatre,  futurs,  sont  f  j 
possédés  ;  tous  les  aspects.  [5  b] 

iii.  En  ce  qui  concerne  la  patience,  au  début  et  dans  la  période 

d'accroissement,  quelle  que  soit  la  vérité  considérée,  le  dernier 
smrtyupasthâna  ;  quatre,  futurs,  possédés  ;  tous  les  aspects. 

iv.  En  ce  qui  concerne  les  dharmas  suprêmes,  le  dernier  smrtyu- 

pasthâna est  présent  ;  quatre,  futurs,  possédés  —  lesquels  ne  sont 
pas  destinés  à  naître  (anutpattidharman);  quatre  aspects  seulement, 

ceux  de  la  vérité  de  la  douleur  —  car  les  aspects  des  autres  vérités 

1.  lahdhatvâd  gotrCCnâm:  la  possession  est  déjà  acquise  des  quatre  sortes 

(jàii)  de  stnrtyupasthâna  portant  sur  les  quatre  vérités.  —  Hiuan-tsang,  xxx, 
fol.  9  b. 
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n'appartiennent  pas  aux  dharnias  suprêmes  (anydhhâvât)  ;  car  les 
dharmas  suprêmes  sont  semblables  au  daréanamârga  ',  dans 
lequel  on  acquiert  seulement,  futurs,  les  quatre  aspects  de  la  vérité 

que  l'on  considère  sous  un  aspect. 

20  a-b.  C'est  le  quadruple  nirvedhabhâgîya.  ^ 

Ces  quatre  —  chaleur,  têtes,  patience,  dharnias  suprêmes  — 
sont  les  racines  de  bien  nommées  nirvedhahhâgîya. 

Les  deux  premiers,  étant  non  fixes  (cala)  puisqu'on  peut  en  tom- 
ber, sont  le  nirvedhabhâgîya  faible  (nirdu)  ;  les  patiences  sont  le 

nirvedhahhâgîya  moyen  ;  les  dharmas  suprêmes  sont  le  nirvedha- 
hhâgîya fort. 

Que  faut-il  entendre  par  nirvedhahhâgîya  ?  —  1.  Nirvedha  signi- 

fie niscita  vedha,  c'est  donc  le  Noble  Chemin.  Par  lui  le  doute 
(vicikitsâ)  est  abandonné  :  il  est  donc  niscita,  et  les  vérités  sont 

distinguées  (vihhâjana,  vedha  ̂ )  ;  «  Ceci  est  le  duhkha  ....  ceci  est  le 
mârga  »  ;  2.  le  daréanamârga  est  une  partie  (hhâga)  du  chemin  ; 
donc  nirvedhahhâga. 

Sont  nirvedhahhâgîya  (avec  le  suffixe  chan)  les  dharmas  utiles 

(hita)  à  une  partie  du  chemin  parce  qu'ils  l'amènent  (âvâhaka). 

1.  Cette  ressemblance  est  dans  l'identité  de  la  terre  de  recueillement  {bhûmi)^ 

dans  l'identité  de  l'objet  (douleur  du  Kfimadhalu).  Elle  résulte  aussi  du  fait  que 
les  agradharmas  sont  Vânantaryamdrga  de  la  première  ksdnti  pure  pour  la 

destruction  de  l'état  de  Prthagjana.  (vi.  25  c-d) 
2.  de  Itar  na  /  nés  byed  cha  mthun  rnam  pa  bzhi  =  [evafft  nirvedhabhagtyafn 

caturdhâ] 

nirvedhabhâgîya  dans  les  sources  pâlies  (même  sens  que  Ko.4a,  viii.  17,  opposé 

à  hânabhâgîya,  etc.),  voir  iv.  12.5,  Irad.  p.  253,  note,  et  encore  Dîgha  iii.  277, 

Angutiara,  iii,  2,  327,  Vibhanga,  330. 

Le  gotrabhû,  Puggalapaftnatti,  p.  12,  correspond  au  possesseur  des  laukikA- 
gradharmas. 

Les  quatre  nirvedhabhâgîya^,  Wassiliev  (très  bon),  150  (139),  271  (246); 

Mahavyutpatti,  55  ;  DharmasarTra  ;  Divya  80.  l  (où  mUrdhagatani  est  une  mé- 

prise pour  usmagatdni  ;  où  on  a  des  satyfinulomJlh  k.?finlnyah  qui  p«'uvenl  être 
les  kçfintis  de  Koéa,  vi.  25  d),  166,  etc.  ;  Bodhicaryavalilra,  ix.  41  ;  Satrfllnipkllra, 
xiv.  23  ;  BodhisaltvabliQmi. 

3.  Le  tibétain  omet  l'explication  grammaticale  dont  la  Vyftkhya  donne  le  début  : 

vidha  vibhdga  iii.  —  On  a  vedha  d'après  Panini,  iii.  3.  15. 
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Ces  quatre  nirvedhahhdglyas,  tous, 

20  b.  Naissent  du  recueillement.  ' 

Non  pas  d'audition  ou  de  réflexion  (éruta,  cintàmaya). 

20  c-d.  Leur  terre  est  Yanâgdmya,  l'intermédiaire,  les  dhyânas,  ' 

Leurs  terres  sont  Vandgâmya  (viii.  22  c),  le  dhyândntara  (viii. 

22  d),  les  quatre  dhydnas  :  on  ne  peut  les  obtenir  que  dans  ces  six 

états  de  recueillement.  Ils  n'existent  pas  au  dessus,  dans  les  Àrûpyas, 

parce  qu'ils  constituent  l'escorte  [6  b]  du  darsanamdrga  l  Celui-ci 

n'existe  pas  dans  les  ÀrQpyas,  parce  qu'il  porte  sur  le  Kamadhatu, 

car  l'ascète  doit  tout  d'abord  connaître  (parijnd)  et  abandonner  le 
Kamadhatu  considéré  comme  douleur  et  origine. 

La  rétribution  (vipdka)  des  nirvedhahhdglyas  consiste  dans  les 

cinq  skandhas  du  Rupadhatu  (Vibhasa,  60,  i5).  Ils  sont  des  actes  de 

la  classe  paripûraka,  et  non  pas  de  la  classe  âksepaka  (iv.  95  a-b), 

car  ils  haïssent  l'existence  (bhavadvesitvât). 

20  d.  Ou  bien,  deux  sont  aussi  de  la  terre  inférieure.  * 

L'expression  *  ou  bien  '  indique  une  autre  opinion.  D'après  le  Bha- 
danta  Ghosaka,  les  deux  premiers  nirvedhahhdglyas  sont  de  sept 
terres,  en  ajoutant  le  Kamadhatu. 

Tous  les  quatre 

21a.  Appartiennent  à  des  êtres  du  Kama.  ' 

1.  bsgoms  byun  =  [bhâvanâmayam  /] 

2.  mi  Icogs  med  pa  dan  /  khyad  par  bsam  gtan  sa  paho  =  anâgarnyântara- 
dhyânabhûmikam. 

3.  daréanamârgaparivârUvât,  c'est-à-dire,  parce  qu'ils  sont  le  préparatif, 
l'exercice  préparatoire  (prayoga)  du  daréanamârga. 

4.  gnis  ni  hog  no  haii  yod  pa  ham  =  [dve  adho  'pi  va  //] 
5.  hdod  rten  =  [kâmâér ayant].  —  Voir  iv.  trad,  p.  203.  —  Vibhasa,  7, 11  ;  Dans 

quel  corps  sont  produits  les  quatre  nirvedhabhâglyas  ?  —  Dans  un  corps  mas- 
culin ou  féminin.  —  La  femme  qui  produit  Vusma  le  possède-t-elle  dans  un  corps 

masculin  ?  ....  En  résumé  la  femme  qui  obtient  les  trois  premiers  les  possède 

futurs  dans  un  corps  féminin  ou  masculin  ;  de  même  l'homme  les  possède,  futurs, 
dans  un  corps  féminin  ou  masculin, 

f 
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Trois  ne  peuvent  être  produits  que  par  les  êtres  humains  de  trois 

dmpas.  Une  fois  produits,  ils  peuvent  être  actualisés  (sammukhl- 
bhàva)  parmi  les  dieux.  Le  quatrième  peut  être  produit  par  les  dieux. 

Trois,  acquis  par  homme  et  femme,  pourront  se  trouver  dans  un 

corps  masculin  ou  féminin.  ' 

21  a-b.  La  femme  obtient  les  dharmas  suprêmes  destinés  à  se 

trouver  dans  corps  féminin  et  masculin.  ̂  

Acquis  par  une  femme,  les  dharmas  suprêmes  se  trouveront  dans 
un  corps  féminin  (le  corps  actuel)  et  dans  un  corps  masculin  (le  corps 

que  la  femme  prendra  nécessairement  dans  une  nouvelle  existence)  ; 

acquis  par  un  homme,  ils  ne  se  trouveront  que  dans  un  corps  mascu- 

lin, —  car  il  y  a,  du  fait  des  dharmas  suprêmes,  *  destruction  ' 
(apratisamkhydnirodhay  ii.  55  d)  de  la  qualité  de  femme. 

Comment  sont  quittés  les  nirvedhabhâgîyas  ? 

21  c-d.  L'Àrya  les  perd  en  perdant  la  terre.  ̂  

Lorsque  l'Àrya  perd  la  terre  (bhûmityâga)  dans  laquelle  il  a  obtenu 
les  nirvedhabhâgîyas,  il  perd  les  uirvedhahhâgîyas.  Il  ne  les  perd 

pas  autrement,  par  la  mort  ou  par  chute.  Une  terre  est  perdue  par 

passage  dans  une  autre  terre  (hhûmisamcdra),  [et  non  pas  par  déta- 
chement de  la  dite  terre,  vairâgya]. 

21  d.  Le  non-Àrya,  par  la  mort.  * 

1.  ubhayâérayâni  striyah  purusâé  ca  labhante  :  l'homme  qui  a  acquis  un 
des  trois  premiers  nirvedhabhâgîyas,  peut  renaître  femme. 

2.  chos  mchog  biid  nied  kyis  /  gftis  kahi  rten  can  hthob  par  hgyur  =  agra- 
dharmân  dvyâérayân  îabhate  'nganù,  j 

3.  hphags  pas  de  dag  sa  bor  nas  /  gtoh  no  =  bhûmiiydgAt  tyajaty  ùryas 

tant.  —  Ceci  est  conforme  aux  principes  exposés  iv.  40.  —  Par  *  passage  dans 
une  autre  terre  ',  nous  devons  entendre  *  naissance  dans  une  autre  terre.  » 

4.  hphags  min  hclii  bas  so  =  anâryas  tu  mrtyund  II  —  C'est-à-dire  :  le  non- 
Àrya  perd  les  nirvedhabhâgîyas  par  la  mort,  môme  cpiand  il  renaît  dans  la  terre 

où  il  les  a  acquis  (voir  iv.  trud.  p.  100).  -  La  Vyftkhyft  expose  les  vues  do  Vasu- 
mitra,  qui  sont  incorrectes  (il  admet  que,  dans  le  cas  du  Frthagjana,  la  perle  est 
parfois  causée  par  la  mort  seule,  parfois  par  la  mort  et  le  changement  de  terre). 

Mais  Samghabhadra  l'a  démontré  :  c'est  seulement  par  la  mort  que  le  Frthagjana 
perd  les  nirvedhabhâgîyas. 
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Le  Prthagjana,  qu'il  y  ait  ou  non  passage  à  une  autre  terre,  les 
perd  en  abandonnant  le  nikâyasabhâga.  [7  a] 

22  a.  Il  perd  aussi  les  deux  premiers  par  chute.  * 

Le  Prthagjana  perd  les  deux  premiers  par  la  mort  et  par  chute 

(parihâni).  L'Àrya  ne  tombe  pas  des  deux  premiers.  Le  Prthagjana 
lui-même  ne  tombe  pas  des  deux  derniers. 

22  h.  Lorsqu'ils  appartiennent  aux  dhyânas  fondamentaux,  vue 
des  vérités  dès  cette  vie.  ̂ 

Celui  qui  a  produit  les  nirvedhahhâgîyas  en  pratiquant  les  dhyâ- 
nas fondamentaux,  dans  cette  même  vie,  verra  certainement  les 

vérités  (satyadarsana),  parce  que  le  dégoût  de  l'existence  (udvega) 
est  très  fort. 

22  c.  Perdus,  ils  sont  acquis  nouveaux.  ^ 

Lorsque  les  nirvedhahhâgîyas  ont  été  perdus  (vihïna)  et  sont 

acquis  à  nouveau,  on  les  acquiert  nouveaux  (apûrva),  à  l'instar  du 
prâtimoksasamvara  (iv.  38)  ;  on  n'acquiert  pas  les  nirvedhahhâ- 

gîyas antérieurement  quittés  (pûrvatyakta)  *.  Parce  qu'ils  n'ont  pas 
été  habituellement  pratiqués  (anucita),  ils  ne  sont  pas  obtenus  par 

détachement  (vairâgya)  ;  parce  qu'ils  sont  réalisés  par  effort  (yat- 
nasâdhya)y  ils  ne  sont  pas  repris  une  fois  perdus. 

Si  l'ascète  rencontre  un  maître  possédant  le  pranidhijnâna  (vii. 
37)  \  il  produit  les  nirvedhahhâgîyas  à  partir  de  celui  qui,  ayant 

1.  dan  po  gnis  yons  fiams  pas  kyan  =  [âdye  dve  parihânyâ  ca] 
2.  dnos  gzhis  de  nid  la  bden  mthon  =  [maulebhya  iha  satyadrk  //] 

On  a  vu  (vi.  120  c-d)  que  l'ascète  peut  produire  les  nirvedhahhâgîyas  dans  des 
états  de  recueillement  distincts  des  quatre  dhyânas  proprement  dits. 

3.  mam  par  nams  na  snon  med  hthob  =:  [vihînam  labhyate  'pûrvant] 
4.  na  pûrvatyaktâni  labhyante.  C'est-à-dire  :  l'ascète  qui  à  nouveau  réalise 

les  nirvedhahhâgîyas  ne  reprend  pas  la  possession  des  nirvedhahhâgîyas  dont 
il  a  perdu  la  possession. 

5.  sati  pratisîmâdaisike.  —  VyakhyS  :  sati  [...  lacune...]  pratisîmâ  nâma 
maryâdâ  /  tasyâ  daisiko  deéayitâ  pranidhijnânalâhhî. 

Hiuan-tsang  :  «  Si  l'on  rencontre  un  dharmâcârya  parlant  bien  et  connaissant 
les  avasthas  (liào  fen  wéi)... 
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été  acquis,  ia  été  perdu.  S'il  ne  le  rencontre  pas,  il  doit  produire  les 
nirvedhahhâglyas  depuis  le  premier. 

Nous  avons  vu  que  l'Àrya  perd  (tyajati)  les  nirvedhcis,  que  le 
Prthagjanas  les  perd  par  chute  (parihâni).  On  distingue  la  perte 
(vihâni)  et  la  perte  par  chute  (parihâni):  soit  deux  sortes  de  pertes, 

hâni.  En  quoi  consistent-elles  ? 

22  d.  Les  deux  pertes  sont  non  possession.  * 

La  perte-par-chute  résulte  nécessairement  des  klesas  ;  non  pas  la 

perte  non  qualifiée  (vihâni),  qui  peut  résulter  d'un  bien  (guna),  par 
exemple,  la  perte  de  la  qualité  de  Prthagjana  à  la  production  du 

Chemin,  etc.  [7  b]  - 

Quiconque  obtient  la  chaleur,  même  s'il  la  perd  par  chute,  est  des- 
tiné à  atteindre  le  Nirvana  (nirvânadharman). 

1.  nams  pa  gnis  ni  mi  Idan  pa  =  [dve  hânî  asamanvayah  //] 

La  non  possession  (aprâpti,  asamanvâgama,  asamanvaya)  est  expliquée 
il.  36  c  et  suivants. 

Toute  parihâni  est  vihâni  ;  la  réciproque  n'est  pas  vraie. 
2.  Ici  les  iruducteurs  chinois  divergent.  —  Hiuan-tsang  : 

Quels  sont  les  avantages  de  l'acquisition  de  ces  racines  de  bien  ? 
23  a'.  La  chaleur  obtiendra  certainement  le  Nirvfina.  (7  b] 

Si,  parmi  les  quatre  nirvedhahhâglyas,  on  obtient  la  chaleur,  quoiqu'on  en 

tombe,  quoiqu'on  coupe  les  racines  de  bien,  quoiqu'on  commette  des  péchés  mor- 

tels (ânantarya,  iv.  96),  quoiqu'on  tombe  dans  les  mauvaises  destinées,  cepen- 
dant on  ne  transmigre  pas  longtemps,  car  on  obtiendra  nécessairement  le  Nirvfina. 

S'il  en  est  ainsi,  quelle  différence  entre  la  chaleur  et  le  moksabhâgiya  ?  —  S'il 

n'y  a  pas  d'obstacle,  la  chaleur  est  voisine  de  la  vue  des  vérités,  parce  que,  comme 
celle-ci,  elle  comporte  la  vue  des  [seize]  aspects  des  vérités. 

23  a'.  Celui  qui  obtient  les  têtes   
ParamErtha  : 

Celui  qui  a  obtenu  la  chaleur,  même  s'il  la  perd  par  chute,  est  cependant  destiné 
au  Nirvfina  (nirvânadharman).  —  S'il  en  est  ainsi,  quelle  différence  entre  la 

chaleur  et  le  moksabhâgiya  ?  —  Parce  que  c'est  un  état  proche  de  la  vue  des 

quatre  vérités,  s'il  n'y  a  pas  d'obstacle.  En  outre,  la  stance  dit  : 
23  a'  La  chaleur  ne  prend  pas  un  faux  enseignement. 
Celui  qui  a  obtenu  la  chaleur,  qui  en  tombe,  dans  cet  élot,  il  ne  prend  pas  un 

(aux  enseignement  (siô*  kido.  —  Mahavyutpatli,  178,  12  sié-  kidlo  tou  =  pAçatt- 

^ika).  —  S'il  ne  prend  pas  un  faux  enseignement,  en  quoi  différe-l-ii  de  celui  qui 
o  obtenu  les  *  têtes  '  ? 

23  a^  Celui  qui  obtient  les  têtes   
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Mais  quelle  est,  dans  ce  cas,  la  distinction  entre  la  chaleur  et  le 

moksabhâgîya  (iv.  125  c-d,  vi.  24,  vii.  30)  ?  Quiconque,  en  effet, 

'plante  une  racine  de  bien  '  qui  doit  aboutir  au  Nirvana  '  (nirvâna- 

hhâglya),  obtiendra,  lui  aussi  le  Nirvana.  —  S'il  n'y  a  pas  d'obstacle, 
la  chaleur  est  toute  proche  de  la  vue  des  vérités  (satyadarsana). 

23  a.  Celui  qui  a  atteint  les  têtes  ne  coupe  pas  les  racines.  * 

Celui  qui  a  obtenu  les  têtes,  même  s'il  les  perd  par  chute,  ne  coupe 
pas  les  racines  de  bien  (iv.  79)  ;  mais  il  peut  aller  dans  les  mauvaises 

destinées  et  commettre  les  péchés  mortels  (ânantarya,  iv.  96). 

23  b.  Celui  qui  obtient  la  patience  ne  va  pas  aux  mauvaises  des- 

tinées. ^ 

Celui  qui  perd  (par  simple  vihâni)  la  patience  ne  va  pas  aux 

mauvaises  destinées,  parce  qu'il  est  éloigné  des  actions  et  des 
passions  (klesa)  qui  y  aboutissent. 

Pour  celui  qui  obtient  la  patience,  entrent  dans  la  condition-de-ne- 

pas-devoir-se-produire  (anutpattidharmatâ)  ^  certaines  destinées, 
matrices,  renaissances,  formes  corporelles,  existences  et  passions  : 

destinées  (gati),  les  mauvaises  destinées  (apâya)  ;  matrices  (yoni), 

matrice  de  l'œuf,  matrice  de  la  moisissure  ;  renaissances  (upapatti), 
renaissance  parmi  les  Asamjîiisattvas,  les  Uttarakurus,  les  Mahâ- 

brahmas  *  ;  formes  corporelles  (âéraya),  corps  des  deux  espèces 

d'eunuques,  corps  androgynes  [8  a]  ;  existences  (hhava),  huitième, 
neuvième  renaissance,  etc.  ̂   ;  passions  (klesa),  celles  qui  sont  aban- 

données par  la  vue  des  vérités.  (Vibhasâ,  32.  9) 

L'abandon  est  en  relation  avec  le  degré  de  la  patience  ̂   :  par  la 

1.  rtse  mo  thob  pa  rtsa  mi  hchad  =  mûrdhalàbhî  na  mûlacchit. 
2.  bzod  thob  nan  son  mi  hgro  ho  =  ksântilâbhy  anapâyagah  j 

3.  En  d'autres  termes,  il  y  a  pour  lui  apratisamkhyânirodha  de  certaines 
destinées,  etc.  —  Voir  ii.  55  d. 

4.  Voir  iv.  %,  p.  203,  note  1. 
5.  Il  obtiendra  le  Nirvana  dans  sa  septième  renaissance. 

6.  mrdvyàm  ksântyâm  apâyagatlnâm  anntpattidharmatâm  pratila- 
bhate  /  madhyâyâni  andajasamsvedajayonyoh  j  adhimdtrâyâm  asamjni- 
saitvottarakurumahàbrahmopapattînàm  j  mrdvyâm  sandhapandakobhaya- 
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patience  faible,  les  mauvaises  destinées  entrent  dans  la  condition-de- 

ne-pas-se-produire  ;  ...  par  la  patience  forte,  tous  les  mauvais  dhar- 
mas  ci-dessus  mentionnés.  * 

Les  nirvedhabhâglyas  sont  de  trois  espèces  en  raison  de  la  dis- 

tinction des  trois  gotras  ou  familles  '.  L'ascète  appartient  à  la  famille 
des  Sravakas,  des  Pratyekabuddhas  ou  des  Bouddhas  ;  la  chaleur, 

les  têtes,  etc.  sont  de  la  famille  de  l'ascète  qui  les  pratique. 

23  c-d.  On  peut  retirer  deux  nirvedhabhâgîyas  de  la  famille  des 

Sravakas,  et  devenir  Bouddha.  ^ 

Il  est  possible  à  l'homme  qui  appartient  à  la  famille  des  éravakas 
de  retirer  (vivart)  de  cette  famille  la  chaleur  et  les  têtes,  et  de  deve- 

vyanjanâérayânâm  adhimâtrâyâm  (?)  astamâdibhavànàm  /  daréanaheya- 
kleéânâm  câdhimâtrâyâm. 

1.  Les  traducteurs  chinois  ajoutent  ici  un  pâda.  —  Hiuan-tsang  : 

23  b".  Les  dharmas  suprêmes  entrent  dans  le  nyâma  (p.  180), 

Celui  qui  obtient  les  dharmas  suprêmes,  quoiqu'il  soit  dans  la  condition  de 

Prthagjana,  est  néanmoins  capable  d'entrer  dans  le  samyaktvanyàma.  Bien  que 
la  stance  ne  dise  pas  que  ces  dharmas  ne  sont  pas  abandonnés  à  la  mort,  cepen- 

dant, du  fait  que,  par  ces  dharm.as,  on  entre  immédiatement  dans  le  samyaktva- 

nyàma, il  résulte  implicitement  qu'ils  ne  sont  pas  abandonnés  à  la  mort.  — 

Pourquoi  le  seul  possesseur  des  dharmas  suprêmes  est-il  capable  d'entrer  dans 

le  nyâma  ?  —  Parce  qu'il  a  déjà  obtenu  la  destruction-par-absence-des-causes 
(apratisamkhyânirodha)  de  la  qualité  de  Pj-thagjana  ;  parce  que  les  dharmas 

suprêmes  sont  capables,  à  l'instar  de  Vânantaryamârga  (vi.  28)  d'expidser  la 
qualité  de  Pfthagjana  (Ci-dessous  p.  181-183). 

Paramartha  : 

23  b^.  Les  dharmas  suprêmes  abandonnent  la  qualité  de  Pftliagjana. 

Celui  qui  a  obtenu  la  racine-de-bien  dharmas  suprêmes,  comme  il  ne  peut 
perdre  cette  racine  par  chute  ou  par  la  mort,  cet  homme,  alors,  a  déjà  obtenu  la 

destruction-par-absence-des-causes  ( apratisamkhydnirodha)  de  la  qualité  de 

Pfthagjana  :  il  ne  retombera  pas  dans  cette  qualité.  —  Pourquoi  ?  —  Parce  que, 

sans  aucun  effort,  il  verra  la  vérité  de  la  douleur  dans  le  moment  qui  suit  immé- 
diatement les  dharmas  suprêmes. 

2.  Vibhfisft,  7,  9.  —  D'un  autre  point  de  vue,  les  nirvBdhahh&glyas  sont  des 
six  sortes  décrites  ci-dessous  (vi.  56  a)  :  parih&nadharman,  CêianAdharman, 

etc.  —  L'ascète  peut  passer  de  l'une  à  l'autre. 
3.  gftis  slob  rigs  nas  bzlog  nas  ni  /  safts  rgyas  su  b^X"^  =^  êaiksagotr&d  vivar- 

tya  dve  buddhah  sydt. 
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nir  Bouddha.  Mais,  une  fois  la  patience  acquise  [8  b],  cela  n'est  plus 
possible  (Vibhasâ,  68,  6),  parce  que  les  mauvaises  destinées  à  venir 
sont  détruites  par  la  possession  de  la  patience.  Or  les  Bodhisattvas, 

dans  le  but  d'être  utiles  au  prochain,  vont  dans  les  mauvaises  desti- 

nées ^  —  Telle  est  l'explication  des  Vaibhasikas.  Nous  dirons  que 
l'homme  de  la  famille  des  Sravakas,  une  fois  la  patience  acquise,  ne 
peut  devenir  Bouddha,  parce  que  la  famille  de  Srâvaka,  une  fois 

pénétrée  et  confirmée  (parihhâvita)  par  la  patience,  ne  peut  plus  être 

modifiée  (avivartya).  ̂  

23  d.  On  peut  retirer  trois,  et  devenir  l'autre.  ̂  

L'autre  (itara),  par  rapport  au  Bouddha,  c'est  le  Pratyekabuddha. 
L'homme  de  la  famille  des  Sravakas  peut  retirer  de  cette  famille  les 

trois  premiers  nirvedhahhâgîyas  et  devenir  Pratyeka.  '' 

1.  Sur  le  Bodhisattva  naissant  volontairement  dans  de  mauvaises  destinées, 

KathSvatthu,  xxiii,  3  ;  Vasumitra  et  Bhavya  (EkavyavahSrikas,  etc.)  ;  Mahavastu, 

ii.  279  ;  Huber,  Sûtrâlamkara,  408  ;  Jâtakamalâ,  33,  3  ;  Jâtaka,  31,  p.  205.  —  Les 
péchés  du  Bodhisattva  dans  Jâtaka,  bibliographie  de  Hopkins,  J.  Am.  Or.  Soc. 

1906,  464.  —  Voir  iv.  108  c. 

2.  J'interprète,  à  la  lumière  de  la  Vyâkhyâ,  la  formule  sommaire  du  BhSsya  : 
rigs  de  nid  bzlog  tu  mi  ruii  bahi  phyir  mi  srid  do. 

3.  gzhan  gsum  yan  =  trïny  apltarah  // 

D'après  la  Vibhasâ  :  Le  Srâvaka  (entendez  :  l'homme  de  la  famille  des  Srava- 
kas), stade  tisma  et  mûrdhan,  peut  passer  au  véhicule  de  Pratyeka  et  de  Bouddha; 

stade  ksânti,  peut  passer  au  véhicule  de  Pratyeka  ;  stade  lokottara,  ne  peut  pas 

changer.  —  Le  Pratyeka  (a)  '  qui  va  en  troupe  '  (vargacârin),  deux  premiers 
stades,  peut  passer  au  véhicule  de  Bouddha  ;  deux  derniers,  ne  peut  pas  changer  ; 

(b)  rhinocéros  (khadgavisânakalpa  ),  ne  peut  changer  quand  n'importe  lequel 
des  stades  est  acquis.  —  Vasubandhu,  iii.  95,  admet  que  le  vargacârin  a  été 

jadis  un  Srâvaka  :  mais  la  Vibhasâ  n'autorise  pas  l'opinion  que  l'homme  de  la 
famille  des  Sravakas,  ayant  obtenu  un  fruit  (r=  étant  devenu  Srâvaka),  puisse 

devenir  Pratyeka  :  ce  qui  est  conforme  à  la  thèse  que  cet  homme,  une  fois  acquis 

le  lokottara,  ne  peut  changer. 

P'ou-kouang  justifie  la  position  de  Vasubandhu. 
4.  Paramârtha  poursuit  : 

Le  pratyekabuddhagotra  ne  peut  être  révoqué,  —  Pourquoi  ?  —  La  stance  dit  : 

23  e-f.  Parce  qu'il  ne  cherche  pas  le  bien  d'autrui  ;  changer  autrement  le  gotra 
n'est  pas  nié. 

Si  l'ascète  a  tout  d'abord  formé  la  résolution  de  devenir  Pratyeka  ;  que,  plus 
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Quant  aux  nirvedhahhàglyas  de  la  famille  de  Bouddha  et  de 

Pratyeka,  ils  ne  sont  pas  susceptibles  d'être  retirés  (avivartya). 

24  a-b.  Le  Maître  et  le  Rhinocéros  vont  jusqu'à  la  Bodhi,  en  une 

séance,  en  s'appuyant  sur  le  dernier  dliyâna,  • 

Le  Maître,  c'est-à-dire  le  Bouddha.  Le  Rhinocéros,  celui  qui  est 

semblable  à  un  rhinocéros,  c'est-à-dire  le  Pratyekabuddha.  —  L'un 

et  l'autre  s'appuient  sur  le  quatrième  dhyâna  parce  que  ce  dhyâna 
est  un  recueillement  exempt  de  toute  agitation  (âninjya)  et  aigu 

(patu)  '.  —  En  une  *  séance  ',  sans  se  lever,  ils  vont  des  nirvedha- 

hhàgîyas  jusqu'à  la  production  de  la  Bodhi.  ̂  
On  verra  plus  loin  (vi.  67)  que  la  Bodhi  est  kmyajhâna  et  anut- 

pâdajnâna. 

D'après  d'autres  (Vibhâsâ,  68. 7),  la  *  séance  '  commence  avec 
l'Asubha. 

Pour  les  Âbhidharmikas  qui  admettent  l'existence  de  Pratyeka- 

buddhas  différents  des  Rhinocéros  \  rien  ne  s'oppose  à  ce  que  ces 

autres  Pratyekas  changent  de  famille.  -' 

tard,  il  cultive  la  chaleur  et  les  têtes,  ces  deux  racines  de  bien  ne  peuvent  être 

tournées  en  racines  de  bien  de  Bodhisattva.  —  Pourquoi  ?  —  Parce  qu'il  n'a  pas 

formé  sa  résolution  en  vue  de  réaliser  le  bien  d'aulrui   Que  le  Pratyekabuddha 

passe  au  gntra  des  Srfivakas,  cela  n'est  pas  interdit.  —  En  outre  la  stance  dit  : 
24  a-b   

1.  slon  dan  bse  ru  byan  chub  par  /  bsara  gtan  mthah  stan  gcig  la  kun  = 

[âbodhim  ekâsanato  dhyânântye  éâstrkhadginati],  en  suivant  l'ordre  des  mois 
de  Paramûrlha.  Je  crois  que  kun  =  â. 

Sur  le  Rhinocéros,  Suttanipfila,  35,  Visuddhiinagga,  234. 

2.  astâpaksâlamuktatvâd  âninjyah  samâdhir  ata  eva  patur  uttaptallks- 
nendriyatvâd  va  (voir  iv.  46,  viii.  11). 

3.  Cette  séance^  pour  le  Bodhisattva,  comporte  34  pensées  ou  moments  :  16  de 

la  vue  des  vérités  (daréanamârga),  18  de  détjichomenl  du  dernier  Ârflpya  (voir 

ii.  44,  p.  206  de  la  traduction)  ;  d'ajirès  P'ou-kouang,  pour  le  Pratyeka,  160  pensées 
[Probablement  16  de  daréanamârga  et  144  (8  X  1^)  P«"**  ̂*^  détacliement  des 
(|iiutre  ROpas  et  des  quatre  ÀrQpyas]. 

4.  Ces  Pratyekas  sont  les  Vargacarin.  —  Vyttkliytt  :  utpaditanirvedhabhà' 

glyamàtro  'pi  vargacArï  pratyekabuddha  ity  abhiprâyah. 
5.  (liiian-tsang  :  Après  avoir  produit  les  deux  premiers  [9  a]  niroedhabhA- 

glyas,  ils  peuvent  changer  vers  un  autre  véhicule. 
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Arrive-t-il  que  le  préparatif  (prayoga)  des  nirvedhabhâgîyas  et  la 

production  des  nirvedhabhâgîyas  aient  lieu  dans  une  même  exis- 
tence ? 

Cela  n'est  pas  possible.  Nécessairement,  il  faut  produire 

24  c.  Avant,  les  moksabhâglyas.  * 

De  tous 

24  d.  le  plus  rapide  obtient  la  délivrance  en  trois  existences.  ̂  

Semer  la  graine,  croissance  de  la  plante,  production  du  fruit  :  trois 

stades  différents.  De  même,  dans  la  Religion  ',  c'est  graduellement 
que  la  série  entre,  mûrit,  est  délivrée  :  première  existence,  planter  les 
racines  de  bien  nommées  moksabhâglyas  ;  deuxième,  produire  les 

nirvedhabhâgîyas  ;  troisième,  produire  le  Chemin.  * 

L'école  admet  (Vibhasâ,  7,  i5)  que  les  moksabhâglyas 

25  a.  Procèdent  d'audition  et  de  réflexion.  ̂  

Non  pas  de  recueillement.  —  Combien  de  sortes  d'actes  peuvent 
être  moksabhâgîya  ? 

1.  de  yi  snon  du  thar  cha  mthun  =  [tatpûrvam  moTcsahhâgîyam]  —  iii.  44 

c-d,  iv.  124,  vii.  30,  34.  —  ntoksahhâga  =-.  moksasya  pràptih,  acquisition  de  la 

délivrance  ;  ce  qui  mène  à  cette  acquisition  s'appelle  moksabhâgîya. 
2.  myur  ba  srid  pa  gsum  gyis  thar  :=  ksipram  moksas  tribhir  hhavaih  //  — 

Vibhasfi,  101,  16,  175,  11,  etc.  :  grande  variété  d'opinions  ;  durée  de  la  carrière  des 
Pratyekas,  etc. 

3.  asyâm  dharmatâyâm,  c'est-à-dire  dans  la  pravacanadharmatâ,  d'après 

l'Ecriture  ;  Hiuan-tsang  comprend  :  «  de  même  l'entrée  dans  la  dharmatâ,  la 

maturation,  la  délivrance,  trois  conditions  n'ont  pas  lieu  ensemble.  »  —  Paramfir- 
Iha  :  «  Pourquoi  cette  succession  ?  —  Dans  ce  dharma,  raisonnement  correct 

(yukti)  et  enseignement  (âgama),  il  faut  que  la  série  entre,  mûrisse,  soit  déli- 
vrée. * 

4.  Lorsque  la  production  des  nirvedhabhâgîyas  a  lieu  dans  l'existence  qui  suit 
immédiatement  la  plantation  des  moksabhâgîyas,  le  chemin  ne  peut  être  produit 

dans  la  même  existence  que  les  nirvedhabhâgîyas.  «  Mais  celui  qui  a  pris  des 

moksabhâgîyas  dans  une  existence  antérieure,  peut,  dans  la  même  existence, 

produire  les  nirvedhabhâgîyas  et  le  Chemin  »  (Vyakhyfi). 

5.  thos  bsams  las  byuù  =  [érutacintâmayam] 

D'après  d'autres  ils  procèdent  aussi  du  recueillement  (bhâvanâ). 
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25  a.  Les  trois  actes.  * 

Essentiellement  (prâdhânyena),  Tacte  mental.  Mais  l'acte  corporel 

et  l'acte  vocal  sont  aussi  moksàbliâgîya,  quand  ils  sont  enveloppés 
(parigrahanât)  par  la  résolution  (pranidhàna)  de  la  délivrance  ; 

la  résolution  est  une  sorte  de  volition  (cetanâ,  ii.  24)  [9  b]  :  en  don- 

nant une  aumône,  acte  corporel,  en  s'obligeant  à  observer  une  règle, 
acte  vocal  ̂   on  projette  (âksipati)  un  moksahhâglya,  lorsque  la 

force  du  désir  de  la  délivrance  vient  qualifier  ces  actes.  ̂  

25  b.  Projetés  parmi  les  bommes.  * 

Seuls  les  hommes  de  trois  dvîpas  projettent  ou  plantent  les  mo- 

ksabhâgîyas.  En  effet,  soit  le  dégoût  (nirvedaj,  soit  l'intelligence 

(prajnâ),  soit  le  dégoût  et  l'intelligence  manquent  chez  les  dieux, 
chez  les  damnés,  chez  les  bommes  de  l'Uttarakuru.  ^ 

Nous  avons  traité  iiicidenmient  des  moksahhâgiyas  ;  mais  nous 

avons  à  expliquer  l'ordre  progressif  de  la  compréhension  des  vérités 

(satyablilsamaya)  et  nous  avons  suivi  cet  ordre  jusqu'aux  dharmas 
suprêmes.  Il  faut  exposer  le  reste. 

25  c-d.  Des  suprêmes  dharmas  mondains  procède  une  «  patien- 

ce »,  une  dharmaksânti,  qui  est  pure  [10  a].  ̂ 

Exactement,'  une  dharmajnânaksânti  ^  suit  immédiatement  les 
laukikâgradharmas.  —  Quel  est  son  objet  ? 

26  a.  Portant  sur  la  douleur  du  Kama  " 

1.  las  gsum  mo  =  [karmatrayam] 

2.  Ajouter  :  «  en  étudiant  une  stancé  de  quatre  pfidas  ». 

3.  moksabhilâsabalddhanàt  —  Voir  iv.  125,  trad.  p.  252,  note  5. 

4.  mi  yi  nan  las  hpheu  par  byed  =  [âksipyate  nrsu  /] 

5.  Hiuan-tsang  ajoute  :  On  plante  les  moksahhâgiyas  grûce  à  la  rencontre  d'un 
Bouddha  ;  d'après  d'autres  (Vibhfisa,  7.  15),  aussi  grûce  à  la  rencontre  d'un  Pra- 
tyekahuddha  (Voir  iv.  125,  p.  25:^). 

G.  hjig  rten  pa  yi  chos  nichog  las  /  chos  kyi  bzod  pa  zag  pa  med  —  [laukikt- 

bhyo  'gradharmebhyo]  dharmaksàntir  anasrava  II 

Qui  dit  '  pur  '  dit  exempt  de  tout  âarava,  désir,  ignorance,  etc. 
7.  La  kfirika  a  dharmaksânti  pour  dharmajiianaksanti  comme  on  dit  Dalla 

pour  Devadatia,  Donné  pour  Dieudonné. 

8.  hdod  sdug  bsnal  la  =  kâmaduhkhe.  -  L'a.Hcèle  considère  seulemenl  les 
upddânaskandhas  du  K&madbalu  sous  les  aspecU  de  douloureux,  elc. 
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Son  objet  est  la  douleur  du  domaine  du  Kâmadhâtu  (kâmadhâ- 

tvavacara  duhkha).  Donc  on  la  nomme  duhkhe  dharmajnâna- 

ksânti.  * 

Pour  indiquer  qu'elle  est  pure  (anâsrava)  on  la  qualifie  par  son 
résultat  ou  écoulement  (nisyanda,  ii.  26  c-d)  lequel  est  un  dharma- 

jnâna  ̂   L'expression  dharmajnânaksânti  signifie  donc  :  ksânti 
qui  produit  un  dharmajnâna,  qui  a  pour  but  et  effet  un  dharma- 

jnâna  (dharmajnânârtham).  De  même  l'arbre  qui  porte  des  fleurs, 
des  fruits,  s'appelle  puspavrksa,  phalavrksa. 

Cette  ksânti  est  l'entrée  dans  le  niyâma,  car  elle  est  l'entrée  dans 

la  certitude-de-l'acquisition  (niyama)  '  du  bien  absolu  ou  samyaktva. 

Qu'est-ce  en  effet  que  le  samyaktva  ?  Le  Sotra  dit  que  c'est  le  Nir- 
vana *.  —  A  l'endroit  du  samyaktva,  le  niyama  (ou  détermination 

absolue)  c'est  ce  qu'on  appelle  niyâma  ''  et  encore  niyama.  ̂  
1.  Portant  sur  la  douleur  des  sphères  supérieures  la  même  pure  ksânti  est  une 

anvayajnânaksânti,  vi.  26  b-c. 
2.  vi.  26  a-b.  —  Le  dharmajnâna  est  défini  vi.  26  b,  vii.  2  et  suivants.  — 

Samyutta,  ii.  58,  Vibhanga,  293,  329,  dhammanâna,  dukkhe  nâna,  dukkhasa- 
mudaye  nâna  ...  Le  dhamme  nâna  est  la  prajnâ  portant  sur  les  quatre  chemins 

et  les  quatre  fruits,  sur  les  quatre  vérités  appliquées  aux  douze  membres  du  Pra- 
tïtyasamutpâda  ;  Vanvaye  nâna  diffère  de  Vanvaye  jiîâna. 

Les  relations  de  la  dharmaksânti  et  du  dharmajnâna  sont  précisées  vi.  28, 

49,  vii.  i.  —  La  ksânti  pure  ou  dharmaksânti  expulse  tout  élément  de  doute 

(vicikitsâ)  ;  donc  le  doute  n'est  pas  abandonné  lorsqu'elle  se  produit  ;  donc  elle 
n'est  pas  jnâna.  La  ksânti  expulse  une  certaine  passion  :  elle  est  donc  âtianta-ml 
ryamârga  ou  prahânamârga,  chemin  d'expulsion  ou  d'abandon  (iv.  87)  ;  elle  ̂ ^ 
donne  naissance  à  un  jnâna  qui  comporte  la  prise  de  possession  de  la  discon- 

nexion d'avec  cette  passion,  en  d'autres  termes,  du  pratisamkhyânirodha  de 
cette  passion  (ii.  55  d)  :  le  jnâna  est  donc  vitmiktimârga,  chemin  de  délivrance. 

3.  de  nid  nés  par  hjug  pa  zhes  bya  ste  /  y  an  dag  pa  iïid  du  lies  par  zhugs  pahi 

phyir  ro. 
4.  samyaktvant  katamat  /  yat  tat  paryâdâya  râgaprahânam  iti  vistarah. 

—  Sur  samyaktva,  mithyâtva,  iii.  44  c-d,  iv.  80  d. 
5.  tatra  niyamo  niyâma  iti.  Vyakhyfi  :  tatra  samyaktve  niyama  ekânti- 

bhavo  niyâma  iti 

api  tu  niyama  iti.  Vyakhya  :  yamah  samupanivisti  cety  (iii.  3.  63)  appra- 
tyayasya  vibhâsitatvât. 

Bha.sya  :  der  nés  pa  ni  nés  pa  ste  gcig  tu  gyur  paho  =  tatra  niyamo  niyâma 
ekântibhavah. 

6.  a.  Trois  mots  différents,  Mah&vyutpatti,  245,  98-101,  niyama  (mi  hgyur  ba  :  non 
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Entrer  (avakramana)  dans  cette  détermination-absolue-de-l'acqui- 

transiormation),  niyàma  (ries  par  hgyur  ba  =  détermination),  nyâma  (skyon 

med  pa  :  absence  de  défaut),  nyâmâvakrânti  (entrée  dans  l'absence  de  défaut)  ; 
ibid.  48,  46  niyâmapratipanna. 

Wogihara  (Asanga  's  Bodhisattvabhûmi,  Leipsick,  1908,  p.  31)  a  résumé  les 
cinq  opinions  de  la  Vibhfisa  sur  niyama-nyâma,  et  diligemment  collectionné  les 
références  pâlies  et  sanscrites. 

niyânia  et  sammattaniyâmâvakkanti,  Sarnyutta  i.  196,  Suttanip&ta,  55,  371, 

Samyutta  iii.  225.  —  Ajouter  Anguttara,  i.  121,  Kathâvatthu,  v.  4,  vi.  1,  xiii.  4  et 
la  note  de  Shwe  Zan  Aung,  traduction,  p.  383  (Sur  niyama,  p.  275,  note). 

niyâma  et  nyâma,  Lalita,  31,  20,  34,  10,  Astasâbasrika,  33,  18,  322,  5,  331,  10, 
3.37,  5,  Bodhisattvabliûmi. 

niyâma  =:  skyon  med  pa,  dans  le  traité  de  Vasumitra  sur  les  sectes  ;  le  chinois 

«  lî  chëng  »  (Hiuan-tsang)  ne  doit  pas  s'entendre  :  «  abandon  de  la  naissance  », 
mais  «  abandon  de  ce  qui  est  cru  »,  ni-âma,  étymologie  fantaisiste  de  nyâma  = 

niyâma  qui  est  une  variante  grammaticale  de  niyâma. 

h.  Vibhasâ,  3,  9.  Beaucoup  d'opinions.  —  En  outre,  les  passions  à  abandonner 
par  la  vue  font  que  les  êtres  tombent  dans  les  mauvaises  destinées  et  souffrent  de 

vives  douleurs,  tout  comme  un  aliment  cru  ou  non  digéré  (chëng  chè)  demeurant 

longtemps  dans  le  corps  produit  diverses  sortes  de  vives  souffrances.  Par  consé- 
quent ces  passions  sont  nommées  âma  (non  digéré).  Le  chemin  de  la  vue  qui  les 

détruit  est  nommé  niyâm^a  (qui  fait  abandonner  le  non-digérc).  —  En  outre  la 
satkâyadrsti  est  très  résistante  (kâng,  dure)  et  violente,  difficile  à  dompter  comme 

une  bête  sauvage  :  elle  est  donc  nommée  âma  (chëng  :  à  l'état  naturel,  non  appri- 
voisée). Le  chemin  de  la  vue  qui  la  détruit  est  nommé  niyâma.  —  En  outre  le 

terme  âma  désigne  ici  la  qualité  de  Pfthagjana. 

c,  Hiuan-tsang  (10  a  4)  :  Cette  patience  est  nommée  *  entrée  dans  le  samyaktvct- 

nyâma  '  et  aussi  '  entrée  dans  le  samyakivaniyama  ',  car,  par  elle,  on  entre 
pour  la  première  fois  dans  le  samyaktvanyâma  et  aussi  dans  le  samyaktva- 

niyâma.  Le  Sûtra  dit  que  le  samyaktva  est  le  Nirvfina,  ou  bien  le  mot  samyak- 
tva  désigne  le  chemin.  Âma  (rendu  en  chinois  par  chëng,  naître,  cru,  natif),  signifie 

kleéa  ou  crudité  des  racines  de  bien,  des  facultés  (indriyas).  Le  chemin  est  capable 

de  faire  passer  au  delà,  et  est  donc  ni-âma.  Parce  qu'il  est  capable  de  rendre 

certaine  l'arrivée  au  Nirvana,  ou  parce  qu'il  détermine  la  connaissance  des  carac> 

tères  des  vérités,  le  Chemin  est  nommé  niyâma.  Obtenir  cet  état,  c'est  ce  qu'on 

appelle  '  entrer  '. 
l'aramartha  (7  a  10)  :  Cette  patience  est  nommée  •  entrée  dans  le  samyakiva- 

niyama '.  —  Pourquoi  ?  —  En  raison  de  cette  patience,  l'ascète  enlre  dans  le 
samyakivaniyama.  —  Quel  dharma  est  le  samyaktva  ?  —  Dans  le  Solra,  il 

est  dit  que  le  Nirvana  est  nommé  samyaktva.  Le  niyâma  à  sou  égard,  c'est-A- 
dire  ekântibhâva,  détermination  absolue,  non-alternative.  Obtenir  ce  niyâma, 

c'est  ce  qu'on  appelle  '  entrer  '. 
d.  Abhisamayalanikaraloka  :  sarvadharmanihsvabhavatùsàk^atkari  spku- 
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s\i\on-du-samt/aktva,  c'est  y  parvenir  (ahhigamana),  c'est  en  pren- 

dre possession  (prâpti).  Une  fois  cette  possession  née,  l'ascète  est  un 
Ârya  (âryapudgala). 

C'est  à  l'état  futur  (anâgata),  c'est-à-dire  à  l'état  naissant,  que 
cette  patience  fait  cesser  (vyâvartana)  la  qualité  de  Prthagjana  *  ; 

tataram  jnànam  utpadyate  j  tadâ  bodkisattvah  samyaktvanyâmâvakrân- 
tito  daréanamârgam  pratilabhate  /  atra  ca  râgapratighamânâvidyâvici- 
kitsdh  satkâyântagrâhamithyâdrstidrstiparâmarsaéîlavrataparâmarsâs 

ca  kâmadhâtau  catuhsatyabhedena  catvâriméad  bhavanti  /  evatn  rûpadhâ- 

tau  [ârûpyadhâtau  ca]  ta  eva  catuhsatyadaréanaprahâtavyâ  asfaprakâra- 
pratighavarjitâ  dvâsaptatih  /  samudâyena  dvâdasottaram  kleéasatam 
darsanapraheyam  prahîyate  satyâlokâbhisamaydd  atah  pramuditâyâ 
bhûmeh  prathamaksano  daréanamârgah  j 

Voir  V.  3  trad.  p.  9  et  21  ;  ci-dessous  p.  190,  n.  1. 
1.  Voir  ii.  40  b-c  ;  p.  191  de  la  traduction.  —  Vibhâsa,  3,  6  :  Les  laukihâgra- 

dharmas  sont  la  condition  en  qualité  d'antécédent  immédiat  (sanianantara- 
pratyaya,  ii.  62)  de  l'abandon  de  la  qualité  de  Prthagjana,  de  l'acquisition  de  la 
qualité  d'Àrya,  de  l'abandon  du  mithyàtva,  de  l'acquisition  du  samyaktva. 
Comme  ils  sont  capables  de  l'entrée  dans  le  sainyaktvaniyâma,  ils  sont  nommés 
laukikâgradharmas  «  suprêmes  dharmas  mondains  ».  —  «  Abandon  de  la 

qualité  de  Prthagjana  »  :  les  pensée-et-mentaux  (citta-çaittas)  qui  constituent 
les  suprêmes  dharmas  mondains,   font  abandonner  la  qualité  de  Prthagjana. 

Question  :  «  Qu'est-ce  qui,   actuellement,  fait  abandonner  cette  qualité  ?    » 
Certains  docteurs  répondent  que  ce  pouvoir  appartient  actuellement  aux  suprêmes 

dharmas  mondains.  —  Question  :  «  Ces  dharmas  sont  des  dharmas  de  Prthag- 
jana :  comment,  étant  tels,  font-ils  abandonner  la  qualité  de  Prthagjana  ?  ».  — 

Réponse  :  Il  n'y  a  pas  contradiction.  De  même  le  cornac,  étant  sur  l'éléphant, 
dompte  l'éléphant  ;  le  cavalier  dompte  le  cheval  ;  le  pilote  dirige  le  navire  ;  le 
cocher  dirige  le  char  ....  le  bûcheron  monte  sur  l'arbre  et  coupe  l'arbre  :  de  même 
les  suprêmes  dharmas  mondains    —  D'autres  docteurs  disent  que  la  duhkhe 
dharm,ajnânaksânti  (premier  moment  pur),  actuellement,  fait  abandonner  la 

qualité  de  Prthagjana  :  à  l'état  naissant,  cette  patience  expulse  la  dite  qualité  ;  à 
l'étal  périssant,  elle  fait  abandonner  les  dix  espèces  d'anuéaya  qui  sont  à  aban- 

donner par  la  vue  de  la  douleur  du  Kamadhatu.,..  D'autres  docteurs  disent  que  la 
qualité  de  Prthagjana  est  abandonnée  grâce  aux  suprêmes  dharmas  mondains  et 

à  la  duhkhe  dharmajnânaksânti  s'aidant  mutuellement  :  les  suprêmes  dhar- 
mas mondains  sont  bien  en  contradiction  avec  la  qualité  de  Pythagjana,  mais  ils 

sont  faibles  et  ne  sont  pas  capables,  à  eux  seuls,  de  l'expulser.  Cependant  ces 
dharmas  amènent  la  naissance  de  la  duhkhe  dharmajnânaksânti.  Par  la  force 

conjuguée  des  uns  et  de  l'autre,  la  qualité  de  Pfthagjana  est  abandonnée. 
Vibhasa,  45,  l.  —  Les  uns  prétendent  que  la  qualité  de  Prthagjana  c'est  les  dix 

anuéayas  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur  du  Kamadhatu  ;  ce  sont  les 
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car  il  est  admis  qu'à  l'état  futur  elle  possède  cette  efficace,  qui  n'ap- 
partient à  aucun  autre  dharma  ;  de  même  que  la  lampe,  future, 

détruit  l'obscurité,  de  même  que  le  laksana  naissance  (ii.  45  c-d), 
futur,  fait  naître. 

D'après  d'autres  maîtres  ',  les  suprêmes  dharmas  mondains  font 
cesser  la  qualité  de  Prthagjana  [10  b].  —  Opinion  inadmissible,  dira- 

t-on,  puisque  ces  dharmas  sont  des  dharmas  de  Prtbagjana  (tad- 
dharmatvât)  :  cette  objection  ne  vaut  pas,  car  ces  dharmas  sont  en 

contradiction  (virodhitva)  avec  la  qualité  de  Prthagjana  :  c'est 

comme  si  quelqu'un  montait  sur  l'épaule  de  son  ennemi  et  le  tuait. 

D'après  d'autres  S  la  qualité  de  Prthagjana  cesse  et  par  les  suprê- 

mes dharmas,  qui  tiennent  lieu  d'ânantaryamârgay  et  par  la 
patience  qui  tient  lieu  de  vimuktimctrga  (vi.  28  a-b).  Par  les  premiers, 

la  qualité  de  Prthagjana  est  '  en  procès  d'abandon  '  (prahîyaie),  par 
la  seconde,  elle  est  abandonnée  (prahïna). 

26  a-b.  De  celle-ci,  un  dharmajiiâna  ayant  même  objet.  ̂ 

Immédiatement  après  la  duhkhe  dharmaj nânaksânti  naît  un 

dharmajiïâna  ayant  pour  objet  le  duhkha  du  domaine  du  Kama- 

dhâtu.  On  le  nomme  duhkhe  dharmaj nâna.  * 

Le  qualificatif  *  pur  ',  appliqué  à  la  première  patience,  vaut  pour 
tout  ce  qui  suit.  Le  jhâna  en  question  est  donc  pur. 

De  même  que  sont  nés,  relativement  au  duhkha  du  Kamadhatu 

une  dharmaj  nânaksânti  et  un  dharmajiiâna, 

VatsTpulrTyas  d'après  lesquels  la  qualité  de  Prthagjana  est  du  domaine  du  Kftma- 
dhatu,  est  souillée  (klisia)  de  sa  nature,  est  abandonnée  par  la  vue   D  autres 

disent  que  la  qualité  de  Prthagjana  n'est  pas  une  chose  en  soi  :  ce  sont  les  Dftr- 
çtflntikas  (voir  ii.  trad.  p.  191)  Pour  réfuter  ces  opinions  et  montrer  que  la  qualité 

de  Prthagjana  est  une  chose  en  soi   les  maîtres  d'Ahhidharma  disent  :  «  Elle 

est  nommée  qualité  de  Prthagjana  parce  qu'elle  est  née  à  part  (chéng  fiH  kân) 
parce  qu'elle  est  la  nature  du  Prthagjana  (i  chèng  ti). 

1.  Première  opinion  de  la  Vibhttça.  —  Voir  ci-dessus  p.  167,  n.  2,  169,  n.  1, 
175,  n.  1. 

2.  Troisième  opinion  de  la  Vibhflçfl. 

3.  de  nas  ni  /  de  h\à  la  chos  .4es  =  tato  'traiva  dharmaj iianam 

4.  tad  duhkhe  dharmapUnam  ucyata  iti  I  éaslre  tena  namna  vyavahAra 
m  daràayati. 
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26  b-c.  De  même,  relativement  au  reste  du  duhkha,  une  patience 

et  un  jnâna  consécutifs.  ' 

Immédiatement  à  la  suite  du  duhkhe  dharmajnâna  naît  une 

anvayajnâna-ksânti,  d'objet  composite  (samastâlanihanâ),  portant 

sur  le  duhJcJia  du  Rûpadhâtu  et  de  l'ÀrQpyadhatu.  Elle  reçoit  le  nom 
de  duhkhe  'nvayajhânaksânti-  —  De  cette  patience  naît  un  anvaya- 

jnâna  qui  reçoit  le  nom  de  duhkhe  'nvayajnàna. 
Le  dharmajnâna,  connaissance  des  dharmas,  est  ainsi  nommé 

parce  qu'il  est  la  première  connaissance  que  l'ascète  obtienne,  depuis 
l'origine  des  temps,  de  la  nature  des  dharmas,  douleur,  etc.  Van- 

vayajnâna,  *  connaissance  consécutive  ',  est  ainsi  nommé  parce  qu'il 
a  le  dharmajnâna  pour  cause  (tadanvaya  =  taddhetuka),  parce 

qu'il  connaît  la  vérité  en  question  à  l'instar  du  dharmajnâna 
(tathaivânugamât). 

De  même  que,  relativement  à  la  vérité  de  la  douleur,  sont  nés 

quatre  dharmas,  deux  patiences  et  deux  jnânas, 

26  d.  De  même,  relativement  aux  trois  autres  vérités.  [11  a]  ̂ 

Lorsque,  immédiatement  après  le  duhkhe  'nvayajnâna,  est  née 
une  dharmajnâna-ksânti  portant  sur  l'origine  (samudaya)  du 
domaine  du  Kâmadhâtu,  de  cette  ksânti  naît  le  samudaye  dharma- 

jnâna ;  de  même,  par  une  succession  immédiate  de  naissance,  nais- 
sent une  anvayajnâna-ksânti,  portant  sur  le  reste  du  samudaya, 

et  le  samudaye  'nvayajnâna. 
Naissent  une  dharmajnâna-ksânti,  portant  sur  la  destruction 

(nirodha)  de  la  douleur  du  domaine  du  Kâmadhâtu,  et  le  nirodhe 
dharmajnâna.  Naissent  une  anvayajnânaksânti,  portant  sur  le 

reste  du  nirodha,  et  le  nirodhe  'nvayajnâna. 
Naissent  une  dharmajnâna-ksânti,  portant  sur  le  chemin  (mâr- 

ga)  qui  s'oppose  à  la  douleur  du  domaine  du  Kâmadhâtu,  et  le  marge 

1.  de  bzhin  /  sdug  bsnal  Ihag  la  rjes  bzod  ées  =  tathù,  punah  j  éesaduhkhe 

'nvayaksântijnâne 
%  bden  pa  gsuni  la  han  de  bzhin  no  =  satyatraye  tathù,  // 
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dharmajnâna.  Naissent  une  anvayajnâna'ksânti,  portant  sur  le 

reste  du  màrga,  [11  b]  et  le  marge  'nvayajiiâna. 

27  a-b.  De  la  sorte,  la  compréhension  des  vérités  est  de  seize 

pensées.  ' 

De  la  sorte,  dans  cet  ordre  graduel,  la  compréhension  des  vérités 

(sahjàbhisamaya)  est  de  seize  pensées. 

D'après  d'autres  Ecoles  -,  la  compréhension  des  vérités  est 

'  unique  '  ̂  :  il  faut  examiner  quel  est  leur  point  de  vue  *.  Car  c'est 
sans  faire  de  distinctions  (ahhedena)  que  nous  avons  parlé  de  la 

compréhension  [en  disant  qu'elle  est  de  seize  pensées].  Si  on  distin- 

gue, ' 

1.  de  llar  bden  pa  mnon  rtogs  hdi  /  sentis  bcu  drug  go  =:  evatn  sodasacitio 

yam  satyabhisamayah. 

Le  mot  abhisamaya  a  été  expliqué  ci-dessus  p.  122. 

2.  D'après  la  Vyâkhyâ,  les  Dharmaguptas,  etc.  —  D'après  P'ou-kouang,  les 

Mahasaipghikas,  etc.  —  VibhSsa,  103,  8  :  Il  y  a  des  docteurs  d'après  lesquels 
V abhisamaya  des  quatre  vérités  a  lieu  eu  une  fois,  à  savoir  les  Vibhajyavfidins 

qui  s'autorisent  du  Sûtra  :  «  Bhagavat  dit  :  Si,  à  l'endroit  du  duhkhasatya,  il  n'y 

a  pas  doute,  perplexité,  il  n'y  a  pas  non  plus  doute,  perplexité,  à  l'endroit  des 
trois  autres  vérités  ».  Puisque  doute  et  perplexité  relatives  aux  quatre  vérités 

disparaissent  en  même  temps,  Vabhisamaya  a  certainement  lieu  en  une  fois  et 

non  pas  successivement.  —  Pour  réfuter  cette  opinion,  pour  montrer  que  Vabhi- 

samaya a  lieu  successivement  et  non  pas  en  une  fois,  on  dit  :  S'il  en  était 
autrement,  ce  serait  en  contradiction  avec  le  Sûlra  qui  dit:  «  Anftthapindada 

vint  vers  Bhagavat,  le  salua,  et  dit  :  Bhagavat,  le  yogàcâra  pénèlre-t-il  (abhi- 

sam-i)  successivement  les  quatre  vérités  comme  on  monte  graduellement....  (voir 

p.  188). 

Le  Theravadin  nie  la  compréhension  successive  ( anupûrv Abhisamaya)  contre 

Andhakas,  Sabbatthivâdins,  Sammiliyas  et  Bhadrayflnikas,  Kathavatthu,  i.  4  et 

ii.  9  (comparer  p.  382)  ;  voir  l'opinion  des  «  Anciens  »,  Visuddhi,  p.  690  et  suiv.,  et 
les  SQtras  allégués,  parmi  lesquels  Samyutta.   v.  436:  yo  dtikkhaift  passati 

dukkhasamtidayatn  pi  so  passati   que  Buddhaghosa  explique  comme  fait 

Vasubandhu  :  iti ....  ekatjt  saccam  ârammanatft  katvâ  sesesu  pi  kiccanipphat- 
tiva^etiapi  vuttam. 

3.  gcig  =r  eka  ;  Hiuan-tsang  :  yugapat  =  en  une  fois  ;  Pnramarlha  :  «  D'après 
une  autre  école,  la  compréhension  des  vérités  est  seulement  une  pensée.  » 

4.  de  dag  gi  bsam  pa  Ita  bar  bya  ste 

5.  Kiokuga  Saeki  cite  ici  la  Vibhflça,  78.  li.  —  On  explique  la  «uccession 

(fera ma;  dans  la  compréhension  des  vérités.  Question:  Dans  la  compréhension 
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27  b.  Elle  est  triple,  vue,  application,  résultat.  * 

La  compréhension- vue  (daréanâbhisamaya),  c'est  la  compréhen- 
sion des  vérités  par  une  prajnà  pure. 

La  compréhension-application  (âlanihanàbhisamaya),  c'est  la 
compréhension  des  vérités  par  cette  prajnâ  et  aussi  par  les  dharmas 

associés  (samprayuMa)  à  cette  prajnà.  ̂  

La  compréhension-résultat  (kâryàbhisamaya),  c'est  la  compré- 
hension des  vérités  par  cette  prajnâ,  par  les  dharmas  qui  lui  sont 

associés,  et  aussi  par  les  dharmas  non  associés  (viprayukta)  qui 

l'accompagnent,  par  exemple  la  moralité,  le  laksana  naissance 

(ii.  45  c)  etc.  ̂ 

Lorsque  l'ascète  voit  la  douleur,  les   trois  abhisamayas  ont  lieu 

(ahhisamaya  =  hién-koân)  des  vérités,  voit-on  les  caractères  propres  ou  les 

caractères  communs  [des  vérités]  ?  —  Réponse  :  On  voit  (koân)  les  caractères 

communs.  —  Question  :  S'il  en  est  ainsi,  comment  la  compréhension  des  vérités 

n'a-t-elle  pas  lieu  en  une  fois  ?  [Si,  voyant  la  douleur,  on  voit  un  de  ses  caractères 

communs,  par  exemple  le  caractère  d'être  produit  par  des  causes,  on  voit  évidem- 

ment la  vérité  de  l'origine  en  même  temps  que  la  vérité  de  la  douleur].  —  Réponse  : 
Bien  que,  dans  la  compréhension  des  vérités,  on  voie  les  caractères  communs,  on  ne 

comprend  pas  tous  les  caractères  communs,  mais  seulement  une  partie  de  ceux- 

ci    —  Quelle  différence  dans  la  vue  qu'on  prend  du  Kâmadhatu  et  des  sphères 
supérieures  ?  —  La  différence  de  grossier  et  subtil.  —  Pourquoi  voit-on  en  même 

temps  la  vérité  relative  aux  deux  sphères  supérieures  ?  —  Parce  que  toutes  deux 

appartiennent  au  domaine  du  recueillement.  —  Si  l'homme  qui  entre  dans  la  com- 

préhension des  vérités  n'a  pas  encore  compris  la  douleur  des  deux  sphères  supé- 

rieures, comment  peut-on  dire  qu'il  comprend  ?  —  La  compréhension  est  de  deux 
sortes  ;  1.  compréhension  de  «  prise  »  (tchè  chéou  ;  grâha  ?),  2.  compréhension 

de  purification  (lî  jan  ;  parisuddhi  ?).  L'homme  qui  entre  dans  la  compréhension 

possède  la  double  compréhension  à  l'endroit  de  la  douleur  du  Kâmadhatu,  il  pos- 
sède seulement  la  seconde  à  l'endroit  de  la  douleur  des  sphères  supérieures. 

1.  rnam  gsum  ste  /  mthon  dmigs  bya  ba  zhes  bya  ho  =  [tridhâ  j  drgâlamba- 
nakâryâkhyah] 

2.  Par  exemple,  la  vedana  associée  à  la  prajnâ  s'applique  (âlambate)  aux 
vérités,  les  a  pour  objet,  les  prend  (grhnâti). 

3.  Le  résultat  de  la  compréhension  des  vérités  est  la  connaissance  complète 

(parijnâna)  de  la  douleur,  l'abandon  de  l'origine,  etc.  Ce  résultat  à  lieu  (bhavati) 
en  raison  aussi  des  dharmas  non  associés  à  la  pensée,  par  exemple  VanCLsrava- 

satftvara  (iv.  13  c)  de  l'ascète  qui  voit  les  vérités. 
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relativement  à  la  douleur  '  ;  le  troisième  dbhisamaya  a  lieu  relative- 

ment aux  autres  vérités,  car  l'origine  est  abandonnée,  la  destruction 
rendue  présente  (sàksâtkrta)  et  le  chemin  cultivé.  ̂  

Ceci  posé,  si  le  partisan  de  Y  dbhisamaya  unique  entend  parler  de 

Vahhisamaya  qui  consiste  dans  la  vue  (daréana)  des  vérités,  sa 

thèse  est  inadmissible,  en  raison  de  la  variété  des  aspects  (vii.  10  c)  : 

on  ne  voit  pas  l'origine,  etc.,  sous  les  aspects  de  la  douleur.  —  Mais, 

dira-t-il,  on  voit  toutes  les  vérités  sous  l'aspect  de  non-moi  (anâtmâ- 

kârena).  —  S'il  en  était  ainsi  on  ne  verrait  pas  les  vérités  sous  les 
aspects  de  douleur,  etc.  ;  et  cette  hypothèse  est  en  contradiction 

[12  a]  avec  le  Sûtra  qui  dit  :  «  Le  Sravaka  quand  il  juge  (tnanasi- 

karoti)  le  duhkha  comme  duhkha,  ou  le  samudaya  comme  samu- 

daya,  ou  le  nirodha  comme  nirodha,  ou  le  mârga  comme  mârga  : 

alors  il  y  a  pour  lui  discernement  des  dhannas  associé  à  ces  juge- 

ments purs....  ̂   »  —  [Mais,  dira-t-il,  cette  déclaration  du  Sûtra,  se 
rapporte  à  la  période  préparatoire  (prayogâvasthâ),  antérieure  à  la 

*  compréhension  '  (ahhisamaya)  ?  —  C'est  inadmissible,  car  il  n'y  a 
pas  jugement  pur  (anâsrava)  dans  cette  période]  —  Mais,  dira-t-il, 

cette  déclaration  se  rapporte  au  chemin  de  méditation  (hhdvanâ- 
mârgajy  à  la  période  durant  laquelle  on  médite,  on  cultive  les  vérités 

déjà  vues  ?  —  C'est  inadmissible,  car  on  cultive  les  vérités  de  la 

même  manière  qu'on  les  a  vues. 
Si  le  partisan  de  Vahhisamaya  unique  prétend  que  V ahhisamaya 

est  unique  parce  que  l'ascète  qui  voit  une  vérité  obtient  la  maîtrise 

(vaéitvalâhhât)  à  l'égard  des  autres,  c'est-à-dire  que,  par  la  vue  de 

la  vérité  de  la  douleur,  l'ascète  obtient  la  capacité  de  se  rendre  pré- 
sente la  vue  des  autres  vérités  sans  nouvel  exercice  préparatoire 

1.  Elle  est  vue  par  ]&  prajnâ  ;  elle  est  l'objet  de  In  sensation  qui  accompagne 
celle  prajnâ  ;  le  résultat  (connaissance-complète  de  la  douleur)  est  acquis  grAce 
à  tous  les  dharmas  non  associés. 

2.  En  effet,  la  vue  de  la  douleur  impliqtie  l'abandon  des  kleéas  à  abandonner 
par  la  vue  de  la  douleur,  donc  '  abandon  de  l'origine  '  par  la  coupure  de  la  prdpti 
des  klesas  ;  *  destruction  rendue  présente  '  par  la  naissance  de  la  prApti  de  la 

destruction,  naissance  qui  résulte  de  la  '  culture  du  cbemin  *. 
3.  aryasravakasya  duhkham  va  (hihkhato  manasikurvatah   anùsra- 

vena  manasikârena  satftprayukto  dharmàtiAfft  vicayah  (Saipyukla,  15,  18). 
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(antarena  prayogam),  —  nous  approuvons  (adosa).  Toutefois,  on 

devra  examiner  si  se  produit  ou  ne  se  produit  pas,  dans  l'intervalle, 
sortie  de  contemplation.  * 

Mais  si  le  partisan  de  Vahhisamaya  unique  affirme  l'unité  de 
Y abliisarnaya  parce  que,  le  duhkha  étant  connu  (parijnâte),  le 

samudaya  se  trouve  abandonné,  le  nirodha  réalisé,  le  mârga  cul- 

tivé, —  nous  approuvons,  car  nous  avons  dit  que,  lorsqu'une  vérité 

est  '  vue  ',  il  y  a  kâryâhhisamaya,  compréhension-en-tant-que-résul- 
tat, en  ce  qui  concerne  les  trois  autres.  - 

Objection.  Si  vous  approuvez  cette  opinion,  vous  contredisez  le 

Sotra  qui  enseigne  Vahhisamaya  graduel  (kramena^).  —  C'est  en 
visant  Vahhisamay a-vue  (darsana^)  que  le  Sûtra  enseigne  Vahhi- 

samaya graduel  des  vérités  :  «  Maître  de  maison,  Vahhisamaya 

n'est  pas  unique,  mais  graduel  (anupûrva)  ....  »  et  le  reste,  trois 
Sûtras  [12  b]  accompagnés  d'exemples.  "^ 

1.  antarâ  tu  vyutthânam  asti  nâstîti  vicâryam  syâd  iti  j  sesesii  vasitva- 
lâhhâd  antarâvyiitthânam  prâpnotlti  closah  syâd  ity  ahhiprâyah  /  tibïiaya- 

thâpi  vicâryamâne  bahûnâm  sûtrânâm  virodhah  /  yathâ  ca  tesâfn  viro- 
dhas  tathâgamesu  srotavyah  / 

Les  Mahâsâmghikas,  etc.,  admettent  qu'il  y  a  vyutthana,  sortie  de  contempla- 
tion, au  cours  de  V ahhisamaya.  Beaucoup  de  maîtres  de  la  Vibhâsâ  le  nient. 

2.  Ci-dessus  p.  186,  n.  3  ;  Buddhaghosa  cité  p.  188,  n.  2. 
3.  La  Vyâkhyâ  cite  les  trois  sadrstântâni  stitrâni  qui  se  trouvent  dans  le 

Samyuktakâgama  :  1.  le  Sûlra  du  kUtâgâra  (Samyutta,  v.  452).  Notre  texte  dis- 

tingue le  mûlapada,  la  bhitti,  le  talaka  et  le  chadana  ;  2.  le  Sûtra  de  l'escalier 
à  quatre  volées  ou  à  quatre  corps  (catuskadevara  sopâna);  3.  le  Sûtra  de 

l'escalier  à  quatre  degrés  (catuspadikâ  nisrenl).  Interlocuteurs  :  Anâthapindada, 
un  Bhiksu,  Ànanda. 

sadrstântâni  trini  sûtrânîti  Samyuktakâgame  pathyante  j  katham  /  Anâ- 
thapindada âha  I  kim  nu  bhadanta  caturnâm  âryasatyânâm  anupûrvâbhi- 

samayah  /  âhosvid  ekâbhisamaya  iti  /  caturnâm  grhapate  âryasatyânâm 
anupûrvâbhisamayo  na  tv  ekâbhisamayah  /  yo  grhapate  evam  vaded  aham 

duhkham  âryasatyam  anabhisametya  samudayam  âryasatyam  abhisame- 
syâmiti  vistarena  yâvad  duhkhanirodhagâminlm pratipadam  âryasatyam 

abhisamesyâmîti  maivam  voca  iti  syâd  vacanlyam  j  tat  kasya  hetoh  /  asthâ- 
nam  anavakâso  yad  duhkham  âryasatyam  anabhisametya  samudayam 
âryasatyam  abhisamesyati   tadyathâ  grhapate  ya  evam  vaded  aham 
kûtâgârasya  va  kûtâgâraéâlâyâ  va  mûlapadam  apratisthâpya  bhittitn 
prati§thâpayisyâmi  /  bhittim  apratisthâpya  talakam  pratislhâpayisyâmi  / 
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Mais,  dira-t-on  \  le  Sûtra  dit  que  «  celui  qui  est  exempt  de  per- 

plexité et  de  doute  à  l'endroit  de  la  douleur,  est  aussi  exempt  de 

perplexité  et  de  doute  à  l'égard  du  Bouddha  ».  Donc  Vahhisamaya 

n'est  pas  graduel,  mais  unique.  ̂ 

L'objection  ne  porte  pas  ;  car  ce  Sûtra  veut  dire  que,  lorsque  la 
douleur  est  comprise,  la  perplexité  et  le  doute  relatifs  au  Bouddha 

n'entrent  plus  en  exercice  (asamudâcâra)  et  seront  nécessairement 
abandonnés  (avasyamprahâna). 

Nous  avons  vu  que  Vahhisamaya  consiste  en  seize  pensées. 

27  d.  Il  est  de  la  même  terre  que  les  dharmas  suprêmes.  ̂  

Ces  seize  pensées  sont  de  la  même  terre  que  sont  les  dharmas 

suprêmes.  On  a  vu  que  ceux-ci  peuvent  être  de  six  terres  (20  c-d). 

Pourquoi  y  a-t-il  nécessairement  ksântis  et  jnânas  ? 

ialakam  apralisthâpya  cchadanam  pratisthâpayisyâmîti  maivatn  voca  iti 
syâd  vacanîyam  /  tat  kasya  Jietoh   (Samyukia,  16,  14) 

athânyataro  bhiksur  âha  I  kim  nu  bhadanta  cahirnâm  âryasatyânâm 

anupûrvâhhisamayah  j  âhosvid  ekâbhisamaya  iti  j  bhagavân  âha  /  catur- 
nâm  âryasatyânâm  iti  pûrvavad  yâvat  tadyathâ  bhikso  ya  evant  vaded 

aham  catiihkadevarasya  sopânasya  prathamasopânakadevaram  anabhi- 
ruhya  dvitîyam  abhiroksyâmi  j  dvitîyam  anabhiruhya     maivattt  voca 

iti  syâd  vacanîyam  /  tat  kasya  hetoli  j  asthânam  anavakâéo  yac  catuhkade- 
varasya  sopânasya  prathamasopânakadevaram  anabhiruhya  dvitlyaka- 
devaram  abhiroksyati ....  /  evam  ihâpi  nedatn  sthânam  vidyale  yad  dtihkha- 
satyam  adrstvâ  samudayasatyam  draksyati  ....  tathâ  Âryânanda  âha  /  kim 

nu  bhadanta  caturnâm  âryasatyânâm  anupûrvâbhisamayah  /   pûrva- 
sfitravad  yâvat  /  iadyathânanda  ya  evam  vaded  aham  catuspadikàyâ 

nihsrenyâh  prathamam  nihérenîpâdam  anabhiruhya  prâsâdam  abhirok- 
syâmîti   

Authenticité  de  ces  Solras,  Samghabhadra  dans  «  Nirvttna  »  (1924)  p.  24. 

1.  Viblifisfi,  103,  8.  —  yo  duhkhe  niskânkso  nirvicikitso  buddhe  'pi  sa  iti. 
2.  aéaiksâ  dharmâ  buddhah  (iv.  32,  trad.  p.  78)  /  ta  evAéaiksâ  dharma 

mârgah  j  tasmâd  duhkhâbhisamayân  mâryo  'pi  tenâbhisamito  yasmâd 
duhkhavad  buddhe  'pi  niskânkso  nirvicikitsa  iti. 

kânksâ  =  vicikitsâ  ;  ou  kâiiksâ  —  ntécayàbhilâsa  et  vicikitsâ  =  vimati. 

3.  de  ni  chos  mchog  daù  sa  gcig  [so  'gradharntaikabhiitnikah  //J 
D'après  le  Grand  Véhicule,  cinq  terres  en  excluant  le  dhyaf^ùniara. 
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28  a-b.  Ksântis  et  jnânas  sont,  dans  l'ordre,  ànantaryamàrga 
et  vimuktimârga.  * 

Les  ksântis,  patiences,  ne  peuvent  pas  être  empêchées  (antarayi- 
tum  asakyatvàt)  dans  la  coupure  (viccheda)  de  la  possession  (prâpti) 

des  passions;  elles  sont  donc,  d'après  Pânini,  iii.  3,  171-2,  ànanta- 
ryamàrga, chemin  irrésistible.  [13  a] 

Les  jnânas,  savoirs,  chez  les  hommes  qui  sont  ainsi  délivrés  de 

la  possession  des  passions,  naissent  en  même  temps  que  la  possession 

de  la  disconnexion  des  passions  (visamyoga^  i.  6  a,  ii.  55  d)  :  ils  sont 

donc  vimuktimârga,  chemin  de  délivrance.  - 

Par  conséquent  il  y  a  ksânti  et  jnâna,  de  même  qu'il  y  a  deux 
démarches  :  expulser  le  voleur,  fermer  la  porte.  ̂ 

Si  la  possession  de  la  disconnexion  avait  seulement  lieu  avec  la 

deuxième  patience  ou  deuxième  ànantaryamàrga  (duhkhe  *nvaya- 
inânaksânti),  le  jnâna,  —  qui  est  exempt  de  doute  (vicikitsâ) 

1.  bzod  dan  ses  pa  go  rim  bzhin  /  bar  chad  med  dan  rnam  grol  lam  =  \ksanU- 
jnânâny  ânantaryamiiMhnàrgâ  yathâkrantam  jj  ?] 

Voir  ii,  trad.  p.  276,  et  ci-dessous  vi.  65. 

Le  Suttanipfita,  226,  connaît  un  ânantarikasamâdhi  ;  l'Anguttara  un  danda 
ânantarika  qui  détruit  les  passions  ;  expliqués  Visuddhimagga,  675  :  «  parce  que 
les  bons  dharmas  supra-mondains  mûrissent  sans  intervalle  (anantaravipâka).  » 

D'après  Abhisamayâlamkarâloka,  le  daréanamârga  se  termine  au  premier 
moment  de  la  terre  Pramuditâ  (p.  181,  note  d.)  Vient  ensuite  le  bhâvanâmârga 

terminé  par  Vânantarya  nommé  Vajropama  :  tato  'nye  dvifîyâdayah  ksanâ 
yâvad  vajropamâkhya  ânantaryamCirgo  yasmâd  anantaram  sanianta- 
prabhâ  buddhabhûmir  avàpyate   

2.  vimuktimârga  iti  vimuktau  mârgâ  vimuktimârgâh  /  klesavimuktya- 
vasthâ  mârgâ  ity  arthah. 

Vibhasâ,  90,  11  :  V ànantaryamàrga  coupe  les  passions,  parce  qu'il  tranche  la 
possession  des  passions  de  manière  qu'elle  ne  continue  plus  ;  il  réalise  aussi  la 
destruction  (nirodha)  parce  qu'il  attire  la  possession  du  visamyoga  de  manière 
qu'elle  surgisse.  Le  vimuktimârga  réalise  la  destruction  parce  qu'il  naît  en  même 
temps  que  la  possession  du  visamyoga. 

3.  yatliâ  dvâbhyâm  ekena  cauro  niskâsyate  dvitlyena  tadapraveéâya 

kapâtah  pidhîyate  /  evam  ânantaryamârgena  kleèacauro  niskâsyate  tat- 
prâpticchedatah  /  vimuktimârgena  ca  visamyogaprâptikapâtam  pidhîyate 

vartamânîkaranatah.  j  —  Par  le  premier  chemin,  rupture  de  la  prâpti  des 
passions,  expulsion  du  voleur  ;  par  le  second,  prâpti  de  la  «  disconnexion  »,  clôture 

de  la  porte.  —  Sur  l'acquisition  et  perte  des  prâptis,  ii.  40. 
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(vii.  1)  —  ne  serait  pas  né  portant  sur  l'objet  du  premier  ânanta- 
amârga,  à  savoir  le  duhkha  du  Kamadhatu. 

Mais,  si  les  passions  sont  abandonnées  au  moyen  des  ksântis 

(v.  6),  n*y  a-t-il  pas  contradiction  avec  le  texte  (pâtha)  du  Sastra  : 
«  Il  y  a  neuf  catégories  de  liens  (samyojananikâya)  »  ?  ' 

Non  pas,  car  les  ksântis  sont  les  assesseurs  (parivâra)  du  jnâna  ; 

le  Sastra  attribue  aux  jnânas  l'œuvre  propre  des  ksântis  comme 
on  dit  que  le  roi  fait  ce  qui  est  fait  par  ses  hommes.  * 

Du  fait  que  toutes  elles  voient  les  vérités,  s'ensuit-il  que  les  seize 
pensées  de  Vabhisamaya  sont  chemin  de  la  vue  (daréanamârga)  ? 

28  c-d.  Parce  qu'ils  se  produisent  chez  quelqu'un  qui  voit  ce  qui 
n*a  pas  été  vu,  quinze  moments  sont  chemin  de  la  vue.  ̂  

Quinze  moments,  de  la  duhkhe  dharmajnânaksânti  jusqu'à  la 

1.  Les  huit  samyojananikâyas  à  abandonner  par  chacun  des  huit  jnânas 

(duhkliedharmajnâna,  duhkhe  'nvayajnâna,  samudaye  dharmajnâna,   

marge  'nvayajiiâna)  et  celui  à  abandonner  par  la  bhâvanâ. 
Le  SQtra  dit  aussi  :  iti  hi  bhiksavo  jnânavadhyâh  kleéâh  j  vidyudupamam 

cittam. 

2.  Quant  à  la  catégorie  *  à  abandonner  par  bhâvanâ  *,  elle  est  abandonnée  par 

les  jnânas  :  dans  le  chemin  qui  suit  le  chemin  de  la  vue,  il  n'y  a  plus  place  pour 
les  ksântis.  Vânantary amârga,  comme  le  vimuktimârga,  y  est  jiiâna. 

Nous  pouvons  ici  comprendre  v.  6,  p.  13-14  et  112. 

Dans  le  daréanamârga,  les  passions  sont  tuées  par  les  ksântis  ;  dans  le  bhâ- 

vanâmârga  pur,  qui  n'est  que  la  vue  à  nouveau  des  vérités  et  où  les  ksântis 

n'ont  plus  place,  les  passions  sont  tuées  par  les  jnânas. 
Quatre-vingt-huit  annéayas  ne  sont  expulsés  d'une  manière  définitive  que  par 

le  darsanamârga,  et  sont  donc  tués  par  les  ksântis.  Les  dix  autres  sont  expuN 

ses  par  le  bhâvanâmârga  ou  pur  (dans  le  cas  de  l'Aryaj,  ou  impur  (dans  le  cas 
du  Pfthagjana)  ;  dans  les  deux  cas  ils  sont  tués  par  des  jnânas  (vii.  9). 

[Toutefois,  c'est  seulement  par  un  bhâvanâmârga  pur  que  sont  expulsés  les 
anuéayas  du  bhavagra] 

3.  de  la  skad  cig  bco  Ina  ni  /  ma  mthoii  mthoi'i  phyir  mtlioù  pa^i  lam  =  adf^fa- 
drster  drnmârgas  tatra  paiicadasa  ksanâh  // 

Althasalinî,  43:  «  Le  chemin  de  Sotaftpanna  est  appelé  dassana  parce  qu'il 
est  la  vue  du  NirvHna  pour  la  première  fois  ....  Les  chemins  qui  suivent  ne 

voient  rien  qui  n'ait  été  vu  auparavant  (adilthapubbam  kifft  ci  na  passati)  et 
sont  donc  nommés  bhâvanâ  ». 
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marge  'nvayajnânaksânti,  constituent  le  daréanamârga.  —  Pour- 

quoi ?  —  Parce  que  la  vue  de  ce  qui  n'a  pas  été  vu  continue.  ̂  

Au  seizième  moment  [13  b],  il  n'y  a  plus  rien  à  voir  qui  n'ait  été 

vu.  Ce  moment  médite  la  vérité  telle  qu'elle  a  été  vue  ̂   et  fait  donc 
partie  du  chemin  de  méditation  (hhâvanâmârga). 

Mais,  dira-t-on,  le  seizième  moment  voit  le  quinzième  moment,  la 

marge  'nvayajnânaksântiy  qui  n'a  pas  été  vu  auparavant.  '  —  Sans 
doute  ;  mais  ce  dont  il  s'agit,  c'est  de  savoir  si  la  vérité  [du  chemin] 
a  été  vue  ou  non,  non  pas  si  un  moment  [de  la  dite  vérité]  a  été  vu 

ou  non.  Le  fait  qu'un  moment  n'a  pas  été  vu  ne  fait  pas  que  la  vérité 
n'ait  pas  été  vue,  de  même  qu'un  champ  n'est  pas  non  moissonné 

parce  qu'un  épis  n'a  pas  été  coupé.  * 

D'ailleurs,  le  seizième  moment,  marge  'nvayajhâna,  fait  partie 

du  hhâvanâmârga  :  a.  parce  qu'il  constitue  un  fruit,  un  srâmanya- 

phala  (vi.  51)  ;  b.  parce  qu'il  comporte  la  hhâvanâ,  la  possession  ou 
acquisition  des  huit  jnânas  et  des  seize  aspects  (hhâvitâstajnâna- 
sodas âkâratvât),  [en  contraste  avec  le  daréanamârga,  vii.  21]  ; 

c.  parce  qu'il  comporte  l'abandon  (vihâni)  d'un  chemin,  le  chemin 

de  candidat  (pratipannaka)  ;  d.  parce  qu'il  appartient  à  une  série 
(prâhandhika).  ̂  

1.  Le  premier  jwâwa  voit  le  duhkha  du  Kâma  qui  a  déjà  été  vu  par  la  première 

ksânti  ;  mais  il  appartient  à  un  piidgala  qualifié  adrstadrsti  '  voyant  ce  qui  n'a 
pas  été  vu  ',  car  Vadrstadarsana,  «  vue  du  non  vu  '  continue  (pravartate)  à 
l'endroit  du  sanmdaya,  etc. 

2.  D'après  le  tibétain  :  yathâdrstahhâvanât.  —  Paramartha  :  «  Comme  il 
pratique  à  nouveau  ce  qui  a  été  vu  ...  »  —  Hiuan-tsang  :  «  Comme  il  est  pareil  à 
la  pratique  de  ce  qui  a  été  vu....  » 

3.  Le  quinzième  moment  voit  tout  le  niârga,  à  l'exception  de  soi-même  :  il  fait 
partie  du  mârga  et  il  est  vu  par  le  seizième  moment.  Donc  celui-ci  appartient  à 

quelqu'un  qui  voit  ce  qui  n'a  pas  été  vu. 
4.  laukikadrstântam  âha  /  yathâ  naikalungena  ekasasyaéalâkayâ  dàtre- 

na  alûnena  acchinnena  kedâram  alûnam  bhavati  /  kim  tarhi  lûnam  evety 

arthah  /  tathâ  hi  ke  cit  pramâdâd  alûne  'py  ekahmge  vaktàro  bhavanti 
lûnam  asmâbhih  kedâram  iti.  —  hinga  et  kedâram,  (neutre)  intéressent  la 
lexicographie. 

5.  C'est-à-dire  :  le  dix-septième  moment  n'est  que  la  répétition  du  seizième,  etc. 
~  prâhandhika,  prakarsaka,  vi.  17  b,  42  a. 
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Objection.  Le  seizième  moment  doit  être  considéré  comme  faisant 

partie  du  daréanamârga,  parce  qu'il  est  certainement  exempt  de 
chute  (âvasyakâparihânitva).  Et  sa  non-chute  (aparihânis  tu) 

résulte  du  fait  qu'il  supporte  ou  confirme  (samdhârana)  l'abandon 
des  passions  abandonnées  par  le  daréanamârga. 

Si  vous  soutenez  que,  pour  cette  raison,  le  seizième  moment  est  du 

daréanamârga,  ceci  entraîne  des  conséquences  absurdes  :  le  dix- 
septième  moment  et  les  suivants,  et  encore  la  vue  des  vérités  le 

deuxième  jour  et  les  suivants,  seront  daréanamârga,  car  ils  confir- 

ment aussi  l'abandon  des  passions  abandonnées  par  le  daréana- 
mârga. 

Comment  se  fait-il  que  les  sept  premiers  jnânas  soient  du  daréa- 
namârga et  non  pas  le  huitième  ?  En  effet,  tous  les  huit  voient  ce 

qui  a  été  vu  par  la  ksânti  qui  précède. 

Parce  que  la  vue  des  vérités  n'est  pas  complète  (samâpta)  :  elle 
est  complétée  au  quinzième  moment.  Les  sept  premiers  jnânas  sont 

du  daréanamârga  parce  que,  la  vue  des  vérités  n'étant  pas  com- 

plète, ils  se  produisent  dans  Tentre-temps  (tadantarâla),  c'est-à-dire 
soit  au  cours  du  daréamârga,  soit  entre  deux  ksântis. 

Nous  avons  expliqué  comment  naissent  le  daréanamârga  et  le 

hhâvanâmârga.  Il  faut  maintenant  définir  les  personnes  (pudgala) 
en  qui  est  né  le  noble  Chemin.  [14  a] 

Au  cours  des  quinze  moments  qui  sont  de  nature  daréanamârga, 

29  a-b.  Dans  ces  moments,  les  ascètes  de  facultés  molles  et  aiguës 

sont  respectivement  éraddhânusârin,  dharmânu^ârin.  * 

Placé  dans  ces  moments,  l'ascète  de  facultés  molles  (mrdu)  est 

1.  (Iban  po  rno  rtiil  de  dag  tu  /  dad  dun  chos  kyi  rjes  hbraft  ba  -=  mrdu- 
tlksnendriyau  tesu  éraddhâdliarmânusnrinau  / 

Vibha^a,  54,  5  :  Pourquoi  est-il  nommé  éraddhânusârin  ?...  —  Voir  vi.  63  a-c. 
Ces  deux  Saints  sont  à  Tabri  de  la  mort  avant  le  temps,  ii.  45  a*b  trad.  p.  SâU, 

iii.  85  c. 

Les  définitions  de  l'Abbidlmnima  (aaddhanusàrin  —  saddhùvimutta,  dham» 
mànusârin  —  dithipatta)  correspondent  (par  exemple  Puggalapaftfiatli,  p.  15)  ; 
voir  aussi  Visuddhimugga,  659. 

13 



194  CHAPITRE  VI,  29-31  b. 

nommé  éraddhânusârin  ;  l'ascète  de  facultés  aiguës  (tlksna)  est 
nommé  dharmânusârin.  —  Par  facultés,  indriyas,  nous  entendons 

ici  les  facultés  de  foi,  recueillement,  etc.  * 

Le  terme  Sraddhanusarin  s'explique  étymologiquement  :  srad- 
dhayâ  anusârah  =  sraddhânusârah  *  poursuite  en  raison  de  la 

foi  '  ;  celui  en  qui  est  cette  poursuite,  ou  dont  l'habitude  est  de  pour- 

suivre en  raison  de  la  foi,  s'appelle  éraddhânusârin,  parce  que, 

d'abord  (pûrvam)  ̂   il  a  poursuivi  la  vérité  (arthânusevana)  [c'est- 
à-dire  :  pris  connaissance  des  vérités,  dtihkhâdisatyapratipatti]  sous 

l'impulsion  d'autrui,  par  confiance  dans  autrui  (parapratyayena). 
(Voir  vi.  63) 

Dharmânusârin   s'explique   de   même  :  dharmair  anusârah  = 

dharmânusârah,  poursuite  au  moyen  des  dharmas    C'est  par 
lui-même,  au  moyen  des  dharmas,  c'est-à-dire  au  moyen  de  l'Ecri- 

ture aux  douze  membres,  sûtras,  etc.  (voir  vi.  63  a-c),  que  cet  ascète 

a  d'abord  poursuivi  la  vérité. 
Ces  deux  ascètes, 

29  c-d.  S'ils  n'ont  pas  abandonné  les  passions  à  abandonner  par 
la  méditation,  ils  sont  candidats  au  premier  fruit.  ̂  

Le  premier  fruit,  c'est-à-dire  le  premier  des  fruits,  le  fruit  de  Sro- 

tafipanna  qui  est  en  effet  le  premier  fruit  dans  l'ordre  d'acquisition. 
Le  Sraddhanusarin  et  le  Dharmânusârin,  s'ils  n'ont  pas  précédem- 

ment abandonné,  par  le  chemin  mondain  (vi.  49),  une  catégorie  quel- 
conque des  passions  à  abandonner  par  la  méditation  [14  b],  et  se 

trouvent  par  conséquent  *  liés  de  tous  les  liens  '  (sakalabandhanat 

ii.  p.  180,  n.  2),  sont  des  Candidats  au  fruit  de  Srotaapanna  dès  qu'ils 
entrent  dans  le  chemin  de  la  vue. 

1.  ii.  2  a-b,  p.  109  de  la  traduction. 

2.  C'est-à-dire  dans  le  stade  de  Pfthagjana. 
3.  bsgom  pas  span  bya  ma  spans  na  /  hbras  bu  dan  po  la  zhugs  pa  /  =  [ahîna- 

bhâvanâheyau  pJialâdyapratipannakau  //] 

Sur  l'abandon  des  passions  par  un  chemin  mondain,  le  sakaîabandhana 
(ii.  36  c,  p.  180,  vi.  63  d),  le  bhûyovîtaràga,  le  vltarâga,  Vâmipûrvaka,  voir 

ii.  16  c-d,  irad.  p.  134  ;  références  pâlies  p.  135,  n.  3. 

i 
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30  a.  Jusqu'à  l'abandon  de  cinq  catégories.  * 

S'ils  ont  abandonné  par  le  chemin  mondain  la  première,  la  deuxiè- 
me, la  troisième,  la  quatrième  ou  la  cinquième  catégorie  des  passions 

du  domaine  du  Kamadhatu  à  abandoimer  par  la  méditation,  ils  sont 
de  même,  une  fois  entrés  dans  le  chemin  de  la  vue,  des  Candidats  au 

premier  fruit  '. 

30  b.  Candidats  au  second,  jusqu'à  l'abandon  de  la  neuvième 

catégorie.  ̂  

Mais  s'ils  ont  précédemment  abandonné  la  sixième,  la  septième  ou 
la  huitième  catégorie  (hhûyovîtarâga),  ils  sont  des  Candidats  au 

deuxième  fruit,  c'est-à-dire  au  fruit  de  Sakrdagamin. 

30  c-d.  Candidats  au  troisième,  par  le  détachement  soit  à  l'endroit 
du  Kama,  soit  à  l'endroit  des  sphères  supérieures.  ' 

Dans  le  cas  (1)  où  ils  sont  détachés  (mrdkta)k  l'endroit  du  Kama- 

dhatu par  l'abandon  de  la  neuvième  catégorie  des  passions  du  domaine 
du  Kama  à  abandonner  par  méditation  {kâinavltarâga),  (2)  ou  ils 

sont  détachés  à  l'endroit  des  sphères  supérieures  jusque  et  y  compris 

Vâkincanyâyatana,  ils  sont  des  Candidats  au  troisième  fruit,  c'est- 
à-dire  au  fruit  d'Anagamin.  (Voir  ii.  16  c,  trad.  p.  135,  vi.  p.  232) 

31  a-b.  Au  seizième  moment,  l'ascète  devient  un  Résident  dans  le 

fruit  auquel  il  était  candidat.  [15  a]  * 

Au  seizième  moment,  ces  deux  ascètes  ne  portent  plus  le  nom  de 

Sraddhanusarin  et  de  Dharmanusarin  ;  ils  ne  portent  plus  le  nom 

de  Candidat.  Us  sont  des  *  Résidents  dans  un  fruit  '  (phalastha)  : 

candidats  au  fruit  de  Srotaapanna,  de  Sakrdagamin,    d'Anagamin, 

1.  rnam  Inahi  bar  bcom  =  yâvat  pancaprakàraghnau. 

2.  gflis  pa  la  /  dgu  pa  tlisiin  chad  zad  pa  )in  =  dvitlye  'rvàg  navaksayât  / 
3.  hdod  pa  ham  yan  na  goii  ma  las  /  chags  bral  gsuni  pa  la  zhiigs  pa  =  kûm&d 

viraktdv  ûrdhvam  va  trtiye  pratipannakau  // 

4.  gttii  zbig  gan  la  zbugs  pa  ni  /  bcu  drug  pa  la  de  hbras  gnas  =  [pratipan- 
nako  yo  yatra  phalasthas  tatra  ço^aée] 
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deviennent  résidents  dans  le  fruit  de  Srotaapanna,  de  Sakrdagamin, 

d'Anagamin. 

Quant  à  la  qualité  d'Arhat  (arJiattva),  elle  ne  peut  être  acquise 

directement  (âditas)  —  c'est-à-dire  sans  qu'on  ait  d'abord  acquis  le 
fruit  d'Anagamin  —  car,  d'une  part,  les  passions  à  abandonner  par 
méditation  ne  peuvent  être  abandonnées  par  le  darsanamârga 

(Vibhasâ,  51,  lo),  et,  d'autre  part,  il  ne  peut  y  avoir  détachement 
préalable  du  naivasamjnânâsamjnâyatana  par  iin  chemin  mon- 

dain. (Ci-dessus  p.  16,  191) 

31  c-d.  A  ce  moment,  les  ascètes  aux  facultés  molles  et  aiguës 

deviennent  respectivement  Sraddhadhimukta,  Drstiprapta.  * 

L'ascète  de  facultés  molles,  qui  était  Sraddhânusarin,  prend  le  nom 
de  Sraddhadhimukta  (vi.  56,  63).  L'ascète  de  facultés  aiguës,  qui 
était  Dharmânusarin,  prend  le  nom  de  Drstiprapta.  —  Lorsque  la  foi 

(éraddhâ)  prédomine  (ascète  de  facultés  molles),  l'ascète  est  '  infor- 

mé '  (prahhàvita)  par  l'aspiration  (adMmoksa)  :  on  l'appelle  donc 
sraddhâ-adhimuMa.  Lorsque  la  prajnâ  domine  (ascète  de  facultés 

aiguës)  l'ascète  est  *  informé  '  par  la  vue  spéculative  (drsti)  :  on 
l'appelle  donc  drstiprapta.  (vi.  61,  57,  61,  63  a-c.) 

Pour  quelle  raison  l'ascète  qui  a  abandonné  les  premières  catégo- 
ries (de  une  à  cinq)  des  passions  de  Kamadhatu  à  abandonner  par 

méditation,  devient-il,  au  seizième  moment,  un  Résident  dans  le  fruit 

de  Srotaapanna  et  non  pas  un  Candidat  au  fruit  de  Sakrdagamin  ?  — 

La  même  question  se  pose  pour  l'ascète  qui  a  abandonné  les  sixième, 

1.  de  thse  dban  po  rno  rtul  dag  /  dad  pas  mos  dan  mthon  bas  thob  =  éraddhâ- 

dhimuktadrstyâptau  mrdutîksnendriyau  tadâ  // —  L'Abhidhamma  lit  saddhâ- 
vimutta.  —  Sur  adhimoksa,  Kosa,  ii.  72,  vi.  76  c  ;  viii.  30. 

Vyfikhya  :  éraddhâprajnâdhiJcatvenâdhimoksadrstiprabhâvitatvâd  iti  j 
éraddhadhikatvenâdhimoksaprabJiâvitatvâc  chraddhadhimiiktah  j  éraddhâ- 
dhiko  muktah  éraddhâdhimukta  iti  krtvâ  /  na  tu  tasya  prajnâ  naivâsti  / 

tayâ  na  tu  prahhàvita  iti  na  tannâma  labhate  /  prajnâdhikatvena  drsti- 
prabhâvitatvâd  drstiprâptah  j  na  tu  tasya  éraddhâ  nâstlti  pûrvavad  va- 
cyam  j  apare  tu  punar  nairuktam  vidhim  âlambya  vyâcaksate  /  éraddhâ- 

dhipatyena  daréanaheyebhyo  muktah  éraddhâdhimuktah  /  drstyâdhipatye- 
na  prâptaphalo  drstiprapta  iti  / 
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septième,  huilième  catégories,  et  qui,  au  seizième  moment,  devient 
un  Résident  dans  le  fruit  de  Sakrdagamin  et  non  pas  un  Candidat  au 

fruit  d'Anagamin  ;  et  aussi  pour  l'ascète  qui  a  abandonné  les  catégo- 
ries supérieures  de  passions,  et  qui,  au  seizième  moment  devient  un 

Résident  dans  le  fruit  d'Anagamin  et  non  pas  un  Candidat  au  fruit 
d'Arhat.  [15  b] 

32.  Au  moment  de  l'acquisition  d'un  fruit,  l'ascète  n'acquiert  pas 

le  chemin  d'un  fruit  supérieur  ;  par  conséquent  le  résident  dans  un 

fruit,  ne  s'efforçant  pas  en  vue  d'un  progrès  supérieur,  n'est  pas  can- 
didat à  un  fruit.  * 

A  l'acquisition  d'un  fruit,  on  n'acquiert  pas  un  chemin  supérieur  à 
ce  fruit  (phalavisisto  màrgàh  =  phalâd  visisto  mârgah,  vi.  65 

b-d),  par  exemple,  à  l'acquisition  du  fruit  de  Srotaapanna,  on  n*obtient 
pas  le  chemin  de  Sakrdagamin  :  tel  est  le  principe.  Par  conséquent, 

le  résident  dans  un  fruit,  aussi  longtemps  qu'il  ne  s'emploie  pas 

(prayujyate)  en  vue  d'un  progrès  supérieur  (viéesàya),  pour  l'acqui- 
sition d'un  nouveau  fruit,  c'est-à-dire  aussi  longtemps  qu'il  ne  prati- 

que pas  l'exercice  préparatoire  (prayoga)  qui  a  pour  résultat  l'aban- 
don des  passions  non  encore  abandonnées  et  qui  est  la  cause  de 

l'acquisition  d'un  nouveau  fruit,  aussi  longtemps  ce  résident  n'est  pas 
candidat  à  ce  nouveau  fruit. 

Toutefois  l'ascète  qui,  [antérieurement]  détaché  du  troisième 
dhyâna  [par  un  chemin  mondain],  entre  dans  le  niyâma  (vi.  26  a) 

ou  darsanamârga  en  s'appuyant  sur  une  terre  inférieure  à  ce 

dhyâna,  [c'est-à-dire  en  s'appuyant  sur  anâgamya,  premier  et 
deuxième  dhyâna,  dhyâna  intennédiaire],  il  réahse  certainement  un 

chemin  supérieur  au  fruit  (phalaviéistam  mârgam).  S'il  en  était 
autrement,  renaissant  dans  une  terre  supérieure  (quatrième  dhyâna 

1.  hbras  thob  hbras  bu  khyad  par  gyi  /  lam  ihob  ined  pas  de  yi  phyir  /  ̂bras 

gnas  khyud  par  bya  bal.ii  [)liyir  /  mi  brtson  \m  ni  zliiigs  ma  yin  /  =  [phalAptah 
phalaviéistam  margam  na  labhate  yatah  l  \  aprayukto  viéesàya  phalastho 

'pratipannakah  jl 
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ou  ârûpyas),  il  ne  serait  pas  en  possession,  du  sukhendriya  (viii.  9)  ' 
(Vibha§a,  90,  e  ;  Jnanaprasthana,  6,  5). 

Nous  avons  défini  les  personnes  qui  entrent  dans  le  niyâma,  soit 

étant  hhûyovïtarâga,  c'est-à-dire  détachés  des  sixième,  septième  et 
huitième  catégories  de  passions  du  Kama,  soit  étant  Icâmavîtarâga, 

c'est-à-dire  complètement  détachés  du  Kama.  (ii.  16  c.  trad.  p.  135) 

Il  faut  étudier  maintenant  l'ascète  qui  procède  graduellement  (anu- 
pûrva).  A  cette  fin,  le  point  suivant  doit  être  établi. 

De  même  que  les  passions  du  Kamadhatu  se  divisent  en  neuf  caté- 
gories, [16  a] 

33  a-b.  Chaque  terre  a  neuf  catégories  de  vices.  ̂  

Chaque  terre,  jusque  et  y  compris  le  naivasamjnânâsamjnâya- 
tana.  —  De  même  que  chaque  terre  a  neuf  catégories  de  vices, 

33  b.  De  même  neuf  catégories  de  qualités.  ̂  

Chaque  terre  a  neuf  catégories  de  qualités  (guna)  qui  sont  autant 

1.  Vibhasâ,  90,  6  ;  Jnanaprasthana,  6,  5.  —  Il  est  certain  que  cet  ascète  acquiert, 

au  moyen  du  chemin  de  vue,  un  sukhendriya  pur  du  domaine  du  troisième  dhyâ- 

na  ;  car,  rené  dans  le  quatrième  dhyâna  ou  au-dessus,  il  possède  le  sukhendriya 

(D'après  le  principe  :  sukhendriyena  caturdhadhyânârUpyopapannah  prthag- 
jano  na  samanvâgatah  /  âryas  tu  samanvdyatah)  ;  car,  si  son  sukhendriya 

était  impur  (comme  était  le  troisième  dhydna  qu'il  possédait  avant  d'entrer  dans 

le  chemin  de  vue),  il  l'aurait  perdu  en  renaissant  dans  une  autre  terre  (quatrième 

dhyâna).  Or,  s'il  acquiert,  par  le  chemin  de  vue,  un  sukhendriya  pur  du  troisième 
dhyâna,  il  se  trouve  posséder  un  chemin  supérieur  à  son  fruit,  lequel  est  un  fruit 

d'Anfigamin  du  domaine  de  la  terre  où  il  est  entré  pour  pratiquer  le  chemin  de 
vue.  —  Cette  théorie  est  écrite  dans  la  VibhasS  (asty  esa  Vihhâsâyâm  likhitah 

paksah)  ;  mais  elle  n'est  pas  une  théorie  à  laquelle  on  doive  se  tenir  (sa  tu  na 

sthâpanâpakso  laksyate)  :  en  effet,  la  Vibhâsa  poursuit  :  «  D'autres  disent  » 

(apare  âhuh).  Ces  autres  disent  que  le  possesseur  d'un  dhyâna  qui  entre  dans 

le  chemin  de  vue  en  s'appuyant  sur  une  terre  inférieure  à  ce  dhyâna  obtient  au 

seizième  moment  un  fruit  d'Anagamin  du  domaine  du  dhyâna  qu'il  possède  et 
aussi  du  domaine  de  toutes  les  terres  inférieures. 

2.  sa  dan  sa  na  fies  rnam  dgu  =  navaprakârâ  dosa  ht  bhûniau  hhûmaUt 

3.  de  bshiu  du  ni  yon  tan  ruams  =  tathâ  gunâh  / 
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de  chemins,  ânantaryamârgas  et  vimuktimârgaSj  opposés  aux  dits 
défauts.  —  Comment  cela  ? 

33  c-d.  En  distinguant  faible,  etc.,  dans  les  catégories  faible, 

moyenne  et  forte.  '• 

Il  y  a  trois  catégories  fondamentales,  faible,  moyenne,  forte.  Cha- 
cune se  divise  en  faible,  moyenne,  forte  ;  ce  qui  donne  neuf  caté- 

gories :  faible-faible,  faible-moyenne,  faible-forte,  moyenne-faible, 

moyenne-moyenne,  moyenne-forte,  forte-faible,  forte-moyenne,  forte- 
forte. 

Le  chemin  faible-faible  a  la  puissance  de  faire  abandonner  la 

passion  forte-forte  ;  et  ainsi  de  suite  jusque  :  le  chemin  fort-fort  a  la 
puissance  de  faire  abandonner  la  passion  faible-faible.  (]ar  il  est  im- 

possible que  le  chemin  fort-fort  se  produise  dès  le  début  ;  car  il  est 

impossible  qu'il  y  ait  passion  forte-forte  lorsqu'il  y  a  chemin  fort-fort. 
De  même,  lorsqu'on  lave  une  étoffe,  les  grosses  taches  [16  b]  sont 

lavées  d'abord  et  enfin  les  taches  subtiles  ̂   ;  de  même  la  grande 
obscurité  est  vaincue  par  une  petite  lumière,  et  une  grande  lumière 

est  requise  pour  expulser  l'obscurité  minime.  Tel  est  le  genre  d'exem- 

ples qu'on  peut  apporter.  ' 
Un  chemin  ârya,  momentané,  faible,  est  capable  de  déraciner  les 

passions  qui   ont  accru   par  la   succession   de  leurs   causes   dans 

1.  chun  dan  hbrin  dan  che  rnams  kyi  chiin  nu  la  sogs  tha  dad  phyir  =  [mrdu- 

madhyâdhimâtrânâm  [mrdu^^nrdvâdibhedatah  //] 
Le  Bhfisya  de  33  c-d  est  cité  dans  Abhisamayalamkftraloka  :  àhavanâmarga- 

syedânim  prakârabhedo  drastavyah  /  trayo  hi  mûîaprakârâ  mrdumadhya- 
dhimâtrâs   tesâtn  punah  pratyekatn    mrdumadhyâdhimâtrabhede   kriya- 
mâne  nava  prakârâ  bhavanti   éuklàé  ca  dharmâ  balavanto  durbalfls 

tu  krsnâh  j  ksanikamrdnken&py  âryamârgenanadisatrisâ,rapararfiparapya- 
yitanâm  adhimâtrakleéândm  unmûlanât  j  bahukalasaffivardhitadosù,nù,m 

irivrtkarsaniskarsanavat  ksanikAlpapradîpamahatantoghàtavac  cety  [(UA]- 
ryavasubandhuh. 

2.  esa  drstdntayogah.  -  C'est-à-dire  :  drMntayuktir  drstAntayogah  / 
drstantaprakdra  ity  apare  j  tadevam  anayâ  ynktyd  anena  vd  prakdrenA- 

nyo  'pi  drstdnto  vaktavya  iti  sûcayati  /  anyathd  hy  e^a  dr^tdnta  ity  eva 
brûydt.  —  Le  tibétain  traduit  :  esa  dr^idntaprakdrah  ;  Hiuan-tsang  :  «  Tell© 
est  la  relation  des  vices  et  des  qualités  », 

I 
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l'éternelle  transmigration  —  ce  chemin  cou\)e  les  prâptis  des  passions 
qui  sont  semblables  à  des  racines  —  car  les  dharmas  blancs  sont 

puissants,  les  dharmas  noirs  au  contraire  sont  faibles  *.  De  même 
les  vices  du  vent,  de  la  bile,  etc.,  accumulés  depuis  longtemps,  sont 

expulsés  par  un  grain  de  poudre  de  la  racine  trivrt  (trivrtkarsa)  ;  de 

même  une  grande  obscurité  est  brisée  (ghâta)  par  une  lumière  mo- 
mentanée et  petite. 

Soient  donc  neuf  catégories  de  passions  à  abandonner  par  médi- 
tation : 

34  a-b.  Le  résident  dans  un  fruit  qui  n'a  pas  détruit  ce  qu'on 
doit  abandonner  par  méditation,  est  un  saptakrtparamah,  ^ 

Le  résident  dans  un  fruit  qui  n'a  pas  même  abandonné  une  caté- 
gorie des  passions  à  abandonner  par  méditation  (hhâvanâheya) 

[17  a],  il  est  Srotaâpanna  ;  comme  il  peut  renaître  sept  fois  mais  non 

davantage,  il  est  un  *  au-maximum-sept-fois  '.  Gomme  ce  n'est  pas 

une  règle  absolue  qu'il  renaisse  sept  fois,  on  dit  :  *  au  maximum  '.  — 

L'expression  du  Sûtra  :  saptakrtvah  paramah  signifie  «  il  y  a  nais- 
sance pour  lui  sept  fois  au  maximum.  »  ̂  Le  mot  paramah  s'entend 

=  prakarsena. 
Srotaâpanna  :  la  rivière  (srotas),  la  rivière  du  Nirvana,  le  chemin, 

car  on  va  (gamyate)  au  moyen  d'une  rivière  '\  L'ascète  qui  y  est 
entré,  qui  y  est  arrivé  et  parvenu,  est  nommé  :  '  entré  dans  la 

rivière  '  (srota-âpanna).  ̂  
1.  Comparer  Milinda,  83,  290. 

2.  hbras  gnas  bsgom  span  bya  ma  zad  /  de  Itar  thogs  lia  lan  bdun  pa  ̂   [aksi- 
nabhâvanâheyah  phalasthah  saptakrfparah  /] 

Mahavyutpalti,  46,  2  :  de  Uar  thogs  pa  (ou  na)  srid  pa  lan  bdun  pa  =  sap- 
takrdbkavaparamah. 

L'expression  du  Sûtra  :  saptakrtvah  paramah  est  traduite  dans  notre  BhSsya  : 
mchog  tu  thogs  na  lan  bdun  pa  ;  la  Kârika  porte  de  Itar  thogs  na.... 

Sur  le  sattakkhattuparama,  Anguttara,  i.  233,  iv.  381  ;  Visuddhimagga,  709  ; 
Nettippakarana,  168,  189  ;  ci-dessous  p.  202,  n.  4. 

1.  saptakrtvah  paramawi  janmâsyeti  saptakrtvo  jannta  prakarsenAsya 
I  nâtah  param  ity  arthah. 

2.  tena  margena  nirvanagamanâd  ity  arthah  /  srotasâ  hi  loke  gamyate. 

3.  Hiuan-tsang  :  âpanna  signifie  qui-obtient-pour-la-première-fois.  —  Para- 
martha  :  Si  un  homme  a  atteint  une  rivière,  il  est  nommé  srotaâpanna. 

à 
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Objection.  Comment  y  entre-t-on  ?  Dira-t-on  que  c'est  par  l'obten- 
tion du  premier  chemin  ?  Alors  le  huitième  saint  '  sera  Srotaapanna. 

Dira-t-on  que  c'est  par  l'obtention  du  premier  fruit  ?  Alors  le  hlmyo- 

vitarâga  et  le  kâmavltarâga,  lorsqu'ils  acquièrent  le  premier  fruit 
qu'ils  acquièrent,  seront  Srotaapanna  :  or  vous  avez  dit  qu'ils  sont 
respectivement  Sakrdagamin  et  Anagâmin.  (vi.  30  b-d) 

Nous  répondons  :  L'ascète  entre  dans  la  rivière  par  l'obtention  du 

premier  fruit  ;  mais  il  ne  s'agit  pas  du  fruit  qu'un  certain  saint  peut 
acquérir  en  premier  lieu,  mais  du  fruit  qu'on  acquiert  en  premier  lieu 
lorsqu'on  passe  par  tous  les  fruits. 

Mais  pourquoi  le  huitième  saint  n'est-il  pas  Srotaapanna,  car  il  est 
entré  dans  la  rivière  du  noble  Chemin  ? 

Parce  que  c'est  au  seizième  moment,  marge  'nvayajnàna,  que 

l'on  possède,  (1)  et  le  chemin  de  candidat,  consistant  en  quinze 
moments,  et  le  chemin  du  fruit,  (2)  et  le  chemin  de  vue  (darsana- 

mârga)  et  le  chemin  de  méditation  [17  b]  ;  (3)  parce  qu'alors  on 
comprend  (abhisamaya)  la  *  rivière  ',  c'est-à-dire  le  Chemin  dans 
son  ensemble,  y  compris  le  quinzième  moment. 

Les  Vaibhâsikas  ^  disent  :  Indépendamment  de  l'existence  actuelle, 
le  Srotaapanna  reprend  naissance  parmi  les  hommes,  sept  existences 

proprement  dites  (upapattihhava),  sept  existences  intermédiaires 
(antardbhava)  (iii.  10)  ;  de  même,  il  reprend  naissance  parmi  les  dieux. 

C'est  dire  qu'il  reprend  naissance  jusque  dans  vingt-huit  existences. 
Toutefois,  comme  nous  avons  ici  partout  des  séries  de  sept  existences 

1.  Le  «  huitième  »,  astamaka.  —  P'oii-koiiang  signale  deux  explications  :  1.  le 
srotaâpannaphalapratipannaka,  2.  l'homme  en  possession  de  la  duhkhe 
dharmajnânaksânti. 

Mahavastu,  i.  12(),  9,  159,  8  (astamakadika  pudgala  yavad  arhatpudgalaj 
Discussions  sur  Vatthaniaka,  Kathavutthu,  iii.  5-6. 

2.  Les  MahTsSsakas  (mi-cha-së-p6u)  pensent  que  le  Srota&panna  renaît  (au 

maximum)  en  tout  sept  fois  ;  le  Tch'èng-cha-luen  (Nanjio  1274)  admet  quatorze 
naissances,  ne  reconnaissant  pas  les  existences  intermédiaires.  D'après  les  Sar- 
vftslivadins  et  le  Grand  Véhicule,  vingt-huit  existences. 

Les  Ultarapalhakas  pensent  que  le  Srota&panna  renaît  nécessairement  sept 
fois,  Kathavatthu,  xii.  5. 
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(bhavasaptakasâmânyài),  l'ascète  est  dit  'renaître  au  maximum 

jusque  sept  fois  '  ;  de  même  qu'un  Bhiksu  est  nommé  '  savant  en  sept 

choses  '  (saptasthânaktisala)  \  lorsqu'il  connaît  les  '  heptades  '  ;  de 
même  qu'un  arbre  est  nommé  *  à  sept  feuilles  '  (saptaparna)  parce 
que  chacun  de  ses  bourgeons  pousse  sept  feuilles.  ̂  

Objection.  —  Mais  le  Sûtra  dit  :  «  Qu'un  saint  (pudgala)  en  pos- 

session de  la  vue  (drstisampanna)  "^  produise  une  huitième  existence, 
cela  est  absolument  impossible  ».  *  Et  ce  texte  est  en  contradiction 
avec  la  doctrine  des  Vaibhasikas. 

Non  pas,  répondent  ceux-ci,  car  ce  texte  doit  s'entendre  :  «  Il  ne 
produit  pas  une  huitième  existence  dans  la  même  destinée  (ekasyâm 

gatau)  ».  Ou,  si  on  veut  s'en  tenir  à  la  lettre  (yathârutam  va  kal- 
pyamâne)  du  Sûtra  :  «  Ayant  transmigré,  ayant  passé  sept  fois  et 
chez  les  dieux  et  chez  les  hommes,  il  réalisera  la  fin  de  la  douleur  »  \ 

on  devra  conclure  que  les  renaissances  divines  et  humaines  ne  sont 

1.  katkam  ca  bhiksavo  bhiksuh  saptasthânakuéalo  bhavati  /  rûpam  yathâ- 

bhûtam  prajânâti  rûpasamudayam  rûpanirodham  rûpanirodhagâminîm 

pratipadam  rûpasyâsvâdam  âdinavatn  nihsaranam  yathâbhûtam  prajâ- 

ndti.  —  De  même  pour  les  quatre  autres  skandhas  :  cependant  on  ne  compte 

que  sept  «  habiletés  »  et  non  pas  trente-cinq. 

On  peut  comparer,  d'assez  loin,  Samyutta,  iii.  160-1. 
2.  Voir  ci-dessous  vi.  54,  d. 

3.  Puggalapannatti,  26. 

4.  astamam  bhavam  abhinirvartayati  ;  comparer  Suttanipata,  230,  Khudda- 
kapatha,  vi.  9  :  ye  àriyasaccdni  vibhâvayanti  ....  na  te  bhavam  atthamam 

âdiyanti.  —  Kosa,  iv,  trad.  p.  203. 

Vibhasa,  46,  16,  —  «  Pourquoi  le  Srotaapanna  dure-t-il  seulement  sept  existen- 

ces ....  ni  plus,  ni  moins  ?  —  Pârsva  dit  :  Si  plus,  si  moins,  on  produirait  doute  ; 

qu'il  naisse  dans  sept  existences  ne  contredit  pas  le  dharmalaksana,  c'est-à-dire 

la  nature  des  choses,  et  n'est  pas  critiquable   En  outre,  par  la  force  de  l'acte, 

il  prend  sept  existences  ;  par  la  force  du  Chemin  il  n'en  prend  pas  une  huitième. 

De  même  que  l'homme  mordu  par  le  serpent-des-sept-pas,  fait  sept  pas  par  la  force 

des  grands  éléments  et,  par  la  force  du  poison,  n'en  fait  pas  un  huitième.  En  outre, 

s'il  prenait  huit  existences,  il  ne  posséderait  pas  le  Chemin  dans  sa  huitième  nais- 

sance, car  la  nature  du  Chemin  est  qu'il  ne  peut  s'appuyer  sur  un  huitième  corps 
du  Kamadhatu.  » 

5.  Samyukta,  6,  16  :  saptakrtvo  devâmé  ca  manusyàffté  ca  samsrtya  satn- 

dhàvya  duhkhasyàntant  karoti.  —  Vyakhya  ad  v.  43  c,  —  Ci-dessous  p.  204-5. 



Hiuan-tsang^  xxiii,  fol.  17  b-18  a.  203 

pas  précédées  d'existences  intermédiaires  (antardbhava)  puisque  le 
Scitra  parle  seulement  des  dieux  et  des  hommes. 

Mais,  reprend  l'objectant,  s'il  faut  entendre  :  «  Il  ne  produit  pas 
une  huitième  existence  dans  la  même  destinée  »,  comment  se  fait-il 

que  rÛrdhvasrotas  de  la  classe  hhavâgraparama  (vi.  38)  '  renaisse 
huit  fois  dans  la  même  destinée  ? 

Les  Vaibhasikas  répondent  que  le  texte  qui  nie  une  huitième  nais- 
sance vise  seulement  une  huitième  naissance  dans  le  Kamadhatu. 

Mais  quel  texte  (sûtra)  et  quel  raisonnement  établissent  que  ce 

texte  vise  seulement  le  Kamadhatu  ?  Et  qu'est-ce  qui  prouve  que  le 

saint  transmigre  sept  fois,  chez  les  dieux  d'une  part,  chez  les  hommes 
d'autre  part,  et  non  pas  sept  fois  en  tout  chez  les  uns  et  les  autres  ? 
Le  texte  porte  en  effet  :  «  Ayant  transmigré  sept  fois  chez  les  dieux 
et  chez  les  hommes  ». 

Les  KasyapTyas  lisent  :  «  Ayant  transmigré  sept  fois  chez  les  dieux, 

sept  fois  chez  les  hommes  (saptakrtvo  devân  saptakrtvo  manu- 

syân)  ».  Il  n'y  a  donc  pas  lieu  d'attacher  quelque  importance  à  la 
question  qui  précède  (nâtrâhhinivestavyam).  ^  [18  a] 

Celui  qui  devient  Srotaapanna  étant  homme,  reviendra  chez  les 

hommes  pour  obtenir  le  Nirvana  ;  celui  qui  devient  Srotaapanna 

étant  dieu  reviendra  chez  les  dieux  pour  obtenir  le  Nirvana. 

Pourquoi  le  Srotaapanna  ne  renaît-il  pas  une  huitième  fois  ?  — 
Parce  que,  dans  cette  limite  de  temps,  au  cours  de  sept  existences,  la 
série  est  nécessairement  mûrie  (samtatiparipâka).  Telle  est  la  nature 

du  chemin  :  de  même,  telle  est  la  nature  du  venin  du  *  serpent-des- 

sept-pas  '  (saptapadâêîrvisa)  que  l'homme  mordu  meurt  après  avoir 
marché  sept  pas  ;  telle  est  la  nature  de  cette  maladie  que  la  fièvre- 

des-quatre-jours  (caturthakajvara)  revient  tous  les  quatre  jours 
(Voir  p.  202,  n.4  ). 

1.  C'est  aussi  le  cas  pour  l'Ordhvasrotas  de  la  classe  Akaniçthaga,  vi.  37  b. 
2.  Il  est  aussi  évident  que  le  texte  se  rapporte  au  K&madhatu,  puisqu'il  est  fait 

mention  de  destinées  humaines.  —  J'observe  qu'Ànanda,  par  sa  complaisance  en 
Bhagavat,  obtient  d'être  sept  fois  roi  des  dieux,  sept  fois  roi  dans  le  JambudvTpa, 
Anguttara,  i.  228  ;  mais  il  n'est  pas  Srotaapanna. 
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*  Il  n'obtient  pas  le  Nirvana  en  moins  de  temps  parce  que  restent 
sept  samyojanaSy  deux  de  la  classe  avardbhàgïya  à  savoir  kâmac- 
chanda  et  vyâpâda,  cinq  de  la  classe  ûrdhvahhâgïya,  à  savoir  deux 

râgas  (Rûpadhatu  et  Àrûpyadhatu),  auddhatya,  mâna,  moka  (v.  43). 

Parce  que,  encore  qu'il  réalise  le  noble  Chemin  [de  Sakrdâgamin, 

d'Anagamin],  il  n'obtient  pas  le  Nirvana  dans  l'intervalle,  en  raison 
de  la  force  des  actions  qui  doivent  être  rémunérées  au  cours  de  sept 
existences. 

Si  le  Bouddha  manque  à  l'époque  où  il  doit  obtenir  le  Nirvana 

(huddhmiutpâda),  c'est  dans  la  maison  qu'il  obtient  la  qualité  d'Ar- 
hat,  mais  il  ne  reste  pas  ensuite  dans  la  maison  :  par  la  force  de  la 

dharmatâ,  c'est-à-dire  par  la  force  du  chemin  d'Arhat  ou  d'Asaiksa, 

il  est  revêtu  des  marques  de  Bhiksu  (hhiksulinga)  ;  ̂  d'après  d'autres 
maîtres,  des  marques  de  Bhiksu  étranger. 

Pourquoi  le  Srotaapanna  est-il  déclaré  avinipâtadharman  '  inca- 

pable de  tomber  dans  une  mauvaise  destinée  '  (apâya)  ?  ̂ 

1.  Argumentation  qui  manque  dans  la  Vibhâsâ  (note  de  l'éditeur  japonais)  et 
que  Samghabhadra  n'accepte  pas  (Vyâkhyâ). 

2.  Non  mentionné  dans  la  Vibhâsâ  (note  de  l'éditeur  japonais).  —  Entendons 
probablement  que  ce  saint  devient  un  Rsi  (isipabbajjâ). 

Wassilieff,  248,  suivi  par  Minayef,  Recherches,  220,  a  mal  compris  Vasumitra  : 

«  D'après  les  Sarvâstivâdins,  on  ne  peut  pas  dire  que  les  quatre  fruits  s'obtiennent 
[seulement]  sous  l'habit  religieux  ....  »  Il  faut  traduire  :  «  Ce  n'est  pas  une  règle 
absolue  que  les  quatre  fruits  de  la  vie  religieuse  soient  obtenus  l'un  après  l'autre. 
Celui  qui,  détaché  par  un  chemin  mondain,  entre  dans  le  nyâma,  devient  Sakr- 

dâgamin ou  Anâgâmin  [d'après  la  nature  de  son  détachement].  »  (Comme  expliqué 
vi.  30  b-d). 

Sur  le  laïc  et  l'obtention  des  fruits,  voir  Kosa  iv.  trad.  p.  69,  note  ;  Rhys  Davids, 
Dialogues,  iii.  5  (bibliographie). 

3.  Dïgha  iii.  107  :  ayam  puggalo  yathânusittham  tatha  patipajjamâno 

tinnam  samyojanânam  parikkhayâ  sotâpanno  bhavissati  avinipâtadham- 
mo  niyato  boclhiparâyano  ti.  —  Anguttara  i.  233  :  so  tinnam  samyojanânam 
parikkhayâ  sattakkhattuparamo  hoti  sattakkhattuparamam  deve  ca  ma- 
nuse  ca  sandhavitvâ  samsâritvâ  dtikkhassa  antam  karoH.  Ailleurs  dukkhas- 

santakaro  hoti  (Puggalapannatti). 

D'après  la  Vyâkhyâ,  le  Sûtra  sanscrit  porte  :  srotaâpanno  bhavaty  avinipâ- 
tadharmâ  niyatam  sambodhiparâyanah  /  saptakrtvah  paramah  saptakrtvo 
devdmé  ca  manusyâmé  ca  samdhâvya  samsrtya  duhkhasyântam  karoti. 



Hinan-tsang,  xxiii,  fol.  18  a-b.  205 

Parce  qu'il  n'accumule  pas  d'actions  qui  puissent  y  faire  tomber  ; 

parce  que,  pour  les  actions  de  ce  genre  qu'il  aurait  jadis  accumulées, 
son  âme  est  devenue  réfractaire  à  la  maturation  de  ces  actions,  étant 

parfumée  par  de  puissantes  racines  de  bien  en  raison  de  la  pureté  de 

sa  conduite,  en  raison  de  la  pureté  de  ses  sentiments  à  l'égard  des 
trois  joyaux.  ' 

Un  homme  qui  aurait  accumulé  une  action  devant  nécessairement 

mûrir  en  mauvaise  destinée,  ne  pourrait  pas  même  produire  la  ksânti 

(vi.  18)  —  à  plus  forte  raison  le  chemin  pur  (anâsrava  mârga).  ̂  

Sur  ceci,  il  y  a  une  stance  :  «  L'ignorant  (àbudha),  n'eût-il  commis 

qu'un  petit  péché,  va  en  bas  [18  b]  ;  le  sage,  eût-il  commis  un  grand 
péché,  évite  la  mauvaise  destinée.  Une  petite  masse  de  fer,  en  bloc, 

coule  ;  le  même  fer,  en  grande  masse,  façonné  en  vaisseau,  flotte  ».  ' 
Le  Sûtra  emploie  cette  expression  :  «  Le  Srotaapanna  ...  fait  la  fin 

de  la  douleur  (duhkhasyântam  karoti)  ».  Que  faut-il  entendre  par 

'  fm  de  la  douleur  *  ?  —  La  douleur  au  delà  de  laquelle  il  n'y  a  plus 
de  douleur  \  Le  sens  est  que  le  saint  fait  que  la  douleur  ne  renaisse 

plus  (apratisamdhikam  duhkham  karoti).  Ou  bien  la  fin  de  la  dou- 
leur est  le  Nirvana. 

Comment  peut-on  '  faire  '  le  Nirvana  ?  ''  —  En  écartant  les  obsta- 

1.  tatgâmikakarmânupacayât  prayogâsayaéuddhito  balavatkiiéalamû- 
lâdhivâsanâd  upacitavipâkadânavaigunyâc  ca  samtateh. 

La  pureté  de  la  conduite  (prayoga)  :  règles  de  moralité  (sîlâni)  chères  aux 
Àryas  ;  pureté  des  sentiments  {âéaya)  :  avetyapràsâda  (vi.  73  b). 

2.  On  peut  aussi  comprendre  ksânti  =^  citta,  par  opposition  à  prayoga. 

3.  Avec  l'aide  de  la  Vyakhyfi,  on  peut  restituer  : 
krtvâbudho  'Ipam  api  pâpam  adhah  prayâti 
krtvà  budho  mahad  api  prajahâty  anartham  / 

lohant  jale  'Ipam  api  majjati  pindarûpaifi 
pâtrlkrtam  mahad  api  plavate  tad  eva  // 

Voir  la  note  ad  iv.  50.  —  Comparaison  analogue  dans  Milinda  ;  dans  Aiigut- 

tara,  i.  250  :  un  morceau  de  sel  sale  un  peu  d'eau,  mois  ne  sale  pas  le  Gange. 
4.  yasmàt  parena  duhkham  nâstlti  yasmàd  dtihkhât  parena  duhkham 

nàsti  bhavântarasamgrhitam  sa  duhkhasyânto  duhkhâvasCinam  ity  arihah. 

5.  Viblifi.?&,  28,  18.  —  Il  est  nommé  Nirvfina  (1)  parce  que  destruction  des  pas- 

sions (kleéanirodhat)  ;  (2)  parce  que  apaisement  (si*  =  nirvâpatia,  vparama) 
«les  trois  feux  (râga,  dve^a,  mohàgni)  ;  (3)  parce  que  destruction  des  trois  carac- 
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clés  du  Nirvana  (tatprâptivibandhâpanayànât)  :  [ces  obstacles  sont 

possession  de  passion  (kleéaprâpti)  ou  upadhi].  De  même  que  l'on 
dit  :  «  Fais  l'espace  !  Fais  tomber  la  maison  !  »  (àkâéam  kuru  man- 
dapam  pâtaya). 

Il  y  a  d'autres  personnes  que  le  SrotaSpanna  qui  renaîtront  sept 

fois  au  maximum  :  le  Prthagjana  dont  l'âme  est  mûre  (paripakva- 

samtàna).  Mais  il  n'y  a  de  principe  fixe  :  ce  Prthagjana  peut  obtenir 
le  Nirvana  dès  cette  vie,  ou  encore  dans  l'existence  intermédiaire, 

etc.  Par  conséquent  on  n'en  parle  pas  ici.  [xxiv] 

Le  résident  dans  un  fruit  (phalastha)  chez  qui  n'est  détruite 
aucune  catégorie  des  passions  à  abandonner  par  la  méditation  est, 
comme  nous  avons  vu,  un  saptakrtvahparama. 

34  c-d.  Délivré  de  trois  ou  de  quatre  catégories,  destiné  à  deux  ou 

trois  naissances,  le  kulamkula.  * 

Le  Srotaapanna  devient  kulamkula,  ^  celui  qui  va  de  famille  en 

famille  ',  (1)  au  point  de  vue  de  l'abandon  des  passions,  par  l'abandon 
de  trois  ou  de  quatre  catégories  de  passions  du  Kamadhatu  ;  (2)  au 

point  de  vue  des  indriyas  ou  facultés  morales,  par  l'acquisition  de 
facultés  pures  (anâsrava)  opposées  à  ces  passions  [1  b]  ;  (3)  au  point 

tères  (sans  doute  les  trois  caractères  du  «  conditionné  »,  Kosa,  ii.  45)  ;  (4)  parce 

que  disjonction  (lî  =  viyoga,  visamyoga)  d'avec  les  souillures  (mala)  ;  (5)  parce 
que  disjonction  d'avec  les  destinées  (gati)  ;  (6)  parce  que  vana  =  épaisse  forêt, 
nis  =  sortie,  nirvana  =  sortie  de  l'épaisse  forêt  des  skandhas   (7)  parce  que 
vana  =r.  toute  douleur  de  la  transmigration,  nis  =  franchir  (atikrama),  nirvana 
=  franchir  toute  douleur  de  la  transmigration.  —  Et  encore  six  autres  explications. 

Étymologie  du  mot  Nirvana,  E.  Senart,  Nirvana  (Album  Kern,  1903,  p.  101)  ; 
Pfinini,  viii.  2.  50  (Goldstûcker,  226)  ;  Dhammapada,  2a3,  344  ;  Visuddhimagga, 
293  ;  Compendium,  168. 

1.  mam  gsum  rnam  bzhi  las  grol  ba  /  tshe  gfiis  gsum  du  rigs  na  rigs  =  [pra- 
kàratricaturmukto]  dvitrijanmâ  kulamkulah  / 

D'après  une  variante  dvitrajanniâ,  conformément  à  Panini,  ii.  2.  25,  v.  4.  73. 
Sur  le  kolankola,  Anguttara,  i.  233,  iv.  381,  Puggalapannatti,  16  (tinnam 

samyojanânam  parikkhayâ  kolankolo  hoti  dve  va  Uni  va  kulàni  samdhâ- 

vitvâ  ...).  —  D'après  Nettippakarana,  189,  le  kolankola  est  dans  le  chemin  de 
vue.  —  Visuddhimagga,  709  (pénétration  et  facultés  moyennes). 
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de  vue  des  existences,  parce  qu'il  ne  lui  reste  que  deux  ou  trois  nais- 
sances. ' 

Dans  la  karika  ne  sont  formulées  que  deux  de  ces  causes.  Car,  du 

fait  que  le  Srotïiapanna  abandonne  des  passions  postérieurement  à 

l'acquisition  de  son  fruit,  on  conclut,  sans  qu'on  doive  le  dire,  qu'il 
acquiert  les  facultés  pures  opposées  à  ces  passions.  Mais  le  nombre 
des  naissances  est  indiqué  :  en  effet,  après  avoir  acquis  le  fruit  de 

Srotafîpanna,  le  saint  est  capable  d'obtenir  la  qualité  de  Sakrdaga- 

niin,  d'Anâgamin,  d'Arhat,  et  le  nombre  de  ses  naissances  se  trou- 
vera, de  ce  fait,  ou  plus  grand  ou  plus  petit. 

Pourquoi  le  Srotaapanna  qui  abandonne  la  cinquième  catégorie  ne 

devient-il  pas  kulamkula  ?  —  Parce  que,  lorsque  la  cinquième  caté- 

gorie est  abandonnée,  la  sixième  l'est  certainement  aussi,  et  le  saint 

devient  donc  Sakrdagamin.  En  effet  une  catégorie  de  passion  n'est 

pas  ici  capable  de  faire  obstacle  à  l'acquisition  du  fruit,  comme  c'est 
le  cas  en  ce  qui  concerne  Vekavîcika  (vi.  36  a-c)  :  la  raison  est  qu'ici 
le  saint,  en  acquérant  un  nouveau  fruit,  ne  passe  pas  dans  une  autre 

sphère  d'existence  ou  dhâtu.  ̂  
Le  kulamkula  est  de  deux  espèces  '  :  (1)  devakulamkula,  le  saint 

qui,  ayant  transmigré  dans  deux  ou  trois  familles  parmi  les  dieux, 

obtient  le  Nirvana  dans  le  même  ciel  ou  dans  un  autre  *  ;  (2)  manu- 
syakulamkula,  le  saint  qui,  ayant  transmigré  dans  deux  ou  trois 

1.  D'après  la  Vyfikhyfi  :  «  Que  devient  le  Srotaapanna  qui  est  délivré  d'une  ou 

de  deux  catégories  ?  —  Les  uns  répondent  qu'il  devient  kulamkula.  La  karika  dit  : 

«  Délivré  de  trois  ou  de  quatre  catégories  »,  à  titre  d'exemple,  ou  bien  pour  indi- 

quer la  limite,  en  excluant  l'abandon  de  la  cinquième  catégorie.  —  Les  autres 

répondent  qu'il  devient  un  saint  de  cinq  ou  six  naissances  ». 

2.  Vekavîcika  qui  a  abandonné  la  huitième  catégorie  de  passions  n'abandonne 

pas  nécessairement  la  neuvième,  ce  qui  comporterait  le  fruit  d'Anag&min  et  le 

'  passage  au  delà  du  Kftmadhatu  '  (dhatvatikrama).  La  neuvième  catégorie  est 
capable  de  faire  obstacle  à  l'acquisition  du  fruit,  phalam  vighnayitutn  samartha. 

Il  n'en  va  pas  de  même  de  la  sixième  catégorie,  parce  que  le  Sakfdagamin,  comme 
le  Srotaapanna,  se  meut  dans  le  Kamadhatu. 

3.  Ces  deux  espèces  sont  mentionnées  Dliarmasaipgraba,  §  103. 

4.  C'est-à-dire  :  «  ayant  vu  les  Vérités  lorsqu'il  était  dieu  Trayastriipéa,  ayant 
transmigré  (samsrtya)  dans  deux  ou  trois  familles,  il  obtient  le  Nirv&na  chez  les 

Trayastrimâas,  ou  chez  les  Quatre-grands-rois,  etc.  » 
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familles  parmi  les  hommes,  obtient  le  Nirvana  dans  ce  dvîpa  ou  dans 
un  autre. 

Le  même  résident 

35  a-b.  Qui  a  vaincu  jusqu'à  cinq  catégories,  est  candidat  au 
deuxième.  * 

Le  résident  qui  a  abandonné  d'une  à  cinq  catégories  de  passions, 
est  candidat  au  deuxième  fruit. 

35  c-d.  Ayant  détruit  la  sixième  catégorie,  il  est  Sakrdagamin.  ̂  

Il  obtient  le  deuxième  fruit.  Le  Sakrdâgamin,  «  qui  revient  une 

fois  »,  étant  allé  chez  les  dieux,  revient  chez  les  hommes  [2  a],  et  n'a 

plus  de  naissance  ultérieure  :  d'où  son  nom. 
Le  Sûtra  dit  qu'on  devient  Sakrdagâmin  «  en  raison  de  la  ténuité 

du  râga,  du  dvesa,  du  moha  »,  parce  que  restent  seulement  les  trois 

catégories  faibles  de  ces  passions  (mrdvadhimâtra,  mrdumadhya, 

mrdumrdu).  ̂  

Ce  résident  dans  le  fruit  de  Sakrdagâmin, 

36  a-c.  Ayant  détruit  sept  ou  huit  catégories,  destiné  à  une  nais- 
sance, il  est  ekavîcika,  il  est  aussi  un  candidat  au  troisième  fruit.  * 

1.  rnam  pa  Ina  yi  bar  bcom  pa  /  gnis  pa  la  ni  zhugs  pahan  yin  =  yàvat  pan- 
caprakâraghno  dvitîye  pratipannakah  / 

2.  rnam  pa  driig  pa  zad  gyur  pa  /  de  ni  lan  gcig  phyir  hoii  ba  =?  [kslnasastha- 
prakâras  tu  sakrdâgdmy  asau  bhavet  //] 

3.  Samyukta,  29,  1  :  trayânam  samyojanânâm  prahânàd  râgadvesamo- 
hânâm  ca  tanutvât  sakrdâgâmî  bhavati  (Comparer  Anguttara,  i.  233,  iv.  380, 

Puggalapannatti,  16).  —  Sûtra  cité  ci-dessous  vi.  53  c-d.  —  Abandon  de  satkâya- 
drsti,  éîlavrata  et  vicikitsâ  par  la  vue  des  vérités  ;  réduction  des  passions  à 
abandonner  par  la  méditation. 

4.  fies  cha  bdun  dan  brgyad  zad  pa  /  tshc  gcig  bar  chad  gcig  pa  dan  /  gsum  pa 

la  ni  zhugs  pa  ban  yin  =  kslnasaptâstadosâméa  ekajanmaikavicikah  I  [pra- 
tipannakas  trtîye] 

L'ekavîcika  est  Vekabîjin  des  listes  pâlies,  qui  est  inférieur  au  Sakadagfimin. 
—  Visuddhimagga,  709  (pénétration  et  facultés  vives). 
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Ce  Sakrdagamin  devient  ekavîcika  pour  trois  motifs,  (1)  parce 

qu'il  abandonne  sept  ou  huit  catégories  de  passions  ;  (2)  parce  qu'il 

acquiert  les  facultés  opposées  à  ces  passions  ;  (3)  parce  qu'il  n'a  plus 

à  renaître  qu'une  fois. 
Pourquoi  la  seule  catégorie  de  passion  qui  lui  reste,  la  neuvième, 

fait-elle  obstacle  à  l'acquisition  du  fruit  ultérieur?  —  Parce  que 

l'acquisition  de  ce  fruit  comporte  passage  dans  une  autre  sphère 
(Rûpadhâtu).  Nous  avons  vu  (iv.  107)  que  les  actes  font  obstacle  en 

trois  circonstances  ;  ils  empêchent  l'acquisition  de  la  '  patience  ',  de 

la  qualité  d'Anâgâmin,  de  la  qualité  d'Arhat.  Or  il  en  va  ici  des 

passions  [2  b]  comme  des  actes,  car  il  s'agit  de  dépasser  la  terre  où 
doivent  être  manifestés  les  fruits  de  rétribution  —  en  ce  qui  regarde 

les  actes  —  et  d'écoulement  —  en  ce  qui  regarde  les  passions  (ii.  56). 
Vîci  signifie  intervalle,  séparation.  —  Le  Nirvana  est  séparé  de 

ce  saint  par  une  naissance  ;  le  fruit  d'Anâgâmin  est  séparé  (vyava- 
hita)  de  ce  saint  par  une  catégorie  de  passions  :  il  est  donc  nommé 
ekavîcika. 

Ayant  abandonné  sept  ou  huit  catégories  de  passions,  il  est  un 
candidat  au  troisième  fruit. 

Celui  qui  —  antérieurement  débarrassé,  par  le  chemin  mondain, 
de  trois  ou  de  quatre  catégories  des  passions,  ou  de  sept  ou  de  huit 

catégories  des  passions  [du  Kama]  — ,  obtient  un  fruit  [  :  fruit  de 

Srotaapanna  ou  de  Sakrdagamin  suivant  le  cas],  il  n'est  pas  un 

kulamkula,  il  n'est  pas  un  ekavîcika,  aussi  longtemps  qu'il  ne  réalise 
pas  le  chemin  supérieur  au  fruit  acquis  (yâvat  phalaviéisto  mârgo 

na  sammukhikrtah)  :  aussi  longtemps  en  effet  les  facultés  pures, 

opposées  à  ces  catégories  de  passions,  lui  manquent  (vi.  32  b-c). 

36  d.  Par  la  destruction  de  la  neuvième  catégorie,  il  est  Ana- 

^'amin.  ' 

Ce  résident  dans  un  fruit,  par  Tabandon  de  la  neuvième  catégorie 

des  passions  du  Kamadhatu  —  les  passions  faibles-faibles  —  devient 

1    (le  dgu  zad  pas  phyir  mi  ̂ ^où  =  [80  'ndgàml  navaksayAl  //J 
14 
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Anagamin,  parce  qu'il  ne  renaîtra  plus  dans  le  Kaniadhatu.  Le  Sûtra 

dit  qu'on  devient  Anagamin  par  l'abandon  des  cinq  liens  nommés 
avarahhâgîya  (v.  65  a-c)  :  nous  avons  le  chiffre  de  cinq  en  addition- 

nant tous  les  liens  que  l'Anâgâmin  se  trouve  avoir  abandonnés  (pra- 
hânasamkalanât,  v.  70  a-b)  ;  suivant  le  cas  il  a,  dans  une  première 

étape,  abandonné  deux  ou  trois  liens.  * 

37  a-c.  Il  est  un  saint  «  obtenant  le  Nirvana  dans  l'intervalle  », 

«  en  naissant  »,  «  avec  effort  »,  «  sans  effort  »,  «  allant  en  haut  ».  ̂ 

antarâparinirvrti  signifie  '  de  qui  il  y  a  Nirvana  (parinirvrti) 

dans  l'intervalle  ',  dans  l'existence  intermédiaire  (iii.  10,  12).  De  même 

s'expliquent  les  autres  termes  :  de  qui,  étant  né  (utpannasya)  \  [de 
qui  faisant  effort]  *,  de  qui  ne  faisant  pas  effort,  il  y  a  Nirvana. 

L'Anâgâmin  est  de  cinq  sortes  :  Antaraparinirvayin,  Upapadya- 
parinirvayin,  Sabhisarnskâraparinirvayin,  Anabhisarnskaraparinir- 
vayin,  Urdhvasrotas. 

Le  premier  est  celui  qui  obtient  le  Nirvana  (parinirvâti)  dans 

l'existence  intermédiaire  [en  se  rendant  dans  le  Rûpadhatu]. 

1.  L'ascète  qui  acquiert  successivement  tous  les  fruits  (ânupûrvika)  devient 
Srotaâpanna  en  abandonnant  trois  liens,  satkâyadrsti,  éîlavrataparâmarsa, 

vicikitsâ,  par  le  chemin  de  vue;  abandonnant  ensuite  kâmaccJianda  et  vyâpâda 

par  le  chemin  de  méditation,  il  devient  Anâgâmin.  L'ascète  qualifié  kâmavîtarâga, 

c'est-à-dire  qui,  avant  d'entrer  dans  le  chemin  de  vue,  a  abandonné  par  le  chemin 
mondain  de  méditation  kâmacckanda  et  vyâpâda,  devient  AnSgamiu  en  aban- 

donnant par  le  chemin  de  vue  satkâyadrsti,  sîlavrataparâmarâa  et  vicikitsâ. 

2.  de  ni  bar  skyes  hdu  byed  dan  /  hdu  byed  med  yons  mya  iian  hda  /  gon  du 

hpho  ba  rnams  =  [so  'ntarotpannasamskârâsamskâraparinirvrtih  j  ûrdhva- 
srotâé  ca] 

Voir  Anguttara,  iv.  70,  380  (rédaction  sanscrite  Vyfikhyâ,  iii.  12  d.  Cosmologie 

bouddhique,  138),  Samyutta,  v.  201,  Puggalapannatti,  lG-17,  70,  Visuddhimagga, 
677,  Gompendium,  69,  149. 

Au  sanscrit  upapadyaparinirvâyin  (=  utpannaparinirvrti  de  notre  karikfi) 

correspond  upahacca,  upapajjaparinibbâyin  ;  voir  Kathfivatthu,  iv.  2,  Cosmo- 
logie bou<ldhique,  235. 

3.  utpannasyeti,  Yaéomitra  conteste  cette  lecture  en  raison  de  la  règle  anya- 

padârthe  baînivrîhih.  Le  scribe  a  omis  la  lettre  e  (îekhakenaikâro  'tra 

vinâHtah)  :  il  faut  lire  :  utpanne  'sya.  On  aurait  :  utpanne  janmani  parinir- 
vrtir  asyety  titpannaparinirvrtih.  —  Suit  une  assez  longue  discussion. 

4.  Manque  dans  le  Tibétain,  donné  par  Paramfirtha. 
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Le  deuxième  obtient  le  Nirvana  *  aussitôt  rené  (utpannamâtra), 

vite  ̂   par  le  Nirvana  sopadhisesa  \  parce  qu'il  est  énergique 
(ahhiyukta)  et  parce  que  le  chemin  est  spontané,  se  réalisant  de  soi- 

même  (ahhiyuktavâimnârgatvât).  D'après  d'autres  maîtres,  il  obtient 
le  Nirvana  (parinirvâti)  par  le  Nirvana  niriipadhisesa,  tout  comme 

le  premier  Anagamin,  c'est-à-dire  que,  ayant  obtenu  la  qualité  d'Ar- 
hat,  il  obtient  le  Nirvana  sans  achever  son  lot  de  vie.  Cette  opinion 

est  fausse,  car  ce  deuxième  Anagamin  ne  possède  pas  la  maîtrise 

relative  à  l'abandon  de  la  vie  [3  b]  —  et  cela  pour  une  raison  fort 

simple  :  cette  maîtrise  n'appartient  qu'à  celui  qui  ipossède  \e  prânta- 
kotikacaturthadhyâna  (ii.  10  a,  vii.  41  a-c)  ;  cette  sorte  de  dhyâna 

n'existe  que  chez  les  hommes  de  trois  dvîpas  ;  or  cet  Anagamin  est 
né  dans  le  Rapadhatu.  * 

Le  troisième  obtient  le  Nirvana  après  être  né,  sans  relâcher  son 

exercice  (apratiprasrahdhaprayogaj,  car  il  est  énergique  ;  avec 

effort,  car  le  chemin  n'est  pas  spontané.  —  Le  quatrième  obtient  le 

Nirvana  sans  effort,  car  il  n'est  pas  énergique,  et  le  chemin  n'est 

spontané.  —  Telles  sont  les  définitions  de  ces  deux  saints  d'après 
les  Vaibha§ikas.  ̂  

1.  «  obtient  le  Nirvfina  »,  parinirvâti,  c'est-à-dire  «  fait  la  destruction  de  tous 
les  vices  »  (sarvâSravaksayam  karoti).  VyakhyS. 

2.  Paramariha  et  Hiuan-tsang  ont  :  «  pas  longtemps  »  =  vite  =:  na  cirât  ; 
mais  le  tibétain,  nti  hchi  bar  =  «  sans  mourir  ». 

3.  Vibbasfi,  'S%  17,  définition  du  sopadhiéesanirvâna  :  «  Si  d'un  Ariiat,  d'un 
liomme  dont  les  vices  sont  complètement  détruits,  la  vie  continue  (cheou  miug 

yeôu  ts'uên  :  âyuhparyantah  ....  ;  «  la  limite  de  vie  semblablement  (cependant) 

est  gardée  »),  la  série  des  grands  éléments  et  de  la  matière  dérivée  n'est  pas 

coupée,  la  série  des  pensées  se  poursuit  en  raison  d'un  corps  muni  des  cinq 
organes  :  comme  il  reste  un  appui  (l  =  upadhi),  la  destruction  des  liens  que  cet 

Arbat  obtient,  touche,  réalise,  c'est  là  ce  qu'on  nomme  sopadhiàesanirvâna- 
dhâtu  ». 

Sur  les  deux  Nirvanas,  vi.  64  a-b  (Anguttara,  iv.  77),  vi.  65  d,  vi.  78.  —  Nous 

essayons  de  classer  quelques  références  dans  notre  «  NirvAna  »,  Paris,  1924 

(Beaucbesne),  p.  171. 

4.  Le  premier  Anagamin,  lui  aussi,  ne  possède  pas  celte  maîtrise  ;  mais  l'acte 

(jui  fait  durer  l'existence  intermédiaire  diffère  de  l'acte  qui  fait  durer  le  second 

Anagamin  :  c'est  pourquoi  le  Nirvana  du  premier  est  annpadhiéesa. 
5.  Aùgullara,  ii.  155,  définit  (1-2)  le  sasatftkhâraparinibbâyin,  qui  obtient  le 
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D'après  une  autre  opinion,  la  différence  eritre  le  Sabhisamskarapa- 

rinirvayin  et  l'Anabbisainskaraparinirvayin  est  que  le  premier  obtient 
le  Nirvana  par  un  chemin  ayant  pour  objet  le  conditionné  (samskrta) 

(=  samskâra),  à  savoir  la  douleur,  l'origine  et  le  chemin  (duhkha, 
samudaya,  mârga),  et  le  second,  par  un  chemin  ayant  pour  objet 

l'inconditionné  (asamshrta),  à  savoir  la  destruction  ou  troisième 

vérité  (nirodlia).  Cette  opinion  n'est  pas  justifiée  en  raison  des 

conséquences  qu'elle  implique  (atiprasangât)  :  la  distinction  porterait 
aussi  sur  les  deux  premières  espèces  d'Anagamin. 

Dans  le  Sûtra  (Sarnyukta,  27,  23),  rAnabbisarpskaraparinirvayin 
est  nommé  avant  le  Sabbisamskaraparinirvayin.  Cet  ordre  est  justifié 

(tathâ  ca  yujyate)  \  En  effet,  pour  le  premier,  le  chemin  est  réalisé 
sans  ahhisamskàra,  étant  obtenu  sans  effort  (ayatnaprâpti)  ;  il  est 

donc  '  spontané  '  (vâhin).  Tandis  que,  pour  le  second,  le  chemin 
est  réalisé  par  ahhisamskâra,  étant  obtenu  par  effort  ;  il  est  donc 

non-spontané.  En  ce  qui  concerne  Vupapadyaparinirvâyin,  le  che- 

min est  encore  plus  '  spontané  '  (vâhitara  =  jitatara),  encore  plus 
fort  (adhimâtratara),  et  les  passions  (anuéayas)  sont  encore  plus 
faibles  (mrdutara). 

Le  cinquième,  l'Ûrdhvasrotas  ̂   est  le  saint  «  pour  lequel  il  y  a 
srotaSy  c'est-à-dire  gati,  mouvement,  vers  le  haut  ».  Srotas  et  gati 

ont  le  même  sens.  [4  a].  Il  n'obtient  pas  le  Nirvana  là  où  il  renaît  en 
quittant  le  Kamadhatu,  mais  il  va  en  haut. 

Nirvana  avec  samkhâra,  soit  dans  cette  vie,  soit  après  la  mort,  (3-4)  Vasamkhâ- 
raparinibbdyin  qui  obtient  le  Nirvana  sans  samkhâra,  soit  dans  cette  vie,  soit 
après  la  mort.  Les  saints  1  et  3  sont  de  facultés  fortes,  2  et  4  de  facultés  faibles. 

Les  saints  3  et  4  pratiquent  les  dhyânas  ;  les  saints  1  et  2  sont  décrits,  sans  men- 
tion de  dhyâna,  comme  aéubhânupassî  ....  âhâre  pratikûlasannî  sahhaloke 

anabhiratasannî  sabbasamkhâresn  aniccânupassî  et  ayant  la  pensée  de  la 
mort. 

samkhâra  =  pubbapayoga,  Visuddhi,  453. 

1.  Opinion  des  SautrSntikas.  —  Les  Auagfimins  sont  évidemment  rangés  dans 

l'ordre  décroissant  du  mérite,  dans  Tordre  croissant  de  la  durée  de  vie  dans  le 
ROpadbatu. 

2.  On  peut  dire  ûrdhvamsrotas,  comme  ou  dit  ûrdhvanidamika,  ûrdhvatft- 
dahika  ou  encore  ciraniana. 
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37  c-d.  Quand  il  mélange  le  dhyâna,  il  est  un  Akanisthaga  '. 

L'Ordhvasrotas  est  de  deux  espèces  :  ou  bien  il  mélange  le  dhyâna 

et,  en  conséquence,  il  monte  jusqu'au  ciel  Akaniçtha  et  y  obtient  le 
Nirvana  ;  ou  bien  il  ne  mélange  pas  le  dhyâna  et,  en  conséquence, 

monte  jusqu'au  naivasamjnânâsamjnâyatana  ou  hhavâgra.  ̂  

38  a-b.  L'Akanisthaga  est  ou  pliita  ou  ardhapluta  ou  sarva- 

cyuta.  ' 

Le  saint  qui  monte  jusqu'à  TAkanistha  pour  y  obtenir  le  Nirvana 
est  de  trois  sortes  :  il  est  un  '  sauteur  '  (pluta),  ou  un  '  demi-sauteur  ' 

(ardhapluta),  ou  un  *  mourant  partout  '  (sarvacyuta). 
Celui  qu'on  appelle  pluta  a,  ici-bas,  '  mélangé  '  les  dhyânas  ;  il  a 

'  savouré  *  le  premier  dhyâna  (viii.  6)  et,  par  conséquent,  étant  déchu 
des  trois  dhyânas  supérieurs,  il  renaît  parmi  les  Brahmakayikas. 

Là,  par  la  force  de  son  entraînement  antérieur,  il  '  mélange  '  le  qua- 
trième dhyâna  :  aussi,  mourant  parmi  les  Brahmakayikas,  il  renaît 

parmi  les  Akanisthas.  Comme  il  ne  *  plonge  '  (animajjana)  dans 
aucun  des  14  cieux  intermédiaires  entre  le  premier  ciel  du  Rûpadhatu 

(hrahmakâyika)  et  le  dernier  (Akanistha),  on  l'appelle  un  '  sauteur  '. 

Celui  qu'on  appelle  ardhapluta,  c'est  le  saint  qui,  franchissant  ne 
fût-ce  qu'une  place  \  [4  b]  entre  chez  les  Akanisthas  après  être  rené 
chez  les  Suddhavasas  (vi.  43  a-b). 

1.  de  ni  /  bsam  gtan  spel  na  hog  min  hgro  =  [sa  dhyânam  vyavakîryâka- 
nisthagah  //].  —  On  a  aussi  akanisthaparama  (ci-dessous  p.  215,  n.  1). 

Sur  le  ♦  mélange  '  du  dhyâna,  vi.  42. 
Sur  le  ciel  des  Akanisthas,  iii.  72  c,  vi.  43  a.  C'est  le  sommet  du  Rapadhfitu, 

le  huitième  ciel  des  Suddhavasas, 

Le  Compendium  fait  monter  jusqu'aux  Suddhavasas  l'Anagamin  qui  a  pratiqué 
le  cinquième  dhyâna  ;  il  arrête  en  dessous  celui  qui  a  pratiqué  les  quatre  premiers 
(voir  p.  69,  149). 

2.  On  le  nommera  bhavâgraga  ou  bhavâgraparama.  Le  naivasamjnâ- 

nûsatftjna  est  le  quatrième  ÀrQpya,  donc  le  «  sommet  de  l'existence  ». 
3.  de  hphar  phyed  hphar  thams  cad  du  /  hchi  hpho  =  sa  pluto  'rdhaplutah 

sarvacyutaé  ca.  —  Dharmasamgraha,  §  103  :  pluto  'rdhaplutah  sarvâstâna- 
plutah  (corrigeons  :  sarvasthânacyutah). 

4.  ekam  api  sthânântaratft  vilanghya,  —  Paramflrtha:  «  Du  premier  dhyâna 

(=  Brahmakayika),  il  naît  chez  les  Suddhavasas  et,  franchissant  une  'autre' 
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Il  n'arrive  jamais  qu'un  Àrya  renaisse  .parmi  les  Mahâbrahmas, 

parce  que  ce  ciel  est  un  lieu  d'hérésie  :  on  y  considère  Mahabrahma 
comme  créateur  '  ;  parce  qu'il  ne  peut  s'y  trouver  qu'un  chef  (nâya- 
ka)  :  un  Àrya  y  serait  supérieur  à  Mahabrahma.  ^ 

Celui  qu'on  appelle  sarvacyuta  transmigre  par  tous  les  autres 

cieux,  en  exceptant  les  Mahâbrahmas,  avant  d'entrer  chez  les  Aka- 
nisthas. 

Jamais  un  Anâgamin  ne  prend  deux  existences  dans  le  même  lieu- 

de-naissance  (upapattyâyatana),  parce  qu'il  va  progressant  (visesa- 
gamanât).  C'est  ainsi  que  sa  qualité  d'Anagâmin,  *  celui  qui  ne 
revient  pas  \  est  parfaite  :  il  ne  renaît  jamais,  ni  dans  un  lieu  infé- 

rieur à  celui  où  il  est  une  fois  né,  ni  dans  ce  lieu  même. 

Tel  est  rUrdhvasrotas  qui  a  '  mélangé  '  le  dhyâna,  à  savoir  un 
Akanisthaga. 

38  b.  L'autre  est  bhavâgraga.  ̂  

L'Ûrdhvasrotas  qui  n'a  pas  '  mélangé  '  le  dhyâna,  va  jusqu'au 
naivasamjndndsamjnâyatana  (bhavdgra).  Savourant  les  autres 
concentrations  (samdpaiii),  il  renaît  dans  tous  les  autres  lieux,  mais 

n'entre  pas  chez  les  Suddhavâsas  ;  parcourant  les  Àrûpyas  il  arrive 
au  hhavâgra  et  y  obtient  le  Nirvana.  [5  a]  En  effet  ce  saint  est 

essentiellement  consacré  au  recueillement  (samathacarita,  samd- 
dhipriya)  ;  tandis  que  TAkanisthaga  est  essentiellement  consacré  à 

la  vision  (vipasyandcarita,  prajndpriya). 

Nous  pensons  —  bien  que  les  auteurs  des  Sastras  ne  décident  pas 

ce  point  —  que  les  deux  sortes  d'Urdhvasrotas  peuvent  obtenir  le 

place,  il  naît  chez  les  Akanisthas  ».  —  Hiuan-tsang  :  «  De  là,  successivement,  il 

renaît  chez  les  Suddhav&sas  inférieurs,  et,  dans  l'intervalle  franchissant  une 
place,  il  naît  chez  les  Akanisthas  ». 

1.  Samyutta,  44,  25;  Madhyama,  49,  1  (VibhSsa,  52,  16)  :  «  Un  Brahma-deva 

pense  :  «  Ce  lieu  est  éternel,  non  sujet  au  changement  ....  on  n'a  jamais  vu  que 
quelqu'un  y  arrive  ;  à  plus  forte  raison,  ne  va-t-on  pas  au  delà  ....  »  ;  comparer 
Digha,  i.  17  et  voir  iv.  44  b-d,  %  (trad.  p.  203,  note). 

2.  Par  conséquent  les  Kfismîriens  comptent  seulement  deux  cieux  du  premier 
dhyâna  (ii.  41  d,  iii.  2  d). 

3.  gzhan  srid  rtse  mor  hgro  =  anyo  bhavCtgragah  / 
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Nirvana  '  en  cours  de  route  '  avant  d'arriver  aux  Akanisthas  ou  au 

bhavâgra.  La  qualité  d'akanistkaparama  et  de  hhavâgraparama 

implique  seulement  la  non-production  d'une  nouvelle  existence  après 
que  le  saint  a  obtenu  le  ciel  Akanistha  ou  le  bhavâgra,  mais  non 

pas  une  naissance  dans  ces  mêmes  cieux  ;  de  même  que  le  Srotaïa- 

panna,  destiné  à  renaître  au  plus  sept  fois  (saptakrtvahparama), 

peut  renaître  moins  de  sept  fois.  ' 

Ces  cinq  sont  Anagamins  parce  qu'ils  vont  au  Rûpadhatu  (sauf  à 
le  dépasser)  :  le  rûpadhàtûpaga  est  de  cinq  sortes  :  Antaraparinir- 

vayin,  Upapadyaparinirvâyin,  Sabhisamskaraparinirvayin,  Anabhi- 
samskaraparinirvâyin,  Urdhvasrotas. 

38  c.  Un  autre,  qui  va  à  l'ÀrQpya,  de  quatre  sortes.  ̂  

Il  y  a  un  autre  Anagâmin,  Vàrûpyopaga.  Etant  détaché  (virakta) 

à  l'égard  du  Rûpadhatu,  mourant  ici,  il  renaît  parmi  les  êtres  de 

l'Ârfipya.  Cet  Anagamin  est  seulement  de  quatre  sortes,  tipapadya- 

parinirvdyin,  etc.  ;  car  l'état  intermédiaire  manque  dans  les  nais- 

sances d'Àrûpya. 
Soit  donc  six  Anagamins,  les  cinq  nommés  ci-dessus  et  Vârûpyaga, 

en  ne  tenant  pas  compte  des  diverses  sortes  d'ârûpyaga. 

38  d.  Un  autre,  qui  obtient  ici  le  Nirvana.  ̂  

Un  autre  obtient  le  Nirvana  ici-même,  le  saint  «  qui  obtient  le 

Nirvana  dans  cette  existence  »  (drstadharma  parinirvâyin)  (vi. 

41  a).  C'est  le  septième  Anagamin. 

39  a-b.  Il  est  dit  qu'il  y  a  neuf  saints  allant  au  Ropadhatu,  en 
faisant  une  triple  distinction  parmi  trois  \  [5  b] 

1.  Le  Bhftsya  porte  :  antarâparinirvânam  [apy]  ûrdhvasrotaso  yujyamd- 
nani  pasyâtnah  j  akanisthabhavagraparamalvattt  tu  parena  gatyabhavAt  j 
iadyaiho,  srotaâpannasya  snptakrtvahparamatvam. 

Les  termes  akanisthaparama  et  bhavàgraparama  sont  donnés  comme 
traditionnels  (nanu  câkanisthaparama  ....  ity  uklam). 

2.  gzhnn  ni  gzugs  med  hgro  mam  bzhi  =  [arUpyagas  caturthù>nyah\ 

3.  gzhan  ni  hdi  la  mya  han  hda  =  iha  nirvApako  'parah  jl 
4.  gsum  la  yah  rnam  gsum  phye  nas  /  gzugs  su  fier  hgro  dgur  béad  do  /  = 

[trayasyapi  tridhd  bheddd  rûpopagCt  navodiUih  /] 
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Trois  Anagamins,  divisés  chacun  en  trois  catégories,  font  neuf 

Anagâmins,  parce  qu'ils  vont  au  Ropadhatu. 
Quels  sont  ces  trois  ?  —  L'Antaraparinirvayin,  l'Upapadyapari- 

nirvayin  et  l'Ordhv  as  rotas. 

Comment  distingue-t-on  trois  catégories  ?  —  1.  D'après  les  com- 
paraisons du  Sûtra,  il  y  a  trois  Antaraparinirvayin  qui  obtiennent  le 

Nirvana,  le  premier,  vite  (âsu),  le  second,  pas  vite  (anâsu),  le  troi- 

sième, après  un  temps  (cira)  ;  2.  en  ce  qui  regarde.  l'Upapadyapari- 
nirvayin  il  faut  distinguer  Yupapadyaparinirvâyin  proprement  dit, 
le  sâhhisamskâraparinirvâyiny  Y anahhisamskâraparinirvâyin  : 

tous  trois,  obtenant  le  Nirvana  après  être  renés,  sont  upapadyapa- 

rinirvâyin  ;  3.  en  ce  qui  regarde  l'Ûrdhvasrotas,  il  faut  distinguer 
le  pluta,  Vardhapluta,  le  sarvacyuta. 

Ou  bien  on  peut  dire  que  ces  trois  Anagamins  se  divisent  chacun 

en  trois  catégories  suivant  que  le  Nirvana  est  acquis  par  eux  vite, 

pas  vite,  après  un  temps. 

39  c-d.  Leur  différence  tient  à  la  différence  des  actes,  des  facultés 

et  des  passions.  * 

La  distinction  de  ces  trois  Anagamins,  de  ces  neuf  Anagamins,  est 
due  à  la  différence  des  actes,  des  facultés  morales,  des  passions. 

i.  Les  trois  Anagamins  diffèrent  (a)  au  point  de  vue  des  actions 

accumulées  (iv.  120)  qui  doivent  être  rétribuées  soit  dans  l'existence 
intermédiaire  ^  (ahhinirvrttivedanîyakarman),  soit  dans  l'existence 
immédiatement  à  venir  (upapadya  :  après  être  rené),  soit  plus  tard 

(aparaparyâya)  [5  b]  (iv.  50  b)  ;  (b)  au  point  de  vue  de  l'activité 

des  passions  (klesasamudâcâra),  lesquelles  sont,  dans  l'ordre,  fai- 
bles, moyennes,  fortes  ;  (c)  au  point  de  vue  des  facultés  morales 

(indriyas),  qui  sont  fortes,  moyennes,  faibles. 
ii.  Chacun  des  trois  Anagamins  est  de  trois  catégories  :  (a)  au  point 

1.  de  dag  gi  ni  khyad  par  rnams/  las  dban  non  mons  bye  brag  las  =  tadviéesah 
punar  karmaklesendriyaviseslan]ât  // 

2.  Sur  abhinirvrtti  distinct  de  upapatti,  iii.  40  c,  vi.  3,  p.  137.  —  Il  semble  que 
la  doctrine  de  l'acte  rétribué  dans  l'existence  intermédiaire  soit  en  contradiction 

avec  la  thèse  de  iv.  53  d  (que  j'ai  peut-être  mal  comprise), 
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de  vue  des  passions,  comme  ci-dessus  (faible-faible,  faible-moyen, 

faible-fort  pour  les  trois  catégories  d'Antaraparinirvayin,  etc.),  (b)  au 
point  de  vue  des  facultés  (qui  sont  fortes-fortes,  etc.)  ;  (c)  au  point  de 
vue  des  actions  aussi  en  ce  qui  concerne  les  trois  Urdhvasrotas  :  les 

actes  *  à  rétribuer  plus  tard  '  diffèrent  chez  le  pluta,  Vardhapluta,  le 
sarvacyuta. 

On  a  donc  neuf  catégories  d'Anagamin  en  raison  de  la  différence 
des  actes,  des  passions  et  des  facultés. 

Mais  comment  le  Sotra  enseigne-t-il  qu'il  y  a  sept  satpurusagatis, 
*  sept  destinées  des  hommes-de-bien  '  ? 

40  a-b.  En  n'établissant  pas  de  distinction  parmi  les  Urdhvasro- 
tas, il  y  a  sept  destinées  des  bons.  * 

L' Urdhvasrotas  est  le  saint  qui  a  pour  caractère  de  *  couler  '  vers 
le  haut  (ûrdhvasravanadharman). 

Le  Sotra,  le  Gatisûtra  (iii.  12),  ne  distinguant  pas  les  catégories  de 

pluta,  ardhapluta,  sarvacyuta,  enseigne  sept  gatis  des  hommes-de- 

bien,  à  savoir  trois  Antarâparinirvayins,  trois  Upapadyaparinir- 

vayins,  en  tout  six  gatis,  et  la  gati  d' Urdhvasrotas,  septième. 
Pourquoi  sont-ce  là  les  seules  satpurusagatis  ?  [6  b]  Pourquoi  ne 

pas  considérer  comme  telles  les  autres  gatis  de  Saiksa,  la  destinée 

du  Srotaapanna  et  du  Sakrdagâmin  ̂   ? 
Ceux  qui  possèdent  les  sept  gatis,  font  seulement  le  bien  (saty  eva 

karmani  vrttih)  et  ne  font  pas  le  mal  ;  arrivés  à  ces  gatis,  ils  n'y 
retournent  pas  (fia  punah  praiy  âgatih).  Or  cette  triple  caractéris- 

tique n'existe  pas  chez  les  autres  Saikças  : 

1.  gon  du  lipho  ba  ma  phye  bar  /  dam  pahi  hgro  ba  bdun  du  hdod  =  ûrdhva- 
srotnr  abhedena  sapta  sadgatayo  matdh  /  —  Angutlara,  iv.  70,  «  sept  bonnes 

'/"'/s  »  ou  plutôt  «  sept  gatis  des  hommes  de  bien  »  =  purisagati.  —  Hiuan- 
l^aiig  explique  :  gati  =  vrtti.  —  Vyakhyft  :  gatir  utpattih  satftpar&ya  ify  ete 
sûtre  paryàyd  ucyante,  —  gati  =  naissance,  destinée  future,  destinée. . 

2.  Puisque,  ajoute  Hiuan>tsang,  les  autres  Saikças,  pratiquant  le  bien,  ne 
diffèrent  pas  [des  AnOgamins]. 
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40  c-d.  En  raison  de  la  pratique  du  bien  (sadvrtti)  et  de  la  non- 

pratique  du  mal,  et  du  non-revenir  là  où  ils  sont  allés.  * 

Ces  sept  destinées  seules  sont  des  satpurtisagatis. 

Il  est  vrai  que  le  Sûtra  dit  :  «  Qu'est-ce  qu'un  homme  de  bien  (sat- 

purusa)  ?  —  Celui  qui  est  revêtu  de  la  vue  correcte  d'un  Saikça 

(éaiksî  samyagdrsti)    »  ̂  —  Il  s'exprime  ainsi  parce  que  le  Sro- 
taâpanna  et  le  Sakrdagâmin  sont  en  effet  des  hommes-de-bien  à 
certain  point  de  vue  :  1.  ils  ont  acquis  la  discipline  qui  rend  impos- 

sible (akaranasamvara,  iv.  33  a-b)  la  commission  de  cinq  sortes  de 

péchés,  [meurtre,  vol,  amour  défendu,  mensonge,  alcool]  ̂   ;  2.  ils  ont 

abandonné,  peut-on  dire  d'une  manière  générale,  les  passions  mau- 

vaises (akusala  kleéa),  c'est-à-dire  les  passions  du  Kamadhâtu 

(v.  19,  52)  \  Mais  ici,  dans  le  Sûtra  des  Saptasatpurusagati,  il  s'agit 
des  saints  qui  sont  absolument  (nihparyâyena)  des  satpurusa.  ' 

Il  arrive  qu'un  Àrya,  devenu  Àrya  dans  une  première  naissance 

par  l'acquisition  du  fruit  de  Srotaâpanna  ou  Sakrdagâmin,  obtienne 
dans  l'existence  suivante  le  fruit  d'Anagâmin.  On  désigne  cet  Anaga- 

min  par  l'expression  parivrttajanmâ  anâgâml.  —  La  question  se 
pose  si  cet  Anagamin  est  de  cinq  catégories,  antarâparinirvàyin, 

etc.  « 

1.  dam  pa  dam  min  hjug  mi  hjug  /  son  pa  phyir  mi  hon  pliyir  te  /  ̂=  [sadasati 
vrttyavrttyor  gatâ  apunarâgateh  // j  ? 

Vyakhyâ  :  yâsu  gatisûpapannâs  tatra  tatra  caisâm  atyantam  anâgama- 
nam. 

2.  Madhyama,  %  1  ;  VibhasS,  175,  15.  —  Définition  du  sappurisa,  Nettippa- 
karana,  169. 

3.  Mais  ils  peuvent  pratiquer  l'incontinence  (ce  qui  suppose  pensée  aktiéala). 
—  Le  Srotaâpanna  observe  les  silas,  Huber,  Sûtralamkfira,  221. 

4.  '  En  général  '  (prayena)  :  en  fait,  ils  sont  dégagés  des  passions  expulsées 

par  la  *  vue  ',  et  d'une  partie  des  passions  expulsées  par  *  méditation  '. 

5.  Les  '  vrais  '  satpurusas  ont  obtenu  la  discipline  qui  empêche  tout  péché 
(sarvapâpa)  ;  ils  ont  abandonné  toutes  les  passions  mauvaises  à  abandonner  par 

la  vue  (daréanaj  (comme  les  autres  Saiksas)  et  en  outre  les  neuf  catégories  de 

passions  du  KSmadhatu  à  abandonner  par  méditation  (bhâvanâ). 

6.  Le  Bha?ya  porte  :  kifft  punah  parivrttajanmano  'py  anâgâmina  esa 

bhedo  'sti.  —  J'ajoute  la  définition  d'après  la  Vyakhya. 
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41  a-b.  L'Àrya  qui  obtient  le  fruit  d'Anaganiin  après  être  rené 
dans  le  Kamadhatu,  ne  va  pas  dans  une  autre  sphère  \  [7  a] 

Cet  Àrya,  une  fois  obtenu  le  fruit  d'AnSgamin,  obtient  le  Nirvana 
dans  cette  même  existence  (vi.  38  b),  [en  raison  de  la  violence  de  son 

dégoût  (tivrasamvegatvât)  due  à  l'extrême  douleur  du  Kamadhatu]. 
—  Mais  l'Àrya  qui  obtient  le  fruit  d'Anagamin  après  être  rené  dans 
le  Rilpadhatu,  il  va  quelquefois  dans  rArûpyadhatu,  en  qualité  de 
Ûrdhvasrotas  bhavâgraparama. 

Objection.  Mais  Sakra  s'exprime  ainsi  :  «  Puissé-je,  si  à  la  fin  je 

tombe,  renaître  chez  les  dieux  réputés  sous  le  nom  d'Akani§thas  !  » 
—  Ceci  contredit  votre  thèse.  * 

Les  Vaibhâsikas  répondent  :  Sakra  s'exprime  ainsi  parce  qu'il  ne 

connaît  pas  le  Dharma  \  Et,  si  Bhagavat  ne  le  reprend  pas,  c'est  dans 
l'intention  de  l'encourager.  * 

41  c-d.  Cet  Àrya  et  celui  qui  est  né  dans  une  sphère  supérieure 
sont  incapables  de  modification  des  facultés,  sont  incapables  de 

chute.  ̂  

1.  hdod  par  tshe  yons  gyur  pahi  hphags  /  khams  gzhan  du  ni  hgro  ba  med  = 
kâme  [parivrttajanmâ  (âryo)]  dhâtvatitaraftt  na  gacchati  / 

2.  La  Vyakhya  cite  le  Sûtra  :  Sakra  dit  :  «  Mourant  ici,  rené  parmi  les  hommes, 

^i  ayant  obtenu  la  qualité  d'Arhat  je  n'obtiens  pas  le  Nirvana,  tombé  de  la  qualité 

d'Arbat  à  la  fin  de  cette  vie  humaine  (ante  marna  hlyaniânasya),  je  renaîtrai 

(upapattir  bhavisyati)  parmi  les  dieux  réputés  sous  le  nom  d'Akanisthas  (ye  te 
devâ  akanisthâ  iti  visrutâh)  ». 

Sakra  est  srotaâpanna;  il  prévoit  qu'il  renaîtra  parmi  les  hommes  et  obtiendra 

la  qualité  d'Arhat,  donc  d'abord  celle  d'Anagamin  :  il  sera  donc  un  parivrttajan- 

man  anAgâmin.  Donc,  d'après  vi,  41  a-b,  il  ne  peut  pas  devenir  Akaniçfha, 

c'est-à-dire  •  aller  dans  une  autre  sphère  *. 

3.  D'après  le  tibétain  dharmânabhijnatvât  ;  d'après  la  Vyakhya  :  dharma- 

laksanànabhijiiatvdt ;  d'après  Hiuan-tsang  :  «  parce  qu'il  ne  connaît  pas  l'Abhi- 
dharma  ». 

4.  satnharsaylyatvàt  ;  c'est-à-dire  :  kdmaduhkhaparityâgâbhildsena  satn- 

harsanîya  ity  abhiprdyah.  —  D'après  Samghabhadra  :  cyutanimittopapatti- 
duhkhodvignasya  satfihar^aniyatvflL 

5.  de  daà  gon  mar  skyes  pa  ni  /  yoAs  Aams  dbaA  po  hpho  mi  bsten  =  sa 

eordhvajaé  ca  naivàksasaificAraparihAnibhAk  //  —  Sur  la  transformation  des 
facultés  (foi,  etc.),  vi.  57  c,  58  d,  60  et  suiv. 
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L'Àrya  qui  est  devenu  Anagamin  en  renaissant  dans  le  Kamadhatu 
(kàme  parivrttajanmâ)  et  celui  qui  est  né  dans  une  sphère  supé- 

rieure ne  sont  pas  même  capables  de  modifier  leurs  facultés  (indriya- 

samcâra)  ;  comment  pourraient-ils  tomber  (parïliâni)  ? 
Pourquoi  ne  pas  admettre  indriyasamcâra  et  parihâni  dans  le 

cas  de  V  Ar  y  a  parivrttajanman,  dans  le  cas  de  l'Àrya  qui  est  entré 

dans  le  Rûpa  ou  l'ÀrQpya  ?  —  Parce  que  ni  indriyasamcâra,  ni 
parihâni,  n'ont  lieu  dans  le  cas  de  ces  saints.  —  Pourquoi  ?  — 
Parce  que,  du  fait  du  séjour  dans  deux  existences  (janmântarapari- 

vâsena,  ou  kâlântara''),  les  facultés  (prajnâ,  etc.)  ont  acquis  un  état 

extrême  de  maturité  *  (paripakvataratva)  ;  parce  que  le  saint  a 
acquis  une  personnalité  favorable  au  chemin  (âsrayaviéesaldbha). 

Pourquoi  le  Saiksa  non  détaché  du  Kamadhatu  (avltarâga)  [7  b], 

c'est-à-dire  le  Srotaapanna  et  le  Sakrdagamin,  n'est-il  pas  antarâ- 

parinirvâyin  ?  C'est-à-dire,  pourquoi  n'obtient-il  pas  le  Nirvana 

dans  l'existence  intermédiaire  qui  suit  sa  mort  ? 

Parce  que,  le  chemin  n'étant  pas  maîtrisé  (ajitaivât),  ce  saint  ne 
peut  se  le  rendre  présent,  ne  peut  le  réaliser  (sammukhlbhâva)  ;  et 

parce  que  ses  passions  (anusaya)  ne  sont  pas  extrêmement  faibles 

(atimanda).  Telle  est  notre  réponse. 

Les  Vaibhasikas  répondent  :  parce  qu'il  est  très  difficile  de  sortir 
du  Kamadhatu  (duhsamatikrama).  En  effet,  pour  obtenir  le  Nir- 

vana, le  Saiksa  en  question  doit  faire  beaucoup  de  choses  :  1.  aban4l| 

donner  les  passions  '  mauvaises  '  (akusala  klesa),  c'est-à-dire  les 

passions  du  Kama  ;  2.  abandonner  les  passions  *  non  définies  ',  c'est- 
à-dire  du  Rûpa  et  de  l'ArQpya  (v.  19)  ;  3.  acquérir  trois  fruits  dans 
le  cas  du  Srotaapanna,  deux  fruits  dans  le  cas  du  Sakrdagamin  ;  — 

tandis  que  le  '  détaché  '  (vUarâga),  c'est-à-dire  l'Aiiagamin,  n'a  plus 
à  obtenir  qu'un  fruit  ;  4.  franchir  trois  sphères.  —  Or  un  saint,  dans 

l'existence  intermédiaire,  n'est  pas  capable  de  faire  tout  cela.  ̂  

1.  prajnâdlnâm  indriyânâm  nisyandaphalapustiviéesâd  ity  arthah. 

C'est-à-dire  :  parce  que  les  indriyas  se  sont  extrêmement  développés  par  les 
fruits,  semblables  à  eux-mêmes,  qu'ils  ont  portés. 

2.  Doctrine  différente  dans  SammitTyanikayasastra. 
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Nous  avons  vu  que  *  combinant,  mélangeant  les  dhyânas,  il  va 

chez  les  Akanisthas  *  (vi.  37  d).  Quel  dhyâna  est  d'abord  *  combiné  * 
(âkîrycUe,  vyavakîryate,  vyatibhidyate)  ou  méldingé  (miérîkriyate)  \ 

42  a.  D'abord,  combinaison  du  quatrième  dhyâna  ̂   [8  a] 

Parce  qu'il  est  le  plus  puissant  (karmanya)  des  recueillements 

(samâdhi)  et  le  plus  élevé  (agra)  des  '  chemins  faciles  '  (sukhâ 
pratipady  vi.  66  a).  —  Voici  comment  on  procède. 

D'après  les  Vaibhasikas,  l'Arhat  ou  l'Anâgâmin  entre  dans  le 

quatrième  dhyâna,  pur  (anâsrava)  '  et  prolongé  (prâhandhika), 

c'est-à-dire  constituant  une  série  de  pensées  *.  Il  en  sort,  et  rentre 
dans  le  même  quatrième  dhyâna,  impur  (sâsrava),  prolongé.  Il  en 

sort,  et  rentre  dans  le  même  quatrième  dhyâna,  pur,  prolongé.  —  Il 

continue  de  même,  en  diminuant  graduellement  le  nombre  des  pensées 

de  chaque  dhyâna  pur,  impur,  pur,  jusqu'au  moment  où,  étant  entré 
dans  un  dhyâna  pur  de  deux  pensées,  il  en  sort  pour  entrer  dans  un 

dhyâna  impur  de  deux  pensées,  qui  sera  suivi  par  un  dhyâna  pur 

de  deux  pensées.  —  Ceci  constitue  le  stade  préparatoire  (prayoga) 
de  la  combinaison. 

42  b.  La  combinaison  est  achevée  par  le  mélange  de  moments.  ^ 

Les  Vaibhasikas  disent  :  Lorsque,  à  la  suite  d'une  pensée  pure,  se 
trouve  appelée  une  pensée  impure,  et  que,  à  la  suite  de  cette  pensée 

impure,  se  trouve  appelée  une  pensée  pure  :  alors,  par  le  mélange 

d'une  pensée  impure  et  de  deux  pensées  pures,  la  combinaison  (âki- 
rana)  du  dhyâna  est  achevée.  —  Les  deux  premiers  moments  sont 

1.  Le  mélange  consiste  à  «  mêler  le  dhyâna  pur  avec  deux  dhyânas  impurs  » 
(Vyûkhya),  à  intercaler  un  ou  plusieurs  moments  de  dhyâna  impur  entre  deux 
moments  ou  deux  séries  de  moments  de  dhyâna  pur. 
Dans  le  DharmaâarTra  (StOnuer,  Ac.  de  Berlin,  1904,  1282),  vyavakîrnabhâ- 

[vanâ]vidhâni  (bhâvanâvidha,  Visuddhinmgga,  122). 
2.  dan  po  hzhi  la  spel  bar  Lyed  —  [âdau  caturthâkiranam] 
3.  Sur  le  dhyâna  pur  et  impur,  viii.  6. 

4.  L'Aùguttara,  i.  38,  connaît  le  dhyâna  qui  ue  dure  qu'un  moment  et  le 
dhyâna  prolongé.  —  Ci-dessus  vi.  17  b,  28  c. 

5.  skad  cig  ma  ni  bsres  pas  Iigrub  =  [sidhyate  ksanamiéran&t  /] 
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pareils  (sadréa)  à  Vânantaryamârga  (vi.  28  a),  le  troisième  au 
vimuktimàrga. 

Ayant  ainsi  combiné  le  quatrième  dhyâna,  par  la  force  de  ce 
dhyâna  combiné,  le  saint  combine  aussi  les  autres  dhydnas. 

La  combinaison  a  lieu,  d'abord,  dans  le  Kamadhatu  [8  b]  ;  plus 
tard,  en  cas  de  chute,  le  saint  combine  dans  le  Rûpadhatu  (voir  ci- 
dessus  p.  213). 

A  notre  avis,  la  combinaison  d'un  moment  unique  impur  avec 
deux  moments  purs  (ksanavyâkiranà),  est  impossible  à  tous,  excepté 

au  Bouddha.  Par  conséquent  la  combinaison  d'un  dhyâna  est  ache- 

vée lorsqu'on  entre,  pour  le  temps  que  l'on  veut,  dans  trois  dhyânas 
prolongés  (pràbandliika),  pur,  impur,  pur. 

A  quelle  fin  le  saint  combine-t-il  les  dhyânas  ? 

42  c-d.  En  vue  de  naissance,  de  béatitude  et  aussi  par  crainte  des 

passions.  ̂ 

C'est  pour  trois  raisons  que  le  saint  combine  les  dhyânas  : 

(1)  l'Anagamin  de  facultés  aiguës  (Hksnendriya),  en  vue  d'une 
renaissance  parmi  les  Suddhavâsas  et  en  vue  de  la  félicité  (sukhavi- 

hâra)  en  cette  vie  (drstadharma)  -  ;  l'Anagamin  de  facultés  molles 

(mrdvindriya),  aussi  par  crainte  des  passions,  afin  d'éviter  la  chute 
(parihâni)  en  tenant  à  distance  le  recueillement  de  dégustation 

(âsvâdanâsamprayuktasamâdhi,  viii.  6)  ;  (2)  l'Arhat  de  facultés 
aiguës,  en  vue  de  la  félicité  ici-bas  ;  l'Arhat  de  facultés  molles,  aussi 

par  crainte  des  passions,  afin  d'éviter  la  chute. 

Pourquoi  y  a-t-il  cinq  sortes  de  naissances  chez  les  Suddhâvasas  ^  ? 

1.  skye  dan  gnas  par  bya  phyir  dan  /  fion  mons  pas  ni  hjigs  phyir  yaù  = 
[upapattivihârârtham]  kleéabhîrutayâ[pi  ca  II] 

2.  Sur  les  drstadharmasukhavihâras,  voir  notamment  Dïgha,  iii.  113,  222, 

Anguttara,  v.  10,  iv.  362  ;  Kosa,  ii.  4,  vi.  58  b,  viii.  27.  -  Nirvana,  1924,  p.  80. 
3.  Les  trois  premiers  dhyânas  produisent  chacun  trois  sortes  de  dieux  du 

ROpa  ;  le  quatrième  produit  huit  sortes  de  dieux  :  Auabhrakas,  Punyaprasavas, 

Vj-hatphalas,  et  les  cinq  Suddhâvasikas  :  Avj-has,  Atapas,  Sudj-sas,  Sudarsaiias 
et  Akanisthas  (iii.  2  c-d). 
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La  pratique  de  la  combinaison  du  quatrième  dhyâna,  décrite  ci- 
dessus, 

43  a-b.  Comme  elle  est  quintuple,  il  y  a  cinq  naissances  ou  sortes 

d'existence  chez  les  Suddhavasas.  ' 

La  pratique  (hhàvanâ)  de  la  combinaison  est  quintuple,  faible, 

moyenne,  forte,  plus  forte  (adhimâtratara),  la  plus  forte  (adhimâ- 
tratama). 

Dans  la  pratique  faible,  on  se  rend  présentes  trois  pensées  '  [9  a], 
une  pure,  une  impure,  une  pure  ;  dans  la  deuxième  pratique,  six  pen- 

sées '  ;  dans  la  troisième,  la  quatrième,  la  cinquième  pratique,  neuf, 
douze,  quinze  pensées. 

Les  cinq  naissances  sont,  dans  Tordre,  le  fruit  de  ces  cinq  prati- 

ques. Elles  sont  produites  par  la  force  des  moments  impurs  inclus  à 

ces  pratiques. 

D'après  d'autres  '*,  les  cinq  naissances  ont  lieu  en  raison  de  la 
prédominance  (âdhikya)  des  diverses  facultés  :  Avrhas,  par  la  pré- 

dominance de  la  foi ....  Akanisthas  par  la  prédominance  de  la  prajnâ. 

43  c-d.  L'Aiiagamin  qui  a  acquis  le  nirodha  est  considéré  comme 
kâyasàksin.  ̂  

1.  de  ni  rnam  pa  Ina  yi  phyir  /  gnas  gtsan  skye  ba  Ina  kho  iia  =  [talpaiica- 
dheti  pancaiva  èuddhâvâsopapattayah  j] 

±  tasya  ptidyalasya  tâvati  éaktih  (VyakhyS).  —  Telle  personne  ne  peut  en 
faire  davantage. 

3.  «  pur,  impur,  pur  :  trois  pensées  ;  ensuite  :  pur,  impur,  pur,  trois  autres 

pensées  »  (Vyfikhya),  et  ainsi  de  suite. 

4.  Opinion  de  SrTlfiblia  (Vyakhyfi).  —  La  quatrième  des  six  opinions  exposées 
dans  Vibhfisri,  175,  15. 

5.  hgog  pa  tbob  pabi  pbyir  mi  bons  /  lus  kyis  mnon  sum  byed  par  bdod  = 

[anâgâmi  matah  kàyasAksl  nirodhalâbhatah  //J  —  Mais  l'ordre  des  mots, 

d'après  Paramarlba,  est  bien  l'ordre  que  donne  le  tibétain  ;  d'après  le  Bhfiçya  : 
nirodhalâbhy  anâgâmi  kâyasâksi. 

Sur  la  nirodhasamâpatti,  aux  références  indiquées,  ii.  43  (trad.  p.  203  et  suiv.), 

ajouter  iv.  54,  vi.  63,  64  a,  viii.  33  a,  et  Visuddbimagga,  702-709  :  «  On  ne  peut  pas 

<lire  que  ce  recueillement  soit  satnskrta  ou  asatftskrta,  conditionné  ou  incondi- 

tionné, laukika  ou  lokottara,  mondain  ou  supramoudain,  parce  qu'il  n'existe  pas 

en  soi  (sabhâvato  n'atthitâya)  ».  —  Ce  recueillement,  d'après  les  Uttar&pathakas 
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Celui  en  qui  est  la  possession  de  la  samjnâveditanirodhasamâ- 

patti  '  recueillement  de  cessation  *  est  dit  '  qui  a  acquis  le  nirodha  '. 

L'Anagâmin,  quel  qu'il  soit,  qui  a  acquis  le  nirodha  —  comme  il 

a,  par  le  corps  vu  l'absence  de  pensée,  immédiatement  éprouvé 
(sdksâtkaroti)  un  dharma  semblable  au  Nirvana,  à  savoir  la  niro- 
dhasamâpatti  —  est  appelé  kâyasâksin,  témoin  corporel. 

Comment  éprouve-t-il  immédiatement  par  le  corps  seul  ?  —  Parce 

que,  en  l'absence  de  pensée,  cette  immédiate  perception  (sâksât- 
kriyâ)  a  lieu  en  dépendance,  en  raison  du  corps.  —  Telle  est  la 
théorie  des  Vaibhasikas.  [9  b] 

Mais  voici  comment  nous  expliquerons  avec  les  Sautrântikas. 

Lorsque  le  saint  sort  de  la  nirodhasamâpatti,  dès  qu'il  pense  : 
«  Oh  !  ce  recueillement  de  nirodha  est  calme  comme  le  Nirvana  !  »,  il 

acquiert  un  calme  du  corps  conscient  (c'est-à-dire  du  corps  dans  lequel 
le  vijnâna  a  repris  naissance  :  savijhânakakâya)  jamais  acquis 

auparavant.  De  la  sorte,  il  perçoit  directement  par  le  corps  le  calme 

[du  nirodha]  :  en  vertu  de  deux  actes  de  perception  (sâksâtkarana), 

—  le  premier,  acquisition  (prâpti)  pendant  le  recueillement  d'un 
corps  conforme  au  nirodha,  —  le  second,  à  la  sortie  du  recueille- 

ment, connaissance  qui  prend  conscience  de  l'état  du  corps.  Car  on 

appelle  ̂   perception  ',  sàksâtkriyâ,  le  fait  de  '  se  rendre  présent  ' 

(pratyaksîkâra)  '.  Il  y  a  sàksâtkriyâ  lorsque  l'on  constate  le  calme 
du  corps  redevenu  conscient  ;  et,  de  cette  constatation,  il  résulte  que 

ce  calme  a  été  acquis  pendant  que  le  corps  était  inconscient.  ̂  

et  les  Andhakas,  est  «  inconditionné  »  (KathSvatthu,  vi.  5).  —  Ci-dessous  p.  225, 
n.  3. 

Sur  le  kâyasakkhin,  Anguttara,  iv.  451  (nécessairement  un  Arhat),  Puggala- 
pannatti,  14,  Visuddhimagga,  93,  659  (intéressant). 

1.  Bhasya,  avec  les  mots  non  confirmés  par  la  VyakhyS  entre  parenthèses  : 

yo  M  kaécid  anâgâml  [nirodham  prâpnoti  sa  nirvânasadréasya  dharma- 
sya]  kàyena  sâksâtkaranât  [kâyasâkslty  ucyate]  j  katham  kâyenaiva 
[sâksâtkaranam]  j  cittâbhâvât  kàyâérayotpattéh  //  evam  tu  bhavitavyam  / 
[yato  nirodhâd  utthâya  aho  bâta  nirvânasadrsâ  nirodhasamâpattih  éântâ 
ceti  manyate  alabdhapûrvâm]  samjnânakakâyaéânti[m  sa  pratilabhate]  / 
[evam  ta^chântim  sa  kâyena  sâksâtkaroti]prâptijnânasâksâtkriyCibhyâm  / 
pratyaksikâro  M  sàksâtkriyâ  jj 

2.  Hiuan-tsang  :  Ce  saint,  en  sortant  de  la  nirodhasamâpatti,  obtient   un 
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D'après  le  Sûtra,  dix-huit  Saiksas  '.  Pourquoi  le  kâyasâksin  n'y 
est-il  pas  mentionné  comme  une  espèce  de  Saiksa  ?  —  Parce  que  la 

qualité  de  kâyasâksin  n'est  pas  une  cause  de  la  qualité  de  Saiksa. 
Quelles  sont  les  causes  de  cette  seconde  qualité  ?  —  Les  trois 

siksâs,  ou  disciplines,  pratiques,  adhiéîlam,  adhicittam,  adhi- 
prajham  ̂   qui  constituent  le  chemin,  et  le  fruit  des  trois  siksâs, 

c'est-à-dire  la  *  disconnexion  '  (visamyoga)  (i.  6  a,  ii.  55  d).  C'est  en 

raison  de  la  diversité  des  siksâs  et  de  leur  fruit  que  l'on  distingue  les 

Saiksas.  Or  le  recueillement  de  nirodha  n'est  ni  siksâ,  n'étant  pas 

ihemin  d'abandon  (prahânamârga),  ni  fruit  de  éiksâ,  n'étant  pas 

(lisconnexion  *.  Par  conséquent  un  saint,  par  le  fait  qu'il  possède  le 

recueillement  de  nirodha,  n'est  pas  nommé  comme  une  espèce  de 
Saiksa. 

Nous  avons  dénombré  les  Anagamins  en  gros  :  «  Il  y  en  a  cinq 

calme  du  corps  [redevenu]  conscient,  tel  qu'il  ne  l'avait  pas  acquis  avant  cette 
samâpatti  ;  et  il  pense  :  «  Cette  nirodhasamâpatti  est  très  calme  et  tout  à  fait 

pareille  au  Nirvfina  ».  De  la  sorte  il  perçoit  immédiatement  (sâksâtkaroti)  le 

calme  du  corps  [sorti  de  la  samâpatti]  et  est  donc  nommé  kâyasâksin,  car,  eu 

raison  de  la  possession  [du  calme  du  corps,  au  cours  de  la  samâpatti],  et  en 

raison  de  la  connaissance  [du  calme  du  corps,  une  fois  sorti  de  samâpatti], 

il  perçoit  immédiatement  le  calme  du  corps.  [9  b  1-3] 

1.  Sur  le  Saiksa  et  les  Siksâs,  ci-dessous  p.  230. 
2.  Mahavyutpatti,  36,  trîni  éik^âni,  adhiéilam,  adhicittam,  adhiprajnâ  ; 

Dharmasamgraha,  140,  tisrah  siksâh,  adhicittaéiksâ  adhiéîlaéiksâ  adhi- 

prajHâéiksâ  ca  ;  Dîgha,  iii.  219,  tisso  sikkJiâ,  adhisïla,  adhicitta,  adhipanna- 

sikkhâ  ;  Anguttara,  i.  235,  ii.  194,  iii.  444.  Le  Visuddhimagga  n'est  qu'un  com- 
mentaire de  Samyutta,  i.  13:  slle  patitthâya ...  cittam  pannam  ca  hhâvayam  ... 

(p.  4  :  silena  adhisîlasikkhâ  pakâsitâ  hoti,  samâdhinâ  adhicittasikkhâ, 

pannâya  adhipannâsikkhâ)  ;  Childers,  sikkhâttaya  ;  Schiefner,  Mélanges 
Asiatiques,  viii.  572. 

Voir  Kosa,  vi.  45  b,  viii.  1.  Les  lectures  correctes  sont  adhiéilam  éiksâ,  adhi- 

eittatft  éiksâ,  adhiprajtiam  éiksâ,  comme  on  peut  s'en  assurer  vi.  p.  230-231  et 
DharmasaingTti  citée  àiksfisamuccaya,  119,  14. 

3.  Le  canon  hésite  sur  la  place  de  la  nirodhasamâpatti  tlans  le  chemin,  sur 

son  utilité  pour  la  destruction  des  vices  (âsava)  :  Majjhima,  i.  455,  iii.  28,  Dîgha, 

i.  184,  AAguttara,  iv.  426.  —  On  sait  qu'elle  s'ajoute,  neuvième,  aux  dhyânas  et 
Arûpyas  (Mahavyutpatti,  68,  7  :  navânupûrvavihârasamâpattih,  Dîgha,  iii. 
266  :  nava  anupuhhanirodhâ)  ;  elle  est  le  huitième  vimok^a. 

15 
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qui  vont  au  Rûpadhatu  »,  «  un  autre,  quadruple,  va  à  l'ÀrQpya- 
dhâtu  ;  un  autre  obtient  ici  le  Nirvana  »  (vi.  38  c-d)  ;  mais,  à  entrer 
dans  le  détail,  on  arrive  à  un  chiffre  fort  élevé  comme  va  le  montrer 

l'examen  d'une  sorte  d'Anagâmin,  la  première  sorte,  l'Antarapari- 
nirvayin. 

L'Antaraparinirvayin,  (1)  au  point  de  vue  des  facultés  (indriya), 
est  de  trois  espèces,  de  facultés  aiguës,  moyennes,  faibles  ;  (2)  au 

point  de  vue  de  la  terre  (bhûmi),  de  quatre  espèces,  suivant  qu'il  a 

pour  point  d'appui  tel  ou  tel  dhyâna  [Il  s'agit  d'un  Anagamin  qui 
va  au  Rûpa  (rûpopaga)]  ;  (3)  au  point  de  vue  de  la  famille  (gotra), 

de  six  espèces  :  parihânadharman,  cetanâdharman,  anuraksa- 

nàdharman,  stMtâkampya,  prativedhanâdharman,  akopyadhar- 

man  (vi.  58  c)  ;  (4)  au  point  de  vue  du  lieu,  de  seize  espèces  :  les 

lieux  (sthâna)  vers  lesquels  il  va  entrer  comme  être  intermédiaire, 

sont  les  seize  *  cieux,  des  Brahmakayikas  [10  a]  aux  Akanisthas  ; 
(5)  au  point  de  vue  du  détachement  des  diverses  terres,  de  trente-six 

espèces  :  l'Antaraparinirvayin  peut  être  1.  'lié  de  tous  les  liens  du 

Rûpadhatu  '  (rûpadhàtau  sakalahandhana)  ;  2-9.  être  détaché  d'une 
catégorie  ....  de  huit  catégories  des  passions  du  premier  dhyâna  ; 

10.  il  peut  être  lié  de  tous  les  liens  du  deuxième  dhyâna  ;  11-18  être 
délivré  de  huit  catégories  des  passions  du  deuxième  dhyâna  ...  On  a 

donc  quatre  groupes  de  neuf  Antaraparinirvayins.  Ne  comptons  pas 

le  saint  délivré  de  la  neuvième  catégorie  des  passions  du  quatrième 

dhyâna,  qui  est  '  lié  de  tous  les  liens  de  l'Àrûpyadhatu  '  :  puisqu'il 

s'agit  de  l'Antaraparinirvayin,  donc  d'un  Anagamin  *  qui  va  au 

Rûpadhatu  ',  puisque  l'existence  intermédiaire  n'existe  pas  au  des- 
sus du  Rûpadhatu. 

Donc,  en  tenant  compte  de  ces  divers  éléments  de  distinction,  lieux, 

gotras,  détachement,  facultés,  on  obtient  le  total  de  2592  sortes 

d' Antaraparinirvayins. 
Pour  chaque  lieu  (par  exemple  hrahmapurohita),  six  gotras.  Pour 

1.  Les  Vaibliasikas  nient  que  le  Malifibrahmaloka  soit  un  ciel  à  part  (iii.  2  d)  ; 

les  Bahirdeéakas,  les  Non-kasmïrieus,  le  reconnaissent  comme  un  ciel  à  part,  mais 

admettent  que  les  Âryas  n'y  entrent  pas  (vi.  38  a-b). 
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chacun  de  ces  gotras,  neuf  saints  :  celui  qui  est  lié  de  tous  les  liens, 

...  celui  qui  est  détaché  des  liens  quant  à  huit  catégories  de  pas- 

sions :  cela  fait  six  *  ennéades  ',  soit  cinquante-quatre.  Si  on  multiplie 

ce  nombre  par  le  nombre  des  lieux,  c'est-à-dire  seize,  on  a  huit  cent 
soixante-quatre.  En  tenant  compte  de  la  distinction  des  facultés,  trois 

fois  huit  cent  soixante-quatre  ou  deux  mille  cinq  cent  quatre-vingt- 
douze. 

En  vue  d'obtenir  une  distribution  uniforme  de  neuf  saints  par 
dhyâna  (samagananârtham),  on  considère  comme  ̂   lié  de  tous  les 

liens  *  du  dhyâna  supérieur,  le  saint  qui  est  détaché  de  la  neuvième 
catégorie  du  dhyâna  inférieur. 

Tel  l'Antaraparinirvayin,  tels  les  autres,  TUpapadyaparinirvayin.... 
rÛrdhvasrotas.  On  a  donc,  pour  les  Anagâmins  '  qui  vont  au  Rûpa- 

dhatu  *,  5  X  2592  =  12960.  —  De  même  on  calculera  le  nombre 

d'espèces  de  l'Anagamin  qui  va  à  l'ÀrQpya.  [10  b] 

44  a-b.  Jusqu'au  moment  où  il  détruit  la  huitième  partie  du  hha- 

vâgra,  il  est  candidat  à  la  qualité  d'Arhat.  * 

Nous  parlons  de  l'Anagamin.  A  partir  du  moment  où  il  se  détache 

de  la  première  catégorie  des  passions  du  premier  dhyâna,  jusqu'au 
moment  où  il  abandonne  la  huitième  catégorie  des  passions  du  hha- 

vâgra  (naivasamjhânâsamjnâyatana),  l'Anagamin  est  candidat 

au  fruit  d'Arhat  (arhatphalapratipannaka). 

44  c.  Aussi  dans  le  neuvième  chemin  d'abandon.  ^ 

Placé  dans  le  chemin  d'abandon  (ânantaryamârga)  (vi,  28  a)  qui 
fait  abandonner  la  neuvième  catégorie  des  passions  du  hhâvagray  il 

est  encore  candidat  au  fruit  d'Arhat. 

44  d.  Ce  chemin  est  le  semblable-au-diamant.  ^ 

1.  srid  risehi  bar  cha  brgyad  zad  pa  /  dgra  bcom  ftid  la  zhugs  pa  yin  =  dftfca- 
vàgràstabhàgaksicl  arhattve  pratipannakah  j 

2.  dgu  bal.ii  bar  chad  ined  laiii  y  au  =  \ananiarye  'pi  navame] 
3.  de  ni  rdo  rje  lia  bu  yiii  —  [sa  tu  vajropamah  (smrtah)].  -—  (Mais  plutôt  : 
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Ce  neuvième  chemin,  briseur  de  tous  les  anuéayas  (sarvânU' 

saydbhedin),  reçoit  le  nom  de  '  recueillement  semblable  au  diamant  * 
(vajropamasamâdhi).  A  la  vérité,  il  ne  brise  pas  tous  les  anusayc 
parce  que  beaucoup  sont  déjà  brisés  :  mais  il  a  la  puissance  de  les 

briser  tous,  étant  le  plus  puissant  de  tous  les  chemins  d'abandoi 
(ânantaryam  ârgas). 

Il  y  a  beaucoup  de  sortes  de  vajropamasamâdhi. 

L'ascète  peut  le  produire  en  pénétrant  dans  divers  états  de  recueil- 

lement, exactement  en  s'appuyant  sur  une  des  neuf  terres,  anâga^ 
mya,  dhyânântara,  quatre  dhyânas,  trois  ârûpyas.  [lia] 

i.  Produits  en  s'appuyant  sur  Vanâgamya  (anâgamyasamgrhî- 
ta)  \  huit  vajropamasamâdhis  associés  à  chacun  des  quatre  aspects^ 
de  Vanvayajhâna  de  duhkha  et  à  chacun  des  quatre  aspects  de 

Vanvayajnâna  de  samudaya,  ces  anvayajnânas  portant  respecti- 
vement sur  le  duhkha  et  le  samudaya  du  hhavâgra.  (vii.  13  a) 

Huit  vajropamasamâdhis  associés  à  chacun  des  quatre  aspects 

du  dharmajnâna  de  nirodha,  à  chacun  des  quatre  eispects  du  dhar- 

majnâna  de  mârga.  (D'après  le  principe  vii.  9). 
Quatre  vajropamasamâdhis  associés  à  chacun  des  quatre  aspects 

de  Vanvayajnâna  de  nirodha  portant  sur  le  premier  dhyâna  ;  et 
ainsi  de  suite  jusque  :  quatre  vajropamasamâdhis  associés  à  chacun 

des  quatre  aspects  de  Vanvayajnâna  de  nirodha  portant  sur  le 
hhavâgra. 

Quatre  vajropamasamâdhis  associés  à  chacun  des  quatre  aspects 

de  Vanvayajnâna  de  mârga,  parce  que  le  mârga-anvayajnâna  a 

sa  tu  vajropamah  saha  /  tatksayâptyâ  ksayajnânam).  —  Paramartha  :  «  Il 
est  nommé  recueillement  de  Vajra  ». 

Vajropamasamâdhi,  Mahavyutpatti,  21,  55  ;  Kosa,  iii.  53  b-d,  vi.  77,  viii.  28  ; 

Sûtralamkfira,  xiv.  45  ;  Pancakrama,  iii.  GO,  67,  vi.  26.  —  Dans  Piiggalapannatti, 

30,  le  saint  qui  détruit  les  passions  est  vajiropamacitta  :  «  De  même  qu'il  n'y  a 
point  de  gemme  ou  de  pierre  que  ne  brise  le  diamant  ....  ».  —  On  peut  signaler 

aussi  le  nânavajira  de  Netti,  112.  —  vajrasamâdhi,  Religieux  éminenls,  p.  153. 

—  On  sait  l'abus  que  le  Bouddhisme  fera  de  vajra. 
1.  maulam  dhyânam  anâgamya  apraviéya  utpadyata  ity  anàgamyam 

(Vyakhya).  —  Voir  vi.  47  c  ;  viii.  22  c  ;  v.  66. 

t. 
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un  domaine  universel.  [Il  n'y  a  pas  lieu,  comme  pour  le  nirodhân- 
vayajnâna  de  distinguer  les  terres]. 

On  a  donc,  s'appuyant  sur  la  terre  anâgamya,  cinquante-deux 
vajropaniasamâdhis  en  raison  de  la  distinction  des  aspects  et  des 

objets  des  jfiânas  et  anvayajnànas. 

ii.  Même  calcul  en  ce  qui  regarde  les  vajropamasamâdhis  pro- 

duits en  s'appuyant  sur  les  autres  terres  jusque,  et  y  compris,  le 
quatrième  dhyâna. 

iii.  Pour  les  vajropamasamâdhis  produits  en  s'appuyant  sur  les 

trois  premiers  ârûpyas,  on  a,  dans  l'ordre,  vingt-huit,  vingt-quatre 
et  vingt. 

1.  Le  dharmajnâna  y  manque;  2.  Vanvayajhâna  ayant  pour 

objet  le  nirodha  d'une  terre  inférieure  y  manque  aussi  (viii.  21)  ; 

'].  Vanvayajnâna  y  existe  ayant  pour  objet  le  chemin  qui  s'oppose 

à  une  terre  inférieure,  en  raison  de  la  qualité  de  cause  qu'ont  entre 
eux  les  chemins  (ii.  52  c). 

Certains  Âbhidhârmikas  soutiennent  que  V anvayaj riâna  de  mârga 

ne  porte  pas  sur  toutes  les  terres  à  la  fois,  mais  qu'il  faut  distinguer 
les  diverses  terres,  comme  pour  Vanvayajhâna  de  nirodha  :  dans 

cette  théorie,  il  faut  ajouter  vingt-huit  au  calcul  des  vajropamasa- 

mâdhis qui  s'appuient  sur  Yanâgamya,  etc.  [11  b].  Pour  les  ârûpyas, 
on  a  quarante,  trente-deux  et  vingt-quatre. 

En  tenant  compte  des  familles  (gotra,  vi.  58  c),  des  facultés  (in- 

driyas),  on  obtient  des  chiffres  plus  élevés.  ' 

Nous  avons  vu  que  la  neuvième  catégorie  du  bhavâgra  est  aban- 
donnée par  le  Vajropamasamadhi. 

1.  Hinan-tsang  ajoute  (11  b  2-11  h  G)  :  D'après  d'autres  maîtres,  les  vajropa- 
masamddhis  obtenus  pur  Vanâgamya,  en  raison  de  la  distinction  des  aspects 

ol  des  objets  des  jnânas,  sont  au  nombre  de  cent-soixante-quatre.  En  effet, 

Vanvayajiiàna  de  nirodha  porte  sur  le  nirodha  de  huit  terres  et  en  général  et 

•  n  particulier  ;  et  on  doit  tenir  compte  des  quatre  aspects.  On  doit  donc  ajouter 

<  »'nt  et  douze  au  calcul  des  premiers  maîtres.  —  De  même  pour  le  dhydnàntara 

et  les  dhyAnas.  Pour  les  (Xrûpyas,  on  a  cinquante-deux,  trente-six  et  vingt-quatre. 
Longue  discussion  dans  la  Vyakhyft, 
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44  d-45  a.  Avec  l'acquisition  de  la  destruction  de  cette  catégorie, 
la  '  connaissance  de  la  destruction  '.  * 

Au  moment  où  le  saint  acquiert  (prâptyâ  saha)  la  destruction  de 

la  neuvième  catégorie,  naît  la  *  connaissance  de  la  destruction 
(ksayajnâna).  —  Immédiatement  après  le  Yajropamasamâdhi, 

dernier  chemin  d'abandon  (ânantaryamârga),  naît  le  dernier  chemin 

de  délivrance  (vimuktimârga).  C'est  pourquoi  ce  chemin  de  déli- 

vrance, naissant  en  même  temps  (sahajâta)  que  l'acquisition  de  la 
destruction  de  tous  les  vices  (âsravas),  est  la  première  connaissance 

de  la  destruction  qui  naisse,  est  donc  appelé  ksayajnâna  [en  suppri- 
mant le  mot  du  milieu  :  ksayaprathamajndna]. 

45  b.  Alors  le  saint  est  Asaiksa,  est  Arhat.  ̂  

Le  candidat  à  la  qualité  d' Arhat,  lorsque  cette  connaissance  est 

née  [12  a],  a  acquis  le  fruit  d' Asaiksa,  le  fruit  d' Arhat  :  il  n'a  plus  à 
s'appliquer  (siks)  en  vue  d'un  autre  fruit  ;  il  est  donc  Asaiksa.  Pour 
la  même  raison,  ayant  achevé  sa  tâche  en  ce  qui  le  concerne  lui- 

même,  il  est  qualifié  (arhattva)  pour  faire  le  bien  d'autrui  (parâr- 
thakarana)  ;  il  est  digne  de  recevoir  le  culte  (pûjdrha)  de  tous  les 
êtres  encore  soumis  au  désir  (saràga). 

Du  fait  que  l'on  définit  l'Arhat  comme  Asaiksa,  il  résulte  que  les 
sept  autres  saints,  quatre  candidats  et  trois  résidents,  sont  des 
Saiksas. 

Pourquoi  sont-ils  des  Saiksas  ?  —  Parce  qu'ils  ont  pour  nature  de 

s'apphquer  toujours  aux  trois  siksâs  "'  en  vue  de  la  destruction  des 

1.  de  zad  thob  dan  {on  par)  zad  pa  ses  =  [saha  jj  tatksayaptyâ  ksayajnâ- 
nam]. 

Paramartha  :  Par  l'obtention  du  nirodka  du  neuvième,  connaissance  du  ksaya. 
Sur  ksayajnâna,  vii.  4,  7,  12,  43  ;  avec  Vanutpâdajnâna  constitue  la  Bodhi, 

vi.  67  ;  se  confond  avec  le  samyagvimitktijnâna,  vi.  75,  76,  avec  Vasrava- 
ksayâbhijnâ,  vii.  42,  viii.  20. 

2.  de  thse  de  mi  slob  dgra  bcom  =  [aéaikso  Whann  asau  tadâ  /]  —  Para- 
martha :  Aéaiksa,  Arhat. 

3.  nityaffi  éiksanaéîlâh.  —  éiksâ  éllam  esâm  iti  éaiksâh,  d'après  Panini, 
iv.  4,  62. 
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vices  (âsrava).  Ces  trois  éiksâs,  à  savoir  adhisïlam  siksâ  ',  adhi- 

cittam  siksâ  ̂   adhiprajnam  siksâ  ̂ ,  sont  de  leur  nature  moralité, 
recueillement  (samâdhi)  et  connaissance  spéculative  (prajnâ). 

Mais,  d'après  cette  définition,  le  Prthagjana  pourra  être  Saikça  ?  — 

Non,  parce  qu'il  ne  discerne  pas  exactement  (aprajnâna)  les  vérités  ; 

parce  qu'il  est  susceptible  de  perdre  complètement  les  éiksâs  acqui- 
ses. * 

C'est  pourquoi,  en  vue  d'affirmer  que  celui  qui  s'applique  exclusi- 
vement est  Saiksa,  et  de  nier  que  celui  qui  abandonne  la  siksâ  soit 

Saikça,  Bhagavat  répète  :  «  Ô  Slvaka  ',  celui  qui  s'applique  à  ce  à 

quoi  il  doit  s'appliquer,  celui-là  seul  je  l'appelle  Saiksa.  »  ̂ 

Mais  comment  peut-on  dire  que  l'Àrya,  lorsqu'il  se  trouve  dans 
Tétat  normal  (prakriisiha)  [12  b]  et  non  pas  en  recueillement,  ait 

pour  nature  de  s'appliquer  ?  —  En  raison  de  son  intention  ;  comme 

le  voyageur  qui  s'arrête  un  moment  est  néanmoins  un  voyageur.  Ou 
parce  que  les  possessions  de  la  moralité,  du  recueillement  et  de  la 

prajnâ,  lui  restent  attachées  même  quand  il  est  dans  l'état  normal. 
Quels  sont  les  dharmas  qualifiés  saiksa  ?  ̂  —  Les  dharmas  con- 

ditionnés (samskrta)  purs  (anâsrava)  du  Saiksa.  —  De  même  les 

1.  En  eflfet,  il  observe  les  règles  (siksâ)  du  Vinaya.  —  Mahavagga,  i.  36,  8. 
Elle  éiksâ  adhiéilant  éiksâ  ....  prajnâyâtn  siksâ  adhiprajnam  siksâ,  Panini, 

ii  1,  16  ;  ci-dessus  p.  225  n.  2. 
2.  Voir  viii.  1. 

3.  La  Vyakhyft  cite  le  Sotra  :  adhiprajnam  éiksâ  katamâ  /  idam  duhkham 

iti  yathâbhûtaffi  prajânâti.  (Comparer  Samyuita,  v.  229,  Anguttara,  i.  235; 

Kosa  viii.  1).  —  «  Cela,  o  Bhikçiis,  est  vu  qui  est  vu  par  la  pure  (âr  y  a)  prajnâ  ». 
4.  punar  apaéiksanât  =  yatra  éiksitah  éîlâdisu  taira  punar  apasiksanât  : 

le  Prthagjana  peut  perdre  la  discipline  de  Pralinioksa  (iv.  16),  la  chaleur  (vi.  17), 

etc.  —  L'Àrya,  le  Saiksa  peut  perdre  certains  dharmas,  mais  il  n'arrive  pas  que 
les  trois  éiksâs  lui  manquent. 

5.  Paramartha  transcrit  Slvaka;  lliuan-lsang  traduit  fan  p'a,' calme-crainte  ; 
le  tibétain  traduit  ghe  byed. 

6.  D'après  la  version  de  Hiuan-tsang  ;  Paramartha  :  «  Celui  (pii  s'anplique  aux 

trois  éiksâs,  parce  qu'il  s'applique  aux  trois  éiksâs,  on  le  nomme  Saiki^a  ».  Le 

tibétain  :  «  parce  qu'il  s'applique  aux  éik^ASy  pour  cette  raison  il  est  nommé 
Saikça  ». 

7.  DhammasaAgani,  1015. 
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dharmas  qualifiés  aéaiksa  sont  les  dharnias  conditionnés  purs  de 

l'Asaikça. 

Pourquoi  le  Nirvana,  l'inconditionné,  n'est-il  pas  un  éaiksa  ?  '  — 

Parce  que  l'Asaiksa  et  le  Prthagjana  en  sont  munis  (tadyogât).  Le 

Prthagjana  est  muni  (yujyate)  d'un  Nirvana  obtenu  par  un  chemin 
mondain.  ̂  

Pourquoi  le  Nirvana  n'est-il  pas  aéaiksa  ?  —  Parce  que  le  Saikça 
et  le  Prthagjana  en  sont  munis. 

Les  quatre  candidats  et  les  quatre  résidents,  ce  sont  les  huit  saints, 

ou  âryapudgala  :  depuis  '  celui  qui  est  en  marche  (pratipanna)  pour 

la  réalisation  du  fruit  de  Srotaapanna  '  et  le  Srotaapanna,  jusqu'à 

^  celui  qui  est  en  marche  pour  la  réalisation  du  fruit  d'Arhat  '  et 
l'Arhat. 

Huit  à  considérer  les  noms,  mais,  en  fait,  seulement  cinq,  à  savoir 

le  premier  candidat  (pratipannaka),  c'est-à-dire  l'homme  qui  se 
trouve  dans  le  chemin  de  la  vue  des  vérités  (daréanamârga),  et  les 

quatre  résidents  (phalastha).  En  effet,  les  trois  derniers  candidats  se 
confondent  avec  les  trois  premiers  résidents. 

Ceci  doit  s'entendre  du  cas  où  l'ascète  obtient  dans  l'ordre  les 
quatre  fruits  (anupûrvâdhigama  =  anupûrvena  catuhphala- 
prdpti).  En  effet,  le  hhûyovîtardga  et  le  kâmavUarâga,  qui  ont 

respectivement  abandonné  six  catégories,  neuf  catégories  des  passions 

du  Kamadhâtu  avant  d'entrer  dans  le  daréanamârga,  sont,  dans  le 

daréanamârga,  des  candidats  aux  fruits  de  Sakrdâgâmin  et  d'Ana- 
gamin,  sans  être  des  Srotaapannas  et  des  Sakrdâgâmins.  Ici  le  can- 

didat au  fruit  supérieur  ne  se  confond  pas  avec  le  résident  du  fruit 
inférieur,  (vi.  30) 

Nous  avons  dit  que  le  chemin  de  méditation  (hhâvanâmârga)  est 

de  deux  espèces,  mondain  ou  impur,  supramondain  ou  pur  (vi.  1  c- 

1.  Le  Nirv&na  acquis  (prâpta)  par  un  Saiksa  n'est  pas  dit  éaiksa  :  seuls  sont 
éaiksa  les  samskrtas  (ii.  38  a).  —  Dhammasangani,  1017. 

2.  [Excepté  lorsqu'il  est  sakalahandhana,  chargé  de  tous  les  liens.  Il  semble 

qu'on  traduirait  mieux  :  «  Parce  que  le  Pfthagjana  peut  être  muni  du  Nirvana  ».] 
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d).  Par  quelle  sorte  de  bhâvanâniârga  le  Saiksa  se  détache-t-il  des 
diverses  terres  ?  [13  a] 

45  c-d.  Détachement  du  bhavâgra  par  le  chemin  supramondain.  ' 

Et  non  pas  par  le  chemin  mondain.  En  effet,  (1)  il  n'y  a  pas  de 

chemin  mondain  supérieur  au  bhavâgra  [On  se  détache  d'une  terre 

par  le  chemin  mondain  d'une  terre  supérieure  ;  or  le  bhavâgra  est 

la  terre  la  plus  élevée]  ;  (2)  le  chemin  mondain  d'une  certaine  terre 

ne  peut  s'opposer  à  cette  même  terre,  parce  que  les  passions  de 

cette  terre  s'attachent  à  ce  chemin  (tatkleéânuéayitatvât). 

Etant  donné  qu'une  passion  s'attache  à  un  chemin,  cette  passion 

ne  peut  être  expulsée  par  ce  chemin  ;  étant  donné  qu'un  chemin 

s'oppose  à  une  passion,  il  est  certain  que  cette  passion  ne  s'attache 
pas  à  ce  chemin. 

45  d.  Détachement  des  autres  terres  de  deux  manières.  ̂  

On  se  détache  des  huit  autres  terres,  le  bhavâgra  excepté,  soit  par 

le  chemin  mondain,  soit  par  le  chemin  supramondain. 

46  a-b.  Pour  l'Àrya  qui  se  détache  par  le  chemin  mondain,  les 
acquisitions  de  la  disconnexion  sont  des  deux  sortes.  ̂  

L'Àrya  qui  se  détache  des  huit  premières  terres  (Kamadhatu, 
dhyânas,  trois  ârûpyas)  par  le  chemin  mondain,  obtient  *  sépara- 

tion ',  '  disconnexion  '  (visamyoga)  d'avec  les  passions  de  ces  terres  ; 

en  d'autres  termes,  il  acquiert  la  prâpti,  la  possession  du  pratisam- 
khyânirodha  de  ces  passions  (ii.  55  a).  [13  b] 

Cette  possession  est  mondaine  et  supramondaine. 

1.  hjig  rien  hdas  kyi  srid  rise  las  /  chags  bral  =  lokottarena  vairagyam 
bhavâgrat.  —  v.  6  a-c,  viii.  20. 

2.  gzhan  las  rnam  pa  gfiis  =  anyaio  dvidhù,  / 
3.  hjig  rteii  pa  yis  chags  bral  hahi  /  hphags  la  bral  bahi  Ihob  rnam  gnis  = 

laukikenàryavairâgye  visatftyogâptayo  dvidhd  // 
Voir  ii.  38  b,  trad.  p.  189,  note  1. 
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46  c.  D'après  d'autres  maîtres,  s'il  se  détache  parle  chemin  supra- 
mondain,  de  même.  ' 

D'autres  maîtres  disent  que,  dans  le  cas  aussi  où  l'Àrya  se  détache 

par  le  chemin  supramondain,  l'acquisition  de  la  disconnexion  est 
double.  —  Pourquoi  ? 

46  d.  Car,  même  quand  la  disconnexion  pure  est  perdue,  l'Àrya 
n'est  pas  muni  des  passions.  ̂  

Admettons  un  instant,  disent  ces  autres  maîtres,  que,  lorsque  l'Àrya 

se  détache  par  le  chemin  supramondain  ou  ârya,  il  n'a  pas  posses- 
sion mondaine  de  la  disconnexion.  Dans  cette  hypothèse,  soit  un  Àrya 

qui,  par  le  chemin  àrya,  se  détache  de  V âkincanyâyaiana  ;  qui 

ensuite,  s'appuyant  sur  un  dhyâna  (d'après  vi.  61  c-d),  transforme, 
c'est-à-dire  aiguise  (samcarati)  ses  facultés  (indriya).  Cet  Àrya  — 

par  le  fait  qu'il  abandonne  les  chemins  antérieurement  acquis,  [à 

savoir  les  chemins  d'Àrûpya  en  relation  avec  les  facultés  molles, 

mrdvindriyasamgrhïta]  ;  par  le  fait  qu'il  possède  seulement  le 
chemin  du  fruit  d'Anâgamin,  en  relation  avec  les  facultés  aiguës  — 

ne  se  trouvera  plus  en  possession  de  la  disconnexion  d'avec  les  pas- 
sions d'Àrûpya  ;  et,  cette  disconnexion  étant  perdue,  il  sera  muni  de 

ces  passions. 

47  a-b.  Mais,  s'il  n'est  pas  muni  de  ces  passions,  c'est  comme  le 
saint  à  demi  délivré  du  hhavâgra,  comme  la  personne  qui  renaît  en 

haut.  ̂ 

Il  n'y  a  pas  pour  cet  Àrya  acquisition  mondaine  de  la  discon- 

nexion ;  néanmoins  cet  Àrya  n'est  pas  muni  des  dites  passions. 
De  même,  le  saint  qui  est  délivré  de  la  moitié  des  catégories  de 

passions  du  hhavâgra,  ne  possède  certainement  pas  une  acquisition 

1.  kha  cig  hjig  rten  hdas  kyis  kyan  =■  kecil  lokottarenâpi 
2.  biah  la  iion  mohs  mi  Idan  phyir  =  tyakte  klesâsamanvayat  jl 
Voir  vi.  61  (1-62  b. 

3.  srid  rtsehi  phyed  las  rnam  grol  dan  /  gon  du  skyes  pa  bzhin  mi  Idan  = 
bhavâgrârdhavimuktordhvajâlavat  tv  asamanvayah  j 
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mondaine  de  la  disconnexion  d'avec  ces  catégories,  —  puisque  seul 
le  chemin  supramondain  ou  ârya  détruit  les  passions  du  hhavdgra. 

Supposons  que  ce  saint,  aiguisant  ses  facultés  en  s'appuyant  sur  un 

dhydna,  abandonne  l'acquisition  supramondaine  de  la  disconnexion 

d'avec  ces  passions  de  bhavâgra  :  [14  a]  vous-même  reconnaissez 

que,  néanmoins,  il  n'est  pas  muni  de  ces  passions. 
De  même,  un  Prthagjana  naît  au-dessus  du  premier  dhyâna,  dans 

le  deuxième  dhyâna,  etc.  Par  le  fait  qu'il  passe  dans  le  deuxième 
dhyâna  (changement  de  hhûmi,  hhûmisamcâra,  voir  vi.  21  c),  il 

perd  l'acquisition  de  la  disconnexion  d'avec  les  passions  du  Kâma- 

dhatu  ;  néanmoins  vous  admettez  qu'il  n'est  pas  muni  de  ces  pas- 
sions. ' 

Donc  l'argument  des  autres  maîtres  n'est  pas  démonstratif.  * 

Au  moyen  de  quelle  terre  obtient-on  le  détachement  des  différentes 
terres  ? 

47  c-d.  On  se  détache  de  toutes  les  terres  au  moyen  de  Vanâga- 

tnya  pur.  ' 

1.  On  prend  comme  exemple  le  Prthagjana,  parce  que  l'Àrya  a  acquis  la  prApti 

mondaine  et  supramondaine  de  la  disconnexion  d'avec  le  Kfimadh&tu.  Quand  il 
renaît  dans  le  deuxième  dhyâna,  la  première  disparaît,  non  la  seconde. 

J.  Hiuan-tsang  ajoute  :  Comme  on  a  dit  que  l'Âi-ya,  se  détachant  par  les  deux 
chemins  des  passions  de  huit  terres  à  abandonner  par  bhâvanâ,  obtient  les  deux 

sortes  de  prâptis  de  la  disconnexion  d'avec  ces  passions  —  il  s'ensuit  que  le 

P|ihagjana,  qui  n'emploie  que  le  chemin  impur,  n'acquiert  que  la  prâpti  impure  ; 

il  s'ensuit  que  l'Ârya,  étant  donné  que  le  seul  chemin  pur  permet  de  se  détacher 
des  passions  à  abandonner  par  daréana  et  des  passions  de  la  neuvième  terre 

à  abandonner  par  bhâvanâ,  obtient  la  seule  prâpti  pure  de  la  disconnexion 

d'avec  ces  passions. 
3.  zag  med  mi  Icogs  med  pa  yis  /  thams  cad  lus  ni  hdod  chags  hbral  = 

anâsravena  vairâgyam  anâgamyena  sarvatah  / 

sarvatas  =•.  de  toutes  les  terres  =  de  la  terre  où  se  trouve  l'ascète,  d'une  terre 

inférieure,  d'une  terre  supérieure. 
anâgamya,  viii.  22  a.  —  Les  recueillements  fondamentaux  (maula),  à  savoir 

1rs  quatre  recueillements  de  ROpa  ou  quatre  dhyânas  et  les  quatre  ârUpyas, 
ont  un  vestibule  ou  recueillement  liminaire,  sâmantaka.  Le  sâmantaka  du 

premier  dhyâna  porte  le  nom  iVanâgamya,  voir  ci-dessus  p.  228,  n.  1. 

anâgamya  pur  =  VanAgamya  dans  lequel  l'ascète  produit  une  pensée,  un 
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De  toutes  les  terres  jusqu'au  hhavâgra.  \ 

chemin  exempt  des  àsravas,  satkâyadrsti,  etc.  =  chemin  pur  produit  dans 
Vanâgamya. 

L'ancien  Abhidhamma  enseigne  que  l'ascète  détruit  les  passions  (âsavaj,  c'est- 

à-dire  se  détache  de  toutes  les  terres,  en  s'appuyant  sur  (c'est-à-dire  en  produisant 
la  prajnâ  éliminatrice  des  passions  dans)  sept  recueillements  (4  dhi/ânas, 

3  ârûpyas),  Anguttara,  iv.  422  à  corriger  d'après  iv.  426  (le  quatrième  ârûpya 
est  exclu  comme  dans  Kosa,  ci-dessous  2f38,  n.  3). 

La  théorie  de  Vanâgamya  et  de  son  emploi  dans  le  *  détachement  '  (vairâgya) 

repose  sur  cette  idée  que  l'ascète  ne  peut  entrer  dans  un  dhyâna  sans  s'être 

débarrassé  des  passions  de  la  terre  inférieure,  et  qu'il  ne  peut,  dans  cette  même 

terre  inférieure,  se  débarrasser  des  dites  passions  ;  d'où  la  nécessité  d'un  recueil- 
lement liminaire. 

1.  Hiuan-tsang  réunit  en  une  karikâ  47  c-d  (deux  padas),  48  d  (un  pâda),  et 
ajoute  un  quatrième  pâda  : 

«  Par  le  chemin  pur  d'Anâgamya,  détachement  de  toutes  les  terres  ;  par  les 

autres  huit,  détachement  de  sa  terre  et  d'une  terre  supérieure  ;  par  le  chemin 
impur,  détachement  de  la  terre  immédiatement  inférieure  ».  [Bhâsya  du  dernier 

pâda,  14  b  1-3]. 

Bhâsya  [14  b  3]  :  En  s'appuyant  sur  les  sâmantakas,  on  se  détache  des  terres 

inférieures.  De  même  que  les  ânantaryaniârgas  s'appuient  sur  les  sâmantakas, 
est-ce  le  cas  pour  les  vinitiktimârgas  ? 

De  48  a-c,  ajoutant  un  premier  pâda,  il  fait  la  kârikâ  suivante. 
Kârika.  Les  sâmantakas  détachent  des  terres  inférieures  ;  le  dernier  vimukti- 

niârga  de  trois  naît  du  mûla  ou  du  sâmantaka  ;  pour  les  terres  supérieures,  du 
seul  mida. 

Bhâsya.  Il  y  a  huit  sâmantakas  pouvant  servir  de  point  d'appui  au  chemin. 
11  y  a  neuf  terres  dont  on  doit  se  détacher.  Les  trois  premiers  sâmantakas 

détachent  des  trois  terres  qui  leur  sont  respectivement  inférieures  (c'est-à-dire  : 

Les  trois  premiers  sâmantakas  servent  de  point  d'appui  à  un  chemin  qui  détache 

des  trois  terres  ...).  L'ascète  avant  de  réaliser  la  neuvième  vimuktimârga,  ou 
bien  entre  dans  le  mûla  dhyâna,  ou  bien  reste  dans  le  sâmantaka.  Les  cinq 

sâmantakas  supérieurs  détachent  des  terres  qui  leur  sont  respectivement 

inférieures.  Avant  de  réaliser  le  neuvième  vimuktimârga,  l'ascète  entre  néces- 
sairement dans  le  mfila  et  ne  reste  pas  dans  le  sâmantaka  ;  car,  tandis  que, 

pour  ces  cinq  sâmantakas,  le  mûla  et  le  sâmantaka  ont  également  upeksen- 
driya  [15  a],  le  m,ûla  et  le  sâmantaka  ont  un  vedanendriya  différent  dans  les 

trois  premiers  dhyânas.  Quelques  ascètes  ne  sont  pas  capables  d'entrer  dans  le 
m>ûla,  parce  que  la  transformation  des  vedanendriyas  est  difficile.  [On  y  entre 

nécessairement  quand  on  est  capable  de  cette  transformation]  parce  que,  au 

moment  où  l'on  se  détache,  on  est  joyeux  [:  donc,  au  neuvième  vimuktimârga, 

on  passe,  quand  c'est  possible,  du  sâmantaka  (upeksendriya)  au  mûla  (snkhen- 
driya,  saumanasyendriya)  [15  a  3J. 
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Quand  l'ascète  se  détache  d'une  terre  inférieure  en  s'appuyant  sur 
un  sâmantaka  (viii.  22),  doit-on  admettre  que  tous  les  vimukti- 

mârgas  naissent  du  sâmantaka,  ainsi  que  c'est  le  cas  pour  les  ânan- 
taryaniârgas  ?  * 

La  réponse  est  négative  : 

48.a-b.  Au  détachement  de  trois  terres,  le  dernier  vimuktimârga 

naît  ou  du  dhyâna,  ou  du  sâmantaka.  ^ 

Il  y  a  neuf  terres  de  naissance  :  Kâmadhatu,  quatre  dhyânas, 

quatre  ârûpyas  (viii.  1) 

Lorsqu'on  triomphe  (jaya)  de  trois  terres,  —  c'est-à-dire  lorsqu'on 
se  détache  du  Kâmadhatu,  du  premier  dhyâna,  du  second  dhyâna,  — 

c'est  avec  un  neuvième  vimuktimârga  qui  naît,  soit  du  sâmantaka, 
soit  du  dhyâna  proprement  dit. 

48  c.  Au  dessus,  il  ne  naît  pas  du  sâmantaka.  ^ 

En  ce  qui  concerne  les  terres  supérieures,  le  dernier  vimuktimârga 

naît  toujours  du  recueillement  (samâpatti)  fondamental  (maula), 
jamais  du  stade  préliminaire  à  ce  recueillement.  En  effet,  depuis  le 

quatrième  dhyâna,  le  recueillement  fondamental  et  le  recueillement 

préliminaire  ont  la  même  sensation,  la  sensation  d'indifférence.  [15  a] 
Dans  les  terres  des  premiers  dhyânas,  les  deux  sensations  diffèrent  : 

1.  On  se  rappelle  que  le  détachement  (vairâgya)  d'une  terre  —  c'est-à-dire 
l'abandon  des  neuf  catégories  (forte-forte,  etc.)  de  passions  du  Kfiniadh&tu,  du 

premier  dhyâna,  etc.  —  comporte  neuf  paires  de  chemins  ;  un  cliemin  d'abandon 
(prahànamàrga  ou  ânantaryamârga)  et  un  chemin  de  délivrance  (vimukti' 

mdrga).  L'ascète  qui  se  détache  du  K&madh&tu  en  méditant  dans  l'état  de 
recueillement  nommé  anàgamya  y  produit  les  huit  premiers  chemins  d'abandon 
et  les  huit  premiers  chemins  de  délivrance  ;  il  y  produit  aussi  le  neuvième  chemin 

d'abandon.  La  question  se  pose  si,  pour  produire  le  neuvième  cliemin  de  délivrance, 
il  reste  dans  Vanfigamya  ou  passe  dans  le  premier  dhyâna.  Même  ({uestion  pour 

les  autres  sâmantakas  et  le  recueillement  '  fondamental  '  qu'ils  précèdent. 
2.  sa  gsum  rgyal  la  bsam  gtan  nam  /  Aer  bsAogs  las  mthahi  rnam  gsol  lam  = 

[dhy&nùt  aûmantakûd  vàntyo  muktimàrgas  tribhûmijit  /]  —  Param&rtha 
donne  les  mots  dans  cet  ordre. 

3.  goi'i  mahi  Aer  sAogs  las  min  =  \nordhva8àmantakât\.  —  Le  dernier  vimuk- 
iimArga  ne  nait  pas  des  sàmaniakaa  supérieurs. 
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les  ascètes  de  facultés  molles  ne  sont  pas  capables  d'entrer,  au  neu- 
vième vimiiktimârga,  dans  le  recueillement  fondamental,  car  la 

transformation  de  la  sensation  est  difficile  '.  —  Donc  le  neuvième 
vimuktimârga  du  détachement  des  trois  premières  terres  naît  du 

recueillement  préliminaire.  ̂  

Nous  avons  vu  que  l'ascète  peut  se  détacher  de  toutes  les  terres 

par  des  chemins  purs  pratiqués  dans  V anâgamya  (vi.  47  c).  Il  n'est 
pas  dit  que  le  même  pouvoir  appartienne  aux  chemins  purs  pratiqués 

dans  d'autres  terres  que  Vanâgamya. 

48  c-d.  Par  huit  chemins  purs,  il  triomphe  de  sa  terre,  d'une  terre 

supérieure.  ̂  

Par  le  chemin  pur  pratiqué  dans  huit  terres,  dhyânas,  dhyânân- 

tara,  trois  ârûpyas,  l'ascète  se  détache  de  la  terre  où  il  se  trouve  et 
des  terres  supérieures  ;  non  pas  d'une  terre  inférieure  parce  qu'il  en 
est  déjà  détaché. 

Il  est  acquis  que  les  chemins  supramondains  (lokottara),  tant 

\ ânaniaryamârga  que  le  vimuktimârga,  '  procèdent  par  les  aspects 

des  vérités  '  (satyâkârapravrtta,  vii.  13  a),  c'est-à-dire  consistent 
dans  la  vue  des  dharmas  comme  impermanents,  douloureux,  etc. 

49  a-c.  Les  chemins  mondains,  chemins  de  délivrance  et  chemins 

1.  Tout  sâmantaka  comporte  la  sensation  d'indifférence  ;  les  trois  premiers 
dhyânas,  les  sensations  de  sukha  ou  de  satimanasya,  viii.  7  ;  donc  pour  passer 

du  sâmantaka  dans  le  recueillement  fondamental,  l'ascète  doit  transformer  sa 
sensation. 

2.  Ajoutez  :  «  lorsque  l'ascète  n'est  pas  capable  de  transformer  sa  sensation  ; 
lorsqu'il  en  est  capable,  le  dernier  vimuktimârga  naît  du  clhyâna  fondamental, 
vîtarâgabhûmihâhumanyât  ». 

3.  hphags  /  brgyad  kyis  ran  gon  sa  las  rgyal  =  [âryair  astabhih  svordhva- 
bhûmijit  //] 

On  ne  peut  produire  le  chemin  pur  dans  le  recueillement  de  quatrième  àrûpya 

ou  bhavâgra  ;  l'ascète  pour  se  délivrer  des  passions  relatives  à  cet  étage  doit 
se  servir  d'un  chemin  pur  (vi.  45  c-d)  ;  donc  employer  un  chemin  pur  pratiqué 
dans  le  troisième  ârûpya  :  même  doctrine  dans  Visuddhimagga,  708,  et  aussi 
apparemment  dans  Anguttara,  iv.  422,  426. 
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d'abandon,  ont  respectivement  les  aspects  :  calme,  etc.,  grossier,  etc.  * 

Les  chemins  mondains  de  délivrance  (vimukti)  ont  les  aspects  : 

calme,  etc.,  c'est-à-dire  voient  leur  objet  comme  calme,  etc.  —  Les 

chemins  mondains  d'abandon  (âtiantarija)  ont  les  aspects  :  grossier, 
etc. 

Respectivement, 

49  d.  Ils  ont  pour  objet  la  terre  supérieure,  la  terre  inférieure.  ̂  

Les  chemins  de  délivrance  peuvent  ̂   voir  la  terre  supérieure  (ou 
lieu  (sthâna)  supérieur)  comme  calme  (éântatas),  comme  excellente 

(pranïtatas),  comme  «  issue  »  ou  délivrance  (nihsaranatas).  Les 

chemins  d'abandon  voient  la  terre  inférieure  comme  grossière  (audâ- 
rikaias)  \  comme  mauvaise  (duhkhilatas),  comme  un  mur  épais 

(sthûlabhittikatas)  :  comme  grossière,  parce  qu'elle  n'est  pas  calme 
(aéântatva),  [15  b]  comportant  un  plus  grand  effort  (mahàbhisams- 

kârataratva)  ̂   ;  comme  mauvaise,  parce  qu'elle  n'est  pas  excel- 

lente, parce  qu'elle  est  odieuse  (pratikûla)  en  tant  que  présentant 
une  plus  grande  impuissance  du  corps  et  de  la  pensée  (bahudausthu- 

lyataratva)  ;  comme  un  mur  épais,  parce  que,  au  moyen  de  cette 

terre  inférieure,  il  est  impossible  de  s'échapper  de  cette  terre,  comme 
si  elle  était  un  mur. 

Les  aspects  calme,  excellent,  délivrance,  sont  l'opposé. 

1.  hjig  rten  pahi  rnam  grol  duii  /  bar  chatl  med  lani  go  rim  bzhin  /  zhi  sogs 
rags  sogs  rnam  pa  can  /  =  [laukikâs  tu  vimukiyânantaryamârgâ  yathà' 
kramarfi  /]  éantadyudarâdyàkarah 

2.  goù  dan  hog  malii  spyod  yul  can  =  uttarâdharagocarâh  // 

3.  sambhavatas.  Lorsqu'on  voit  la  terre  inférieure  comme  ♦  grossière  '  on  voit 
la  terre  supérieure  comme  'calme*,  et  ainsi  de  suite.  D'après  une  autre  explication, 
on  voit  la  terre  supérieure  sous  un  de  ces  trois  aspects,  •  calme  ',  etc.  ;  non  pas 
nécessairement  sous  les  trois  aspects.  —  Nous  avons  ici  trois  des  aspects  du 
Nirvfina,  vii.  13  a. 

4.  Voir  Mahavyutpatti,  85,  14.16,  slhUlabhittikata,  audarikata,  duhkhilata. 
Vyakhyfl  :  khilam  durbhedatft  (?)  kutsitufft  khilatft  duhkhilam. 

5.  idam  mahabhisarfiskaratn  yatnasâdhyatft  margena  sahadharatft  sthà- 

nam  ...  —  Hiuan-tsang  :  «  parce  qu'elle  ne  peut  6tre  franchie  qu'avec  un  grand effort  ». 



249  CHAPITRE  VI,  50-51. 

Cette  question  accessoire  étant  terminée;  revenons  à  notre  sujet  : 

50  a-b.  Lorsqu'il  est  '  inébranlable  ',  après  la  connaissance  de  la 
destruction,  la  connaissance  de  la  non-production.  • 

Si  l'Arhat  est  de  la  classe  des  Inébranlables  (akopyadharman, 
vi.  56),  immédiatement  après  la  connaissance  de  la  destruction 

(ksayajhâna,  vi.  45  a)  naît  la  connaissance  de  la  non  production 

future  des  vices  ou  àsravas  (amdpâdajnâna,  vi.  67  a,  viii.  1  b,  4  c). 

50  b-c.  Dans  le  cas  contraire,  ou  la  connaissance  de  la  destruction 

ou  la  '  vue  des  Asaik§as  '.  ̂ 

Si  l'Arhat  n'est  pas  de  cette  classe,  après  le  ksayajhâna  naît  ou  le 
même  ksayajnâna,  ou  la  vue  des  Asaiksas  (asaiksl  samyagdrsti)  ; 

non  pas  V anutpâdajnâna  :  car,  comme  l'ascète  qui  n'est  pas  iné- 
branlable peut  tomber  (vi.  56),  il  ne  peut  produire  Y  anutpâdajnâna. 

Est-ce  à  dire  que  l'Arhat  inébranlable  ne  possède  pas  Vasaiksî 
drsti  ? 

50  d.  Cette  vue  appartient  à  tous  les  Arhats.  ' 

Chez  l'Arhat  inébranlable,  quelquefois  V anutpâdajnâna  succède 
à  V anutpâdajnâna,  quelquefois  Vasaiksî  samyagdrsti.  * 

Nous  avons  parlé  des  quatre  fruits.  De  quoi  sont-ils  les  fruits  ?  — 

Ils  sont  les  fruits  du  srâmanya  ou  *  vie  religieuse  '.  ° 

1.  gai  te  mi  gyohi  zad  ses  las  /  mi  skyehi  blo  gros  ::=  [yady  akopyah.  ksaya- 
jnânâd  anutpâdamatih] 

2.  gai  te  min  /  zad  pa  ses  sam  mi  slob  Ma  =  na  cet  j  hs^yajnânam  aéaiksï 
va  drstih.  —  La  drsti  des  Asaiksas  :  voir  les  choses  comme  elles  sont  réellement, 

connaître  en  vérité  les  caractères  généraux  (sâmânyalaksana)  des  dharmas, 
impermanence,  etc. 

3.  de  ni  dgra  bcom  thams  cad  la  =  [sarvârhatâni  tu  sa  //] 

4.  Hiuan-tsang  :  «  Vaéaiksî  samyagdrsti  naît  chez  l'inébranlable,  quoi  qu'on 
ne  le  dise  pas  formellement,  car  tous  [16  a]  les  Arhats  la  possèdent  ....  ». 

5.  VibhSsa,  65,  7.  —  sâmanna,  brahmanna  et  leurs  fruits,  Samyutta,  v.  2  ; 
Visuddhimagga,  215,  512. 

Pour  Buddhaghosa  les  dharmas  associés  au  chemin  et  les  quatre  fruits  du 
sàmanna  ne  sont  ni  douleur  ni  ariyasacca. 
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Qu'est-ce  que  le  érâmanya  ? 

51  a.  Le  érâmanya  est  le  chemin  immaculé.  ' 

Le  érâmanya  est  le  chemin  pur,  anâsrava.  —  Par  ce  chemin,  par 

le  érâmanya  (srâmanyayogât),  on  devient  un  éramana,  c'est-à- 
dire  un  homme  qui  calme  ou  fait  cesser  (éamayati)  les  passions. 

(Dhammapada,  265). 

Ainsi  qu'il  est  dit  dans  le  Sotra  (Madhyama,  48,  i)  :  «  Il  s'appelle 
éramana  parce  qu'il  calme  toutes  les  sortes  de  dharmas  de  péché, 
mauvais,  favorables  à  la  transmigration,  produisant  la  renaissance 
et  le  reste  jusque  la  vieillesse  et  la  mort.  » 

Le  Prthagjana  n'est  pas  un  vrai  éramana  (paramârihaéramana) 
parce  qu'il  ne  calme  pas  les  passions  d'une  manière  absolue. 

51  b.  Son  fruit  est  samskrta  et  asamskrta.  ' 

Les  fruits  du  érâmanya  sont  des  dharmas  conditionnés  (sams- 

^   krta)  et  inconditionnés  (asamskrta)  '.  Le  Sûtra  dit  que  les  fruits  sont 

au  nombre  de  quatre  \  —  D'autre  part, 

51  c.  Ils  sont  quatre-vingt-neuf.  ' 

Quels  sont  ces  quatre-vingt-neuf  ? 

51  d.  Les  chemins  de  délivrance  avec  les  destructions  *.  [16  b] 

On  a  huit  ânantaryamârgas,  suivis  de  huit  vimuktimârgas,  pour 

Tabandon  des  passions  à  abandonner  par  daréana  (=  les  seize 

moments  de  Vabhisamaya,  vi.  27  a).  On  a  quatre-vingt-et-un  ânanta- 

1.  dge  sbyon  IshuI  ui  dri  me<l  luin  =  érâmanyant  amalo  mârgah 
2.  hbras  bu  hdus  byas  hdus  ma  byas  =  samskrtâsatnskrlatn  phalam.  — 

L'Abhidharina  concilie  les  ihèses  du  Theravadin  et  du  Pubbaseliya,  Kath&valthu, zûl3. 

3.  Hiuan-tsaiig  :  €  ils  ont  pour  nature  les  vimuktimàryas  (santskrta)  et  le 
praiisatnkhyànirodha  ». 

4.  Paraniûrtha  éuumère  les  quatre  fruits,  srotaâpannaphala,  etc.,  et  cite  le 
Satra. 

5.  de  dag  brgyad  eu  rtsa  dgulio  =  [eiàny  ekonanavatih] 
6.  grol  lam  zad  pa  rnanis  daù  bcas  =  [muktimArgâh  saha  ksayaik  //] 16 
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ryamàrgas  pour  Tabandon  des  passions  à  abandonner  par  hhâvanâ, 

à  savoir  neuf  mârgas  par  lesquels  on  abandonne  les  neuf  catégories 

de  passions  de  chacune  des  neuf  terres  (Kâmadhatu  ...  hhavâgra),  et 
aussi  autant  de  vimuMimârgas.  m 

Les  quatre-vingt-neuf  ânantaryamârgas  constituent  le  srâmanya. 

Les  quatre-vingt-neuf  vimuMimârgas  sont  les  fruits  *  condition- 

nés '  du  srâmanya,  étant  nisyandaphala  (ii.  56  c-d)  et  purusakâ- 
raphala  (ii.  56  d)  du  érâmanya. 

L'abandon  ou  pratisamJchyânirodha  des  quatre-vingt-neuf  caté- 
gories de  passions  est  le  fruit  inconditionné  du  érâmanya,  étant  le 

purusakâraphala  du  srâmanya  (ii.  55  d.,  p.  276).  ' 
Il  y  a  donc  quatre-vingt-neuf  fruits  du  srâmanya. 

Mais,  si  cette  théorie  est  exacte,  n'y  a-t-il  pas  lieu  de  compléter 

(upasamkhyâna)  l'enseignement  de  Bhagavat  ?  ̂  —  Non  pas.  Les 
fruits  sont  bien  au  nombre  de  quatre-vingt-neuf  ; 

52  a-b.  Mais  quatre  fruits  sont  étabHs  parce  que  cinq  raisons  s'y  j 
rencontrent.  ^ 

Bhagavat  a  défini  comme  fruits  les  stades  (avasthâ)  du  chemin 

d'abandon  (prahânamârga)  où  cinq  causes  se  rencontrent.  Telle  est 
l'opinion  de  l'Ecole.  —  Quelles  sont  ces  cinq  causes  ? 

52  c-53  b.  Dans  un  fruit,  il  y  a  abandon  d'un  chemin  antérieur, 

acquisition  d'un  autre  chemin,  addition  des  destructions,  acquisition 

d'une  octade  de  savoirs,  acquisition  des  seize  aspects  *. 

1.  Le  purusakâraphala  est  ce  qui  naît  (jâyate)  et  aussi  ce  qui  est  atteint 

(prâpyate)  par  la  force  spéciale  d'un  dharma  :  le  chemin  de  délivrance  naît  du 
érâmanya,  l'abandon  ou  pratisamkhyânirodha  est.  atteint  par  la  force  du 
érâmanya. 

2.  Tout  omniscient  qu'il  soit,  comme  on  supplémente  le  livre  (pravacana)  de 
Panini,  un  Pftliagjana. 

3.  hbras  du  bzhir  ruam  bzhag  pa  ni  /  rgyu  Ina  dag  ni  srid  phyir  ro  =  catuh- 
phalavy avasthâ  tu  pancakâranasambhavât  j 

4.  hbras  la  snon  lam  btan  ba  dan  /  gzhan  thob  pa  dan  zad  bsdams  dan  /  ées  pa 

brgyad  thsan  thob  pa  dan  /  rnam  pa  bcu  drug  thob  pa  paho  =  pûrvatyâyo 

'nyamârgâptih  ksayasamkalanam  phale  jl  jnânâstakasya  lâbho  'tha  soda- 
éâkârabhâvanâ  / 
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C'est-à-dire  :  (1-2)  abandon  du  chemin  de  candidat,  acquisition  du 

chemin  du  fruit  [17  a]  ;  (3)  acquisition  d'une  possession  (prâpti)  uni- 

que de  l'abandon  dans  son  ensemble  (sarvasyaikaprâptilâbha)  ' 
(v.  70);  (4)  acquisition  en  une  fois  de  huit  jnânas,  le  quadruple  dhar- 
tnajnâna,  le  quadruple  anvayajnâna  (vi.  26,  vii.  3)  ;  (5)  acquisition 

des  seize  aspects,  impermanence,  etc.  (Sur  l'acquisition,  vii.  22). 
Ces  cinq  caractères  existent  dans  chacun  des  quatre  fruits. 

Mais  si  le  seul  chemin  pur  (anâsrava)  reçoit  le  nom  de  srâmanya, 

comment  deux  fruits,  ceux  de  Sakrdagâmin  et  d'Anagamin,  lorsqu'ils 
j   sont  obtenus  par  un  chemin  mondain,  peuvent-ils  être  des  fruits  du 

éràmanya  ?  ̂ 

53  c-d.  [L'abandon]  obtenu  par  un  chemin  mondain  est  un  '  fruit  *, 

parce  qu'il  est  mélangé,  parce  qu'il  est  supporté  par  la  possession 

pure.  ' 

Le  fruit  de  Sakrdagâmin  et  le  fruit  d'Anagamin,  fussent-ils  acquis 

1.  Lorsque  l'ascète  obtient  le  fruit  de  SrotaSpanna,  acquisition  de  l'abandon 
total  des  passions  à  abandonner  par  la  vue  des  vérités  (daréanaheyakleéas), 

acquisition  inhérente  (samgrhîta)  à  un  seul  chemin  de  méditation  (ekabhâva- 

iiântârga),  à  savoir  au  seizième  moment  ;  lorsque  l'ascète  obtient  le  fruit  de 

Sak|-dftgamin,  acquisition  d'ensemble  de  l'abandon  des  daràanaheyas  et  de 

l'abandon  de  six  premières  catégories  de  passions  à  abandonner  par  méditation, 

acquisition  inhérente  au  chemin  qu'est  le  fruit  de  Sakfd&g&min;  et  ainsi  de  suite. 

2.  Lorsqu'un  homme  ordinaire  (prthayjana),  lié  de  tous  les  liens  (sakala- 
bafidhana),  entre  dans  le  chemin  de  la  vue  des  vérités  et  devient  srotaâpanna 

par  l'abandon  des  passions  qu'on  abandonne  par  ce  chemin,  il  peut  ensuite,  soit 
expulser  les  six  premières  catégories  de  passions  du  Kfimadh&tu  par  le  chemin 

de  la  méditation  des  vérités  (chemin  pur)  :  il  obtient  le  fruit  de  Sakrdagâmin  par 

le  chemin  pur  ou  supramondaiu,  —  soit  expulser  les  mêmes  six  catégories  par  le 
chemin  mondain  de  méditation  (tel  que  décrit  vi.  49  c)  :  il  obtient  le  même  fruit 

par  le  chemin  mondain. 

Mais  l'homme  ordinaire  peut  s'être  débarrassé  des  mêmes  six  catégories  de 

passion,  par  le  chemin  mondain,  avant  d'entrer  dans  le  chemin  de  vue  :  quand  il 
achève  ce  chemin,  il  prend  possession  du  fruit  de  Sakrdag&min.  Le  fruit  résulte 
du  chemin  mondain. 

3.  hjig  rten  pa  yis  Ihob  hbras  ni  /  bres  daù  zag  raed  thob  hdzin  phyir  = 

[laukikdptatft  phalatft  miérânàsravaprâptidharanàt].  —  Peut>être  latiki- 
kOptùh  (vimuktimaryah),  de  51  d. 
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par  un  chemin  mondain,  ne  sont  pas  seulement  des  abandons  résul- 
tant du  chemin  mondain  de  méditation  :  en  fait,  ils  comportent  aussi 

un  abandon  fruit  du  chemin  de  vue  (darsanamârga)  ;  ce  second 

abandon  n'est  pas  séparable  du  premier  abandon  ;  car  est  inhérente 

aux  fruits  de  Sakrdagamin  et  d'Anagâmin,  la  possession  (prâpti) 
unique  de  l'abandon  d'ensemble,  d'une  part,  des  passions  abandon- 

nées par  la  vue,  d'autre  part,  des  passions  abandonnées  par  le  chemin 
mondain  de  méditation. 

C'est  pourquoi  le  Sûtra  dit  :  «  Qu'est-ce  que  le  fruit  de  Sakrdaga- 

min ?  —  L'abandon  de  trois  liens  (satkâya,  sllavrata,  vicikitsâ)  — 
lesquels  sont  abandonnés  par  la  vue  —  et  la  réduction  de  kâmay  dvesa 

molia  ».  —  «  Qu'est-ce  que  le  fruit  d'Anagâmin  ?  —  L'abandon  des 

cinq  liens  d'en-bas  (avarahhâglya).  »  ' 

En  outre,  l'abandon  qui  résulte  du  chemin  mondain  (abandon  des 
six  catégories  de  passions  dans  le  cas  du  Sakrdagamin,  etc.)  est 

supporté,  confirmé  (samdhâryate)  par  la  possession  pure  de  discon- 

nexion (d'après  vi.  46  a-b),  comme  il  résulte  du  fait  que,  en  vertu  de 

cette  possession  pure,  le  Sakrdagamin  et  l'Anagamin  ne  peuvent  pas 
mourir  en  état  de  chute  :  ils  peuvent  perdre  leur  qualité,  mais  la 

reprennent  avant  de  mourir  (vi.  60). 

Le  érâmanya, 

54  a-b.  C'est  le  hrâhmanya  ;  c'est  le  hrahmacakra.  ^  1 

C'est  le  hrâhmanya  parce  qu'il  expulse  les  passions^;  c'est  le! 
hrahmacakra,  la  roue  de  Brahma, 

54  b.  Parce  qu'il  est  mis  en  mouvement  par  Brahma. 

1.  Voir  ci-dessus  vi.  35  c. 

2.  de  nid  thsans  thsul  thsans  pa  yi  /  hkhor  lo  tshans  pas  bskor  phyir  ro  = 
[brâhmanyam  eva  tad]  brahmncakram  Ui  brahmavartanât  /.  —  Vibhfisfi, 
182,  2.  -  Koéa,  vii.  32  (Anguttara,  ii.  8). 

3.  kleéânâm  bâhanât.  —  bâhitâ  anenânekavidhâh  pâpakâ  akuéald 

dharmâ  iti  brâhmanah  /  tadbhâvo  brâhmanyam  anasravo  màrgah  (Vyfi- 
khyfi).  —  Comparer  Dhammapada,  388. 
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Bhagavat,  possédant  le  suprême  hrâhmanya  \  est  Brahma  [18  a]. 

En  effet,  le  Sûtra  dit  :  «  Ce  Bhagavat  est  hrahniâ  »  ̂  ;  il  dit  que  Bha- 
gavat est  calme  (sânta)  et  apaisé  (éitîhhûta). 

Ce  cakra  lui  appartient  ;  ce  cakra  est  donc  de  Brahma,  parce  qu'il 
le  met  en  mouvement. 

54  c.  La  roue  du  Dharma  est  le  chemin  de  la  vue.  ̂  

Roue,  cakra,  parce  que  se  mouvant.  * 
Le  chemin  de  la  vue,  daréanamârga^  étant  de  la  nature  de  la 

Roue,  [du  joyau  de  roue,  cakraratna\  est  nommé  roue  du  Dharma. 

Comment  le  darsananiârga  est-il  de  la  nature  de  la  Roue  ? 

54  d.  Parce  qu'il  va  vite,  etc.  ;  parce  qu'il  a  des  rayons,  etc.  ̂ 

1 .  Parce  qu'il  va  vite,  car  il  comprend  (abhisamaya)  les  vérités  en 
quinze  moments  de  pensée  ;  2.  parce  qu'il  laisse  un  lieu  et  en  occupe 
un  autre  (tyajanakramana),  laissant  Y ànantaryamârga  et  occu- 

pant le  vimuktimdrga  ;  3.  parce  qu'il  soumet  l'insoumis  et  règne 

sur  le  soumis  (aji'ajayajitâdhyâvasana),  triomphant  des  passions 
1.  anuttarabrâhmanyayogâd  ity  anuttarânâsravantârgayogâd  ity 

arthah. 

2.  e§a  hi  bhagavân  brahmety  etad  udâharanam  Sivakenoktam  (Voir  p.  231, 

n.5;  var.  Jïvaka)  —  Madii.,  34,  12;  Majjh.,  i.  341,  368,  Sam.,  ii.  27  :  dasabnlasaman- 
fUigato  ...  tathâgato  ...  brahntacakkatn  pavatieti.  —  Le  TatliRgata  est  dham- 
makaya  brahmakâya  dhammabhûta  brahmabhûta  dans  Dïgha,  iii.84;  glose  de 

Biiddhaghosa  (Le  moi  brahma  est  employé  dans  le  sens  d'excellent,  sellhatthena) 
dans  Dialogues,  iii.  81.  —  brahmabhûta  =  identifié  à  Brahman,  voir  Bodhisattva- 
bhOmi,  fol,  142  b  :  brâhmam  cakratn  pravartayatity  ucyate  /  tat  kasya  hetoh  / 
tathagatasyaitad  adhivacanam  yad  ula  brahma  ity  api  éântah  éltibhûta 
ity  api  /  tena  tatpreritatn  tatprathamatas  tadanyaih  punas  tadanyesam  j 

(im  paratftparyena  brahmapreritatft  sarvasattvanikaye  bhramati  tasmâd 

hrâhmatft  cakram  ity  ucyate.  —  «  NirvAna  »  (1925),  p.  72-73. 
3.  chos  kyi  hklior  lo  mthon  bal.ii  lam  =  \brahma^akra%yi  tu  drnmdrgah].  — 

^Hinyukla,  15,  11. 

Il  est  bailleurs  certain  que  la  Roue  de  la  Loi,  que  Bliagavat  a  mise  en  mouve- 
ment, que  Saripulra  met  en  mouvement  après  Bhagavat  (Saipyutta,  i.  191),  est, 

«'nns  autres  précisions,  l'enseignement. 
4.  rgyu  bas  na  hkhor  loho.  —  kramanOc  cakram,  voir  ci-dessous  p.  249  n.  2. 
5.  myur  bar  hgro  sogs  rtsibs  sogs  kyis  =  aSugatvadyaradibhih  //  —  Lr 

\  ibhft^,  182,  3,  signale  dix  raisons. 
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par  Vânantaryamârga  en  coupant  la  possession  de  ces  passions  ; 

régnant  sur  les  passions  vaincues  par  le  chemin  de  vimukti  en  obte- 

nant la  possession  de  la  disconnexion  d'avec  ces  passions  ;  (4)  parce 

qu'il  monte  et  descend,  soit  parce  qu'il  est  alternativement  chemin 

d'ânantarya  et  chemin  de  vimukti,  soit  parce  qu'il  prend  successi- 
vement pour  objet  le  Kamadhatu  et  les  sphères  supérieures. 

Le  Bhadanta  Ghosaka  dit  :  Le  saint  chemin  à  huit  membres  est 

une  roue,  parce  que  les  membres  sont  de  la  nature  des  rayons, 

etc.  :  la  samyagdrsti,  le  samyaksamkalpa,  le  samyagvyâyâmaj 
la  smnyaksmrti  sont  semblables  aux  rayons  ;  la  samyagvâc,  le 

samyakkarniânta  et  le  samyagâjiva  sont  semblables  à  l'essieu  ;  le 
samyaksamâdhi  est  semblable  à  la  jante.  »  * 

Sur  quoi  repose  la  doctrine  que  la  roue  de  la  loi  est  le  chemin  de 

la  vue  des  vérités  ?  —  Sur  l'Àgama  qui  dit  que,  au  moment  où  ce 
chemin  naquit  dans  Kaundinya,  [les  divinités]  déclarèrent  que  la  roue* 

de  la  loi  avait  été  mise  en  mouvement.  ^ 

Comment  ce  chemin  est-il  de  triple  révolution  (triparivarta)  ̂   et 
de  douze  aspects  (dvâdasâkâra)  ? 

Les  Vaibhasikas  disent  :  Les  trois  révolutions  sont  1.  «  ceci  est  la 

douleur  noble  vérité  »  ;  2.  «  elle  doit  être  parfaitement  connue  »  ; 

3.  «  elle  est  parfaitement  connue  ».  A  chaque  révolution  [18  b]  nais- 
sent la  vue  (caksus),  la  connaissance  ou  savoir  (jnâna),  la  science 

(vidyd),  l'intelligence  (buddhi).  On  a  donc  douze  aspects  (àkâra)  *. 

1.  Sur  les  membres  du  chemin,  vi.  67,  71. 

2.  tadutpattau  pravartitam  iti  sûtre  vacanât  —  Vyakhyfi  ;  tad  evam 
âryasya  Kaundinyasya  daréanamârga  utpanne  devatâbhir  uktam  bhaga- 
vatâ  pravartitam  dkarmacakram  iti  sûtravacanât.  —  La  Vyakhyfi  cite  un 
Sûtra  qui  correspond  (variantes)  à  Mahfivagga,  i.  6,  23-30.  —  Lotus,  p.  69,  1.  12. 
Samghabhadra  (petit  traité,  xxiii.  8,  54  b)  :  Les  divinités  ne  disent  pas  :  «  la 

roue  de  la  loi  a  été  mise  en  mouvement  »,  sous  l'arbre  de  Bodhi,  mais  bien  è 

Bénarès.  Donc  la  mise  en  mouvement,  c'est  faire  pénétrer  dans  autrui.  —  Quel  '' 
ques-uns  disent  que  l'enseignement  même  (le  sermon  de  Bénàrès)  est  la  roue  d» 
la  Loi  :  mais  cet  enseignement  est  seulement  le  moyen,  non  pas  la  vraie  roue. 

3.  Voir  Nettippakarana,  60. 
4.  Vyakhyfi:  tatra pratyaksârthatvâd  anâsravâ prajnâ  caksuh  j  nihsaui 

éayatvâj  jnânam  /  bhûtârthatvâd  vidyâ  /  viéuddhatvâd  huddhih  I  viéuddha 
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Il  en  va  de  même  des  autres  vérités  '  :  «  Ceci  est  l'origine  de  la 
douleur  »,  etc. 

Les  révolutions  et  les  aspects  étant  les  mêmes  pour  chaque  vérité, 
le  dharmacakra  est  de  trois  révolutions  et  de  douze  aspects  ;  non 

pas  de  douze  révolutions  et  de  quarante-huit  aspects.  De  même  que 

*  renseignement  de  deux  choses  '  (dvayadeéanâvat)  est  l'enseigne- 

ment d'un  grand  nombre  de  choses  qui  vont  par  deux  (œil  et  couleur, 

etc.)  ;  de  même  qu'un  homme  '  habile  en  sept  choses  *,  est  habile  en 
un  grand  nombre  de  heptades  ̂  

Les  trois  révolutions  correspondent,  dans  l'ordre,  au  chemin  de  la 
vue,  au  chemin  de  méditation,  au  chemin  de  l'Arhat  ou  Asaik§a 
(daréanamârga,  hhâvanâmârga^  aéaiksamàrga). 

dhir  buddhir  iti  nirukteh  //  punar  bâliyakânâm  satyesu  daréanam  kudrsti- 

vicikitsàvidyânâm  apratipaksah  sâsravatn  ca  /  tato  visesanârtliani  caksur- 
&digrahana7n  //  punas  trisu  parivartesu  prathamam  daréanam  caksur 

yathâdrstavyavacâranam  I  jiiânatn  yAvad  [....]  bhâvikatâm  tipâdâya  /  vidyâ 

yâvad  vidyamânagrahanâd  yathâvadbhâvikaiâm  upâdâya  /  buddhir 

yathâbhûtârthâvabodhât  1 1  punar  ananusrutesu  dharmesv  ânumânikajnâ- 
napratisedhârtham  caksur  ity  aha  /  âdhimoksikajnânapratisedhârthant 

JHânam  iti  /  âbhimânikajnânapratisedhârtham  vidyeti  /  sâsravajnânapra- 
tisedhCirtham  buddhir  iti  j 

«  La  prajnâ  pure  est  nommée  œil,  parce  que  son  objet  est  immédiatement 

perçu  ;  savoir  (jnânaj,  parce  qu'elle  est  exempte  de  doute  (vii.  1)  ;  science,  parce 

que  son  objet  est  réel  ;  intelligence,  parce  qu'elle  est  pure  :  en  effet  l'étymologie 
de  buddhi  est  viéuddhâ  dhi,  «  pensée  pure  ».  —  En  outre  la  vue  que  les  infidèles 
ont  des  vérités  (douleur,  etc.)  ne  contrecarre  ni  les  opinions  mauvaises,  ni  le  doute, 

ni  l'ignorance,  et  elle  est  impure  (sâsrava)  :  pour  marquer  le  contraste  avec  la 
vue  que  les  saints  ont  des  vérités,  on  nomme  cette  vue  du  nom  d'oeil,  etc.  —    

En  outre,  le  Sotra  dit  «  œil  »  pour  écarter  l'idée  qu'il  s'agit  d'une  connaissance 

d'induction  ;  «  savoir  »,  parce  qu'il  ne  s'agit  pas  d'un  savoir  d'imagination  (comp. 

il.  trad.  325  ;  vi.  9)  ;  «  science  »,  parce  qu'il  ne  s'agit  pas  d'un  savoir  supposé  ; 
«  intelligence  »,  parce  qu'il  ne  s'agit  pas  d'un  savoir  impur.  » 

D'après  la  Vibhasa,  l'œil  est  la  dharmajfiânaksânti,  le  jnAna  est  le  dharma- 
jnàna,  la  vidyà  est  Vanvayaksanti,  la  buddhi  est  Vanvayajndna  (vi.  25-26). 
Une  autre  théorie  exposée  Koéa,  vii.  7. 

1.  pratisaiyam  evattt  bhavanti. 

2.  dvayasaptasthânakauéaladeéanavat.  —  Le  Sotra  sur  «  l'habileté  en  sept 
choses  »,  a  été  cité  ci-dessus  p.  202  n.  1.  —  Pour  la  dvayadeéand  : ....  tena  hi 

bhikso  dvayarn  te  deéayisyCCnti  tac  chfnu  sâdhu  ca  manasi  kuru  bhAsisye  / 

dvayatfi  katatnat  /  caksû  rûpâni  yCkvan  tnano  dharmdé  ca. 
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Telle  est  l'explication  des  Vaibhasikas-  (Yibhâsa,  79,  is). 

Mais,  s'il  en  est  ainsi  ',  le  daréanamârga  ne  comportera  pas  trois 
révolutions  et  douze  aspects.  Comment  donc  la  roue  du  Dharme 

serait-elle  le  daréanamârga  ?  —  Il  faut,  par  conséquent,  entendre 
que  la  roue  du  Dharma  est  ce  sermon  même  (dharmaparyàya),  le 

sermon  de  Bénarès,  qui  '  met  en  mouvement  '  (pravartana)  la  roue 
de  la  Loi,  qui  comporte  en  fait  trois  révolutions  et  douze  aspects 

trois  révolutions,  parce  qu'il  fait  tourner  trois  fois  les  vérités  ̂   ;  douze 

aspects,  parce  qu'il  considère  chaque  vérité  sous  un  triple  aspect.  ' 
Par  la  mise  en  mouvement  de  ce  sermon  [19  a],  il  faut  entendre 

qu'il  va  (gamana),  qu'il  est  lancé  (prerana)  dans  Tintelligence 

d'autrui  (parasamtâne)  ;  il  va  dans  Tintelligence  d'autrui,  en  tanli 

qu'il  fait  connaître  par  autrui  (arthajnâpana).  '^ 

1.  Vyakhyâ  :  atva  âcârya  âha  ...  —  Nous  avons  ici,  d'après  l'éditeur  japonaise 
l'opinion  des  Sautrântikas. 

2.  a.  Ceci  est  la  douleur,  l'origine,  la  destruction,  le  chemin  ;  b.  ceci  doit  èin 
connu  ....  ;  c.  ceci  est  connu,  abandonné,  réalisé,  pratiqué. 

3.  tridhâkarana  :  a.  nature  des  vérités  (satyasvarûpa),  b.  opération  à  fair» 

c,  achèvement  de  l'opération. 
4.  L'Abhisamayâlamkaraloka  dépend  d'Abhidharma  :  tatra  trayah  parivartù 

dcâdaèàkârâ  yasmin  dharmacakra  iti  vigrahah  j  tatrmnl  trayah parivarU 
yad  uta  idam  duhkham  dryasalyam  tat  khalv  abhijndya  parijneyam  abhi\ 
jnâtam  j  idam  duhkhasamiîdaya  âryasatyani  tad  abhijnâya  prahâtavyafin 
prahînam  j  idam  duhkhanirodha  âryasatyam  tad  abhijndya  sàksâtkartm 
vyam  sâksâtkrtam  j  idam  diihkhanirodhagaminî  pratipad  âryasatyam  tm 
khalv  abhijndya  bhâvayitavyam  bhâvitam  mayeti  bhiksavah  pûrvam  anai 
nusrutesu  dharmesn  yoniso  manasikurvatah  pratyaksârthatvâd  andsravc 
prajnâ  caksur  itdapâdi  nihsamsayatvâj  jnânam  bhûtârthatvâd  vidyù 
vié%iddhitvdd  buddhir  iidapâdlty  état  kriydpadam  ekaikasmin  satye  tris* 
api  yojyam  j  atah  pratyekam  caturnâm  dryasatyânâm  triparivartanOA 

triparivartam  /  caksurityddayas  cdkàrâs  catvdras  triparivartanât  prati» 
satyam  traya  ity  ato  dvâdasâkâram  /  etâvataiva  jagadarthasampâdanài 
paripûrnam  triparivartadvddasdkâram  cakram  iva  dharmacakram  ya 
prathamato  vârânasyâm  bhâsitam  sûtram  /  yathd  râjnas  cakravartinm 
cakraratnam  agresaram  sarvas  tu  balakâyas  tad  evânusaran  pascdc 
âgacchatif  tathâ  sakalatrailokyâdhipates  tathâgatasya  tat  sûtram  agratal 

krtvâ  sarvo  'pi  deéanâdharmah  prabhavati. 
(Extrait  du  septième  chapitre). 
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Ou  bien  '  c'est  l'ensemble  du  noble  chemin,  chemin  de  vue,  chemin 

de  méditation,  chemin  d'Asaikça  (daréana,  hhâvand,  aéaiksa),  qui 

est  la  roue  du  Dharma,  parce  qu'il  pénètre  dans  l'intelligence  des 
fidèles  (vineya)  '.  Si  le  Sûtra  dit  que  la  roue  fut  mise  en  mouvement 

(pravartita)  lorsque  Kaundinya  réalisa  le  chemin  de  vue,  c'est  que 
le  préfixe  jyra  indique  le  commencement  de  l'action  :  pravartita  = 
qui  commence  à  être  vartita.  Lorsque  le  daréanamârga  est  produit 

dans  l'intelligence  d'autrui,  dans  l'intelligence  de  Kaundinya,  la  roue 
du  Dharma  commence  à  être  mise  en  mouvement,  commence  à  être 

lancée  dans  l'intelligence  d'autrui.  ' 

Combien  peut-on  obtenir  de  fruits  dans  chaque  sphère  ? 

55  a.  Trois  sont  acquis  dans  le  Kama.  * 

Trois  ne  peuvent  être  acquis  que  dans  le  Kamadhâtu,  non  pas  ail- 
leurs. Entendons  :  par  des  êtres  nés  dans  le  Kamadhâtu. 

55  a-b.  Le  dernier,  dans  les  trois  sphères.  " 

Le  dernier  fruit  du  érâmanya,  ou  qualité  d'Arhat,  peut  être  acquis 
dans  les  trois  sphères. 

On  entend  bien  pourquoi  les  deux  premiers  fruits,  lesquels  sup- 

posent que  l'ascète  n'est  pas  détaché  du  Kama,  ne  peuvent  être  acquis 
dans  les  sphères  supérieures  ;  mais  pourquoi  en  va-t-il  de  même  du 
troisième  ? 

1.  D'après  l'éditeur  japonais,  opinion  de  Vasubandhu. 
Vibliûsa,  67,  12  :  «  L'opinion  des  maîtres  de  la  Vibhftça  (Vaibhfiçikas)  est,  en 

général,  que  tout  le  saint  chemin  (ârya  mârga)  reçoit  le  nom  de  Dharmacakra  ... 

mais  il  y  a  des  opinions  divergentes  ;  d'après  les  uns,  c'est  le  chemin  de  vue  qui 
est  nommé  Dharmacakra  ;  d'après  d'autres,  c'est  le  sermon  de  Bénarès  ».  —  Noies 
de  l'éditeur  japonais  :  D'après  les  commentaires,  la  première  opinion  est  mainte- 

nant la  troisième,  la  deuxième  est  celle  exposée  dans  la  karikft  ;  la  troisième  est 

maintenant  la  seconde.  D'après  Samghabhadra,  la  troisième  est  l'opinion  fonda- 
mentale des  Sarvastivadins  ....  P'ou-kouang  dit  que  la  deuxième  et  la  troisième 

sont  celles  des  Sautrantikas  et  de  Vasubandhu. 

2.  Vyakhya  :  krantanàc  cakram  iti  krtvà, 
3.  De  même  on  dit  prabhukta  odanah. 
4.  hdod  par  gsum  hthob  =  [kânte  trayâ,pUh] 
5.  tha  ma  ni  /  gsum  duho  =  [antyasya  triçu\ 
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55  b.  En  haut,  manque  le  chemin  de  la  vue  des  vérités.  * 

Au  dessus  du  Kamadhatu,  le  darsanamârga  manque.  En  son 

absence,  une  personne  détachée  du  Kamadhatu  (virakta)  et  renée 

dans  un  ciel  supérieur  ne  peut  obtenir  le  fruit  d'Anagamin.  ' 
Pourquoi  le  daréanamârga  y  manque-t-il  ? 

En  ce  qui  concerne  l'ÀrQpyadhatu,  parce  que  l'audition  (éravana) 

y  manque  ̂   ;  parce  que  le  darsanamârga  porte  sur  le  Kamadhatu.  * 
En  ce  qui  concerne  le  Jlûpadhatu, 

55  c-d.  Parce  que  le  dégoût-terreur  y  manque,  parce  que  le  Sotra 

dit  :  «  Ici  on  entreprend,  là  on  achève  ».  ̂  [19  b] 

Les  Prthagjanas,  renés  dans  le  Rtïpa,  sont  tout  entiers  à  la  béati- 
tude du  recueillement  :  toute  sensation  douloureuse  fait  défaut  ;  donc 

le  dégoût-terreur  (samvega)  y  est  impossible,  et  on  ne  peut  entrer 
dans  le  noble  chemin  que  par  le  dégoût. 

En  outre  le  Sûtra  dit  :  «  Cinq  personnes,  Vantarâparinirvâyin 

étant  la  première  et  Vûrdhvasrotas  étant  la  cinquième,  entreprennent 
ici,  achèvent  là.  » 

'  Entreprise  ',  vidhâ,  c'est  entreprendre,  établir  le  chemin  (mârga- 

vidhâna),  parce  qu'il  est  le  moyen  (npâya)  du  Nirvana,  [xxv] 

Nous  avons  vu  que  :  «  Si  l'Arhat  est  inébranlable  (akopya),  après 

1.  gon  na  mthon  km  med  =  nordhvam  M  drkpathah  / 

2.  Cette  personne  est  détachée  du  Kamadhatu  par  un  chemin  mondain,  tel  par 
exemple  Brahma  ;  elle  devrait  pratiquer  le  chemin  de  vue  pour  obtenir  le  fruit 

d'Anagamin.  Pour  l'Àrya  le  fait  qu'il  renaît  dans  le  Rflpadhatu  prouve  qu'il  est 
déjà  Anagamin. 

3.  On  ne  devient  pas  Bouddha  ou  Pratyekabuddha  dans  cette  sphère,  donc  la 

seule  bodhi  qu'on  puisse  y  obtenir  est  la  bodhi  de  Sravaka,  or  un  Sravaka 

n'obtient  la  compréhension  des  vérités  (abhisamaya)  que  grâce  à  la  parole 
d'autrui,  parato  ghosa. 

4.  Donc  le  principe  exposé  viii.  21  a-b  s'oppose  à  ce  qu'il  y  ait  darsanamârga 
dans  l'ÀrQpyadhatu. 

5.  mi  skyo  lun  las  hdir  rtsom  zhin  /  der  mthar  phyin  ces  hbyun  phyir  = 
asaiftvegâd  iha  vidhâ  tatra  nistheti  câgamât  // 
Vyakhya  :  vidhânam  vidhâ  npâya  ity  arthah. 
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le  ksayajhâna  naît  Vanutpâdajnâna  (vi.  50)  »  ;  est-ce  à  dire  qu'il  y 
ait  des  différences  parmi  les  Arhats  ? 

56  a.  Six  sortes  d'Arhats  sont  reconnues.  ' 

Le  Sûtra  '  dit  qu'il  y  a  six  Arhats  :  parihânadharman,  cetanà- 
dharman,  anuraksanâdharman,  sthitâkampyay  prativedhanâ- 
dharman,  [1  b]  akopyadharman.  Ils  seront  définis  p.  253,  261. 

56  a-b.  Cinq  naissent  du  Sraddhadhimukta.  ^ 

Cinq,  à  l'exception  de  l'Inébranlable  (akopya),  ont  été  des  Sraddha- 
dhimuktas  (\i.  32). 

56  c.  Leur  délivrance  est  occasionnelle.  '* 

La  délivrance-de-pensée  (cetovimukii)  de  ces  cinq  Arhats,  il  faut 

savoir  qu'elle  est  occasionnelle  (sâmayikî)  et  chérie  (kântâ)  \  car 
elle  doit  être  constamment  gardée.  Par  conséquent  ces  Arhats  sont 

(Hts  :  samayavimukta.  En  dépendance  (apeksâ)  de  l'occasion  (sa- 
maya),  ils  sont  délivrés  (vimukta)  :  le  composé  est  établi  en  suppri- 

mant le  mot  du  milieu  (apeksa).  On  a  donc  samayavimukta,  délivrés 

en  raison  de  l'occasion,  comme  ghrtaghata,  pot  plein  de  beurre, 

pot  pour  le  beurre.  ̂  

1.  dgra  bcom  drug  hdod  =  [arhantah  san  matâh] 

2.  Madhyama,  30,  4,  Samyukta,  3.3,  10. 

V'oir  dans  Puggalapannalti,  p.  12,  la  définition  des  samayavimutta,  asamaya- 
vimiitta,  kuppadhamnia,  akuppadhamma,  parihânadhamnia,  aparihâna- 

dhamma,  cetanâbhabba,  anurakkhanâbhabba.  —  L'Aihat  akopyadharman 
distinct  du  Saiki^a,  Mahavastii,  iii.  200. 

3.  de  dag  las  /  Ina  ni  dad  pas  mos  las  skyes  =  [tesiXm]  paiîca  éraddhâdhi- 
miiktajâh  / 

4.  de  dag  rnam  grol  dus  dan  sbyor=sâwat/t7ci  [tadvimuktih]  —  ParamRrlha  : 

«  Leur  délivrance  est  occasionnelle  et  chérie  ».  —  Anguttara,  iii.  173.  —  Voir 

ci-dessous  p.  200.  —  cetovimtikti  et  prajnâvimukti,  vi.  76  c. 

5.  Ci-dessous,  p.  260.  —  Dans  le  monde,  ce  qui  est  cher  (kânta)  doit  être  gardé 
(anuraksyaj.  —  Le  SQtra  dit:  tadyathâ  nâmaikâksasya  purusasya jnù>taya 
ekam  aksi  sàdhu  ca  susthu  cànuraksitavyatft  manyeran  /  mâsya  éitam 

masyomatft  mdsya  rajoméavaé  caksusi  nipateyur  mâsya  yad  apy  ekatft 

cnksur  avinastafft  tad  api  vinaèyad  iti  /  evam  eva  samayavimtiktasydr- 
hato   

6.  ghftaghala  =  ghrtapUrno  ghatah  ou  ghrtàpek^o  ghatah. 

De  môme  samayavimukta  =  samayApeksaé  ca  vimukta^  ca. 
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Pour  eux,  la  réalisation  du  recueillement  (samâdhisammukhl- 

hhâva)  dépend  du  samaya,  des  circonstances  :  possession  d'un  nom- 
bre de  biens  matériels  (upakarana),  absence  de  maladie,  certain 

lieu. 

56  d.  Pour  l'Inébranlable,  elle  est  inébranlable.  * 

La  délivrance  de  l'Inébranlable  ne  peut  être  ébranlée  parce  qu'il 
ne  peut  tomber  de  cette  délivrance  ;  par  conséquent  elle  est  inébran- 
lable. 

57  a.  Donc  il  est  non-occasionnellement-délivré.  ^ 

Il  s'ensuit  que  l'Inébranlable  est  un  asamayavimiikta.  Comme  il 
réalise  le  recueillement  à  son  gré,  il  est  délivré  indépendamment  des 

circonstances  (samaya). 

Ou  bien  samaya  signifie  '  temps  '  :  les  cinq  premiers  Arhats  sont 
susceptibles  de  tomber  de  la  délivrance  (vimukti),  ils  sont  donc  déli- 

vrés-pour-un-temps (kdlântara),  donc  samayavimukta  ;  le  sixième 

Arhat  n'est  pas  susceptible  de  tomber  de  la  délivrance,  il  est  donc 
délivré  définitivement  (atyantavimukti),  donc  asamayavimiikta. 

57  b.  Il  procède  du  drstiprâpta.  ̂  

L'Inébranlable  a  été  un  drstiprâpta  (vi.  32). 

Ces  six  Arhats  appartiennent-ils,  dès  le  début  de  leur  carrière 

religieuse,  à  la  famille  (gotra)  *  (c'est-à-dire  à  la  famille  des  pariJiâ- 

1.  mi  pyohi  chos  can  mi  ̂ yo  ba  =  [akopyâkopyadkarmanah  //] 

2.  de  phyir  de  dus  mi  sbyor  grol  =  [asamayavimuMo  'tah]  (?) 
Divers  sens  de  samaya,  Samantapâsadikâ,  i.  107. 
3.  de  ni  mihon  thob  rgyu  las  byun  =  drstiprâptânvayas  ca  sah  / 
4.  Que  faut-il  entendre  par  gotra,  famille  ?  (1)  Le  gotra  est  les  racines  de  bien 

(kuéalamûla)  :  certains  ont  telles  racines  de  bien  qu'ils  sont  parihânadharman, 
etc.  ;  (2)  le  gotra  consiste  dans  le  caractère  des  facultés,  plus  ou  moins  aiguës, 

à  partir  de  l'état  de  Prthagjana  ;  (3)  les  Sautrfintikas  disent  que  le  gotra  est  la 
semence,  la  puissance  (sâmartkya)  de  la  pensée.  Le  Prthagjana  et  le  Saiksa 

sont  «  de  la  famille  du  parihânadharman  »  lorsqu'ils  portent  la  semence  de 
V Arh&i  parihânadharman  ;VAs&iksa  ou  Arhat  esi  parihânadharman  p&rce 
que  cette  semence  se  manifeste  dans  son  résultat  (tadbljavrttilâbhât). 
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idharman,  etc.)  à  laquelle,  Arhats,  ils  appartiennent  ?  Ou  bien 

it-ils  postérieurement  acquis  cette  famille  ?  [2  a] 

57  c-d.  Quelques  Arhats  sont  de  leur  famille  actuelle  dès  le  début  ; 
quelques-uns  deviennent  de  leur  famille  actuelle  par  purification  ou 

pei-fectionnement  (uttdpanà).  * 

Certains  Arhats  sont,  dès  le  début,  cetanâdharman  ;  d'autres 
Arhats,  après  avoir  été  parihânadharman,  deviennent  cetanâdhar- 

man par  la  purification  des  facultés.  —  Et  ainsi  de  suite.  * 

1.  Le  parihânadharman  est  l'Arhat  susceptible  de  chute  et  qui 
n'est  ni  cetanâdharman  ....  ni  prativedhanâdharman.  ' 

2.  Le  cetanâdharman  est  l'Arhat  susceptible  de  mettre  fin  à  son 
existence  (cetayitum)  \  sans  être  anuraksanâdharman,  etc. 

3.  \j' anuraksanâdharman  est  l'Arhat  susceptible  de  garder.  ̂ 

4.  Le  sthitâkampya  est  l'Arhat  qui,  quand  manquent  de  fortes 
causes  de  chute,  môme  sans  garder,  est  susceptible  de  ne  pas  bouger, 

c'est-à-dire  de  rester  dans  le  fruit  ;  qui,  ne  tombant  pas,  à  défaut 

1.  kha  cig  dan  po  nas  dehi  rigs  /  kha  cig  sbyans  pa  las  gyur  to  =  tadgotrâ 

âditah  ke  cit  [ke  cid  uttâpanât  punah  jj\ 

uttàpana,  uttâpanâ  =  uttaptîkarana,  vi.  18  b,  synonyme  satncâra,  trans- 

position, vi.  41  c-d. 

2.  Par  conséquent  vi.  57  b  doit  être  compris  comme  il  suit  :  L'homme  qui,  de 

a  nature,  est  de  facultés  aiguës,  devient  drstiprâpta  au  seizième  moment  (c'est 

le  cas  prévu  vi.  57  b).  Mais  l'homme  qui,   étant  déjà  Saiksa,  perfectionne  ses 
facultés,  obtient  la  qualité  de  drstiprâpta  après  avoir  été  àraddhâdhimukta. 

3.  Les  Arhats  2-5  sont  aussi  susceptibles  de  chute  ;  l'Arhat  1  est  caractérisé 

par  l'absence  des  qualités  des  Arhats  2-5.  De  môme  les  Arhats  3-5  sont  cetanâ- 
dharman et  ainsi  de  suite. 

4.  cetanâdharmâ  cetayitiim  bhavyo  na  cânnraksanâdharmâ  yâvat  prati- 

vedhanâbhavya  iti.  —  cetanâdharman  =  mâranadharman  :  âtmânam 

cetayate,  ci-dessous  p.  255,  n.  1,  p.  262,  n.  1.  —  Paramartha  :  «  tuer-nuire  sou 

<-orps  »  (cha  bai  tsé  chën)  ou  <  se  nuire  »  (tsé  hai).  —  Tibétain  :  hchi  bar  sems 
|>ahi  chos  can. 

L'expHcation  de  PuggalapaAnatti,  p.  12,  diffère, 
5.  Iliuan-tsang  :  Le  parihânadharman,  rencontrant  de  faibles  causes  de  chute, 

Unnbe  de  ce  qu'il  a  acquis  ;  non  pas  le  cetanâdharman.  Le  cetanâdharman, 
craignant  de  tomber,  toujours  pense  à  mettre  lin  à  son  existence.  Vanuraksanâ- 

dharman  garde  ce  qu'il  a  acquis.  —  Dlghu,  iii.  220,  sur  Vanurakkhafiâpadhâna, 
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ô! efîort  (ahhiyoga),  n'est  pas  susceptible  de  progresser  (t;ardf/^ai/i- 
tum). 

5.  Le  prativedhanâdharman  (=  prativedhanâhhavya)  est  TAr- 
hat  susceptible  de  pénétrer  (prativeddhwn)  sans  effort  (ahhiyoga) 
cbez  les  Inébranlables. 

6.  Uakopyadharman  ou  Inébranlable  est  l'Arhat  non  susceptible 
de  chute.  * 

Aux  deux  premiers,  lorsqu'ils  étaient  des  Saiksas,  ont  manqué 
l'exercice  continuel  et  l'exercice  iniensiï  (sàtatya,  satkrtyaprayoga)  ; 

[2  b]  le  troisième  pratiqua  seulement  l'exercice  continuel  ;  le  quatrième 

pratiqua  seulement  l'exercice  intensif  ;  le  cinquième  pratiqua  les  deux 
exercices,  mais  avec  des  facultés  molles  ;  le  sixième  pratiqua  les  deux 
exercices  avec  des  facultés  aiguës. 

Le  parihânadharman  ne  tombe  pas  nécessairement  ;  et  ainsi  de 

suite  :  le  prativedhanâdharman  ne  '  pénètre  '  pas  nécessairement. 

Ces  personnes  reçoivent  leurs  différents  noms  parce  qu'il  peut  arriver 
qu'elles  tombent,  etc.  —  Ce  principe  (Vibhasa,  62.  4)  étant  admis,  on 

conclut  que  les  six  sortes  d'Arhats  peuvent  exister  dans  les  trois 
sphères. 

Mais,  dans  l'hypothèse  où  le  parihânadharman  tombe  nécessai- 
rement,   où  le  prativedhanâdharman  pénètre  nécessairement,  la 

situation  change  :  1.  six  sortes  d'Arhats  dans  le  Kamadhatu  ;  2.  deux 
sortes,  à  savoir  le  sthitâkampya  et  Vakopyadharman,  dans  les 

sphères  supérieures  :  car,  dans  ces  sphères,  il  n'y  a  1.  ni  chute 
(parihâni)  (vi.  41  c-d),  donc  manquent  le  parihânadharman  et 

V anuraksanâdharman  puisqu'il  n'y  a  pas  lieu  de  se  garder  de  la 

1.  Sûtra  :  panca  hetavah  paiîca  pratyayâh  samayavimuktasyârhatah 
parihânâya  samvartante  I  katame  panca  j  karmântaprasrto  bhavati  / 
bhâsyaprasrto  hhavati  /  adhikaranaprasrto  bhavati  /  dirghacârikâyogam 
anuyukto  bhavati  j  dîrghena  ca  râgajâtena  sprsto  bhavati. 

Anguttara,  iii.  173  (comparer  Kathfivatihu,  i.  %  trad.  p.  64)  a  deux  listes  de 
cinq  dharmas  :  pancime  dhammâ  samayavimuttassa  bhikkhuno  parihânâya 

samvattanti  :  kammârâmatâ,  bhassârâmatâ,  niddârâmatâ,  sanganikârd- 
mata,  yathâvimuttam  cittam  na  paccavekkhati.  —  La  deuxième  liste  remplace 
les  deux  derniers  termes  par  indriyesu  agtittadvàratâ,  bhojane  amattannutâ. 
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chute  ;  2.  ni  cetatiâ  \  donc  le  cetanâdharman  manque  ;  3.  ni  perfec- 

tionnement des  facultés  (vi.  41  c-d),  donc  le  prativedhanâdharman 
manque,  car  le  prativedhanâdharman  doit  rendre  aiguës  ses  facul- 

tés pour  *  pénétrer  *,  pour  devenir  akopyadharman. 
Parmi  les  cinq  premiers  Arhats,  combien  tombent  de  leur  famille 

fgotra),  combien  tombent  du  fruit  ? 

58  a-b.  Quatre  tombent  de  la  famille,  cinq  tombent  du  fruit.  * 

Quatre,  le  cetanâdharman,  etc.,  tombent  de  la  famille  ;  car  le 

parihânadharman  ne  peut  tomber  de  sa  famille  \  Cinq,  le  pari- 
hânadharman,  etc.,  tombent  aussi  du  fruit.  (Vibhasa,  51,  4). 

58  b.  Mais  on  ne  tombe  pas  de  la  première  famille  ni  du  premier 

fruit  '.  [3  a] 

1.  L'Arhat  ne  tombe  pas  de  sa  première  famille,  de  la  famille  qu'il 
a  obtenue  avant  d'être  Arhat,  car  cette  famille  a  été  rendue  ferme 

(drdhikrta)  par  le  chemin  de  Saiksa  et  d'Asaiksa.  Le  Saiksa  ne 
tombe  pas  de  sa  première  famille,  car  cette  famille  a  été  rendue  ferme 

1.  Dans  les  sphères  supérieures,  il  n'y  a  ni  àtmasamcetanâ  ni  parasatncetanà, 
voir  Kosa,  ii.  45  c-d,  trad.  p.  219,  Dîgha,  iii.  231,  Anguttara,  ii.  159.  —  Ci-dessous 
1».  202. 

2.  bzhi  ni  rigs  las  Ina  libras  las  /  nams  gyur  =  [caturnâm  gotrât  pancânâm 

phalâd  dhânih]  —  Paramfirtlia  :  Clmte  du  gotra,  quatre  hommes  ;  cinq  tombent 
<lii  fruit. 

3.  Cette  famille,  en  effet,  est  dkrtrima. 

4.  dan  po  las  ma  yin  =  na  pilrv[ak]ât  j 

Sur  la  chute  de  l'Arhat  et  problèmes  connexes,  Ang.,  i.  9C,  iii.  173,  Kath&vatthu, 
i.  2,  ii.  2,  etc.  ;  Points  of  controversy,  p.  xliii  ;  notre  note  :  The  five  points  of 

Mahttdeva,  JRAS.  1910,  p.  413.  —  D'après  Buddhaghosa,  les  Sammitiyas,  Vajji- 
puttiyas,  SabbatthivEdins  et  une  partie  des  Mahasamghikas  admettent  la  chute 

le  l'Arhat.  -  Vasumitra,  dans  Wassilief,  p.  262,  2(>3,  282  :  les  Mahftsfimghikas 
admettent  la  chute  (parihânadharman)  du  Srotafipanna,  nient  la  chute  de 

TArhat  ;  272  ;  les  Sarv&stivadins  nient  la  chute  du  Srotaftpanna,  admettent  la 

chute  de  l'Arhat.  —  Confirmé  par  les  sources  chinoises  :  Sarv&stivadin  :  Pas  de 
chute  du  premier  fruit  ;  chute  des  trois  autres.  —  Mah&san^ghika,  Mahlâftsaka, 

etc.  :  Pas  de  chute  de  la  qualité  d'Arhat  ;  chute  des  trois  premiers  fruits.  — 
Sautrfintika,  Mah&yana  :  Pas  de  chute  des  fruits;  chute  des  dr^tadharniasukha- 

ffihàraa.  —  Opinion  du  Vibhajyavadiu,  Vibhfl^a,  Gl,  15,  ci-dessous  p.  264  n.  2. 
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par  le  chemin  mondain  et  le  chemin  supramondain.  —  Mais  on  tombe 

de  la  famille  qu'on  a  obtenue  par  le  perfectionnement  des  facultés 
(uttâpanâgatâl  tu  parihîyate).  ̂  

2.  L'ascète  ne  tombe  pas  du  premier  fruit  qu'il  a  obtenu,  mais  bien 
des  autres.  Donc  il  ne  tombe  pas  du  fruit  de  Srotaapanna.  ̂  

De  ces  deux  principes,  il  résulte  que  (1)  trois  cas  sont  possibles  en 

ce  qui  regarde  le  parihânadharman  :  le  parihânadharman  ou  bien 

obtient  le  Nirvana  en  gardant  sa  famille,  ou  bien  perfectionne  ses 

facultés,  ou  bien  tombe  et  redevient  Saiksa  [3  b]  ;  (2)  quatre  cas  sont 

possibles  en  ce  qui  regarde  le  cetanâdharman  :  trois  comme  ci-des- 
sus, en  ajoutant  :  ou  bien  tombe  et  devient  parihânadharman  ; 

(3)  et  ainsi  de  suite  :  cinq,  six,  sept  cas  pour  Vanuraksanâdharman, 

le  sthitâkampya  et  le  prativedhanddharman  (en  ajoutant  :  ou  bien 

devient  cetanâdharman   ).  (Vibhâsâ,  62,  5) 
Quand  un  Arhat  redevient  Saiksa,  il  demeure  dans  la  famille  même 

qui  était  sa  première  famille.  Autrement,  dans  l'hypothèse  où  il 
obtiendrait  une  meilleure  famille,  il  progresserait,  il  ne  tomberait  pas. 

1.  Objection  d'un  anonyme  (atra  kaê  cid  âha)  :  (1)  Un  cetanâdharman,  dont 
la  famille  de  cetanâdharman  a  été  rendue  ferme  par  les  chemins  éaiksa  et 
aéaiksa,  peut  perfectionner  ses  facultés,  donc  acquérir  un  nouveau  gotra  :  donc 
il  tombe  de  son  gotra.  Donc  la  raison  donnée  par  Vasubandhu  ne  vaut  pas. 

(2)  Si  on  ne  tombe  pas  d'une  famille  qui  a  été  rendue  ferme  par  les  chemins 
mondain  et  supramondain,  on  tombera  donc  du  fruit  de  SrotaSpanna,  lequel  n'est 
jamais  rendu  ferme  par  deux  chemins. 

Réponse  de  Yasomitra.  (1)  Vasubandhu  veut  dire  que  le  cetanâdharman, 

tombant  du  fruit  d' Arhat,  ne  tombera  pas  pour  cela  de  son  gotra  si  celui-ci  a  été 
rendu  ferme  par  les  chemins  de  Saiksa  et  d'Asaiksa.  (2)  La  seconde  remarque  est 
vraiment  d'un  homme  qui  ne  réfléchit  pas  :  il  s'agit  ici  de  la  famille  (gotra),  non 
du  fruit.  En  fait,  aucun  fruit  n'est  en  même  temps  (yngapad)  obtenu  par  les 
chemins  mondain  et  supramondain;  mais  la  famille  peut  être  rendue  ferme  par 
ces  deux  chemins. 

2.  On  ne  tombe  pas  du  fruit  de  Srotafipanna,  parce  que,  lorsqu'on  obtient  ce 
fruit,  il  est  toujours  le  premier  fruit  qu'on  obtienne.  On  peut  tomber  du  fruit  do 
Sakfdagamin  lorsqu'on  obtient  ce  fruit  après  avoir  obtenu  celui  de  Srotaapanna  ; 
mais  non  pas  lorsqu'on  devient  Sakjdagamin  sans  passer  par  le  stade  de  Srotaa- 

panna (cas  du  bhûyocîtarâga,  ii.  IG  c,  vi.  30  b,  45  b)  ;  de  même  pour  le  fruit} 

d'Anagamin.  | 
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Pourquoi  ne  tombe-t-on  pas  du  premier  fruit  ? 
Parce  que  les  passions  (klesa)  à  abandonner  par  la  vue  (daréana) 

n'ont  pas  de  point  d'appui  (avastuka  =  anadhisthâna,  vii.  36)  :  en 
effet,  ayant  pour  racine  la  satkâyadrsti  (v.  7),  elles  existent  avec, 

pour  point  d'appui,  Yâtman  (âtmâdhisthânapravHta)  ;  or  il  n'y  a 

Il  pas  (ïâtman.  ' 

Il  Prétendez-vous  que  ces  passions  ont  pour  objet  (âlamhana)  une 

j!  chose  qui  n'existe  pas  (ahhâva)  ? 
i  Non  pas.  Elles  ont  pour  objet  les  vérités,  (elles  consistent  à  consi- 
I  dérer  comme  permanents,  etc.,  les  upâdânaskandhas)  ;  donc  elles 

\  n*ont  pas  pour  objet  une  chose  qui  n'existe  pas,  mais  elles  se  mépren- 

'  nent  sur  l'objet  (vitathâlanibana). 
\  En  quoi  diffèrent  les  passions  qui  ne  sont  pas  abandonnées  par  la 

i  vue,  mais  par  la  méditation  ?  Ces  passions  aussi  se  méprennent  sur 

!  Tobjet. 

,       Elles  diffèrent  de  celles  qui  sont  abandonnées  par  la  vue.  —  On 

voit  bien  que  l'idée  de  moi  (âtmadrsti)  attribue  faussement  à  des 
!  choses  réelles,  rûpa,  etc.,  qui  ne  sont  pas  «  soi  »,  la  qualité  de  «  soi  », 

i|  sous  l'aspect  d'être  qui  agit,  d'être  qui  sent,  d'Isvara.  Et  les  autres 
drsiis,  antagrâhadrsti,  etc.  (v.  7)  existent  en  ayant  comme  point 

d'appui  cette  même  «  qualité  de  soi  »  (âtmatva)  ;  [4  a]  par  conséquent 

leur  point  d'appui  est  inexistant,  elles  n'ont  pas  de  point  d'appui.  — 
i  Au  contraire,  les  passions  différentes  de  celles  qui  sont  abandonnées 

*  par  la  vue,  les  passions  qui  sont  abandonnées  par  la  méditation 

(hhâvanâ),  à  savoir  le  désir,  la  haine,  l'orgueil,  l'ignorance,  ont  pour 

nature  attachement,  antipathie,  satisfaction,  confusion  à  l'endroit  du 

rûpay  etc.  :  elles  ont  donc,  absolument  parlant,  un  point  d'appui.  Car 

l'agréable  (manâpa),  le  pénible,  etc.,  à  l'endroit  de  quoi  elles  exis- 

1.  Vibha.sa,  61,  12.  —  Pourquoi  tombe4*oii  des  trois  fruits  supérieurs,  non  pas 
du  fruit  de  Srotaapanna  ?  —  Purce  que  les  passions  abandonnées  par  la  vue  se 

produisent  au  sujet  de  l'inexistant  (avastu)  ;  on  ne  tombe  pas  de  l'abandon  de  ces 
>  passions.  —  Comment  pcut*on  dire  qu'elles  se  produisent  au  sujet  de  l'inexistant  ? 

—   En  outre  le  fruit  de  Srotafipanna  est  établi  par  l'abandon  des  passions 
!    abandonnées  par  la  vue  des  vérités  dans  leur  totalité,  portant  sur  les  trois  sphères. 17 
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tent,  est  réel  ;  tandis  qu'il  n'y  a  pas  trace  de  soi,  de  sien,  d'Isvara 
etc. 

Autre  explication.  Les  passions  qui  sont  abandonnées  par  la  médi- 

tation ont  un  point  d'appui  déterminé  (pratiniyata),  caractérisa 
comme  agréable,  pénible,  etc.  Mais,  pour  les  passions  qui  sont  aban 

données  par  la  vue,  pas  de  point  d'appui  déterminé  qui  soit  caracté- 

risé comme  soi  ou  sien  :  par  conséquent,  elles  n'ont  pas  de  poiii! 
d'appui. 

Autre  point.  Chez  TÀrya  (=  Saiksa)  qui  ne  réfléchit  pas  (upani- 

dhyâyati  =  samtîrayaii),  les  passions  qui  sont  abandonnées  pai 

la  méditation  peuvent  surgir  en  raison  de  la  '  défaillance  de  la 

mémoire  '  *  ;  [4  b]  ces  passions  ne  surgissent  pas  chez  l'Ârya  qu] 

réfléchit.  De  même  qu'on  prend  une  corde  pour  un  serpent  si  on  n'y 

regarde  pas  (Yibhâsa,  8,  i)  ;  [de  même,  lorsque  l'attention  manque,  or 

oublie  le  caractère  métaphysique,  l'impermanence  de  l'agréable,  etc.] 

Au  contraire,  l'erreur  du  personnalisme  (âimadrsti)  ne  peut  pas 

surgir  chez  l'Ârya  qui  ne  réfléchit  pas,  parce  que  cette  hérésie  est  ur 
produit  de  la  réflexion  (samtïrakatvât). 

Par  conséquent  le  saint  ne  peut  tomber  de  l'abandon  des  passions 

qu'il  a  abandonnées  par  la  vue. 

Les  Sautrantikas  disent  qu'on  ne  peut  pas  non  plus  tomber  de  k 

qualité  d'Arhat  l  Et  leur  opinion  est  correcte,  ainsi  qu'on  peut  h 

démontrer  par  l'Ecriture  et  par  le  raisonnement. 
i.  Arguments  scripturaires. 

1.  Il  est  dit  :  «  Cela,  ô  Bhiksus,  est  abandonné  qui  est  abandonnai 

par  la  prajnâ  sainte  ».  '' 

1.  smrtisampraniosât  =  klistasmrtiyogât  (voir  ii.  trad.  154,  162).  ; 

2.  Pas  de  chute  du  fruit  anâsrava;  en  ce  qui  concerue  les  cinq  proniiersi 
Arhats,  chute  des  «  héaiitudes  de  ce  monde  »,  qui  sont  sâsrava. 

3.  tad  dhi  bhiksavah  prahlnam  y  ad  âryaprajnayâ  pralilnam.  —  D'aprè; 
la  glose  japonaise,  Madhyanulgama,  23,  12,  qui  d'après  Anesaki  est  Sainyutta 
ii.  50  (Kalarasutta).  —  Le  premier  et  le  dernier  fruit  ne  peuvent  être  obtenus  (pu 
par  le  chemin  pur  (==  âryaprajnd),  vi.  45  c. 
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2.  Il  est  dit  :  «  Je  déclare  que  le  Saiksa  doit  pratiquer  la  vigi- 

lance »  *.  Bhagavat  ne  prescrit  pas  la  vigilance  à  l'Arhat. 
3.  Sans  doute  Bhagavat  a  dit  :  «  Ànanda,  je  déclare  que,  même 

pour  l'Arhat,  la  propriété  et  les  honneurs  sont  cause  d'obstacle  », 
Cependant  le  Sûtra  ̂   spécifie  que,  si  l'Arhat  peut  tomber,  c'est  seule- 

ment des  «  béatitudes  »  (drstadharmasukhavihâra)  ^  :  «  Quant  à 

l'inébranlable  délivrance-de-la-pensée  (akopyâ  cetovimukti,  vi.  76  c), 

qu'il  s'est  physiquement  (viii.  35  b)  rendue  présente,  je  déclare  qu'on 
ne  peut  absolument  pas  en  tomber  ».  * 

1.  apraniâdah  saiksena  kartavyah.  —  Madhyama,  51.  18,  Samyukta,  8.  16  ; 
Samyuita,  iv.  25. 

2.  Madhyamâgama,  49,  21  ;  Samyutta,  ii.  239. 

Taira  bhagavân  âyusmantam  Ânandam  âmantrayate  sma  /  arhato  'py 
ahani  Ananda  lâbhasatkâram  antarâyakaram  vadâmiti  /  âyiismàn  Anan- 

da âha  I  tat  kasmâd  bhagavân  evam  âha  /  arhato  'py  aham  Ananda 
lâbhasatkâram  antarâyakaram  vadâmiti  /  bhagavân  âha  /  na  haivânanda 

aprâptasya  prâptaye  anadhigatâdhigamâya  asâksâtkrtasya  sâksâtkriy- 

ayai  I  api  tu  ye  'nena  catvâra  âdhicaitasikâ  drstadharmasukhavihâra 

adhigatâs  tato  'ham  asyânyatamasmât  parihânim  vadâmij  tac  câkîrnasya 
viharatah  /  yâ  tv  anenaikâkinâ  vyapakrstenâpramattenâtâpinâ  prahitât- 

manâ  viharatâ  akopyâ  cetovimuktih  kâyena  sâksâtkrtâ  tato  'syâhatn  na 
kena  cit  paryâyena  parihânim  vadânii  /  tasmât  tarhy  Anandaivam  te 

àikaitavyam  yal  lâbhasatkâram  abhibhavisyâmo  na  cotpannair  lâbhasat- 

k&raié  cittant  paryâdâya  sthâsyati  I  evam  te  Ananda  éiksitavyam.  —  Voir 

ci-dessous  n.  4  et  p.  266. 

3.  Koâa,  ii.  4  (trad.  p.  110),  vi.  42  c-d,  viii.  27. 

Vibhfisa,  26,  18.  —  Parce  qu'ils  résident  (viharanti)  dans  quatre  espèces  de 
béatitude,  ils  sont  dits  obtenir  quatre  drstadharmasukhavihâras  :  1.  pravra- 

jy&8Hkha,  2.  vivekasukha  (yuèn  U  lo),  3.  éamathasukha  (tsi  tsing),  4.  bodhi- 
aukha. 

Mais  il  s'agit  en  règle  générale  des  dhyânas. 
Saipyulta,  ii.  278,  Aiiguttara,  iii.  131,  v.  10,  Dïgha,  iii.  113,  222:  eso  kho 

bhikkhave  bhikkhn  catunnatn  jhânânam  abhicetasikânatn  ditthadhamma- 

sukhavihârânattt  nikâmalâbhl  ;  Angutlara,  iv.  362  :  arahanto  ....  dittha- 
âhammaaukhavihàratft  yeva  anuyuttâ. 

Les  quatre  béatitudes  sont  âdhicaitasikâ  (.—  adhi  cetasi  bhava),  c'est-ù-dire 
appaKiennent  au  domaine  des  quatre  dhyânas  fondamentaux.  —  Vibh&^,  81,  6  : 

Les  quatre  sortes  d' âdhicaitasikâ,  c'est  les  <{uatre  dhyânas. 
Le  BodhisattvabhQini  distingue  les  brahmavihâras  (=  apramâna^  Koéa, 

viiL  29),  les  aryavihàrciB  (=  vimoksamukha,  viii.  24),  les  divyavihdras 

f=  dhyânas  et  àrUpyas). 

4.  VibliAifA,  61,  10.  —  Le  Sotra  dit  :  «  Ananda,  des  quatre  béatitudes  (àdhicai- 
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Mais  le  Yaibhasika  réplique  :  Bhagavat  spécifie  qu'on  ne  tombe 
pas  de  la  délivrance-de-la-pensée  quand  elle  est  inébranlable  (ako- 

pyâ)  ;  donc  on  en  tombe  lorsqu'elle  est  occasionnelle  {sâmayikî).  ̂  
Nous  sommes  bien  d'accord  :  on  tombe  de  la  délivrance-de-la- 

pensée  dite  occasionnelle.  Mais  qu'est  cette  délivrance  ?  Est-ce, 

comme  vous  le  pensez,  la  qualité  d'Arhat?  Ne  faut-il  pas  croire  bien 
plutôt  que,  par  '  délivrance  occasionnelle  ',  Bhagavat  désigne  les 
dhyânas  mondains  ?  ̂ 

Le  recueillement  qui  consiste  dans  les  dhyânas  fondamentaux  ^ 

étant  réalisé  dans  certaines  circonstances  —  par  exemple  dans  un 

lieu  exempt  de  bruit,  etc.  [5  a]  —  est  nommé  *  délivrance  occasion- 

nelle '  ;  il  est  encore  nommé  '  délivrance  chérie  '  (kântâ)  parce  que, 

chaque  fois  qu'il  est  perdu,  on  le  désire  à  nouveau  (kâmanlya)  en 
vue  de  jouir  des  '  béatitudes  '  (drstadharmasukhavihâra).  D'autres 
docteurs,  le  Bhadanta  Rama  (Sautrantika),  disent  que  ce  recueille- 

tasika  drstadharmastikhavihâra)  acquises  par  le  TathSgata,  je  dis  qu'il  y  a 
successivement  (ichan  tchoàn)  chute,  comme  pour  le  Sravaka  à  l'occasion  des 
réunions  mondaines.  Quant  à  la  délivrance  inébranlable  de  la  pensée  (décrite 

comme  ci-dessus  :  kâyena  sàksât  krtâ  ...),  je  dis  qu'il  n'y  a  pas  chute  ».  Il  suit 
de  ce  texte  que,  même  dans  le  cas  du  Bouddha,  il  y  a  chute  de  la  «  fruition  » 

(upabhoga,  Kosa,  vi.  59)  ....  Les  SautrSntikas  concluent  de  ce  texte  que  la  déli- 

vrance chérie  et  occasionnelle  (sâmayikî  kântâ  vhmikti),  c'est  les  quatre  béati- 
tudes. —  Question.  Par  chute,  le  Sûtra  entend-il  chute  de  ce  qui  est  acquis  ou 

chute  de  la  fruition  ?  Dans  la  première  hypothèse,  il  n'y  aura  pas  chute  des 
béatitudes,  car  celles-ci  sont  des  dharnias  qu'on  continue  à  posséder  (prâpti) 
même  quand  on  n'en  jouit  pas  ;  dans  la  seconde  hypothèse,  il  y  aura  chute  de  la 
délivrance  inébranlable,  car  cette  délivrance  n'est  pas  toujours  présente  (sam- 
mukhlbhûta)  ....  Réponse.  En  ce  qui  concerne  la  délivrance,  la  chose  essentielle 

est  la  possession  :  car,  quand  on  possède  la  délivrance,  on  n'a  plus  à  l'obtenir  | 
à  nouveau  ;  donc,  encore  qu'elle  ne  soit  pas  toujours  présente,  on  dit  que  le  saint 
n'en  tombe  pas.  En  ce  qui  concerne  les  béatitudes,  la  chose  essentielle  est  la 

présence  ;  on  dit  donc  que  le  saint  en  est  tombé  lorsqu'il  n'en  jouit  pas.  —  | 
Vibhasa,  81,  5:  Quand  un  des  stikhavihâras  est  présent,  on  dit  que  les  autresj 
sont  tombés. 

1.  akopyâyâ  iti  viéesanât  sâmayikyâ  asti  par ihânir  iti  tata  âha  sàmayi- 
kyâ  astîti  ced  iti. 

2.  vayam  apy  evam  brûniah  j  sa  tu  vicaryâ  kim  arhattvam  âhosvid' 
dhyânâny  eva  laukikâni. 

3.  Par  opposition  aux  sâmantakas ,  vestibules  des  dhyânas  proprement  dits. 
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ment  est  nommé  *  délivrance  chérie  '  parce  que,  étant  impur,  il  est 

de  la  catégorie  *  délectable  '  (viii.  5)  '  (ci-dessus  p.  251). 

Au  contraire,  la  délivrance  qui  constitue  la  qualité  d'Arhat  n'est 

pas  '  occasionnelle  '  (sàmayikl)  étant  possédée  d'une  manière  perma- 

nente (nityânugatatvàt  :  prâptîyogena)  ;  elle  n'est  pas  non  plus 

'  chérie  '  (kântâ),  parce  qu'on  n'a  pas  à  la  rechercher  (prârthanîya) 

à  nouveau.  —  S'il  était  possible  qu'on  tombât  de  la  quaHté  d'Arhat, 

pourquoi  Bhagavat  dirait-il  que  l'Arhat  peut  seulement  tomber  des 

'  béatitudes  de  recueillement  '  (âdhicaitasika)  ?  ̂ 
Par  conséquent  la  délivrance-de-pensée  inébranlable  appartient  à 

tous  les  Arhats. 

Quant  aux  '  béatitudes  ',  certain  Arhat  en  tombe,  lorsque,  étant 
distrait  (vyâksipta)  par  la  propriété  et  les  honneurs,  il  perd  la  maî- 

trise en  recueillement  :  c'est  l'Arhat  dont  les  facultés  sont  molles. 

Certain  Arhat  n'en  tombe  pas  :  c'est  l'Arhat  dont  les  facultés  sont 

aiguës.  ̂   L'Arhat  qui  tombe  des  *  béatitudes  '  est  parihânadharman  ; 

celui  qui  n'en  tombe  pas  est  aparihânadharman.  De  même  il  faut 

expliquer  le  cetanâdharman,  etc.  * 

Mais  quelle  différence  entre  V aparihânadharman,  le  sthitâkani- 

pya  et  Vakopyadharman  ?  ' 

1.  maulo  hi  dhyânasamâdhih  samaye  sammukhïbhâvât  sâmayiki  vimnk- 
tir  ity  ucyate  j  punahpunar  esanlyatvât  kântâ  /  âsvâdanlyatvâd  ity  apare. 

2.  arhattvavimuktis  tu  nityâmigatatvân  na  yujyate  sâmayikîti  /  apunah' 

prârthanlyatvân  na  kântetij  yady  arhattvâtparihânisambhavo  'bhavisyad 
âdhicaitasikebhya  eva  kim  artham  parihânim  avaksyat. 

3.  drsladharmasukhavihârebhyas  tu  kaécil  lâbhasatkâravyâksepadosât 
parihlyate  vaéitvabhrantéât  (=  santâdhisatnmukhibhâvavaéitvabhraméât) 
yo  mrdvindriyah  /  kaé  cin  na  parihlyate  yas  tlksnendriyah. 

4.  1)  yah  parihTyale  dfç[adharmasukhavih&rehhyah  sa  parihftnadharmA  ;  2)  yo 

na  {mrihlyaie  tata  eva  so  'pnrih{lnadharm&  ;  3)  yah  snm&dhibhrainsubliayfid 
Atnianafp  celayale  (ii.  Irad.  p.  219)  sa  celanadlmriii&  ;  4)  yo  'iiurakçati  katham 
rid  giinavi.4e^ip  so  'nurakçan&dliarma  ;  5)  yo  yasminn  eva  gune  sthitas  tasmfid 
anantirak^im  api  na  kampate  sa  sthitakampyah  ;  G)  yah  parena  pralividhyati 
(guiiaviéeii^in  utp&dayftlTty  arthah)  sa  prativedhaiiAhhavyah  ;  7)  yo  na  kupyaii 

(utpannebhyo  na  parihlyate)  so  'kopyadharin&. 
En  ajoutant  le  prajflAvimukia  et  Vubhayatobhâgavimukta  (vi.  64),  on  a  les 

neuf  Âéaikéas. 

5.  V'^asubandhu  pose  la  question  et  y  répond. 
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Le  premier  n'a  pas  perfectionné  ses  facultés  (anuttâpanâgata)  : 
celles-ci,  dès  l'origine,  sont  aiguës  (tlksna)  ;  le  troisième  a  perfec- 

tionné ses  facultés  :  l'un  et  l'autre  ne  tombent  pas  des  recueillements 

(samâdhivisesa)  qu'ils  peuvent  produire.  Le  second  ne  tombe  pas 
des  qualités  où  il  se  trouve  [5  b]  :  mais,  ou  bien  il  ne  produit  pas 

d'autres  qualités  (gunaviéesa),  ou,  s'il  en  produit,  il  peut  en  être 
ébranlé  (tasmàt  tu  kampate),  —  Telle  est  la  différence  de  ces  trois 
saints. 

4.  Mais  l'Àyusman  Godhika  n'est-il  pas  tombé  de  la  qualité  d'Ar- 

hat  ?  * 

L'Àyusman  Godhika,  étant  Saiksa,  en  raison  de  l'excès  de  sa 
délectation  (âsvâdanâ,  viii.  6)  et  du  caractère  mou  de  ses  facultés, 

tomba  à  plusieurs  reprises  de  la  '  délivrance  occasionnelle  '  (sâmay- 
ikï  vimukti)  :  dans  son  dégoût  (samvega),  il  se  frappa  du  couteau 
(sâstram  âdhârayan,  vâhayan).  En  raison  de  son  indifférence 

(nirapeksatva)  à  l'endroit  de  son  corps  et  de  sa  vie,  il  obtint  la  qua- 
lité d'Arhat  au  moment  même  de  sa  mort,  et  le  Nirvana  ̂   Donc  il 

n'est  pas  tombé  de  la  qualité  d'Arhat. 

5.  Le  Dasottara  enseigne  :  «  Il  y  a  un  dharma  qu'on  doit  produire 
(utpâdayitavya),  à  savoir  la  délivrance  occasionnelle,  chérie.  Il  y  a 

un  dharma  qu'il  faut  se  rendre  présent  (sâksâtkartavya),  à  savoir 

l'inébranlable  délivrance  de  la  pensée  (akopyâ  cetovimukti).  »  "^ 

Si  la  délivrance  occasionnelle  et  chérie  était  la  qualité  d'Arhat,  si 
donc  la  qualité  d'Arhat  était  de  deux  sortes,  pourquoi  le  Dasottara, 
seul  parmi  les  Sûtras,  parlerait-il  deux  fois,  sous  deux  noms  distincts, 

1.  Le  Vaibhfisika  objecte  :  nanv  âyusmân  Godhiko  'rhattvât  parihlnah. 
Paramartha  ajoute  ici  un  pada  :  «  Godhika  était  samayavimukta  ». 
Sur  Godhika,  bon  exemple  de  saint  de  la  classe  cetanâdkarman,  Saipyutta, 

i.  120  ;  Gomni.  du  Dhammapada,  55  ;  Samyukta,  39,  10,  qui  diifère.  —  Vibhaçfi, 
60,  15  ;  Ekottara,  19,  5  (Vakkali), 

2.  maranakâla  evârhatvam  prâptah:  il  obtint  la  qualité  d'Arhat  au  moment 
même  de  la  mort,  c'est-à-dire  à  un  moment  postérieur  à  l'application  du  couteau 
(éastrâdhâna)  ;  parinirvrtas  ca  :  et  il  obtint  le  parinirvâna  par  le  coup  même 
du  couteau  (tenaiva  sastraprahârena). 

3.  Dîgha,  iii.  273,  diiïère  :  katamo  eko  dhammo  ttppâdetabbo  ?  akuppam 

nânam.  —  katamo  eko  dhammo  sacchikâtabbo  ?  akuppa  cetovimutti. 
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(le  la  qualité  d'Arhat  ?  D'ailleurs,  nulle  part  rEcritiire  n'emploie 

l'expression  :  *  produire  la  qualité  d'Arhat  '  ;  elle  dit  toujours  qu'on 
(3  rend  présente  cette  qualité. 

Direz-vous  que  la  qualité  d'Arhat,  en  tant  qu'associée  à  des  facul- 
tés molles  (mrdvmdriyasamgrhlta),  est  à  produire  ?  '  Que  voulez- 

vous  dire  par  là  ?  Qu'elle  peut  être  '  produite  '  ?  Mais  alors  la  qualité 

d'Arhat  associée  aux  facultés  aiguës,  peut,  elle  aussi,  être  produite 

[6  a].  Qu'elle  mérite  d'être  produite  ?  A  plus  forte  raison  la  seconde 

quaUté  d'Arhat  mérite  d'être  produite. 

Donc  la  délivrance  occasionnelle  n'est  pas  la  quahté  d'Arhat. 

6.  Mais,  s'il  en  est  ainsi,  pourquoi  l'Ecriture  parle-t-elle  de  l'Arhat 

•  occasionnellement  délivré  '  (samayavimukta)  ? 

Tel  est  l'Arhat  qui,  en  raison  du  caractère  mou  de  ses  facultés, 
dépend  de  certaines  circonstances  en  ce  qui  regarde  le  fait  de  se 

rendre  présent  le  recueillement.  A  cet  Arhat  s'oppose  celui  qui  est 
*  non-occasionnellement  délivré  '. 

7.  D'après  l'Abhidharma  %  c'est  en  raison  de  trois  causes  (sthâna) 
(jue  naît  le  désir  sensuel  (kâmardga)  :  1.  Vanuéaya  de  désir  sensuel 

n'a  pas  été  complètement  recoiinu  (parijnàta),  n'est  pas  abandonné  ; 

-.  des  dharmas  se  présentent  favorables  à  l'explosion  du  kâma- 

râga;  3.  il  y  a  jugement  erroné  (ayoniéomanasikâra).  [Or  l'ensem- 

ble de  ces  trois  causes  est  impossible  dans  le  cas  de  l' Arhat.] 

Dira-t-on  que  l'Abbidliarina  parle  du  désir  sensuel  qui  est  produit 

par  l'ensemble  de  ses  causes  (paripûrnakârana)  [,  mais  que  le  désir 
usuel  peut  naître  ayant-ses-causes-incomplètes,  aparipûrnakâ- 

Kina,  par  la  force  seule  de  l'objet  extérieur,  visaya]  ?  Mais  quel 
dliarma  peut  naître  sans  que  ses  causes  soient  complètes  ?  ' 

ii.  Passons  aux  arguments  de  raison  (yukti). 

Dans  l'Arhat  sont  nés  des  dharmas  qui  s'opposent  (praiipaksa) 

1.  ulpCidya,  qu'on  peut  expliquer  d'uprè-s  iii.  3.  172  ou  iii.  3.  109. 
9,  Prakarayupada,  3,  10  ;  Viblift.-ja,  61,  1  ;  voir  Kosa,  v.  34. 

Le  tihétiiiu  et  Iliuan>tjiang  ont  :  «  C'est  en  raison  de  trois  causes  que  nait 
lanuMjfa  <ie  kamaràga  ». 

3.  Vynkliyfl  :  tnfïyathA  cak^rUp^ilokamnnaskûrasàmagri  cak^uroljûàna- 
syotpatlaye  proëiddha  «A  ladanyalaravikala  sali  tadutpattaye  na  bhavaii. 
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aux  passions  et  qui  sont  de  telle  nature  que  les  passions  sont  réduites 

à  la  *  condition  de  ne  pouvoir  absolument  pas  naître  '  deviennent 

aniitpattidharman.  Comment  donc  l'Arbat  pourrait-il  tomber  ? 
Direz-vous  que  de  tels  dharmas  ne  sont  pas  nés  dans  FArhat  ; 

que  les  passions  existent  chez  lui  à  l'état  de  germe,  ce  qui  constitue 

le  germe  des  passions  n'ayant  pas  été  arraché  ?  '  Dans  cette  hypo- 

thèse, comment  peut-on  dire  de  l'Arhat  qu'il  est  ksînâsrava,  un 

homme  dont  les  vices  (âsrava)  sont  détruits  ?  Et  s'il  n'est  pas  ksî- 

nâsrava,  comment  peut-on  dire  qu'il  soit  Arhat?  ̂  
iii.  Mais,  réplique  le  Vaibhâsika,  la  théorie  de  la  non-chute  de 

l'Arhat  est  contredite  par  l'AngârakarsOpama.  ^ 
Ce  Sûtra  dit  *  :  «  A  un  Àrya  Sravaka  instruit  [6  b]  qui  suit  ainsi 

cette  règle  de  vie,  qui  passe  ainsi  son  temps  (evam  carata  evam 

viharatas)  "%  il  arrive  quelquefois  ̂   par  défaillance  de  la  mémoire, 

1.  tadbîjadharmatdyâm  anapoddhrtâyâm,  ce  qu'il  faut  entendre  klesabl- 
jasvabhâve  'nunmûlite. 

2.  Vibhâsâ,  61,  15.  —  Le  Vibhajyavâdin  nie  la  chute  de  l'Arhat,  au  sens  de 
production  de  passion  (klesa),  et  apporte  des  exemples.  Quand  la  cruche  est 
brisée,  il  ne  reste  plus  que  de  la  terre  cuite  qui  ne  fait  plus  cruche.  De  même  pour 

l'Arhat  :  le  Vajropama  (vi.  44)  brise  les  passions  ;  donc  l'Arhat  ne  produira  plus 
de  passions,  ne  tombera  pas.  Quand  l'arbre  est  brûlé,  il  ne  reste  plus  que  des 
cendres  ....  les  passions  ont  été  brûlées  par  le  savoir  pur  (anâsrava  jndna)   

Mais,  affirmer  que  l'Arhat  ne  tombe  pas,  c'est  contredire  le  Sûtra  qui  distingue 
deux  sortes  d'Arhat,  celui  qui  est  ébraulable  et  celui  qui  est  inébranlable  (kopya, 
akopyadharman).  Cependant  comment  expliquer  les  exemples  du  Vibhajyavâdin? 

Il  n'y  a  pas  lieu  de  les  expliquer  :  ce  n'est  là  ni  Sûtra,  ni  Vinaya,  ni  Abhidharma.... 
3.  Paramartha  ajoute  un  pâda  :  «  Chute  de  l'Arhat,  en  raison  de  l'Angarakar- 

sûpama  ». 
4.  Samyutta,  iv.  190,  Samyukta,  43,  14  ;  la  suite  du  texte  cité  ici  est  citée 

ci-dessous  vi.  60  a. 

Nous  connaissons  la  rédaction  pâlie  :  tassa  ce  bhikkhave  bhikkhuno  evam 
carato  evam  viharato  kadâci  karahaci  satisammosâ  uppajjanti  pâpakâ 

akusalâ  dhammâ  sarasankappâ  samyojaniyâ  /  dandlio  bhikkhave  satup- 
pâdo  I  atha  kho  nam  khippam  eva  pajahati  vinodetivya  ntikaroti  anabhâ- 
vam  gameti. 

5.  Le  Vaibhâsika  entend  evam  caratah  =:  smrtimataé  caratah  «  qui  fait 

toutes  les  démarches  d'un  Bhiksu  (caratah)  la  mémoire  toujours  attentive  », 
parce  que  le  mot  smrti  suit  immédiatement  (anantaram  smrtivacanât)  ;  mais 
voir  Samyutta,  iv.  189,  1.  8, 

6.  Les  traducteurs  chinois  :  asti  samayah,  asty  avakaéo  yat  ....  —  Mais 
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(le  produire  des  pensées  mauvaises  >.  —  Or  cet  Àrya  Sravaka  n'est 
pas  un  Saiksa,  mais  un  Arhat,  car  le  Sntra  dit  plus  loin  :  «  Pendant 

un  long  temps  sa  pensée  est  inclinée  vers  l'isolement  loin  des  pas- 
sions ....  sa  pensée  est  tournée  vers  le  Nirvana.  »  Et  nous  savons 

d'ailleurs  '  que  ces  qualités  :  *  avoir  la  pensée  inclinée  vers  l'isole- 
ment ',  etc.,  sont  une  des  forces  de  l'Arhat,  laquelle  force  est  encore 

déterminée  par  les  mots  :  «  sa  pensée  est  froide  (sUîhJiiita),  purgée 

(vântîbhûta)  à  l'endroit  de  tous  les  dharmas  où  les  âsravas  ont 
leur  gîte.  » 

Nous  répliquons  :  Oui,  les  textes  sont  tels  ̂   Mais  cependant  l'Afi- 

garakarsOpama  vise  le  Saiksa  et  non  pas  l'Arhat.  En  effet  c'est  seule- 

•  ment  d'un  Saiksa  qu'on  peut  dire  que  :  «  Aussi  longtemps  que  les 

l-  démarches  de  Bhiksu  (car a)  ne  sont  pas  *  bien  comprises  ',  même 

'  lorsqu'il  pratique  ainsi  ces  démarches,  les  passions  naissent  quelque- 
:  fois  en  lui  ».  ̂ 

Les  Vaibhasikas  maintiennent  que  l'on  tombe  aussi  de  la  qualité 
d'Arhat. 

d'après  la  Vy&khyft  :  kadâcit  smrtisampramosâd  utpadyante  pâpakâ  akusalâ 
vitarkâh. 

1.  Angiittara,  iv.  224,  Saipyukta,  26,  23. 
kati  bhadantârhato  bhiksoh  ksînâsravasija  balâni  /  astau  sâriputra  j 

arhato  bhiksor  dirgharâtram  vivekanimnam  cittam  yâvan  nirvânaprâg- 
bhâram  /  angârakarsûpamâé  cânena  kâmâ  drstâ  bhavanti  /  yathâsya 

kâmân  jânatah  kâmân  paéyato  y  ah,  kâmesu  kâmacchandah  kâmasneho  .... 
kdmâdhyavasânam  tad  asya  cittam  na  paryâdâya  tisthati   âsravasthâ- 
nlyair  dharmaih  sttibhûtant  vântîbhûtam. 

yam  pi  bhante  khlnâsavassa  bhikkhuno  vivekaninnant  cittam  hoti  vive- 
kaponam  vivekapabbhàratn  vivekat  hatn  nekkhammâbhiratam  vyantibhû- 
tatn  sabbaso  Ctsavatthàniyehi  dhammehi,  idatn  pi  ....  balatn. 

2.  Mais  ces  textes  se  peuvent  entendre  du  Saiksa.  La  pensée  du  Saikça  est 

«  inclinée  vers  l'isolement  »,  etc.  ;  mais  l'Asaikça  possède  toutes  ces  qualités  au 
maximum  (prakarsena).  Le  Saikça  est  «  refroidi  »  à  l'égard  des  dharmas,  gîtes 
d'Asrava,  qui  appartiennent  au  K&madh&tu. 
•  3.  Le  Satra  porte  :  yàvat  tu  cAro  na  supratividdhah.  D'après  la  Vyflkhyft, 
pindapAtâdicârah.  Dans  Samyulta,  iv.  189, 1.  7,  cAro  ca  viharo  ca  anubuddho 

hoti.  —  Le  cAra,  quête,  etc.,  est  anubuddha^  supratividdha,  lorsque  le  moine 

ne  s'attache  pas  aux  objets  agréables,  etc. 
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Les  Arhats  sont-ils  les  seuls  à  se  diviser,  en  six  familles  (gotra)  ? 
Est-ce  aussi  le  cas  pour  les  autres  ?  [7  a] 

58  c.  Les  Saiksas  et  les  non-Àryas  sont  de  six  familles.  * 

Les  Saiksas  et  les  Prthagjanas  sont  aussi  pareillement  de  six 

familles  :  les  familles  d' Arhats  ont  leurs  antécédents  dans  ces  familles. 

58  d.  Dans  le  chemin  de  vue,  il  n'y  a  pas  perfectionnement.  ' 

On  peut  perfectionner  les  facultés  (indriyasamcâra)  en  dehors 
du  chemin  de  la  vue  des  vérités  (darsanamârga)  ;  mais  non  pas 

pendant  qu'on  parcourt  ce  chemin,  car,  vu  sa  rapidité  (en  tout  quinze 

moments,  vi.  28),  on  ne  peut  y  accomplir  l'exercice  préparatoire 
requis  pour  le  perfectionnement .  ̂ 

Quelques-uns  perfectionnent  les  facultés  étant  des  Prthagjanas  *  ; 
quelques-uns,  étant  des  Sraddhâdhimuktas.  ^ 

Le  Sûtra  allégué  ci-dessus  (p.  259)  dit  :  «  Les  quatre  béatitudes 

de  recueillement  qu'il  a  acquises,  je  déclare  qu'il  peut  tomber  de 
n'importe  laquelle  ;  mais,  de  l'inébranlable  délivrance  de  pensée  que, 

1.  slob  dan  hphags  min  rigs  drug  Idan  =  [sadgotrâ  anâryaéaiksâh] 

'     Les  moksahhâglyas  et  les  nirvedhabJmgîyas  (vi.  24,  17  c)  sont  donc  de  six 
catégories. 

2.  mthon  ba  la  ni  hpho  ba  med  —  Paramârtha  :  darsanamârge  nendriya- 
samcârah. 

3.  prayogdsambhavân  na  darsanamârge.  —  Donc  nn  Prthagjaua  qui  entre, 
avec  des  facultés  molles,  dans  le  chemin  de  vue,  devient  nécessairement  un  Saiksa 

de  facultés  molles  et  garde  sa  famille. 

4.  Par  le  chemin  qui  prend  les  aspects  d'impermanence,  etc.  (anityâdyâkâra- 
patita  mârga)  (vii.  13)  (chemin  supramondain),  par  celui  (jui  prend  les  aspects 

de  grossier,  etc.,  et  de  calme,  etc.  (vi.  49  c),  on  ne  nous  fixe  pas  là-dessus.  Cepen- 
dant nous  croyons  que  le  Prthagjana  perfectionne  ses  facultés  des  deux  façons, 

car,  plus  loin,  Vasubandhu  déclare  que  les  Âryas  ne  perfectionnent  pas  leurs 

facultés  par  le  chemin  impur  (sâsrava)  (vi.  61  b).  Donc  le  Prthagjana  s'exerce 
en  souhaitant:  «Puissent  mes  facultés  devenir  aigu6s!»  et,  pratiquant  (abhyasya) 

soit  le  chemin  mondain,  soit  le  chemin  supramondain,  il  obtient  le  perfectionne- 

ment des  facultés  au  moyen  d'ânantarya  et  de  vimuktimârga. 

5.  vi.  36  c.  —  Il  n'est  question  ici  que  des  Prthagjanas  et  des  Saiksas.  L'Arhat 
aussi  perfectionne  ses  facultés. 
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solitaire,  il  s*est  rendue  présente,  je  déclare  qu'il  ne  peut  absolument 
pas  en  tomber.  » 

Comment  se  fait-il  que  l'Arhat  inébranlable  (akopyadharman) 
tombe  des  béatitudes  ? 

59  a-b.  Il  y  a  trois  sortes  de  chute  :  de  ce  qui  est  acquis,  de  ce  qui 

n'est  pas  acquis,  de  la  fruition.  • 

Qui  tombe  de  la  possession  d'un  bien  spirituel  (guna),  tombe  de 
ce  qui  est  acquis.  [7  b] 

Qui  n'acquiert  pas  un  bien  spirituel  à  acquérir,  tombe  de  ce  qui 

n'est  pas  acquis. 

Qui  ne  se  rend  pas  présent  un  bien  spirituel  qu'il  possède,  tombe 
de  la  fruition  (upahhoga). 

Parmi  ces  chutes, 

59  c-d.  La  dernière,  en  ce  qui  regarde  le  Maître  ;  la  seconde  aussi, 

m  ce  qui  regarde  l'Inébranlable  ;  toutes  les  trois,  en  ce  qui  regarde 
les  autres.  ̂  

1.  Le  Bouddha  tombe  de  la  fruition  seulement  :  [occupé  du  bien 

des  fidèles,  il  arrête  de  jouir  des  béatitudes].  2.  L'Inébranlable  (ako- 

pyadharman) tombe  et  de  la  fruition  et  de  ce  qu'il  n'a  pas  acquis  : 

car  il  n'a  pas  nécessairement  acquis  les  dharmas  propres  à  des  per- 

1.  thob  dan  ma  Ihob  fier  spyod  las  /  yons  nams  rnam  pa  gsum  zhes  bya  = 

[prâptâprâptopabhogeShyah  parihânis  tridhâ  mata  /] 

On  peut  comparer  Anguttara  v.  169  :  anadhigatatn  nâdhigacchati  j  adhigatù, 
parihayati  .... 

On  a  vu  qu'il  y  a  upabhoga  du  Nirvana,  ii.  trad.  p.  110,  112. 
2,  sion  la  tha  ma  mi  gyo  la  /  bar  ma  han  gzban  la  rnam  gsum  mo  =  [antyù> 

édstur  akopyasya  madhyâpy  anyasya  tu  tridha  //J 

Vibb&§&,  61,  11.  —  Deux  opinions  :  1.  Les  trois  cbutes  pour  le  Samayavinmkta, 

I  s  deux  dernières  pour  TAkopya  et  le  Pralyeka,  la  troisième  pour  le  Bouddha  ; 

±  les  trois  chutes  pour  le  Samayavimukta,  la  dernière  pour  l'Akopya  et  le 
Pralyeka,  aucune  pour  le  Bouddha.  —  Vasubandhu  adopte  la  théorie  des  premiers 
maîtres  ;  les  seconds  sont  suivis  par  le  Grand  Véhicule. 

Comparer  Kosa,  iv.  12  c,  vi.  p.  250  ;  Majjhima,  i.  249. 
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sonnes  très  distinguées  (pudgalaviéesa)  '.  3.  Les  Arhats  qui  ne  sont 

pas  inébranlables  tombent  aussi  de  ce  qu'ils  ont  acquis. 

Par  conséquent  le  fait  que  l'Inébranlable  tombe  de  la  fruition  n'est 
pas  en  contradiction  avec  le  Sotra  ci-dessus. 

Les  maîtres  qui  nient  la  chute  (aparihânivàdin)  disent  :  «  La 
délivrance  pure  (anâsrava)  de  tout  Arhat  est  inébranlable  :  mais 

l'Inébranlable  est  à  définir  comme  nous  avons  dit  ;  par  conséquent 
on  ne  peut  objecter  :  comment  l'Inébranlable  tombe-t-il  des  béati- 

tudes ?  »  ̂ 

Le  saint  qui  tombe  du  fruit  d'Arhat  prendra-t-il  une  nouvelle  nais- 
sance ? 

60  a.  Il  ne  meurt  pas  tombé  du  fruit  [8  a].  ' 

1.  L'Inébranlable  n'a  pas  acquis  les  dharmas  propres  aux  «  Grands  Disciples  », 
MahâsrSvakas,  tels  Sâriputra  ou  MaudgalySyana  ;  par  exemple,  le  pmntakotika 

(vii.  41)  lui  manque.  Et  les  Mahâsrâvakas  eux-mêmes  ne  possèdent  ni  ne  possé- 

deront les  dharmas  spéciaux  des  Bouddhas  ou  Svayambhûs.  (Voir  i.  1  (p.  2)  et 
vii.  30). 

2.  Deux  interprétations  sont  possibles  : 

a)  Le  Sautrântika  affirme  que  la  délivrance  des  six  Arhats  est  inébranlable.  — 

Le  Vaibhâsika  objectera  :  «  Si  la  délivrance  pure  de  tout  Arhat  est  inébranlable, 

pourquoi  le  seul  *  non  occasionnellement  délivré  '  (asatnayavimukta)  est-il  défini, 
reconnu  comme  Inébranlable  (akopyadharman)  ?»  —  Le  Sautrfintika  répond  : 

«  Il  est  certain  que  la  délivrance  pure  de  tout  Arhat  est  inébranlable  ;  mais  la 

définition  de  l'Inébranlable  est  comme  nous  l'avons  dite  (p.  261 1.  12),  à  savoir  : 
«  Quelques-uns,  en  raison  de  la  distraction  causée  par  la  propriété  et  les  honneurs, 
tombent  des  béatitudes  en  perdant  la  maîtrise  en  recueillement  :  ce  sont  les  Arhats 

aux  facultés  molles  ;  d'autres  n'en  tombent  pas,  les  Arhats  aux  facultés  aiguës  ». 
Ces  derniers  sont  reconnus  comme  Inébranlables.  Comme  l' Arhat  aux  facultés 

molles  tombe  des  béatitudes  en  raison  de  la  distraction,  tandis  que  l'Arhat  aux 

facultés  aiguës  n'en  tombe  pas  (c'est-à-dire  n'en  perd  pas  la  possession),  il  s'ensuit 

que  le  Vaibhâsika  ne  peut  utilement  objecter  :  «  Comment  l'Inébranlable  tombe- 
t-il  des  béatitudes  ?  » 

b)  Il  a  été  dit  ci-dessus  que  l'Inébranlable  ne  tombe  pas  des  béatitudes,  et  le 

Sûtra  déclare  qu'il  y  a  chute  des  béatitudes  pour  l'homme  même  dont  la  délivrance 
est  inébranlable.  En  présence  de  cette  déclaration  formulée  en  termes  généraux, 

on  dit  :  «  De  tout  Arhat,  la  délivrance  pure  est  inébranlable  »,  c'est-à-dire  :  «  l'Iné- 

branlable n'est  pas  suffisamment  caractérisé  par  la  possession  de  cette  déli- 

vrance ».  On  ajoute  donc  :  «  Pour  l'Inébranlable,  il  est  à  définir  comme  nous  avons 
dit  ».  Donc  on  ne  peut  objecter  :  «  Comment   » 

3.  hbras  las  ilams  pa  hchi  ba  med  =  mriyate  na  phalabhrastah.  —  Voilà  qui 

diminue  sensiblement  l'importance  de  la  théorie  de  la  chute  de  l'Arhat. 
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Jamais  il  ne  meurt  dans  Tétat  de  *  tombé  du  fruit  '.  En  effet  le 

Sûtra  dit  :  «  0  Bhiksns,  il  arrive  que  l'Ârya  Sravaka  instruit  éprouve 
défaillance  de  mémoire,  que  sa  mémoire  soit  lente.  Mais  bien  vite  il 

rejette,  fait  disparaître,  détruit,  anéantit  [cette  défaillance  de  mé- 

moire]. »  ' 

I  S*il  en  était  autrement,  si  un  bomme,  devenu  Arhat,  tombé  du  fruit 

d'Arhat,  pouvait  continuer  à  transmigrer,  la  vie  religieuse  (brahnia- 

carya)  n'inspirerait  pas  confiance  (anâsvâsika)  -. 

Un  homme  tombé  d'un  fruit  ne  fait  pas  ce  que  ne  peut  faire 

l'homme  qui  réside  dans  ce  fruit  : 

60  b.  Il  ne  fait  pas  ce  qui  ne  doit  pas  être  fait.  ' 

Même  tombé,  il  ne  fait  pas  ce  qui  est  en  contradiction  avec  le  fruit 

>ar  exemple  abrahmacarya).  De  même  un  héros  peut  être  ébranlé, 

Imais  ne  tombe  pas  (éûrapixiskhalanâpatanavat). 

Combien  de  chemins  d'ânantarya  et  de  vimuldi  comporte  la 
transformation  ou  perfectionnement  des  facultés  (indriyasamcâra, 

uttapand,  vardhana)  ? 

60  c-d.  Pour  l'Inébranlable,  neuf  chemins  des  deux  espèces  *.  [8  b] 

Samghabhadra  :  Lorsque  la  quantité  de  vie  approche  de  l'épuisement,  il  n'y  a 

pas  chute,  parce  qu'il  n'y  a  pas  défaillance  de  la  mémoire  ;  s'il  reste  encore  de  la 
vie,  la  chute  est  possible  ....  —  Qui  tombe  ?  qui  ne  tombe  pas  ?  Celui  qui  est  entré 

dans  le  Chemin  après  méditation  A'asnhhâ,  peut  tomber  ;  celui  qui  y  est  entré 
après  ânâpânasmrti  ne  tombe  pas.  Suivant  que  Valobha  ou  Vamoha  ont  été 

accrus.  —  Dans  quelle  sphère,  dans  quelle  destinée  y  a-t-il  chute  ?  Dans  KSma- 
dhfitu,  hommes  des  trois  continents..  Quant  aux  six  dieux  du  Kamadhâlu  ....  (voir 

(  i-dessous  p.  271  u.  2). 

1.  Voir  ci-dessus  p.  2G4  n.  4.  Le  tibétain  :  «  ...  éprouve  une  petite  défaillance  de 
mémoire...»;  mais  le  texte  tibétain  présente  une  lacune,  comme  il  résulte  de  la 

version  de  Param&rtha.  '  Petit*,  d'après  la  Vyûkhyfi,  est  dhandha,  avec  le  sens 
de  manda. 

2.  La  Vyfikhya  définit  la  confiance  en  citant  la  stance  : 

siicîrnabrahmacarye  'smin  marge  cdpi  subhâvite  / 
tusta  àyuhksaye  bhoti  rogasyfipagame  yathâ  // 

qui  est  citée  plus  bas  par  Vasubandhu. 

3.  bya  ba  ma  y  in  de  mi  byed  :=[iîa  câkaryaift  karoti  sah  /].  —  iv.  33  a,  vi.  40  c. 
4.  mi  ̂ yo  rnam  grol  bar  chad  med  /  laui  dguho  ̂ =  [vimuktyâuaniaryapathA 

navAkopye] 
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Le  prativedhanâdharman  qui  perfectionne  ses  facultés  et  pénètre 

dans  la  famille  de  l'Inébranlable,  doit  produire  neuf  ânantaryamâr- 
gas,  neuf  vimuMimârgas,  tout  comme  le  Saiksa  pour  obtenir  la 

qualité  d'Arhat  [en  se  détachant  du  hhavâgra]. 
Pourquoi  ? 

60  d.  En  raison  de  Textrême  pratique.  ̂ 

Le  prativedhanâdharman  a  extrêmement  pratiqué  (ahhyasta)  la 
famille  de  facultés  molles  ;  par  conséquent  cette  famille  ne  peut  être 

transformée  sans  un  grand  effort  :  elle  a  été,  en  effet,  rendue  solide 

(drdhïkrta)  et  par  le  chemin  de  Saiksa  et  par  le  chemin  d'Asaiksa. 

61a.  Pour  le  Drstiprapta,  un  de  chaque  espèce.  ' 

Pour  la  transformation  des  facultés  par  laquelle  le  Sraddhadhi- 
mukta  (Saiksa  de  facultés  molles)  devient  un  DrstiprEpta  (Saiksa  de 

facultés  aiguës),  il  faut  un  chemin  d'ânantarya  et  un  chemin  de 
vimukti. 

Dans  les  deux  cas  (60  c-d  et  61  a),  un  chemin  préparatoire  (prayo- 
gamârga). 

Ces  chemins  d'ânantarya  et  de  vimukti  sont 

61  b.  Chemins  purs.  ̂ 

Sur  la  nature  de  ces  chemins  de  «  transformation  des  facultés  x,  ci-dessus 

p.  266  n.  4. 
Vibhasâ,  67,  13  ;  les  opinions  divergent. 

a.  Nirvedhabhâgï)  as  :  dans  le  quatrième,  pas  de  perfectionnement  ;  dans  les 

trois  premiers,  perfectionnement  par  9  ânantarya  et  9  vimukti  (P^  opinion), 

par  1  ânantarya  et  1  vimukti  (2'"«  opinion),  par  1  prayoga  (3™«  opinion). 
b.  Daréanamârga,  pas  de  perfectionnement. 

c.  Aéaiksas,  1  prayoga,  9  ânantarya,  9  vimukti  (adopté  par  Vasubandhu), 

1  prayoga,  1  ânantarya,  1  vimukti  (2»»^  opinion). 
Saiksas,  1  prayoga,  1  ânantarya,  1  vimukti  (adopté  par  Vasubandhu), 

1  prayoga,  9  ânantarya,  9  vimukti  (2»ie  opinion). 

1.  sin  tu  bsten  phyir  ro  =  [atisevanât  H]  —  Paramartha:  «  En  raison  de  laJ 

longue  pratique  ». 
2.  mthon  ba  thob  la  re  reho  =  [ekaikas  tu  drstiprâpte] 

3.  zag  med  =  [anâsravâh] 
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Car  les  facultés  des  Àryas  ne  peuvent  être  transfoiTnées  par  des 

chemins  impurs. 

Où  les  facultés  peuvent-elles  être  transformées  ? 

61b.  Transformation  parmi  les  hommes.  * 

Les  hommes  seuls  transforment  leurs  facultés  ;  point  de  transfor- 

mation ailleurs,  car  ailleurs  la  chute  est  impossible.  * 

Sur  quelle  terre  s'appuient  TAsaiksa  et  le  oaiksa  pour  transformer 
les  facultés  ? 

61c.  L'Asaiksa  en  s'appuyant  sur  neuf  terres.  "* 

A  savoir  sur  Vanâgamya,  le  dhyânantara,  les  quatre  dhydnas 

et  trois  drûpyas,  [car  le  fruit  même  d'Arhat  peut  être  obtenu  en 

s'appuyant  sur  ces  terres]. 

61  d.  Le  Saiksa,  sur  six.  * 

En  exceptant  trois  ârûpyas.  —  Pourquoi  ? 

1.  mi  yi  nan  du  hphei  =  [nrsu  vardhanam] 

2.  parihânyasambhavât.  —  Or  c'est  par  crainte  de  la  chute  que  Tascète 
aiguise  ses  facultés.  On  a  vu  ci-dessus  que  les  Âryas  et  les  personnes  nées  dans 

les  sphères  supérieures  ne  peuvent  transformer  leurs  facultés  (vi.  41  c-d). 
Les  personnes  nées  parmi  les  six  classes  de  dieux  du  Kâmadhûtu  ne  peuvent 

pas  tomber.  Elles  possèdent  certainement  des  facultés  aiguës,  puisqu'elles  se  sont 

"l«''goutées  des  jouissances  célestes  au  point  de  voir  les  vérités  :  ye  pûrvam 
atyudârebhyo  visayebhyo  satnvijanto  yatah  (?)  satyâni  paéyanti  te  katham 

tù,n  âJamhya  parihâsyante  j  avaéyam  hi  te  tlksnendriyâ  bhavantity  abhi- 
prâyah. 

3.  mi  slob  sa  dgu  la  rten  te  =  asaikso  nava  niéritya  bhûmlh. 

L'Aéaiksa  perfectionne  ses  facultés  comme  on  obtient  le  fruit  d'Arhat;  puisqu'on 

obtient  ce  fruit  en  prenant  point  d'appui  sur  neuf  terres,  de  même  en  va-t-il  du 
perfectionnement  des  facidtés. 

Le  Saiksa  perfectionne  ses  facultés  comme  on  obtient  les  fruits  de  Saik§a  ; 

comme  on  n'obtient  pas  ces  fruits  en  prenant  point  d'appui  sur  les  drûpyas,  de 
iiiC-me  en  va-t-il  du  perfectionnement  des  facidtés.  Les  deux  premiers  fruits  de 

Saiksa  s'ubtieunent  en  prenant  point  d'appui  sur  Vanâyamga  ;  le  troisième  en 

prenant  point  d'uppui  sur  six  terres.  (Cependant  les  opinions  divergent). 
4.  slob  pa  drug  la  =r  éaiksns  tu  sut 
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61  d-62  b.  Parce  que  le  Saik§a  qui  accroît  ses  facultés  abandonne 

le  fruit  et  le  progrès,  obtient  le  fruit.  ' 

Lorsque  le  Saiksa  perfectionne  ses  facultés,  il  perd  un  fruit  (Sakrd- 

agamiphala),  fruit  qu'il  avait  acquis  par  le  chemin  de  facultés 

molles  ;  il  perd  le  visesa,  c'est-à-dire  le  progrès  qu'il  avait  fait  — 

chemins  préparatoire,  à' ânantarya,  de  vimukti,  de  visesa  —  dans  le 
détachement  des  dhyânas,  progrès  réalisé  avec  des  facultés  molles  l 

[9  a]  Il  obtient  seulement  un  fruit  appartenant  à  la  famille  de  facultés 

aiguës,  fruit  faisant  partie  du  détachement  du  Kâmadhâtu,  non  pas 

le  fruit  d'Anâgamin  qui  est  de  rArûpyadhatu,  ̂  

Les  Arhats,  en  raison  de  la  différence  des  facultés,  sont  au  nombre 
de  neuf. 

1.  gan  gi  phyir  /  hphel  la  hbras  bu  khyad  par  can  /  gtan  ste  hbras  bu  thob  par 
hgyur  =  [yatah  //]  savisesam  phalafft  tyaktvâ  phalam  âpnoti  vardhayan  j 

'  Voir  vi.  33,  46  d. 
2.  Bhasya  :  dban  po  rnams  hpho  ba  na  dban  po  rtul  pohi  lam  gyi  hbras  bu 

daii  hbras  bu  kliyad  par  can  btaii  ste  =  [indriyâni  samcaran  mrdvindriya- 
mârga]phalam  phalavisistam  ca  [tyajati\. 
Vyâkhyâ  :  phalam  phalavisistam  ceti  /  phalam  sakrdâgâmiphalam  j 

phalavisistam  prathamadhyânâdiprahânâya  prayogânântaryavimukti- 
visesamârgalaksanam. 

Paramârtha  :  L'homme  qui  pratique  la  transformation  des  facultés  abandonne 
le  fruit  et  le  chemin,  de  facultés  faibles,  supérieur  au  fruit  (inhalant phalavisistam 
ca  mrdvindriyakam  mtirgam). 

Hiuan-tsang  :  Il  abandonne  le  phala  et  le  phalavisistamârga. 
3.  Bhasya  :  dban  po  rnon  pohi  rigs  kyi  lam  gyi  hbras  bu  kho  na  thob  par  hgyur 

na  /  phyir  mi  hon  bahi  hbras  bu  gzugs  med  las  bsdus  pa  ni  med  do  zhes  bya  ba  _. 

hdi  ni  gtan  tshigs  yin  no  =r  [tlksnendriyagotramârgaphalam]  eva  pratila- 
bhate  /  na  cânâgâmiphalam  ârûpyasamgrhîtam 

Vyâkhyâ  :  phalamârgam  eva  pratilabhate  f  kâmadhâtuvairâgyamâtra- 
samgrhîtam  /  na  cânâgâmiphalam  ârûpyasamgrhîtam  iti  /  paiicânâm 
avarabhâglyânâm  prahânâd  anâgâmlti  sûtre  vacanât  /  daréanamârge  ca 
tatrâbhâvât  tadabhâvah  kâmadhâtvanâlambanâd  iti  vyâkhyâtam  état. 

Paramârtha  :  —  Il  obtient,  de  la  famille  de  facultés  aiguës,  fruit  et  chemin  ;  non 

pas  fruit  d'Auagâmin  inclus  à  l'ÂrQpyadhatu.  C'est  pourquoi  le  Saiksa  ne  trans- 
forme pas  ses  facultés  dans  rArûpyadhatu. 

Hiuan-tsang.  —  Ce  qu'il  obtient,  c'est  seulement  un  fruit,  non  le  chemin  de 
candidat  ;  donc  non  pas  un  fruit  de  Saiksa  inclus  à  rArûpyadhatu.  C'est  pourquoi 
le  Saiksa  transforme  ses  facultés  eu  s'appuyant  sur  six  terres  seulemeut. 

Il  faudrait  étudier  ici  les  commentateurs  de  Hiuan-tsang. 
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62  c-d.  Deux  Bouddhas  et  sept  Sravakas,  les  Arhats  ont  des 

facultés  de  neuf  classes.  * 

Les  Sravakas  sont  sept,  les  cinq  dont  le  premier  est  le  parihâna- 

(IJiarman,  plus  l'Inébranlable  (akopyadharman)  qui  se  divise  en 

deux  suivant  qu'il  est,  d'origine,  de  la  famille  inébranlable,  ou  qu'il 
a  obtenu  cette  famille  par  le  perfectionnement  des  facultés.  * 
K  Les  deux  Bouddhas,  le  Pratyekabuddha  et  le  Bouddha,  sont  des 

■iriétés  de  l'Inébranlable. 
^  Cela  fait  neuf  personnes  (piidgalas)  dont  les  facultés  sont  respec- 

tivement faibles-faibles,  etc.  ̂ 

D'une  manière  générale,  les  Àryas  sont  au  nombre  de  sept  : 
1.  Sraddhanusarin,  2.  Dharmanusarin,  3.  Sraddhadhimukta,  4.  Drsti- 

prapta,  5.  Kayasaksin,  6.  Prajnavimukta,  7.  Ubhayatobhagavimukta*. 

63  a-c.  Sept  Pudgalas,  en  raison  de  l'exercice,  des  facultés,  du 
recueillement,  de  la  délivrance,  des  deux.  ̂   [9  b] 

1.  En  raison  de  l'exercice  (prayoga),  le  Sraddhanusarin  et  le 

Dharmanusarin  (vi.  29  a-b).  A  l'origine,  dans  l'état  de  Prthagjana, 

c'est  en  raison  de  la  foi  (sraddhâ)  que  le  premier,  sous  l'impulsion 
d'autrui  (parapratyayena,  c'est-à-dire  apprenant  d'autrui  les  smrtyu- 

pasthânas,  etc.)  s'est  appliqué  (prayoga)  aux  '  choses  '  (arthesu)  ̂  

1.  sans  rgyas  gnis  dan  nan  thos  bdiin  /  de  dag  dban  po  mam  dgu  eau  =  [dvau 

buddhau  srâvakâh  sapta  te  sanavavidhendriyâh  //]  —  Paramfirtha  :  Deux 
Bouddiias  et  sept  Sravakas,  ils  sont  neuf  en  raison  de  neuf  facultés. 

2.  akopyadharmâ  ca  dvividha  iti  sûtre  pathitatvât.  —  Yuan-houei  dit  : 

L'Inébranlable  est  de  deux  sortes,  le  premier  est  nommé  aparihânadharman 

parce  que  ses  facultés  sont  d'origine  aiguës  ;  le  second  est  nommé  Inébranlable 

parce  qu'il  a  perfectionné  ses  facultés. 
3.  Bouddha:  facultés  fortes-fortes  ;  Pratyekabuddha  :  fortes-moyennes  ;  Inébran- 

lable :  fortes-faibles   

4.  Les  deux  sortes  de  Bouddhas  rentrent  dans  la  septième  classe. 

5.  gan  zag  bdun  po  sbyor  ba  dan  /  dbah  po  sftoms  hjug  mam  grol  dan  /  gftis 

kas  byas  paho  =r  [prayoyâksasamdpaitivitmiktyubhayabhdvitàh  (?)  /  pitc/- 
galAh  sapta]  —  Param&rtha  :  «  En  raison  de  prayoga  ...  ils  font  sept  ». 

6.  Voir  vii.  39  c. 

18 
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c'est-à-dire  s'est  adonné  à  la  réflexion  et  à  la  méditation  (cintàbhâ- 

vanâsevanât).  Le  second  s'est  appliqué  de  même,  mais  en  suivant 
(anusâra)  les  dharmas,  c'est-à-dire  l'Ecriture  aux  douze  membres, 

en  poursuivant  (anusarati)  de  lui-même  les  dharmas,  c'est-à-dire 
les  bodhipâksikas,  etc. 

2.  En  raison  des  facultés,  le  Sraddhâdhimukta  et  le  Drstiprapta 

(vi.  31  c-d).  Leurs  facultés  sont  respectivement  molles  et  aiguës  en 
raison  de  la  prédominance  (àdhikya),  chez  le  premier,  de  la  volonté 

procédant  de  la  foi  (éraddhayâ  adhimoksah),  et,  chez  le  second, 
de  la  sapience  (prajnâ). 

3.  En  raison  du  recueillement  (samâpatti),  le  Kâyasaksin  (vi.  43 

c-d),  parce  qu'il  a  réalisé  la  nirodhasmnâpatti  (vi.  43  c,  viii.  33  a). 
4.  En  raison  de  la  délivrance,  le  Prajftavimukta  (vi.  64  a-b). 

5.  En  raison  du  recueillement  et  de  la  délivrance,  TUbhayatobha- 

gavimukta  (vi.  64  a-b) 
Donc,  du  point  de  vue  de  la  dénomination,  sept. 

63  c.  Ils  sont  six.  ̂ 

Ces  sept,  du  point  de  vue  des  faits  (dravyatas),  sont  six.  | 

63  d.  Deux  dans  chacun  des  trois  chemins.  ̂   1 

Dans  le  chemin  de  vue,  deux  pudgalas,  le  Sraddhanusarin  et  le 

Dharmanusarin  ;  lesquels,  dans  le  chemin  de  méditation,  deviennent 

le  Sraddhâdhimukta  et  le  Drstiprapta,  et,  dans  le  chemin  d'Arhat 

(aéaiksamârga),  le  Samayavimukta  et  l'Asamayavimukta.  [10  a] 
Le  Sraddhanusarin,  (1)  au  point  de  vue  des  facultés,  est  de  trois 

espèces  :  ses  facultés  sont  faibles  par  définition  ;  mais  elles  peuvent 

être  ou  faibles-faibles,  ou  faibles-moyennes,  ou  faibles-fortes  ;  (2)  au 

point  de  vue  de  la  famille,  de  cinq  espèces  :  de  la  famille  du  parihâ- 

nadharman  (^dharmagotraka),  etc.  (vi.  56)  ;  (3)  au  point  de  vue 

du  chemin,  de  quinze  espèces  :  suivant  qu'il  se  trouve  dans  une  des 

huit  ksântis  ou  dans  l'un  des  sept  jhânas  (vi.  26-27)  ;  (4)  au  point 

1.  de  dag  drug  =  [sad  vaite] 
2.  hdi  Itar  lam  gsum  la  gftis  gftis  =  [evani  mârgatraye  dvikant  //] 
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(le  vue  du  détachement,  de  soixante-treize  espèces  :  1.  lié  de  tous  les 

li.ns  du  Kâmadhatu  (sakalabandhana),  2-10.  détaché  d'une   de 
neuf  catégories  des  liens  du  Kâmadhatu  ;  11-19.  détaché  d'une   de 

neuf  catégories  des  liens  du  ipremier  dhyâna,  et  ainsi  de  suite  jusqu'à 
Vâkimcanya  inclusivement.  Huit  fois  neuf  —  détachement  du  Kama, 

des  quatre  dhyânas,  de  trois  arûpyas  —  font  soixante-douze,  plus 
le  sakalabandhana,  soixante-treize  ;  (5)  au  point  de  vue  de  la 
personne  physique  (âéraya)  de  neuf  espèces  :  né  dans  un  des  trois 

dvïpas  (à  l'exception  de  l'Uttarakuru),  né  dans  un  des  six  cieux  du 
Kâmadhatu.  Au  dessus  le  chemin  de  la  vue  fait  défaut. 

En  tenant  compte  de  tous  ces  éléments  de  différence,  on  obtient 

147825  espèces  de  Sraddhanusarin. 

Le  calcul  relatif  aux  autres  saints  s'établit  d'après  les  mêmes 
éléments,  avec  les  différences  de  droit.  * 

Quel  est  le  saint  qu'on  appelle  Ubhayatobhagavimukta,  ^  double- 

ment délivré  '  ?  Quel  est  celui  qu'on  nomme  Prajftavimukta,  *  délivré 

par  la  prajnâ  '  ? 

64  a-b.  Celui  qui  possède  la  *  destruction  '  est  le  *  doublement 
délivré  '  ;  l'autre  est  le  délivré  par  Is.  prajnâ.  ̂  

1.  Pour  le  dharmânusârin,  3  sortes  de  facultés,  1  seul  gotra,  15  chemins, 

73  sortes  de  détachement,  9  personnes  physiques,  soit  un  total  de  >i9565. 

Pour  le  éraddhâdhimukta,  à  le  considérer  au  seizième  moment  (à  l'acquisition 
du  fruit,  vi.  31),  on  a  3  sortes  de  facultés,  5  gotras,  1  chemin,  73  détachements, 

9  personnes  physiques  =  9855. 

Vyfikhyâ  :  Bhagavadvisesa  remarque  :  «  Il  y  a  douze  sortes  de  éraddhâdhi- 

mukta du  point  de  vue  du  chemin,  parce  qu'il  se  trouve  dans  le  chemin  de 

bhâvanâ  »,  Nous  ne  comprenons  pas  avec  quelle  intention  il  s'exprime  ainsi   
La  Vyfîkhyfl  examine  les  diverses  sortes  de  éraddhâdhimukta  dans  sa  carrière 

jusqu'à  la  qualité  d'Arhat  (35235)  ;  de  drstiprâpta  à  l'acquisition  du  fruit  (1971  : 

pas  de  différence  pour  le  gotra),  dans  sa  carrière  jusqu'à  la  qualité  d'Arhat  (7047)  ; 
de  kâyasâksin  (lequel  est  ou  hien  un  éraddhâdhimukta  ou  bien  un  drstiprâpta), 

de  prajiiâvimukta,  d'ubhayatobhâgavimukta.  La  Vyakhyfi  discute  les  calculs 
de  Bhagavadviâeça. 

2.  hgog  thob  gAis  pa  las  rnani  grol  /  âes  rab  kyis  ni  cig  âos  se  =  nirodhalâbhy 

itbhayato  vimuktah  \ prajfiayetarah]  / 

Angutlara,  iv.  452,  PuggalapaAAatti,  p.  14.  —  Aàguttara,  iv.  77. 

Saipyukta,  50,  18.  —  Le  Bouddha  dit  à  Sfiriputra  :  De  ces  cinq  cents  Bhikçus, 
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Celui  qui  est  entré  dans  la  nirodhasamâpatti  (vi.  43  c-d),  c'est-à- 

dire  le  nirodhasamâpanna,  est  nommé  '  doublement  délivré  ',  parce 
que,  par  la  force  de  la  prajnâ  et  du  recueillement  (samâdhi),  il  est 

délivré  du  klesâvarana  et  du  vimoksâvarana.  * 

L'autre  est  le  '  délivré  par  la  prajnâ  ',  parce  que,  par  la  force  de 
la  prajnâ,  il  est  délivré  du  klesâvarana. 

Bhagavat  a  dit  :  «  Celui  qui  a  abandonné  les  cinq  passions  d'ici- 

bas  [10  b]  et  qui  n'est  pas  sujet  à  la  chute,  est  un  Saiksa  complet  ».  ̂ 

On  demande  ce  qu'il  faut  pour  qu'un  Saiksa  soit  complet. 

64  c-d.  C'est  au  point  de  vue  du  recueillement,  des  facultés,  du 

fruit  qu'un  Saiksa  est  dit  être  complet.  ̂  

Le  Saiksa  complet  est  de  trois  sortes,  complet  par  le  fruit,  les 
facultés,  le  recueillement. 

Complet  au  point  de  vue  du  fruit  seulement,  l'Anâgamin  de  la 

classe  sraddhâdhimukta  (vi.  31  c)  et  qui  n'est  pas  kâyasâksin 
(vi,  43). 

Complet  au  point  de  vue  des  facultés  seulement,  le  saint  de  la 

classe  drstiprâpta  (vi.  32)  non  détaché  du  Kamadhatu. 

Complet  au  point  de  vue  du  fruit  et  des  facultés,  l'AnagEmin  de  la 

classe  drstiprâpta  qui  n'est  pas  kâyasâksin. 

Complet  au  point  de  vue  du  fruit  et  du  recueillement,  l'Anâgamin 
de  la  classe  sraddhâdhimukta  qui  est  kâyasâksin. 

quatre-vingt-dix  obtiennent  les  trois  vidyâs  (Kosa,  vii.  45  c),  quatre-vingt-dix  la 
double  délivrance  ;  les  autres  sont  prajnâvimukta  (comparer  Samyutta,  i.  191), 

—  Vibhasa,  62,  4  :  Les  vidyâs  avec  les  huit  vimoksas,  c'est  la  double  délivrance. 
1.  Le  klesâvarana,  c'est  l'obstacle  ou  lien  que  constituent  les  passions. 
Le  vimoksâvarana,  c'est  l'obstacle  —  à  savoir  l'impuissance  (akarnianyatâ) 

corporelle  et  mentale  —qui  s'oppose  à  la  production  des  huit  vimoksas  (viii.  32  a). 
2.  klesân  prahâyeha  hi  y  as  tupanca   ahâryadharmâ  [paripûrnaâaiksah] 

Paramfîrtha  suit  ce  texte.  Hiuan-tsang  suit  une  leçon  ahâryadharmo  'pari- 
pûrnaéaiksah,  et  traduit  :  «  Ayant  abandonné  cinq  kleéas,  étant  inébranlable, 

il  n'est  pas  nommé  Saiksa  complet  ».  Glose  de  l'éditeur  :  «  Bien  que  complet  pour 
les  facultés  et  le  fruit,  il  n'a  pas  obtenu  la  nirodhasamâpatti  ». 

3.  sfioms  mjug  dban  po  hbras  rnams  kyis  /  slob  pa  yons  rdzogs  ées  byaho  = 
[samâpattlndriyaphalaih  éaiksasya  paripûrnatâ  II] 

Sur  le  Bhiksu  paripûra,  aparipUra,  Anguttara,  iv.  314. 
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Complet  au  point  de  vue  du  fruit,  des  facultés,  du  recueillement, 

TAnagamin  de  la  classe  drstiprâpta  qui  est  kâyasâksin.  [11  a] 

Un  Saiksa  ne  peut  être  complet  au  point  de  vue  du  recueillement 

seul,  car  la  nirodhasamâpatti  suppose  le  fruit  d'Anagamin,  et  par 

conséquent  la  '  plénitude  '  ou  perfection  au  point  de  vue  du  fruit.  De 
même  un  Saiksa  ne  peut  être  complet  au  point  de  vue  des  facultés 
et  du  recueillement  seulement. 

65  a.  L'Asaiksa  est  complet  à  deux  points  de  vue.  ' 

Au  point  de  vue  des  facultés  et  du  recueillement.  Point  d'Asaikça 
en  effet  qui  ne  soit  complet  au  point  de  vue  du  fruit  :  par  conséquent 

la  perfection  au  point  de  vue  du  fruit  n'est  pas  comptée  comme  per- 
fection. 

Le  prajnâvimukta  (vi.  64)  qui  est  asamayavimukta  (vi.  56)  est 

complet  au  point  de  vue  des  facultés. 

Vuhhayatobhâgavimukta  qui  est  samayavimukta  est  complet 

au  point  de  vue  du  recueillement. 

Vuhhayatohhdgaviniukta  qui  est  asamayavimukta  est  complet 

au  point  de  vue  des  facultés  et  du  recueillement. 

De  nombreuses  espèces  de  chemins  ont  été  nommées  :  laukika- 

mârga,  lokottara  ;  darsana,  bhâvanâ,  asaiksa  ;  prayoga,  dnan- 

tarya,  vimukli,  visesamârga.  En  résumé,  combien  d'espèces  de 
chemins  ? 

65  b-d.  En  résumé,  le  chemin  est  de  quatre  espèces,  prayoga, 

ânantarya,  vimukti  et  visesamârga.  ̂  

Le  prayogamârga,  chemin  d'application  ou  d'exercice  prépara- 
toire, est  le  chemin  par  lequel  et  à  la  suite  duquel  naît  Y  ânantarya- 

mârga.  ' 

1.  gfkis  kyis  mi  slob  yohs  su  rdzogs  =  [dvù,bhyâm  aèaiksasya] 
2.  mdor  na  lam  ni  main  bzhi  ste  /  kliyod  par  can  dan  rnam  grol  daù  /  bar  thad 

med  daA  sbyor  zhes  hya.  =i  [caturvidho  margah  samdsatah  I  samée^avirnuk- 
tyânantaryaprayogasahvayah  //] 

8.  prayoganiàrgo  yasmCCd  û^nantaryamArgotpattih.  —  Par  conséquent  les 
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U ânantaryamârga,  chemin  qui  ne  peut  être  empêché  (vi.  28  b), 

[11b]  est  le  chemin  par  lequel  est  abandonné  un  obstacle  (âvarana) 

(vi.  64  a-b,  77).  ' 
Le  vimuktimârga,  chemin  de  délivrance,  est  le  premier  chemin 

qui  naisse  délivré  de  l'obstacle  abandonné  au  moyen  de  Vânanta- 

ryamârga.  ' 

Le  visesamârga,  chemin  d'excellence,  est  le  chemin  différent  des 

précédents.  ' 

Quel  est  le  sens  du  mot  mârga,  chemin  ?  ̂  —  Le  chemin  est  che- 

min du  Nirvana  parce  qu'il  y  va  d'ici,,  ou  bien  parce  que  c'est  par 
lui  que  le  Nirvana  est  cherché.  ̂  

Mais  comment  le  vimuktimârga  et  le  viéesamârga  sont-ils  des 

chemins  ?  En  effet,  c'est  du  prayoga  et  de  Vànantarya  que  dépend 
l'acquisition  du  Nirvana.  —  Parce  que  le  vimuktimârga  et  le  vise- 

*  dharmas  mondains  suprêmes  ',  laukikâgradharmas  (vi.  19  b-c)  sont  prayoga- 
tnârga.  —  Le  chemin  que  constituent  les  ksântis  (vi.  18  c)  est  aussi  prayoga- 

mârga,  mais  prayogamârga  éloigné  (viprakrsta)  (Vyakhya).  C'est  à  titre 
d'exemple  que  Vasubandhu  parle  ici  du  '  chemin  préparatoire  proche  '. 

1.  Dans  le  '  perfectionnement  des  facultés  '  (indriyasamcâra,  vi.  60  c-d)  et 
ailleurs,  Vânantaryamârga  n'est  pas  abandon  d'âvarana. 

2.  Le  vimuktimârga  est  le  moment  de  pensée  qui  suit  immédiatement  l'aban. 
don  de  Vâvarana  :  les  moments  qui  suivent  le  vimuktimârga  peuvent  lui  être 

semblables  :  «  Je  suis  délivré!  »,  et  sont,  comme  lui,  des  '  chemins  délivrés  '  ;  mais 
ils  reçoivent  le  nom  de  viéesamârga. 

3.  Sur  viéesamârga,  vi.  32  c-d,  61  d-62  b,  vii.  18  c.  —  Les  moments  de  pensée 
qui  suivent  le  seizième  moment  (vimuktijnâna)  de  Vabhisamaya,  et  qui  lui  sont 

semblables  (tajjâtîya)  ;  de  même,  toute  *  continuation  '  d'un  vimuktijnâna  ;  le 
ksayajnâna  prolongé  (vi.  45  a).  Et  encore  le  chemin  qui  a  pour  objet  les  '  béati- 

tudes '  (sukhavihâra)  ou  la  prise  de  possession  de  certains  biens  spirituels 
(vaiéesikagunâbhinirhâra),  voir  viii.  27  c. 

Paramartha  traduit  par  une  glose  :  «  Le  viéesamârga,  c'est  les  autres  chemins 
qui  naissent  à  la  suite  du  vimuktimârga,  c'est-à-dire  les  chemins  de  samâdhi, 
ahhijnâ,  indriyasamcâra,  etc.  » 

4.  Ci-dessous,  p.  279,  note  3. 
5.  esa  hi  nirvânasya  panthâs  tena  tadgamanâd  iti  j  loke  yena  gamyate 

sa  mârga  iti  pratîtah  /  anena  ca  nirvânam  gamyate  prâpyate  tasmân 
mârga  iti  deéayati  j  mârgayanty  anena  veti  mârga  anvesana  iti  dhâtu^ 

paihyate  (10.302)  /  yena  nirvânam  anvisyate  sa  mârgah. 

i 
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^amârga  sont  pareils  aux  chemins  d'abandon  (prahânamârga  = 
iniantarya  par  excellence)  au  point  de  vue  de  leur  objet  (les  véri- 

lésj,  de  leurs  aspects  (seize  âkâraSy  impermanence,  etc.),  de  leur 

Dureté  (anâsrava)  ;  ils  s'en  distinguent  en  étant  supérieurs  (adhi- 
mâtratara),  car  ils  ont  pour  causes  toutes  les  causes  des  chemins 

d'abandon  plus  les  chemins  d'abandon  eux-mêmes  '.  Et  encore  parce 
que,  au  moyen  de  ces  deux  chemins,  on  obtient  des  chemins  de  plus 

en  plus  élevés  :  [le  vimuktimârga  est  nécessaire  pour  l'acquisition 
d'un  nouvel  ânantaryamàrga].  Ou  bien  parce  que,  par  ces  deux 
chemins,  on  entre  dans  le  Nirvana  nirupadhiéesa.  ^ 

Le  chemin  (mârga)  est  aussi  nommé  pratipad,  route,  parce  que, 

par  lui,  on  arrive  au  Nirvana.  ̂  
11  y  a  quatre  routes  :  route  difficile  à  lente,  à  rapide  intelligence  ; 

route  facile  à  lente,  à  rapide  intelligence.  '* 

66  a.  Le  chemin  appartenant  aux  dhyânas  est  la  route  facile.  ' 

Le  chemin  (prayoga,  etc.),  pratiqué  en  prenant  point  d'appui  sur 
les  dhyânaSy  c'est-à-dire  pendant  qu'on  est  en  dhyâna,  est  la  route 
isLcWe  (sukhâ  pratiimd)  [12  a].  Car  les  dhyânas  sont  munis  des 

1.  Le  Bhasya  dit  tout  cela  en  deux  mots  :  tajjâtîyâdhimâtrataratvât 
2.  uttarottaraprâpanân  nirupadisesapravesâd  va. 
Cette  seconde  phrase  est  glosée  :  yasmâd  va  tâbhyâm  nirupadhiéesam 

nirvânam  praviéati  ya[d]utpaUau  nirupadhiéesanirvânapraveéah.  —  Sur 
les  deux  Nirvftnas,  ci-dessus  p.  211. 

D'autres  traduisent  :  Parce  que,  au  moyen  de  ces  chemins,  grâce  à  l'acquisition 
de  chemins  de  plus  en  plus  élevés,  on  entre  dans  le  nirupadhiéesa. 

3.  nirvânapratipâdanâd  iti  yasmâd  anena  nirvânatn  praUpadyata  ity 

arthah.  —  Magga  distinct  de  patipadâ,  Ang.  ii,  79,  Majjh.  i.  147. 
4.  Madhyama,  29,  Ekottara,  33,  Dîrgha,  12,  6,  Dharmaskandha,  2, 19,  Prakarana, 

7,  7,  Vihhaçfl,  93,  12-94,  8.  —  Dïglia,  iii.  228,  229  (deux  groupes  de  (pialre), 
Vihhanga,  331  (parle  de  samâdhi  sans  autre  précision),  Nettipakarana,  113, 
\is\i(\dh\,H^(catubbidho[8amàdhi]dukkhapatipadâdandhabhinnadivasena). 

(Jualre  putipad&s  différentes,  Childers,  304  b. 
5.  bsam  gtan  dag  gi  lam  rnams  sla  —  dhyânesu  margah  pratipat  sukha. 
Bien  que  la  lecture  lam  rnam(8)  sla  soit  donnée  dans  la  Kftrikft  et  dans  le 

Bhflçya,  on  doit  corriger  lam  lam  sla  (lam  =  màrga  =  pratipad);  Paramftrtha  ; 

mârga  —  tao,  pratipad  =  hing. 
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membres  (viii.  1,  10)  et  présentent  un  .équilibre  parfait  du  calme 

(samatha)  et  de  la  contemplation  (vipasyanâ)  :  il  en  résulte  que, 

dans  les  dhyânas,  la  route  coule  sans  effort.  ' 

66  b.  Appartenant  aux  autres  terres,  route  difficile.  * I 
Le  chemin  dans  Vanâgamya,  le  dhyânântara,  les  ârûpyas,  est 

la  route  difficile  (duhkhâ  pratipad).  Car  ces  recueillements  ne  sont 

pas  munis  des  membres,  car  le  calme  et  la  contemplation  n'y  sont 
pas  équilibrés.  Dans  Vanâgamya  et  dans  le  dhyânântara,  le  pouvoir 

de  contemplation,  grand,  l'emporte  sur  le  calme,  petit.  L'inverse  dans 
les  ârûpyas. 

Ces  deux  routes, 

66  c-d.  Quand  l'intelligence  est  molle,  route  à  lente  intelligence  ; 
dans  le  cas  contraire,  route  à  intelligence  rapide.  * 

Lorsque  les  facultés  sont  molles,  que  la  route  soit  facile  ou  difficile, 

la  route  est  *  à  lente  intelligence  '  (dhandhàbhijhâ)  ;  lorsque  les 
facultés  sont  aiguës,  la  route  est  '  à  intelligence  rapide  '. 

La  route  est  dite  *  à  lente  intelligence  ',  lorsque  Vabhijnâ,  intelli- 
gence ou  prajnâ,  y  est  lente  (dhandhâ  ahhijnâsyâm).  AhMjnâ  est 

l'équivalent  de  prajnâ,  dhandha  l'équivalent  de  manda.  —  De 
même,  la  route  est  '  à  intelligence  rapide  '  lorsque  Vabhijnâ  y  est 

rapide  (ksipra),  c'est-à-dire  lorsque  la  prajnâ  y  est  aiguë. 

Ou  bien  on  peut  expliquer  :  Vabhijnâ  d'une  personne  d'esprit  mou, 

est  lente  ..,  ;  Vabhijnâ  d'une  personne  d'esprit  aigu,  est  rapide. 

1.  caturdhyânamârgah  sukhâ  pratipat  /  angaparigrahasamathavipa- 
éyanâsamatâbhyâm  ayatnavâhitvât. 

Pour  la  Vyâkhya,  ce  sont  les  dhyânas  (dhyânâni)  qui  «  coulent  sans  qu'un 
effort  soit  nécessaire  »  (ayatnavâhlni).  Pour  Paramartha  :  «  les  chemins  sont, 

dans  les  dhyânas,  réalisés  sans  effort  ».  —  hba<l  mi  dgos  par  ran  gis  nan  gis 

hbyun  bahi  phyir  =  «  parce  que,  sans  qu'effort  soit  nécessaire,  [les  chemins] 
surgissent  d'eux-mêmes  aisément  ».  —  Voir  vi.  71  d,  viii.  23  a. 

2.  sa  gzhan  dag  gi  dka  ba  yin  =  [duhkhânyabhmnisu  /] 
3.  blo  rtul  miion  ées  bul  ba  ste  /  cig  sos  kyi  ni  mnon  ses  myur  =  [dhandhH* 

bhijiîâ  mandabuddheh  ksiprâbhijiietarasya  tu  //] 
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Le  chemin  reçoit  le  nom  de  hodhipàksika  '.  Il  y  a  trente-sept 
hodhipâksikas,  à  savoir  les  quatre  smrtyupasthânas,  les  quatre 

samyakpradhànas  ^  les  quatre  rddhipàdas,  les  cinq  indriyas,  les 

cinq  halos,  les  sept  hodhyangas,  les  huit  dryamàrgangas,  ' 

1.  Sur  l'histoire  de  cette  expression  et  ses  premiers  emplois,  les  remarques  de 
V..  Hardy,  préface  du  Nettippakarana,  et  de  Mrs  Rhys  Davids,  préface  du  Vibhanga. 

Samyutta,  v.  227,  les  bodhapakkhiyas  sont  les  indriyas;  Vibhanga,  249,  les 

ôodhipakkJiikas  sont  les  '  membres  de  la  Bodhi  '  ;  Visuddhimagga,  678,  liste 
classique  ;  Patisambhida,  ii.  160. 

Les  trente-sept,  sans  être  isolés  d'autres  dharntas  bons,  font  groupe  dans 
Anguttara,  i.  39  et  souvent. 

Liste  classique  des  trente-sept,  Dïgha,  ii.  120  ;  Lotus,  430  ;  Childers,  92  ; 

Spence  Hardy,  Manual,  497  ;  Kern,  Manual  ;  Milinda,  trad.  ii.  207  ;  Lalita  (Rajen- 
dralfil),  8,  218  ;  Dharmasamgraha,  43  ;  Mahftvyutpatti,  38-44  ;  DharmasarTra, 

le  petit  recueil  du  Turkestan,  Stônner,  Ac.  de  Berlin,  1904,  p.  1282  (bodhapâ- 

ksika).  —  Les  trente-sept  sont  la  maggabhâvanâ,  Vinaya.  iii.  93,  iv.  126.  [Ils 
embrassent  le  chemin  préparatoire,  etc.  ;  voir  Kosa,  vi.  70]. 

Listes  aberrantes.  —  Les  VibhajyavSdins  (Vibhasa,  96,  17)  ont  une  liste  de  41, 

ajoutant  les  quatre  Âryavamsas  (Kosa,  vi.  7).  —  Netti,  112,  admet  43  bodhipak- 

khikas,  plaçant,  dit  le  commentaire,  six  samjfiâs  avant  les  «  mémoires  »  :  anicca, 

dukkha,  anatta,  pahâna,  virâga,  nirodhasannâ  (voir  Anguttara,  i.  41).  — 
Buddhaghosa  (Anguttara,  i.  éd.  de  1883,  p.  98)  signale  une  liste  qui  comporte 

3  satis,  3  padhânas,  3  iddhipâdas,  6  indriyas,  6  balas,  8  bodhyangas,  9 

maggangas  ;  par  contre  Anguttara,  i.  53,  six  bodhyangas  (la  mémoire  étant 

omise)  ;  et  Bhavya  nous  apprend  que  certains  docteurs  rangent  les  brahmavihâras 

(Bienveillance,  etc.)  parmi  les  bodhyangas. 

Le  «  Bodhivakso  (vfksa  ?)  »  de  Nanjio,  792,  est  peut-être  le  Bodhipaksanirdesa 
de  Mahavyutpatti,  65,  57  et  de  Kandjour,  Mdo,  16. 

2.  Lecture  de  la  Vyakhya.  —  Hiuan-tsang  a  todn  =  couper  =  prahàna  ;  mais 

Paramartha  traduit  exactement  k'in  ̂ =  effort  =:  prayatna,  utsâha,  virya,  vya- 
vasCLya.  La  version  tibétaine,  spon  ba  =  prahâna.  —  Toutes  les  sources  sans- 

crites (Lalita,  p.  33,  etc.)  donnent  prahâna.  —  Voir  p.  283,  n.  3,  p.  285,  n.  1. 

3.  Hiuan-tsang  s'écarte  de  l'original.  Il  traduit  : 
Le  chemin  est  aussi  nommé  bodhipâksikâh  dharmâh.  Combien  sont-ils  et 

quel  est  le  sens  de  ce  mot  ?  La  Karika  dit  : 

Les  bodhipAksikas  sont  trente-sept,  à  savoir  les  quatre  smrtyupasthânas, 

etc.  ;  la  Bodhi,  c'est  ksaya  et  anutpâda  ;  comme  ils  lui  sont  favorables,  ils  sont 
nommés  bodhipAksikas. 

Le  Rha.^ya  dit  :  Le  Sotra  enseigne  qu'il  y  a  trente-sept  bodhipàksika^  :  quatre 
smrtyupasthCinas   huit  màrgângas.  Les  deux  connaissances  du  ksaya  et  de 

Vanutpada  sont  nommées  Bodhi  [12  b].  Il  y  a  trois  espèces  de  Bodhi  :  éràvaha- 

bodhi,  pratyekabodhi,  anuttarCt  bodhi.  —  Ces  deux  connaissances  sont  nommées 
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67  a-b.  Le  ksayajhâna  avec  Vanutpddajnâna,  c'est  la  Bodhi.  ' 

Le  ksayajnâna  et  V anutpàdajnâna,  c'est  la  Bodhi  [12  b]  qui, 
en  raison  de  la  différence  des  saints  qui  l'obtiennent,  est  triple  : 
srdvakahodhi,  pratyekahuddhahodhi,  anuttarâ  samyaksambodhi. 

En  effet,  par  ces  deux  jnânas,  on  abandonne  complètement  l'igno- 
rance (asesâvidyâprahànât)  "  ;  par  le  premier,  on  sait  en  toute  vérité 

(avahodha)  que  la  tâche  est  accomplie  ;  par  le  second,  on  sait  que  la 

tâche  ne  sera  plus  à  accomplir.  ' 

67  b-c.  Parce  qu'ils  lui  sont  favorables  ou  conformes,  trente-sept 
dharmas  sont  ses  adjuvants.  * 

Parce  qu'ils  sont  favorables  (anuloma)  à  la  Bodhi,  trente-sept 
dharmas  sont  bodhipaksya,  adjuvants,  auxiliaires  de  la  Bodhi.  ' 

Bodhi,  parce  que  les  anusayas  sont  complètement  détruits,  parce  que  le  saint 

sait  en  vérité  qu'il  a  fait  ce  qu'il  avait  à  faire  et  n'aura  plus  à  le  faire.  —  Les 
trente-sept  dharmas  sont  favorables  à  la  Bodhi  et  sont  par  conséquent  nommés 
bodhipâksikas.  Ces  trente-sept  sont-ils  chacun  différents  dans  leur  nature  ?  Non. 
La  stance  dit:   

1.  zad  daii  mi  skye  ses  pa  ni  /  byan  chub  =  [ksayânutpâdayor  jnânam 
bodhih] 

Sur  ces  deux  jnânas,  vi.  50,  vii.  1,  4  b,  7. 

2.  La  prajnâ  d'un  Prthagjana  ou  d'un  Saiksa  n'est  pas  nommée  bodhi  parce 
qu'elle  n'est  pas  délivrée  de  l'ensemble  de  l'ignorance  relative  aux  trois  sphères. 

3.  La  lâche  est  accomplie  :  duhkham  me  parijnâtam  ;  elle  ne  sera  plus  à 
accomplir  :  duhkham  me  parijnâtam  na  punah  prahâtavyam. 

Les  deux  jnânas  supposent  les  facultés  aiguës.  [Corrigeons  :  le  second  jnâna 
supposé  ...] 

4.  de  dan  mthun  iiid  phyir  /  sum  eu  rtsa  bdun  dehi  phyogs  mthun  =  tadâ- 
nulomyatah  /  saptatriméat  tu  tatpaksâh. 

5.  Vibhasâ,  96,  8  :  Pourquoi  sont-ils  nommés  bodhipâksikas  ?  ....  —  Les  ksaya 

et  anutpàdajnâna  reçoivent  le  nom  de  Bodhi  parce  qu'ils  comportent  l'intel- 
ligence (budh)  complète  des  quatre  vérités.  Si  un  dharma  est  favorable  à  cette 

intelligence  complète  ....  il  reçoit  le  nom  de  bodhipâksika. 
Définition  de  la  Bodhi  dans  les  sources  YogacSra,  Bodhisattvabhûmi,  I,  vii. 

MS.  Cambridge,  fol.  37  (analyse  dans  Muséon,  1911,  p.  170).  —  Samantapftsadika, 
i.  139,  explique  les  divers  emplois  du  mot,  arahattamaggaiiâna,  sabbannuta- 
nâna,  etc. 

Buddha  s'entend  du  Sravaka,  du  Pratyeka  et  de  l'Anuttarasamyaksambuddha 
(Deva,  Catuhéatika,  498)  :  tous  trois  possèdent  la  Bodhi  comme  Vasubandhu  U 

définit  ici.  —  Koéa.  i.  1,  trad.  p.  1-2. 
Bodhi  =  prajnâ  pure,  ci-dessous  p.  289. 

I 
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67  d.  Trente-sept  au  point  de  vue  du  nom,  qui  constituent  dix 

choses.  ' 

Quelles  sont  ces  dix  choses  ? 

68  a-c.  Foi,  énergie,  mémoire,  prajnâ,  recueillement,  indifïérence," 
joie,  résolution,  moralité,  aptitude.  ̂ 

Comment  cela  ? 

68  d-69  b.  Le  snirtyupasthâna  est  prajnâ  ;  le  vîrya  reçoit  le 

>m  de  samyakpradhâna  ;  les  rddhipâdas  sont  les  samâdhis.  ' 

Les  smrtyupasthânas,  les  samyakpradhânaSj  les  rddhipâdas 
mi,  de  leur  nature,  prajnâ^  vîrya,  samâdhi. 

i.  Nous  avons  donc  d'abord  cinq  choses,  éraddhâ,  virya,  smrtiy 
samâdhi,  prajnâ,  qui,  sous  leurs  propres  noms,  font  les  cinq  facultés 
(indriyas)  et  les  cinq  forces  (hala). 

Parmi  ces  cinq  choses,  la  prajnâ  constitue  :  a.  les  quatre  snirtyU' 

pa^thânas  \  b.  un  des  membres  de  la  Bodhi  (bodhyanga),  le  dhar- 

fnapravicayasamhodhyanga,  c.  un  des  membres  du  chemin  (mâr- 
gânga),  la  samyagdrsti. 

Le  virya  constitue  :  a.  les  quatre  samyakpradhânas  ;  b.  un  des 
hodhyangaSy  le  viryasamhodhyanga  ;  c.  un  des  mârgângas,  le 
samyagvyâyâma. 

Le  samâdhi  constitue  :  a.  les  quatre  rddhipâdas,  b.  un  des  bodhy- 

1.  min  gi  sgo  nas  rdzas  su  bcu  =  nâmato  [dravyaio  daéa  //].  —  Vibha§a, 

%,  7,  trois  opinions,  dix,  onze,  douze  choses,  voir  p.  284-285.  —  Grand  Véhicule, 
neuf  choses,  parce  que  le  samyaksamkalpa  est  prajnâ. 

Le  satnkalpa  est  intimement  lié  à  vâc,  karmânta,  âjtva,  iv.  p.  36.  —  Voir 

définition  Dîgha,  ii.  312  :  sammiXsamkappa  =  nekkhamma,  avyapâda,  avi- 

hitnsâsamkappa.  —  Ci-dessous  p.  28Î),  291. 
2.  dad  dan  brtson  hgrus  dran  pa  daA  /  ées  rab  tin  hdzin  hlan  snoms  dga  /  rtog 

dan  thsul  khrims  éin  lu  sbyans.  —  Paramartha  a  un  ordre  différent  :  éraddhA 

Virya  smrti  samâdhi  prajnâ  priti  upeksâ  et  praàrabdhi  éila  satnkalpa,  ce 

qui  peut  donner  :  éraddhâ  viryam  smrtih  éântih  (?)  prajnâ  pritir  upeksa- 
nam  (?)  /  praérabdhih  éïlasatftkalpau. 

3.  dran  pa  fier  gzhag  ées  rab  ste  /  brtson  hgrus  yaù  dag  hjog  ées  bya  /  rdzu 

hphrul  rkaii  pa  tih  hdzin  to  =  prajnâ  hi  smrtyupasthitih  II  viryatft  samyak- 
prahânâkhyam  rddhipâdâh  samâdhayah  / 

4-.  Ceci  a  été  expliqué  ci-dessus  p.  160. 
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angas,  le  samâdhisamhodliyanga,  c.  un  desmârgdngas,  le  samyak- 
saniàdhi  [13  a]. 

La  smrti  constitue  :  a.  un  des  hodJiyangas,  le  smrtisambodhy- 
anga,  b.  un  des  mârgângas,  la  samyaksmrti. 

ii.  Qu'avons-nous  en  outre  qui  ne  soit  pas  ces  cinq  premières 
choses  ?  —  Parmi  les  membres  de  la  Bodhi,  le  prltisamhodhyanga, 

\e  prasrahdhisamhodhyanga  (ii. '^b,  irad.  p.  158),  Vupeksâsambo- 
dhyanga  ;  parmi  les  membres  du  Chemin,  le  samyàksamkalpa  et 

les  trois  membres  de  moralité  (sUânga)  —  samyagvâc,  samyak- 

karmânta,  samyagâjlva  —  qui  sont  comptés  comme  étant  une 
chose,  moralité. 

On  a  donc  cinq  plus  cinq.  Les  hodhipâksikas  sont  donc  dix  choses. 

D'après  les  Vaibhâsikas,  on  compte  onze  choses  :  la  samyagvâc 
et  le  samyakkarmânta  forment  ensemble  une  chose,  le  samyagâ-^m 

jiva  est  une  autre  chose  (Voir  iv.  85  c-d).  Donc  la  moralité  (sila) 

compte  pour  deux  choses  à  ajouter  aux  neuf  précédentes.  ' 

On  a  dit  que  les  smrtyupasthânas,  les  samyakpradhânas,  les 

rddhipâdas  ont  pour  nature  la  prajnâ,  le  vlrya,  le  samâdhi, 

69  c-d.  Définition  d'après  l'essentiel  ;  ils  sont  aussi  toutes  les  qua- 
lités nées  de  l'exercice.  ̂  

Les  définitions  qui  précèdent  visent  l'élément  principal  (yathâpra- 
dhânam)  des  smrtyupasthânas,  etc.  ;  mais  tous  ces  adjuvants  de  h 

Bodhi  sont  aussi  un  ensemble  de  *  qualités  '  (guna),  pures  ou  impi 

res,  nées  de  l'exercice  (prâyogika)  (ii.  71  b),  de  l'audition,  de  h 
réflexion,  de  la  méditation.  '  [13  b] 

1.  Au  point  de  vue  «  intentionnel  »  (abhiprâyavaéât),  il  n'y  a  pas  de  mal 
diviser  ainsi  la  moralité  en  deux.  Mais  si  on  compte  les  choses  au  propre  (mukhyt 
vrttyâ),  on  aura  seize  choses,  la  moralité  comptant  pour  sept  (avijnapti,  etc.). 

2.  gtso  bo  smos  pa(s)  de  dag  ni  /  sbyor  byun  y  on  tan  kun  kyan  yin  =pradhi 
nagrahane[naite]  sarve  prâyogika  gunâh  jl 

3.  Par  exemple  les  smrtyupasthânas  sont  principalement  prajnâ,  mais  il| 

sont  aussi  vîrya,  etc.  —  La  prajnâ  y  est  le  principal,  l'essentiel,  parce  que  les 
autres  qualités  sont  présentes  par  sa  force. 

Qualités  nées  de  l'exercice,  non  pas  les  qualités  «  innées  »  (upapattilabhya) 
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Pourquoi  le  virya,  énergie,  reçoit-il  le  nom  de  samyakpradhâna  ? 

—  Parce  que  le  corps,  la  voix  et  l'esprit  sont,  par  le  virya,  correcte- 
ment mis  en  action  (pradhîyante).  * 

Pourquoi  le  samâdhi,  recueillement,  reçoit-il  le  nom  de  rddhi- 

pâda  '"  ?  —  Parce  que  le  recueillement  est  le  fondement  (pâda  == 
pratisthâ)  de  la  rddhi,  c'est-à-dire  de  la  «  réussite  »  de  toutes  les 
qualités  ou  biens  spirituels  (sarvagunasampatti). 

Mais  certains  docteurs  [,  les  Vaibhâsikas,]  soutiennent  que  la  rddhi 

est  recueillement,  et  que  les  quatre,  chanda,  souhait,  citta,  pensée, 

vlrya,  énergie,  mîmâmsâ,  examen,  sont  les  *  pieds  \  pâdas,  de  la  dite 
rddhi:  ils  devraient  donc  dire  que  les  hodhipâksikas  sont  treize  choses 

en  ajoutant  à  leur  liste  de  onze  le  chanda  et  le  citta.  En  outre,  affir- 

mer que  la  rddhi  est  recueillement,  c'est  contredire  le  Sûtra  qui  définit 

la  rddhi  :  «  Qu'est-ce  que  la  rddhi  ?  —  L'ascète  accomplit  diver- 

ses œuvres  de  pouvoir  miraculeux  ;  étant  un,  il  devient  multiple  >  '\ 

1.  iena  hi  samyak  kâyavâgmanâmsi  pradhlyante.  —  pradhlyante  := 
dhâryante  niyamyante  pravartyante  va  kadâcid  aneneti  pradhânam. 

2.  rddhipâdâh  samâdhaya  iti  kuta  état  j  tatpratisthitatvât.  —  Vyfikhya  : 
aarvagiinasampattiîaksanâ  rddhis  tasmin  saniâdhau  pratisthità,  donc 
samâdhi  =  rddheh  pâdah  =  rddheh  pratisthâ. 

Sur  les  rddhipâdas,  Majjhinia,  i.  103,  Samyutta,  v.  254,  Anguttara,  iv.  309 
(survie,  voir  Kosa,  ii.  10  a,  trad.  p.  124)  ;  Vibhanga.  216  ;  Sûtrfilamkara,  xviii.  51  ; 

Madhyamakavatfira,  iv.  1  (trad.  dans  Muséon),  Mahfivyutpaiti,  40,  Dharmasaip- 
graha,  46. 

La  formule  est  classique  (Digha,  iii,  221  =r  Mahfivyutpaiti,  40)  chandasamâ- 
dhiprahânasamskârasamanvâgata  rddhipâda  ....  [Le  pâli  a  padhàna  et  vi- 
niafnsâ].  —  Le  Sûtra  dit  :  chandam  câpi  bhiksavo  bhiksur  adhipatim  krtvâ 

labhate  samâdhim  so  'sya  bhavati  cchandasamâdhih  /  cittam  ....  viryam  .... 
mimâmsâm  câpi  bhiksavo  bhiksur  adhipatim  krtvâ  labhate  samâdhitft  so 

'sya  bhavati  mlmâtnsâsatnâdhih.  —  Ctiilders  p.  364  b,  390  b. 
Pour  Vasubandhu  rddhipâdâh  =  rddhihetavah  ;  les  recueillements  sont  les 

causes  de  la  rddhi;  et  les  recueillements  eux*mêmes  procèdent  de  chanda,  vîrya, 
elo.  —  Sur  rddhi,  Ko.sa,  vii.  42. 

3.  Voir  vii.  42.  —  anekavidham  rddhivisayam  pratyannbhavati  /  eko 
bhûtvâ  bahudhâ  bhavati  ....  brahmalokatft  kâyena  va.<e  vartayata  iti  iyam 

ucyata  rddhih  j  (Mahavyutpalli,  15,  Ai'igullara,  iii.  280,  Dîgha,  i.  77)  fddhi' 
pâdâh  katame  /  chandasamâdhih  /  viryasamâdhih  /  cittasamâdhih  / 

mlmdtfisâsamâdhih  /  ima  ucyanta  rddhipâda  iti.  —  lliuan-lsang  donne 

l'essentiel  de  ce  Satra  (dont  Vasubandhu  copie  seulement  les  premiers  mots), 
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et  le  reste.  *  ..... 

Pourquoi  la  sraddhâ,  le  vïrya,  etc.,  reçoivent-ils  les  noms  de 

facultés  (indriya)  et  de  forces  (hala)  ?  [14  a]  —  Suivant  qu'ils  sont 
faibles  (mrdu)  ou  forts  (adhimâtra),  car  les  facultés  peuvent,  les 
forces  ne  peuvent  pas  être  meurtries  ou  écrasées  (avamardanlyay, 

(Vibhasa,  141, 9) 

et  conclut  :  «  Le  Bouddha  dit  ici  que  la  rddhi  est  le  fruit  du  recueillement  et  qi 

les  '  pieds  *  sont  les  samâdhis  nés  du  chanda,  etc.  » 
1.  Samghabhadra  (xxiii.  6,  43  a  7)  réfute  Vasubandhu. 

Ici  le  Saulrântika  (=  Vasubandhu)  dit  :  Il  y  a  d'autres  maîtres  qui  disent  que 
la  rddhi  est  samâdhi  ;  que  les  pieds  de  la  rddhi  sont  le  chanda,  etc.  Ces  maîtres 
devraient  admettre  que  les  bodhipâksikas  sont,  de  leur  nature,  treize  choses,  en 

ajoutant  chanda  et  citta.  En  outre,  ils  contredisent  le  Sûtra  qui  dit  :  «  Je  vous 

explique  les  rddhipâdas.  La  rddhi,  c'est-à-dire  :  il  «éprouve»  divers  rddhivisayas 
  ;  le  pâda,  c'est-à-dire  les  quatre  samâdhis  de  chanda,  etc.  »  Le  Bouddha 
dit  que  le  fruit  du  samâdhi  est  rddhi,  et  que  le  samâdhi  engendré  par  chanda, 
etc.,  est  pâda. 

La  critique  [formulée  par  Vasubandhu]  ne  porte  pas.  Car  les  maîtres  en  question 

soutiennent  que  le  samâdhi  est  rddhi  et  qu'il  est  aussi  rddhipâda.  Si  les  chan- 
da, citta,  etc.,  sont  nommés  pâda,  c'est  pour  indiquer  les  quatre  sortes  de  samâ- 
dhi dont  ils  sont  la  cause  :  on  désigne  le  samâdhi,  effet,  du  nom  de  sa  cause, 

chanda,  etc.  Le  samâdhi  est  de  deux  sortes  :  celui  qui  domine  (pradhânibha- 
vati)  dans  le  stage  préparatoire  des  racines  de  bien  ;  celui  qui  domine  dans  le 
stage  de  plénitude  (nispatti)  des  dites  racines.  Le  premier  est  nommé  rddhipâda, 

le  second  rddhi.  C'est  pourquoi  le  Sûtra  dit  :  «  Le  samâdhi  est  appelé  chanda- 
samâdhi  quand  le  Bhiksu  l'obtient  sous  l'influence  prédominante  (adhipatim 
krfvâ)  du  chanda  »  :  ceci  vise  le  samâdhi  du  stage  préparatoire.  —  Le  Sûtra 
dit  ensuite  :  «  Il  produit  chanda  ....  il  maîtrise,  il  fixe  sa  pensée  pour  la  non  pro- 

duction des  mauvais  dharmas    »  (Anguttara,  i.  39)  ;  ceci  vise  le  samâdhi  du 

stage  de  plénitude  des  racines  de  bien.  L'expression  cittam  pragrhnâti  indique 
la  PrajM  ;  l'expression  cittam  pranidadhâti  indique  le  samâdhi,  car  c'est  le 
caractère  du  samâdhi  de  maîtriser  et  de  fixer.  —  Le  Sûtra  dit  encore  :   

2.  Bhâsya  :  avamardanlyânavamardanîyatvât.  —  Vyakhya  :  tadvipaksa- 
bhûtair  antarâ  samndâcârâd  indriyâny  avamrdyante  j  na  tv  evam  baîâni. 

A  la  éraddhâ  s'oppose  Vâérâddhya  ;  au  vîrya,  le  kausîdya  ;  à  la  smrti,  la 
musitasmrtitâ  ;  au  samâdhi,  le  viksepa  ;  à  la  prajnâ,  Vasamprajanya. 

Vibhasfi,  141,  9.  —  Indriyas,  parce  que  produisant  les  bons  dharmas;  balas, 
parce  que  rompant  les  mauvais  dharmas  ;  indriyas,  parce  que  pouvant  être 
ébranlés,  etc. 

Atthasalini,  124  :  akampiyatthena  balam  veditabbam  ...  assaddhiye  na 
kampatlti  saddhâbalam,  kosajjena  kampatlti  viriyabaïam  ....  (La  liste  et  les 

explications  ne  concordent  pas,  d'ailleurs,  avec  l'Abhidharma). 
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Gomment  s'explique  l'ordre  des  facultés  ?  —  Pour  obtenir  le  résul- 
tat (phala)  auquel  on  croit  (sraddhâ),  on  fait  effort  (viryam  âra- 

hliate).  Quand  on  s'efforce,  il  y  a  smrtyupasthiti.  Quand  il  y  a 
smrtyupasthiti,  pour  éviter  la  distraction,  on  fixe  la  pensée  (samâ- 

dhi).  La  pensée  étant  fixée,  naît  la  connaissance  conforme  à  l'objet 
(prajnâ). 

Dans  quels  stages  les  divers  bodhipâksikas  sont-ils  placés,  sont-ils 
le  facteur  important  ? 

Les  Vaibbasikas  disent  : 

70.  Ils  forment  sept  groupes  qui  se  distribuent,  dans  l'ordre,  entre 
le  stade  de  commençant,  les  nirvedliabhàgïyas,  la  hhâvanâ  et  le 

daréana.  * 

Dans  le  stade  de  commençant  (âdikârmika)^  les  snirtyiipasthâ- 

nas,  parce  que,  dans  ce  stade,  on  examine  le  corps,  etc.  ̂ 

Dans  les  chaleurs  (usmagata),  les  *  efforts  corrects  '  (samyak- 

pradhdna),  car,  dans  ce  stade  on  accroît  l'énergie  (vîrya),  accroisse- 
ment qui  est  le  principe  du  progrès  (vises âdhigama). 

Dans  les  têtes  (mûrdhan),  les  rddhipâdas,  car,  grâce  à  eux,  on 

obtient  que  les  racines  de  bien  ne  puissent  pas  être  perdues.  ̂  
Dans  les  patiences  (ksânti),  les  facultés  (indriya),  car  la  sraddhâ, 

le  vîrya,  etc.,  obtiennent,  dans  ce  stade,  la  qualité  de  souverain 

1.  sde  thsan  bdun  ni  go  rim  Lzhîn  /  las  ni  daù  po  pa  dag  dan  /  nés  hbyed  cha 

mthun  rnains  dan  ni  /  bsom  dan  mthoii  la  rab  tu  pliye 

Vyakbyfi  :  âdikdrmikanirvedhabhâglyesv  ili  paflcavastbfi  iina  uktab  /  bhâ- 

vane  daréane  ceti  dve  avastbe  ili  saptasv  avastbasu  sapia  vargà  yathakra- 

matft  prabhâvyante  vyavastbapyante  pradhanïkriyante  vfi. 

A  suivre  la  version  de  Paramartlia  mot  à  mot,  on  a  âdikàrmikanirvedhabhà- 

glyesu  prabhàviiàh  (?)  bhavanâyâm  ca  drsi  ca  saptavaryâ  yathâkramam  // 

2.  D'après  Hiuan-tsang  :  «  Dans  le  stade  de  commençant,  les  smrtyupasthô,- 
nns  parce  que  la  prajnâ,  capable  de  connaître  le  corps,  etc.,  y  est  essentielle. 

3.  aparihânîyakuéaïamfdapraveéatvât.  —  Depuis  les  lOtes,  ou  ne  coupa 

plus  les  racines  de  bien  (vi.  23  a).  —  Les  samAdhis,  quand  on  est  dans  ce  stade, 

deviennent  le  point  d'appui  du  succès  (samrddher  àérayibhavanti).  C'est  pour- 
quoi les  rddhipâdas  sont  placés  dans  les  têtes. 
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(âdhipatyaprâpta,  voir  ii.  2  a-b)  du  fait-  que,  dans  les  ksântis,  on 

n'est  plus  susceptible  de  tomber  (vi.  23  b).  [14  b] 
Dans  les  dharmas  suprêmes  (agradharmas),  les  forces  (halas), 

car,  dans  ce  stade,  la  sraddhâ,  le  vlrya,  etc.,  ne  peuvent  plus  être 

écrasés  soit  par  les  passions  —  celles-ci  n'entrant  pas  en  exercice  — 
soit  par  d'autres  dharmas  mondains. 

Dans  le  chemin  de  méditation  (hhâvanâmârga),  les  membres  de 

la  Bodhi  (bodhyanga),  car  ce  chemin  est  proche  de  la  Bodhi  (hodhyâ- 

sanna),  c'est-à-dire  des  ksaya  et  anutpâdaj nâna  dont  le  darsana- 
mârga  est  séparé  par  le  hhâvanâmârga. 

Dans  le  chemin  de  vue  {daréanamârga),  les  membres  du  chemin 

(mârgânga),  car  ce  chemin  est  caractérisé  par  la  marche  (gamana- 

prahhâvita)  :  car  il  va  vite.  * 
[Mais,  dira-t-on,  le  daréanamârga  précède  le  hhâvanâmârga. 

Pourquoi  ne  pas  respecter  cet  ordre  ?]  Le  Sûtra  nomme  les  hodhyan- 
gas  (hhâvanâmârga)  avant,  et  les  mârgângas  (daréanamârga) 

après,  afin  d'avoir  un  ordre  correspondant  au  nombre  des  membres, 

d'abord  sept,  ensuite  huit.  —  Le  dharmapravicaya  est  à  la  fois 
Bodhi  et  samhodhyanga  ;  la  samyagdrsti  est  à  la  fois  le  Chemin 

et  mârgânga.  (Vibhasâ,  141,  9) 
Telle  est  la  doctrine  des  Vaibhasikas. 

D'autres  maîtres  justifient  l'ordre  (ânupûrvï)  des  hodhipaksyas 
sans  troubler  la  succession  régulière,  en  plaçant,  comme  il  convient, 

d'abord  le  daréanamârga,  ensuite  le  hhâvanâmârga. 

1.  Le  mârga  dans  le  monde  consiste  (prabhâvita)  en  marche  :  mârga,  '  parce 

qu'on  va  au  moyen  du  mârga  '  ;  ou  bien  '  parce  qu'il  va  '.  Comme  on  dit  :  ce 
chemin  (panthan)  va  à  Pâtalipulra.  Le  daréanamârga  est  plus  caractérisé 

(prabhâvita)  par  la  marche  que  le  hhâvanâmârga  parce  qu'il  va  vite  (iasyâ- 
éugâmitvât).  Celui  qui  le  possède  (tadvân)  va  aussi  vite  par  lui  :  on  va  par  le 
hhâvanâmârga  en  beaucoup  de  temps,  car  il  se  prolonge  de  terre  en  terre. 

Vibhasa,  91,  9.  —  Le  sens  de  «  membre  du  chemin  »  est  le  sens  de  «  recherche  * 

(mârga)  et  de  «  marche  ».  Le  chemin  de  vue,  rapide,  sans  que  la  pensée  s'inter- 
rompe, a  le  sens  de  «  marche  joyeuse  ».  Les  membres  du  chemin  y  sont  donc 

l'essentiel.  Le  sens  de  «  membre  de  la  Bodhi  »  est  le  sens  de  «  comprendre  ».  Ces 
membres  sont  donc  l'essentiel  du  cheuiin  de  méditation  qui,  par  ses  neuf  stades, 
comprend  à  plusieurs  reprises. 
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1.  Les  snirtyupasthânas,  en  vue  de  refréner  (nigraha)  les  pensées 

(buddhi)  qui  se  dispersent  naturellement,  distraites  par  la  variété 

des  objets  (hahuvidhavisayavyâsekavisârin).  Les  quatre  smrtyu- 
pasthânas  ligottent  la  pensée,  car  il  est  dit  dans  le  Sûtra  :  «    en 

j  vue  d'expulser  les  idées  de  désir  '  qui  ont  leur  point  d'appui  dans 
i  la  soif  (gardhâéritânâm  smarasamkalpânâm...)  »  (Madhyama, 

!  51,  ao).  2 

2.  L'énergie  (virya)  s'accroissant  par  la  force  des  smrtyupasthâ- 
nas,  par  le  contrôle  et  la  direction  (pradhâna)  de  la  pensée  pour 

l'accomplissement  delà  quadruple  tâche  [15  a]  :  abandon  des  mauvais 
dharmas  produits,  non  production  des  mauvais  dharmas  non  pro- 

duits ...  :  ce  sont  les  quatre  efforts  corrects,  samyakpradhânas. 

3.  Ensuite,  en  raison  de  la  purification  (viéodhanât)  du  recueille- 
ment (samâdhi),  prennent  place  et  sont  pratiqués  (prabhâvyante) 

les  rddhipâdas. 

4.  S'appuyant  sur  le  recueillement,  la  sraddhâ^  le  virya,  etc.,  qui 
sont  les  souverains  (adhipatibhûta)  des  dharmas  supramondains 

(lokottaradharmas)  puisqu'ils  les  amènent  (tadâvàhakatvât)  :  ce 
sont  les  facultés,  indriyaa, 

5.  Les  mêmes  éraddhâ,  vîrya,  etc.,  quand  ils  triomphent  de  l'ex- 
plosion de  leurs  adversaires  (nirjitavipaksasamudâcâra),  ce  sont 

les  forces,  balas. 

6.  Dans  le  chemin  de  vue,  les  '  membres  de  la  Bodhi  ',  parce  que, 
pour  la  première  fois,  l'ascète  comprend  la  vraie  nature  des  dhar- 

mas. [Bodhi  signifie  :  prajnâ  pure,  anâsrava]. 
7.  Dans  le  chemin  de  vue  et  dans  le  chemin  de  méditation,  les 

'  membres  de  la  Bodhi  '.  En  effet,  il  est  dit  :  «  Le  noble  chemin  à 
huit  membres  allant  ainsi  à  la  plénitude  par  la  bhâvanâ,  les  quatre 

smrtyupasthânas  vont  à  la  plénitude  par  la  bhâvanâ   les  sept 

1.  On  peut  comprendre  ou  bien  kâmasamkalpa,  ou  bien  anubhûtavisaya- 
smrtisatftkalpa.  —  gardhâérita  =  trsnâérita  ;  Mahflvyutpatti,  245,  1146  a  gre- 
dha. 

2.  Les  satipalthânas,  Digha  i.  290,  Majjhinia  i.  56  :  sattànafn  visuddhiyû...  ; 
Digha  iii.  141,  dilthinissayànafft  pahanaya  ;  AAguttara  iv.  457  sikkhAdubba- 
lyanatrt  pahandya 
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membres  de  la  Bodhi  vont  à  la  plénitude  par  la  bhâvanâ  ».  *  [Donc 
le  chemin  à  huit  membres  existe  dans  le  hhâvanâmârga  aussi,  car 

ce  chemin,  dans  le  daréanamârga,  n'obtient  pas  plénitude  par  la 
hhâvana]. 

Il  est  dit  encore  :  «  0  Bhiksus,  dire  '  parole  conforme  à  la  vérité  *, 

c'est  une  expression  pour  dire  les  quatre  vérités  ;  ô  Bhiksus,  dire 

'  s'avancer  par  le  chemin  comme  il  est  compris  ',  c'est  une  expression 
pour  dire  le  noble  chemin  à  huit  membres.  »  ̂ 

Donc,  puisque  le  chemin  octuple  existe  et  dans  le  daréanamârga 

et  dans  le  hhâvanâmârga,  l'ordre  est  justifié  qui  place  d'abord  les 
hodhyangas,  ensuite  les  mârgângas. 

Parmi  les  '  adjuvants  de  la  Bodhi  '  (hodhipâksikadharma)  com- 
bien sont  impurs  (sâsrava),  combien  sont  purs  (anâsrava)  ?  [15  b] 

71  a-b.  Les  hodhyangas  et  les  mârgângas  sont  purs.  ̂ 

Ils  sont  seulement  purs,  car  ils  sont  placés  dans  le  daréana  et  le 

hhâvanâmârga.  Sans  doute,  il  y  a  une  samyagdrsti  mondaine  *,  etc.  ; 
mais  elle  ne  reçoit  pas  le  nom  de  mârgânga. 

71b.  Les  autres  sont  des  deux  sortes.  ̂  

Les  autres  adjuvants  de  la  Bodhi  sont  ou  impurs  ou  purs. 

Combien  dans  les  diverses  terres  (Vibhasa,  96,  n)  ? 

1.  tasmin  [âryâstângike  marge]  paripiirim  gacchati  catvâri  smrtyupa- 
sthânâniparipûrim  gacchanti  yâvat  sapta  bodhyangâni  bhâvanâparipûrim 
gacchanti. 

bhâvanâparipûri  =  bhâvanayâ  paripûrih. 
Comparer,  de  très  loin,  Majjhima  iii.  85. 
2    caturnâm  âryasatyânâm  etad  adhivacanam  /  yathâgatena  (= 

yathâprâptena)  mârgena  prakramanam  (=■-  yàvad  bodhih)  mârgasyaitad 
adhivacanam. 

3.  byan  chub  yan  lag  lam  yan  lag  /  zag  pa  med  =  anâsravâni  bodhyanga- 
mârgângâni. 

4.  Koâa,  i.  41  a-b.  —  Nous  savons  par  Vasuniitra  que  les  écoles  ne  sont  pas 

d'accord  s'il  y  a  une  samyagdrsti  *  mondaine  ». 
5.  gzhan  rnams  gAis  so  =  dvidhetare  j.  —  Patisambhidfimagga,  ii.  160. 

I 
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71c.  Tous  dans  le  premier  dhyâna.  * 

Tous,  les  trente-sept. 

71  d.  Dans  Vanâgamya^  excepter  IsiprUi.  ̂  

Pourquoi  la  prUi  (sambodhyanga)  manque-t-elle  dans  Vanâga- 

mya  ?  [16  a]  —  Parce  que  les  recueillements-d'entrée  (sâmantaka) 
ne  sont  réalisés  que  par  force  (halavâhanlya)  ̂   et  encore,  parce 

(ju'ils  comportent  l'anxiété  de  retomber  dans  la  terre  inférieure.  * 

72  a.  Dans  le  deuxième,  excepter  le  samkalpa.  ̂  

Dans  le  deuxième  dhyâna,  le  samkalpa  (mârgânga)  manque  ; 

restent  les  trente-six  autres  hodhipàksikas.  Le  samkalpa  manque 
puisque  manque  le  vicâra. 

72  b.  Dans  deux,  excepter  l'une  et  l'autre.  ̂  

Dans  le  troisième  et  le  quatrième  dhyâna,  manquent  et  la  prîti  et 

samkalpa;  restent  les  trente-cinq  autres  hodhipàksikas. 

I  72  c.  Aussi,  dans  le  dhyânântara  \ 

U  s'y  trouve  trente-cinq  hodhipàksikas  en  exceptant  les  deux lêmes. 

72  c-d.  Dans  trois  ârûpyas,  excepter  les  précédents  et  les  mem- 
bres de  moralité.  * 

Dans  trois  ârûpyas  manquent  encore  la  samyagvâc,  le  samyak- 

karmânta,  le  samyagâjiva  :  restent  trente-deux  hodhipàksikas. 

1.  bsam  gian  dan  po  na  thanis  cad  =  [te  sarve  prathamadhyAne] 
2.  mi  Icogs  med  na  dgah  ma  gtogs  =  [anâgamye  prltivarjiiâh  //J.  —  viii.  22. 
3.  Or,  dit  la  Vyfikhyfi,  sukhâdhiyamyam  cittatn  prlnàti  netarat 
4.  sàéankatâyârft  cittam  na  priyate. 

5.  gftis  pa  na  ni  rtog  ma  gtogs  =  [dvitlye]  satnkalpavarjydh. 
Vyftkhya  :  samkalpo  vitarkdh. 

6.  guis  na  de  gilis  ma  gtogs  pa  =  [dvayoa  taddvayavarjitàh  /] 

7.  bsam  gtan  bar  na  han  =  [dhyândntare  'pi] 
8.  gziigs  med  pa  /  gsum  na  han  de  dan  thsui  yan  lag  —  Paramfirtha  :  «  Excep- 

tant moralité  et  les  deux  précédents,  dans  trois  ÀrQpyas  ». 
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73  a-b.  Dans  le  Kama  et  dans  le  bhavâgra,  excepter  les  hodhyan- 

gas  et  les  mârgângas.  * 

En  effet,  le  chemin  pur  manque  dans  ces  deux  places.  Restent  donc 

vingt-deux  bodhipâksikas.  ̂  

L'homme  qui  cultive  les  adjuvants  de  la  Bodhi  (bodhipâksikas), 

à  quel  moment  obtient-il  les  avetyaprasâdas,  c'est-à-dire  les  quatre 

sortes  de  foi  (et  pureté)  qui  accompagnent  l'intelligence  ?  ̂ 

73  c-74.  Quand  on  voit  trois  vérités,  on  obtient  la  moralité  et 

V avetyaprasâda  relativement  au  Dharma  :  quand  on  comprend  le 
chemin,  aussi  V avetyaprasâda  relativement  au  Bouddha  et  à  son 

Samgha.  '  [16  b] 

1.  byan  chub  dan  ni  lam  yan  lag  /  ma  gtogs  hdod  khams  srid  rtse  na  = 
kâmadhatau  bhavâgre  ca  bodhimârgângavarjitâh.  , 

Cette  ligne  est  citée  dans  Abhisamayâlamkar&loka  qui  observe  :  «  Cette  règlj 
concerne  les  Srâvakas  à  qui  manque  Vupâyakauèalya  ;  mais  les  Bodhisattvas 
pratiquent  le  bhâvanâmârga  dans  le  Kâmadhâtu  ». 

2.  Yasomitra  examine  comment  le  kâyasmrtyupasthâna  est  possible  dans  le 

bhavâgra,  problème  négligé,  dit-il,  par  tous  les  commentateurs  (vyâkhyâkara). 

—  La  pensée  de  l'être  du  Bhavâgra  peut,  dit-il,  prendre  pour  objet  Vanâsrava 
samvara  (iv.  13  c)  d'une  terre  inférieure,  lequel  est  rûpa. 

3.  On  verra  ci-dessous  p.  294  le  sens  de  l'expression  avetyaprasâda. 
Vyakhya  :  «  Il   y   a    quatre   avetyaprasâdas  :  V avetyaprasâda   relatif  au 

Bouddha,  ceux  relatifs  au  Dharma  et  au  Samgha,  et  les  moralités  chères  aux 

Saints  »  (buddhe  'vetyaprasâdo  dharme  samghe  ca  âryakântâni  ca  siîâni). 
Ce  sont  les  quatre  angas  du  Saiksa  (voir  ci-dessous  p.  295),  Dïgha,  iii.  227, 

Anguttara,  iv.  106,  etc.  :  ...  buddhe  aveccappasâdena  samannâgato  hoti  ... 

dhamme  ....  samghe  ...;  ariyakantehi  slîehi  samannâgato  hoti  ....  —  [Variante 

à  l'usage  des  laïcs,  Samyutta,  iv.  304,  où  le  quatrième  point  devient  :  «  moraux  et 
vertueux  (sllavanta  et  kalyânadhamma)  nous  partagerons  tout  ce  que  nous 
aurons  de  choses  à  donner  (deyyadhamma)  ».] 

Hiuan-tsang  :  «  Le  Sûtra  dit  qu'il  y  a  quatre  avetyaprasâdas  :  à  l'endroit  du 
Bouddha,  du  Dharma,  du  Samgha,  de  Vâryaslla  ». 

Childers  ;  Majjhima,  i.  37,  Sainyutta,  i.  232,  v.  384,  Petavatthu,  48  ;  Avadfina 
éataka,  ii.  92,  Astasahasrika,  60  ;  Dharmaskandha,  iii.  (Takakusu,  JPTS,  1905, 

p.  112)  ;  Mahavyutpatti,  245,  419  ;  Madhyamakavrtti,  487.  —  Wogihara  cite  l'ex- 
pression buddhasâsane  aveccappasanna,  et  la  glose  de  Haribhadra  (ad  Asta- 

sahasrika, 59)  :  avetyaprasâdah  =  avagamya  gunasafnbhâvanâpûrvakak 
prasâdah. 

4.  bden  gsum  mthon  na  thsul  khrims  daà  /  chos  la  âes  nas  dad  pa  hthob  /  lam 
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A  la  compréhension  (ahhisamaya)  des  trois  premières  vérités 

(vi.  27),  obtention  de  V avetyaprasâda  relativement  au  Dharma,  et 

des  moralités  pures,  chères  aux  Âryas.  ' 
A  la  compréhension  de  la  vérité  du  Chemin,  obtention  de  V avetya- 

prasâda relativement  au  Bouddha  et  à  son  Sravakasarngha  ̂   Le  mot 

«  aussi  »  pour  marquer  qu'il  y  a  aussi  obtention  de  V avetyaprasâda 
relativement  au  Dharma,  et  des  moralités. 

Le  prasâda  relativement  au  Bouddha,  c'est  leprasâda  relatif  aux 

dharmas  d'Asaiksa  qui  constituent  un  Bouddha  ;  de  même  il  faut 

entendre  par  Samgha  les  dharmas  de  Saik§a  et  d'Asaikça  qui  font 
le  Samgha.  (iv.  32) 

Mais  que  faut-il  entendre  par  dharma  dans  l'expression  *  avetya- 

prasâda relativement  au  Dharma  '  ? 

74  c-75  a.  Le  Dharma,  c'est  trois  vérités  et  le  chemin  du  Pra-  i 

tyekabuddha  et  du  Bodhisattva.  '  ^^ 

mnon  rtogs  na  sans  rgyas  dan  /  de  yi  dge  hdiin  dag  la  yan 

trisatyadarsane  siladharmâvetyaprasâdayoh  // 

lâbho  mârgâbhisamaye  buddhatatsatnghayor  api  / 

Hiuan-tsang  dit  :  «  Le  Sûtra  dit  qu'il  y  a  quatre  avetyaprasCtdas  :  à  l'endroit 

du  Bouddha,  du  Dharma,  du  Samgha,  de  Vâryasîla  ».  On  peut  dire  qu'il  y  a 
avetyaprasâda  en  ce  qui  concerne  la  moralité,  sîla,  car  prasâda  =  pureté 

(voir  ci-dessous  p.  295  n.  1).  —  Mais  Paramftrtha  et  le  tibétain  montrent  qu'il  ne 
faut  pas  entendre  notre  k&rik&  :  «  ...  obtention  de  V avetyaprasâda  relativement 
à  la  moralité  et  au  Dharma  ...  ». 

1.  Ces  trois  vérités  sont  Dharma  ;  elles  ne  sont  ni  Bouddha,  ni  Samgha  ;  donc 

la  vue  de  ces  vérités  ne  confère  pas  les  deux  autres  prasâdas. 

2.  La  vérité  du  chemin  est  Bouddha  et  Samgha. 

Le  prasâda  dans  le  Bouddha,  c'est  reconnaître  qu'il  est  Tathfigata  Arhat 
Samyaksambuddha  vidyâcaranasatnpanna  .... 

Le  Bouddha  ne  fait  pas  partie  du  Samgha  (voir  note  ad  vil.  28)  ;  le  Bodhisattva 

et  le  Pralyeka  ne  font  pas  partie  du  Samgha  :  car  ils  sont  isolés,  isolément  quittent 

le  monde  ;  il  faut  quatre  personnes  pour  faire  un  Samgha.  (D'après  le  Song  chou 
de  Yuan-houei). 

3.  chos  bden  gsum  daii  ran  saùs  rgyas  /  byan  chub  sems  dpahi  lam  yin  no  = 

dharmah  satyatrayatft  [bodhisattvapratyekabuddhayoh  j  mârgaé  ca] 

Dharma,  dans  la  formule  des  refuges,  dharmaratna,  signifie  phaladharma  =^ 

^Nirvana  (iv.  32,  vii.  38). 

Ici  Dharma  =  les  trois  premières  vérités  ;  le  chemin  pur  du  Bodhisattva  dans 
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Par  conséquent,  lorsqu'on  comprend  les  quatre  vérités,  on  obtient 
Yavetyaprasâda  relativement  au  Dharma.  ' 

On  a  donc,  vu  la  variété  de  l'objet  du  prasâda,  quatre  prasâdas 
distingués  au  point  de  vue  des  noms. 

75  a-b.  Au  point  de  vue  des  choses,  ces  quatre  sont  deux  choses,    j 
foi  et  moralité.  ̂  

Les  avetyaprasâdas  relativement  au  Bouddha,  au  Dharma,  au 

Samgha,  sont,  de  leur  nature,  foi  (sraddhâ).  Les  moralités  chères 

aux  Àryas,  sont,  de  leur  nature,  moralité  (silo).  Donc  deux  choses. 

Ces  deux  choses  sont-elles  pures  ou  impures  (sâsrava,  anâsrava)  ? 
—  Les  avetyaprasâdas  sont  exclusivement I 75  b.  Immaculés.  ' 

Quel  est  le  sens  de  cette  expression  avetyaprasâda  ?  [17  a]  — 
Foi  consécutive  à  la  compréhension  exacte  des  vérités. 

Les  avetyaprasâdas  sont  rangés  dans  l'ordre  où,  en  sortant  de  la, 
contemplation  des  vérités  (vyutthita),  on  se  les  rend  présents  (sam- 
mukhîkaroti).  —  Comment  se  les  rend-on  présents  en  sortant  de  la 

contemplation  ?  —  «  Oh  !  Bhagavat  est  parfait  Bouddha  !  Bien  prêché 

son  Dharma- Vinaya  !  Bien  en  route  son  Sravakasamgha  !  »  c^est 

ainsi  qu'on  se  les  rend  présents,  car  le  Bouddha,  le  Dharma,  le 

Samgha  sont,  dans  l'ordre,  le  médecin,  le  remède,  l'infirmier. 

le  stade  de  Saiksa;  le  chemin  du  Pratyeka  dans  les  stades  de  Saiksa  et  d'Asaiksa. 
—  Les  chemins  du  Bouddha  et  du  Sravaka  (Samgha)  ne  sont  pas  compris  sous 

le  terme  Dharma,  car,  lorsqu'on  comprend  ces  chemins,  ce.  qu'on  obtient,  c'est  le 
prasâda  à  l'égard  du  Bouddha  et  du  Samgha. 

Hiuan-tsang  traduit  :  Le  Dharma,  objet  de  prasâda,  est  double  :  sens  général, 
sens  spécial.  Au  sens  général,  Dharma  =r  les  quatre  vérités  ;  au  sens  spécial, 

Dharma  =  trois  vérités  plus  les  chemins  de  Pratyeka  et  de  Bodhisattva.  —  Donc 

lorsqu'on  voit  les  quatre  vérités,  on  obtient  le  prasâda  relativement  au  Dharma. 
Les  moralités  chères  aux  Àryas  vont  avec  la  vue  des  vérités. 

1.  En  effet,  en  comprenant  la  vérité  du  chemin,  on  comprend  cette  partie  du 
Dharma  qui  consiste  dans  les  chemins  de  Pratyeka  et  de  Bodhisattva. 

2.  rdzas  su  gnis  te  dad  pa  dan  /  thsul  khrims  =  [dravyatas  tu  dve  érâddhCk 
éîlaffi  ca] 

3.  dri  ma  med  pa  yin  =  [nirmalâh  /] 
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Comme  le  prasâda  de  la  moralité  '  résulte  du  prasâda  de  la  pen- 

sée ^  il  est  nommé,  quatrième,  à  la  fin  :  c'est  quand  la  pensée  est 

ainsi  croyante  (prasanna)  qu'on  possède  la  moralité  chère  aux 
Àryas.  Ou  bien  le  prasâda  de  la  moralité  est  nommé  à  la  fin,  parce 

que  le  Bouddha,  le  Dharma,  le  Sarngha  étant  le  médecin,  le  remède, 

l'infirmier,  le  prasâda  de  la  moralité  correspond  à  la  santé  (ârogya). 
Ou  bien  parce  que  le  Bouddha  étant  le  guide,  le  Dharma  étant  le 

chemin,  le  Sarngha  étant  les  compagnons  de  caravane,  les  moralités 

chères  aux  Àryas  sont  le  char  (yâna). 

D'après  le  Sotra,  le  Saikça  possède  huit  membres  (anga),  à  savoir 
les  huit  membres  du  Chemin  (mârgânga)  qualifiés  «  de  Saikça  »  : 

éaiksl  samyagdrsti  ...  éaiksa  samyaksamâdhi  (ci-dessus  p.  281)  ; 
TAsaikça  possède  dix  membres,  à  savoir  les  mêmes  huit  membres  du 

Chemin  qualifiés  «  d'Aéaiksa  »  :  aéaiksi  samyagdrsti  ....,  plus 
Yaéaiksl  samyagvimiikti  et  Vasaiksa  samyagjnâna,  la  parfaite 

délivrance  propre  aux  Arhats  et  la  connaissance  de  l'acquisition  de 
cette  délivrance  (samyagvimuktijnâna,  voir  vi.  76  d).  ̂ 

Pourquoi  le  Sûtra  n'attribue-t-il  pas  au  Saikça  et  la  samyagvi- 
mukti  et  le  saniyag[vimukti]jnâna  ?  [17  b] 

75  c-d.  Parce  qu'il  est  lié,  la  délivrance  n'est  pas  dite  être  un  mem- 
bre du  Saikça. 

Le  Saikça,  étant  lié  par  les  liens  des  passions,  est  lié.  Comment 

pourrait-on  le  considérer  comme  délivré  (vimukta)  ?  L'homme  par- 
tiellement délié  n'est  pas  nommé  délivré.  —  La  délivrance  lui  faisant 

1.  éilaprasâda  :  sllam  eva  prasCtdah  /  éilasya  vù>  prasAdo  'nùrsravatvam. 

—  Ici  prasâda  signifie  '  pureté  ',  non  plus  '  foi  '. 
2.  cittaprasâdakrtah  éilaprasâdah  —  Le  prasâda  de  la  pensée  est  triple  : 

samyaksatnbuddho  vata  bhagavân  /  svàkhyâto  'sya  dharmavinayah  j 
supratipanno  'sya  érâvakasatftghah  / 

3.  Samgîtiparyaya,  section  des  dix  dharmas.  —  C'est  la  liste  des  asekhiya 
dharmas  d'Anguttara,  v.  222  (visée  Samyutta,  iii,  83),  où  samyagjiiâna  précède 
samyagvimukti.  —  Le  samyagjnâna  de  Mahftvyutpalti,  199,  64,  n'est  pas  en 
cause. 

4.  bciùs  phyir  slob  mahi  yan  lag  tu  /  rnain  grol  ma  béad  =  [baddhatvân 
ta  vimuktir  angaift  éaiksasya] 

k 
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défaut,  il  ne  peut  posséder  la  connaissance  de  l'obtention  de  la  déli- 

vrance (vimuktijnâna)  (vimukto  'smlti  jnânadaréanam,  Maha- 
vyutpatti,  81,  9). 

L'Asaiksa,  au  contraire,  est  absolument  libéré  de  tous  les  liens  : 
il  est  donc  caractérisé,  magnifié  (prahhâvita  =  prakarsita)  et  par 
la  délivrance  des  passions,  et  par  la  connaissance  immédiate  de  sa 

délivrance  (vimuktipratyâtmajnâna)  '  :  c'est  donc  de  TAsaiksa  seul 

qu'on  dit  que  la  samyagvimukti  et  le  vimuktijnâna  sont  ses  mem- 
bres. ^ 

Que  faut-il  entendre  par  délivrance  ? 

75  d.  La  délivrance  est  double.  * 

Elle  est  conditionnée  (samskrta)  et  inconditionnée  (asamskrta). 

(Vibhasâ,  28,  n) 

76  a-b.  La  victoire  sur  les  passions  est  la  délivrance  asamskrta, 

Vadhimoksa  est  la  délivrance  samskrta.  * 

L'abandon  (prahâna,  c'est-à-dire  le  pratisamkhyânirodha,  ii. 
p.  278)  des  passions  est  la  délivrance  asamskrta.  Vadhimoksa 

d'Asaikça  est  la  délivrance  samskrta.  ^ 

76  b-c.  Cette  dernière  est  le  membre.  ̂  

C'est  la  délivrance  samskrta  qui  est  nommée  '  membre  de  l'Asai- 
k§a  '  ;  car  les  membres,  samyagdrsti,  etc.,  sont  samskrta. 

1.  kleéebhyo  vimukto  'smlti  prabhâvitah  prakarsita  ity  arthah. 
2.  tasyaivâéaiksasya  tad  vacanam  (=  vimuktivacanant  viinuktijnânava- 

canant  ca)  nyâyyam  (na  saiksasya). 

S.  de  rnam  gnis  =  [sa  dvidhâ  //]  —  Comparer  Patisambhid&magga,  ii.  143. 
4.  non  mons  bcom  pa  hdus  ma  byas  /  mos  pa  hdus  byas  =  asamskrta  kleéa- 

hânam  adhimoksas  [tu]  samskrta  j 
5.  Vyakhya  :  adhimoksah  samskrta  vimuktir  iti  dhâtvarthaikatvât. 

Pour  Vasubandhu,  Vadhimoksa  n'est  pas  la  délivrance,  mais  est  les  chanda, 
vîrya,  etc.  dont  il  est  question  ci-dessous  p.  297  n.  4. 

Sur  adhimoksa,  Koéa,  ii.  24  (trad.  p.  153,  où  adhimukti  est  une  bévue),  viii,  30, 

6.  yan  lag  ni  /  de  yin  =  [sângam] 
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76  c.  Elle  est  deux  délivrances.  * 

Cette  même  délivrance  samskrta  est  décrite,  dans  le  Sotra  (Sam- 
yukta,  3,  6),  comme  étant  double,  ceiovimukii  et  prajhâvimukti 
[Par  la  libération  du  désir  (râgavirâgât),  cetovimtikti  ;  par  la 

libération  de  l'ignorance  (avidyâvirâgât),  prajnâvimtikti]  ;  elle 

constitue  aussi  ce  qu'on  nomme  vimuktiskand}ia.[iS  e]- 
Mais,  d'après  une  autre  opinion  ̂   si  le  vimuktiskandha  est  seule- 

ment adhimoksay  comment  expliquer  le  Sotra  ?  —  Le  Sotra  dit  *  : 

1.  de  nid  rnam  grol  gnis  =  [saiva  vimukti  dve] 
Les  deux  vimukti,  Vibhasa,  94,  8,  Samyukta,  8,  8  ;  Puggalapannatti,  27,  35,  62  ; 

Mahfivastii,  ii.  139,  6. 

Sur  le  prajnàvimukta,  ci-dessus  vi.  64  a. 
Définition  de  la  pensée  délivrée,  vii.  11  d  (Hiuan-tsang  xxvi.  7  a). 
Les  brahmavihdras  définis  comme  cetovimutti,  Anguttara,  i.  38,  Vibhanga, 

87,  etc. 

Les  hérétiques  de  Kathftvatthu,  iii.  4,  pensent  que  l'ascète  se  délivre  par  le 
dhyâna  d'une  «  délivrance  consistant  dans  l'ébranlement  des  passions  »  (vikkham' 
bhanavimutti)  ;  ainsi  délivrée,  la  pensée,  au  moment  du  Chemin,  est  délivrée 

(liberatur)  d'une  «  délivrance  consistant  dans  la  coupure  des  passions  »  (samticche- 
davimutti). 

2.  La  Vyfikhya  énumère  les  cinq  skandhas  qui  correspondent  aux  dhammak- 
khandhas  de  Dîgha,  iii.  229,  279,  Itivuttaka,  lOi  isila,  samâdhi,  pannù',  vimutti, 
vimuttinânadassana.  Ce  sont  les  lokottaraskandhas  de  Dharmasamgraha,  23, 

les  asamasamâh  skandhâh  de  Mahavyutpatli,  4  (auxquels  d'après  le  Buddha- 
bhOmisQtra  est  ajoutée  l'expression  dharmadhàtuviéuddhi),  qui  sont  aussi 
nommés  anâsravaskandhas  ;  les  jinaskandhas  (rgyal-bahi  phuù-po)  du 
Triglotte. 

3.  Opinion  de  Vasubandhu  (Vyakhya). 
4.  Le  Sotrà  (Samyukta,  21,  10)  commence  ainsi  :  «  O  VyftghrabodhRyanas  !  il 

y  a  quatre  facteurs  essentiels  de  purification  :  le  facteur  essentiel  de  la  purification 
de  la  moralité,  le  facteur  essentiel  de  la  purification  du  recueillement,  ....  de  la 
vue,  ....  de  la  délivrance  ». 

catvàrîmâni  Vyâghrabodhayanâh  pariAuddhipradhànani  /  katamani 
catvàri  /  silapariéuddhipradhânatft  samadhipariéuddhipradhânatft  drsti- 
pariàxiddhipradhânam  vimuktipariéuddhipradhAnatn  ca   katamc^c  ca 
Vyâghrabodhâyanâ  vimuktipariéuddhipradhànam  j  iha  bhikso  rAgàc 
cittatfi  viraktam  bhavati  vimuktafft  dvesAn  tnohdd  viraktarn  bhavati  vimuk- 
tam  ity  aparipûrnasya  va  vimuktiskandhasya  paripûraye  paripûrnasya 
vAnugrahaya  yaé  chando  vlryam  .... 

Trois  questions,  trois  réponses  :  (1)  la  vimukti^  c'est  la  libération  du  rAga^  etc.; 
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«  0  Vyaghrabodhayanas  !  quel  est  le  facteur  essentiel  de  la  purifica- 

tion de  la  délivrance  ?  La  pensée  d'un  Bhik§u  est  détachée,  délivrée 
du  désir  (râga)  ;  la  pensée  de  ce  Bhiksu  est  détachée,  délivrée  de  la 
haine  et  de  la  confusion  (dvesa,  moka).  De  la  sorte,  soit  en  vue  de 

la  plénitude  du  vimuktiskandha  qui  n'est  pas  plein,  soit  en  vue  de 
soutenir  (anugraha)  le  vimuktiskandha  qui  est  plein,  toute  résolu- 

tion (chanda),  toute  énergie  (vîrya)   c'est  là  le  facteur  essentiel.  » 
De  ce  Sûtra  il  résulte  que  Vadhimoksa  ne  constitue  pas  la  vimukti  : 

celle-ci  est  la  pureté  (vaimalya  =  anâsravatva)  de  la  pensée 

résultant  de  l'abandon  des  passions,  râga,  etc.  qui  sont  expulsées 
par  la  connaissance  exacte  (lattvajnâna).  ' 

La  samyagvimukti  est  expliquée. 

Quel  est  le  samyagjnâna  distinct  de  la  samyagdrsti  ? 

76  d.  La  Bodhi,  telle  que  décrite  ci-dessus,  est  lejhâna.  ̂  

La  Bodhi,  telle  qu'on  l'a  définie  ci-dessus,  ksayajnâna  et  anutpâ- 
dajnâna  (vï.  67  a-b),  est  le  samyagjnâna,  dixième  membre  de 
l'Asaik^a. 

Quelle  pensée  —  passée,  future  ou  présente,  ~  est  délivrée  (vimu- 
cyate  =  liberatur)  ? 

77  a-b.  La  pensée  d'Asaiksa,  naissante,  est  déhvrée  de  Tobstacle.  ̂  

(2)  la  vimuktipariéuddhi,  c'est  la  paripûri  et  V anugraha  de  la  vimukti  ;  (3)  le 
vimuktiparisuddhipradhâna,  c'est  le  chanda,  etc. 

Anguttara,  ii.  194,  où  Ànanda  explique  aux  Vyagghapajjas  les  pârisuddhi- 
padhâ  niyangas,  présente  des  variantes. 

Même  texte  allégué  Koéa,  viii.  1. 

1.  Et  la  pureté  de  la  pensée  ne  diffère  pas  de  la  pensée,  ghrtamandasvaccha- 
tâvat 

2.  byah  chub  ji  Itar  bsad  ses  pa  =  jnânam  bodhir  yathodilâ  // 

3.  mi  slob  sems  ni  skye  hgyur  ba  /  sgrib  pa  las  ni  rnam  grol  hgyur  =  [vimu- 
cyate  jâyamânam  cittam  aéaiksam  âvrteh  /]  (Ordre  des  mots  de  Paramfirtha), 

La  pensée  «  naissante  >  est  future. 

Sur  àvarana,  âvrti,  Koéa,  ii.  trad.  p.  201,  vi.  64  a-b,  65  b-d. 
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Le  Sastra  (Jflanaprasthana,  15,  20)  dit:  «  La  pensée  d'Asaikça, 
future,  est  délivrée  de  l'obstacle.  »  * 

Quel  est  cet  obstacle  ?  —  La  possession  (prâpti)  des  passions 

(^neuvième  catégorie  des  passions  du  hhavâgra),  qui  en  effet  fait 

1.  a.  Nyfiyftniisfira  (xxiii.  6,  48  a  10,  utilisant  Vibhfisfi  27,  12,  cité  par  Kiokuga, 

Kosa  xxv,  18  a  6)  :  Les  Sâsirficaryas  (=  les  maîtres  d'Abhidharma)  disent  :  «  C'est 
la  pensée  détachée  (virakta)  qui  obtient  la  délivrance  ».  Les  Vibhajyavftdins 

disent  :  «  C'est  la  pensée  non  détachée  (sarâga)  qui  obtient  la  délivrance.  Comme 

d'un  vase  souillé  (samala)  on  enlève  ensuite  les  ordures,  comme  le  cristal  prend 

diverses  couleurs  en  raison  de  la  diversité  de  couleur  du  corps  qu'il  couvre,  de 
même  la  pensée  pure,  souillée  par  la  concupiscence  (râga),  etc.,  reçoit  le  nom 

de  '  munie  de  concupiscence  '  (sarâga)  et  plus  tard  redevient  délivrée  (heou  hoàn 

kiài  t'ouo).  L'Ecriture  (âryacîesand)  dit  que  la  pensée,  de  sa  nature  originale, 
est  pure  (sTn  pèn  sing  tsing)  ;  quelquefois  elle  est  souillée  par  la  passion  (kleéa), 

poussière  adventice  (âgantuka)  ».  Cette  opinion  n'est  pas  correcte,  car  les  dhar- 

ntas  périssent  de  moment  en  moment.  On  n'expulse  pas  les  ordures  d'un  vase, 
car  les  ordures,  avec  le  vase,  naissent  de  moment  en  moment. 

Les  Andhakas  de  Kath&vatthu,  iii.  3,  sont  du  même  avis  que  les  Vibhajyavftdins: 

c'est  la  pensée  souillée  qui  est  délivrée  de  la  souillure.  «  Comme  un  vêtement  sale, 
étant  lavé,  est  délivré  de  la  saleté,  de  même  la  pensée  munie  de  concupiscence 

est  délivrée  de  la  concupiscence  »  (sarâgam  cittam  sarâgato  [plutôt  râgato] 
vimuccati. 

h.  Comparer  Angultara,  i.  10  (i.255,  257,  iii.  IQ):  pabhassaram  idam  bhikkhave 

cittam  tant  ca  kho  âgantukehi  upakkilesehi  upakkilittham  ....  pabhassaram 

idam  bhikkhave  cittam  tant  ca  kho  âgantukehi  upakkilesehi  vippamuttam. 

Ce  qui  peut  s'entendre  :  La  pensée  est  pure  en  soi  ;  tantôt  elle  est  souillée  par 
des  souillures  adventices,  tantôt  elle  est  délivrée  de  ces  souillures.  —  Les  Mahft- 

sftmghikas  (Ekavyavahftrikas),  d'après  Vasumitra,  affirment  la  «  pensée  pure  »  ; 

d'après  la  version  tibétaine  (dont  les  traducteurs  chinois  s'écartent,  Nanjio,  1284), 
ils  en  font  leur  neuvième  asaifiskrta  (Corrigez,  sur  ce  point,  les  notes  p.  65,  186, 

de  mon  Nirvana).  —  Koéa,  v.  trad.  p.  4.  ̂ -  Bodhicaryftvatftra,  ix.  106. 
Buddhaghosa  (AtthasftlinT,  140)  dit  que  la  pensée  est  pure  (parisuddhatthena 

pandaram)  en  tant  qu'elle  est  le  bhavanga,  c'est-à-dire  le  «  subconscions  life- 
continuum  »  de  Mrs  Rhys  Davids.  Toute  pensée,  même  mauvaise,  est  pure  parce 

qu'elle  sort  (nikkhanta)  du  bhavanga.  Sur  bhavanga,  Visuddhi,  passim,  Corn- 
pendium,  9,  266,  Ncttipakarana,  91,  Milinda,  300,  sources  signalées  et  critiquées 

par  Mrs  Rhys  Davids,  Quest  Review,  1917,  Oct.  p.  16,  Buddhist  Psychology,  171, 

178  (1914),  233  (1924;,  trad.  de  Dhammasangani,  3,  132,  134.  —  Nirvana  (1925), 
39,  66. 

Il  y  a  des  relations  étroites  entre  la  «  pensée  pure  »  d'AAguttara  et  le  tathâ- 
gatagarbha  du  Lanka,  qui  est  pur,  qui  est  semblable  à  un  joyau  couvert 

d'ordures,  qui  transmigre  tandis  que  le  manas  ne  transmigre  pas. 
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obstacle  (vihandha)  à  la  naissance  de  la  pensée  d'Asaikça.  Au 
moment  du  vajropamasamâdhi  (vi.  44  c-d)  [18  b],  cette  possession 

est  abandonnée  (relinquitur),  et  la  pensée  d'Asaiksa  naît  et  est 
délivrée  (liheratur).  Lorsque  cette  possession  a  été  abandonnée,  la 

pensée  d'Asaiksa  est  née  et  a  été  délivrée. 

Mais  que  direz-vous  de  la  pensée  d'Asaikça  qui  n'est  pas  naissante 
au  moment  du  vajropama  ou  de  la  pensée  mondaine  (laukika)  qui 

se  produit  chez  l'Asaikça?'  —  Ces  deux  pensées  aussi  sont  délivrées 

(liber antur)  ;  mais  c'est  de  la  pensée  d'Asaiksa  future  en  train  de 
naître  (niyatam  utpattau  =  utpâdâbhimukham)  que  le  Sastra  dit 

qn'elle  est  délivrée  (liheratur).  ' 

De  quoi  est  délivrée  la  pensée  mondaine  de  l'Asaikça  ?  —  De  la 
même  possession  des  passions,  obstacle  à  sa  naissance. 

Mais  la  même  pensée  mondaine  ne  se  produit-elle  pas  chez  le 

Saiksa,  et  vous  ne  dites  pas  qu'elle  soit  délivrée  ?  —  La  pensée  mon- 

daine du  Saiksa  n'est  pas  semblable  à  celle  de  l'Asaiksa,  car  celle-ci 

n'est  pas  accompagnée  (sahita)  de  la  possession  des  passions. 

Quel  est  le  chemin,  —  passé,  futur  ou  actuel,  —  par  lequel  est 

abandonné  l'obstacle  à  la  naissance  de  la  pensée  d'Asaiksa  ? 

77  c-d.  C'est  périssant  que  le  Chemin  cause  l'abandon  de  l'obsta-^ 
cle^  1 

Périssant,  c'est-à-dire  actuel. 

Le  Sastra  et  le  présent  ouvrage  définissent  la  délivrance  incon- 

ditionnée (asamskrta)  (vi.  76  a).  D'autre  part,  le  Sûtra  *  et  le  Sastra 

1.  yat  tarhi  notpadyamânam  (=  yad  anagatatn  vajropamasamâdher 
anantaram  na  hhavati)  aéaiksam  eva  laukikam  va  (==  aéaiksasamtâna 
eva  yal  laukikam). 

2.  yat  tu  niyatam  utpattau  tad  evoktam  —  yad  utpâdâbhimukham  anâ- 
gatam  tad  evoktam  éâstre  vimucyata  iti  j  tad  vimucyamânatayâ  sûpa- 
laksyatvâd  ity  ahhiprâyah. 

3.  hgag  par  hgyur  bahi  lam  gyis  ni  /  de  yi  sgrib  pa  rab  tu  span  =:  nirudhya- 
mânamârgas  tu  prajahâti  tadâvrtim  // 
nirudhyamâna  =  nirodhâbhimukha. 

4.  Samyukta,  17,  8,  Dïrgha,  8,  11.  -^  Une  note  dans  Nirvana  (1925)  p.  162-163. 
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parlent  de  trois  dhâttis,  à  savoir  prahânadhâtu,  virâgadhâtu, 

nirodhadhâtu.  —  Quelle  est  la  relation  de  la  délivrance  incondi- 
tionnée et  de  ces  trois  dhâtus  ?  [19  a] 

78  a.  La  délivrance  inconditionnée  reçoit  le  nom  de  dhâtu.  * 

Cette  délivrance  est  les  trois  dhâtus. 

78  b.  La  destruction  du  désir  est  le  détachement.  ^ 

L'abandon  du  désir  (râga)  est  le  virâgadhâtu, 

78  c.  La  destruction  des  autres  est  l'abandon.  ̂  

L'abandon  des  passions  autres  que  le  désir  est  le  prahânadhâtu. 

78  d.  La  destruction  de  l'objet  s'appelle  nirodhadhâtu.  * 

L'abandon  de  l'objet,  rûpa  impur,  etc.,  à  l'exclusion  de  l'abandon 
des  passions,  est  le  nirodhadhâtu. 

Obtient-on  le  dégoût  (nirvidyate)  au  moyen  des  mêmes  dharmas 
par  lesquels  on  obtient  le  détachement  (virajyate)  ?  —  Il  y  a  quatre 
alternatives.  —  Gomment  cela  ? 

1.  hdus  ma  byas  îîid  khams  ées  bya  /  =  [asamskrtâ  dhâtur  iti] 

2.  hdod  chags  kun  zad  hdod  chags  bral  /  =  virCtgo  râgasamksayah  / 

Uuand  on  veut  distinguer  ;  mais  virâga  signifie  «  abandon  ».  —  bhedaviva- 
ksâyâm  evam  ucyate  j  abhedavivaksàyâm  tu  yo  virâgas  tat  prahànam  apy 
ucyate. 

Les  avis  divergent  (Vibhasfi,  29,  6).  Par  exemple,  pour  Ghosaka,  prahânadhâtu 

=  abandon  des  passions,  virâgadhâtu  =  disconnexion  d'avec  les  objets,  niro- 

dhadhâtu =  dépôt  du  fardeau.  Pour  d'autres  on  a,  dans  l'ordre,  abandon  de  la 

sensation  désagréable,  agréable,  d'indifférence.  Ou  encore  abandon,  dans  l'ordre, 
des  trois  douleurs  (vi.  .3),  des  trois  splières,  des  passions  du  passé>présent*futur. 
Paré  va  entend  par  nirodhadhâtu  le  nirodha  de  la  série. 

Ce  chapitre  de  la  Vibha^a  cite  le  SQtra  où  Ânanda  demande  quels  sont  les 

dharmas  que  doit  pratiquer  le  moine  dans  ses  méditations  pour  être  nommé 

Stbavira.  Deux  dharmas,  éamatha,  calme,  et  vipaSyanâ,  intelligence  ;  car  la 

pensée  parfumée  par  le  éamatha  peut  obtenir  par  la  vipaéyanâ  la  vimukti. 

—  Suit  l'explication  des  trois  Dhâtus. 
3.  spans  pahi  khams  ni  gzhan  dag  go  /  =  [ prahânadhàtur  anyesâm] 

^-  bgog  pahi  khams  àes  bya  ba  gzhi  /  =  [nirodha  iti]  vastunah  // 

Voir  v.  tJO  et  suiv.,  ii.  p.  281. 
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79  a-b.  Dégoût  au  moyen  des  ksântis  eji  des  jnânas  de  la  douleur 

et  de  l'origine.  * 

C'est  seulement  au  moyen  des  ksàntis  et  des  jnânas  des  vérités 

de  la  douleur  et  de  l'origine  (vi.  25  d),  que  l'on  obtient  le  dégoût  ;  non 
pas  par  les  autres  ksàntis  et  jnânas  [19  b]. 

79  b-c.  Détachement  par  tous  les  dharmas  au  moyen  desquels  il 

y  a  abandon.  ̂  

Les  ksàntis  (chemin  de  vue)  et  les  jnânas  (chemin  de  méditation) 

(vi,  trad.  191)  de  la  douleur,  de  l'origine,  de  la  destruction  et  du 
chemin,  par  lesquels  on  abandonne  les  passions,  par  tous  ces  ksàntis 
et  jnânas  on  obtient  aussi  le  détachement. 

79  d.  Il  y  a  donc  quatre  alternatives.  ^ 

1.  Par  les  ksàntis  ei  jnânas  de  la  douleur  et  de  l'origine,  si  l'ascète 

n'abandonne  pas  de  passions,  il  obtient  seulement  le  dégoût  :  ces 
ksàntis  et  ces  jnânas  ont  seulement  pour  domaine  des  causes  de 

dégoût  (nirvedavastu). 

2.  Par  les  ksàntis  et  jnânas  de  la  destruction  et  du  chemin,  l'as- 
cète abandonne  des  passions,  donc  il  obtient  seulement  le  détache- 
ment :  ces  ksàntis  et  ces  jnânas  ont  seulement  pour  domaine  des 

causes  de  joie  (prâmodyavastu), 

3.  Par  les  ksàntis  et  jnânas  de  la  douleur  et  de  l'origine,  l'ascète 
abandonne  des  passions  :  il  obtient  détachement  et  dégoût. 

4.  Par  les  ksàntis  et  jnânas  de  la  destruction  et  du  chemin,  si 

l'ascète  n'abandonne  pas  de  passions,  il  n'obtient  ni  détachement  ni 
dégoût. 

Remarquons,  au  sujet  de  la  première  et  de  la  quatrième  alterna- 

tive, que  l'ascète  qui  entre,  déjà  détaché  (vîtarâga),  dans  le  chemin 

1.  sdug  bsnal  rgyu  bzod  ées  rnams  kyis  /  yid  hbyun  =  nirvidyate  duhkha- 
hetuksântijnânaih 

2.  gan  gis  spon  hgyur  ba  /  kun  gyis  hdod  chags  hbral  bar  hgyur  =  virajyate  j 
sarvair  jahâti  yaih 

3.  de  Ita  na  ni  mu  bzlii  srid  =  [evafn  câtuskotikasambhavah  //j 

1 
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de  vue,  n'abandonne  pas  de  passions  par  les  dharmajhânaksântis 

et  les  dharmajhânas.  *  En  outre,  on  n'abandonne  pas  par  les  jnànas 
qui  font  partie  des  prayoga,  viniukti  et  viéesamârgas  (vi.  65  b).  * 

\ 
1.  Ce  qu'il  obtient,  c'est  non  pas  l'abandon,  qui  a  déjà  été  réalisé  par  un  chemin 

mondain,  mais  VanAsravA  visamyogapràpti,  ia  possession  pure  de  la  discon- 

nexion (vi.  46).  Au  contraire,  l'ascète  '  détaché  '  abandonne  nécessairement  par 
les  anvayajnAnaksàntis  et  les  anvayàjnànas,  puisqu'aucun  chemin  mondain 
ne  porte  sur  le  bhavàgra  (vi.  45  c). 

2.  Ni  non  plus  par  les  ànanlaryamàrgas  du  perfectionnement  des  facultés, 
etc.  (vi,  61). 
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