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INTRODUCTION

Ce petit ouvrage n'a pour but que de présenter les

points essentiels des doctrines et les faits principaux de

riiistoire de douze sectes bouddhiques du Japon.

C'est une compilation faite d'après plusieurs ouvrages

japonais et chinois, mais traduite, pour la plus grande

partie, d'un livre publié récemment dans notre pays , et

intitulé: Histoire sommaire des douze sectes bouddhiques

du Japon\ On a réuni sous ce titre de courts traités

composés par des prêtres contemporains choisis par-

mi les plus autorisés dans les diverses sectes de notre

Bouddhisme.

1. Cet ouvrage a déjà été traduit en anglais par mon compatriote

et ami M. B. Nanjio, l'un des plus savants indianistes et bouddhistes

de notre pays. (A short History of thr twlrejapanese Bvddhist Serfs.

Tokvo, 1887). Nous avons pensé qu'une traduction nouvelle en langue

française ne serait pas sans intérêt. L'ouvrage de M. Nanjio, composé

surtout à l'usage des Japonais est resté à peu près inconnu de l'Eu-

rope, où les exemplaires en sont très rares. En outre les documents,

que nous avons extraits de nombreux textes bouddhiques, ont donné à

notre travail un caractère personnel. Nous espérons avoir éclairci, com-

plété et corrigé sur bien des points le sommaire traduit par M. Nanjio.
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INTRODUCTION

Je regrette vivement de n'avoir pu donner aux lecteurs

plus de détails sur chaque secte ;
je n'ai pas sous la

main assez d'ouvrag-es bouddhiques chinois ou japonais

pour le faire. Ma connaissance encore insuffisante du

français m'a rendu particulièrement sensible une diffi-

culté qui ne laisserait pas d'embarrasser même un tra-

ducteur expert; je veux parler de ces termes techniques

du Bouddhisme qui représentent des idées si originales,

si étrangères à la pensée occidentale, qu'il est impos-

sible, je crois, d'en trouver dans aucune langue euro-

péenne des équivalents exacts.

On pourra sans doute reprocher à ce livre de n'être

qu'une simple table des matières, qu'une accumulation

de mots (echniques et de noms propres. Je ne sais si

c'est réellement un défaut que de resserrer sous un

volume restreint des données nombreuses, si c'en est

un, je dois m'accuser de l'avoir rendu plus manifeste

encore en présentant ces noms propres et ces termes

techniques à la fois sous leur forme sanscrite et sous

leur forme chinoise (lue à la façon japonaise) \ J'ai

espéré que cette surcharge même rendrait ce livre plus

1. Pour les termes bouddhiques passés du sanscrit en cliinois ou

créés par les Chinois ou les Japonais, les prêtres de notre pays ont

conservé la prononciation usitée dans la province de l'ancien Wou,
c'est-à-dire le Kiang-sou-sang actuel. Ainsi tandis que le chinois

classique lit: « Pholomen » les caractères qui servent à transcrire le

sanscrit Brâhmnnn, nous prononçons « Baramon ». De même pour

le nom de liiouen-thsang, par exemple, que nous lisons « Gen-jô ».
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utile en le meltant à la portée des sinologues et des

indianistes. J'ai pu retrouver la plus grande partie des

équivalents sanscrits à l'aide du dictionnaire sanscrit-

chinois.

.Fai adopté pour p^int de départ do toutes les dates

l'ère chrétienne, et j'ai cru pouvoir néglig'er l'indication

selon l'ère japonaise trop peu familière aux lecteurs

européens.

I. Définition des termes Hhiaijàna et Mahâyâna

Avant d'examiner les divers systèmes du Bouddhisme,

il faut expliquer ces termes techniques de Mahâyâna

(grand véhicule) et de Hhiayâna (petit véhicule) que

nous employons si souvent dans cetouvrag:e et qui sont

en général assez mal définis en Occident. Le voici : le

mot « véhicule » est consacré dans la langue religieuse

du Bouddhisme pour désigner les moyens de salut qui

font franchir aux êtres l'océan des transmigrations

(Samsara) pour arriver au port du salut (Nirvana). Le

grand véhicule est celui des hommes intelligents, le

petit véhicule est destiné aux esprits plus faibles. Ainsi

les Çrâvakas ont pour véhicule les quatre vérités sublimes

(Arya-satyas) ; les Pratyekabuddhas^ les douze causes

(Nidànas) ; les Bodhisattvas, les six pratiques parfaites

(Pàramitâs). Nâgârjuna dit, dans le Mahùprajnà-pàra-

mitâ-çâstra « Après l'entré du Bouddha dans le Nirvana,
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on composa à trois reprises un recueil de Tripijaka (Irois

corbeilles) ; le dernier, qui fut fait par Manjuçrî, Maitreya,

Ananda, etc., est celui du Mahâyâna ». Il dit encore dans

ce même Çàstra : « Pourquoi appelle-t-on ce véhicule

le fjrand (Mahû) ? Parce qu'il est le plus haut et le plus

grand des deux véhicules et que tous les Bouddhas et

que tous les hommes d'une intelligence élevée s'en

servent pour assurer leur salut ». Le Hînayâna est le

nom que les partisans du Mahâyâna donnent par mépris

aux écoles de l'Etre et du Néant; mais les adeptes do

ces écoles n'acceptent point cette désignation et s'appro-

prient aussi l'appellation de Mahâyâna. Le vrai Mahâyâna

est représenté par les Ecoles du Chemin-Milieu qui n'est

ni l'être ni le néant. A comparer les deux véhicules, on

peut considérer : le Ilinayâna comme le système pro-

visoire, le Mahâyâna comme le système définitif. Si

on prend comme base de classification les cinq périodes

de la prédication du Bouddha \ les deux premières

périodes Agama (doctrine de l'être), et Vaipulya (doctrine

du néant relative à l'être), appartiennent au Hînayâna;

les trois dernières. PrajinV (doctrine du néant pur)

Saddharma-Pundarika" et Nirvâiia-sùtra^ au Mahâyâna.

1. D'après la division de l'École Ten-daï, l'ordre de ces cinq

périodes est le suivant : 1» i'Avatarasaka-sîitra; 2° les quatre Agama-

sûtras ;
3° le Vaipulya-siitra ;

4° le Prajnà-sûLra ;
5*^ le Saddharma-

Pundarilca" et le Nirvâna-sûtra.

2. Ces deux dernières doctrines constituent le Chemin-lMilieu.
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Définition du mot Bouddhisme

Ce que nous désignons sous le nom de Bouddhisme

dans cet ouvrage, c'est le Bouddhisme actuel du Japon,

à l'exclusion du Bouddhisme indien et du Bouddhisme

chinois. Le Bouddhisme Indien est depuis longtemps

déjà éteint presque entièrement ; il n'en subsiste plus

que quelques communautés éparses ; le Népal est le

seul État de l'Inde oii cette religion prospère encore. En

Chine les treize sectes^ du Hînayàna et du Mahàyàna

florissantes avant la dynastie de T"ang (618-907) et de

Sung (960-1020) allèrent toujours en décadence depuis

la dynastie de Yuen (1280-1368) malgré la création d'une

école nouvelle : Le Lamaïsme. Il n'existe plus aujour-

d'hui que deux sectes : celle de la Robe jaune et celle

de la Robe verte. La première est issue de la doctrine

du mysticisme thibétain. La seconde a été formée par

la fusion des anciennes sectes. La doctrine principale

de la Robe verte est fondée sur la Contemplation (Dhyàna)

mêlée au Vinaya, par suite on y néglige les Sùtras et

les Castras, c'est-à-dire l'ensemble des livres sacrés, qu'on

1. Ces treize sectes sont: 1" Trois Castras (v. chapitre V)
;

2° Satya-siddhi-çàstra (v. chapitre II); 3° Nirvàna-sûtra ;
4" Daça-

bhùmika-çàstra : 5° Terre-Pure (v. chapitre XI) ;
6" Dhyàna (v. cha-

pitre IX); 7° Mahàyâna-Samparigraha-çàstra ;
8° Ten-daï (v. cha-

pitre Vil); 9° Avatamsaka-sûtra (v. chapitre VI) ;
10° Dharma-laksh-

ana (v.chapitrelV) ; 11° Abhidharma-koça (v. chapitre I); 12" Vinaya

(v. chapitre 111) ;
13° Mantra (v. chapitre VIII).
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regarde comme une tradition inutile. Mais la vraie raison

de cette négligence est plutôt l'ignorance ordinaire des

prêtres chinois, trop peu instruits pour s'élever à l'intel-

ligence des doctrines du vrai Bouddhisme.

Quoique le Bouddhisme ne soit plus aussi florissanl

qu'autrefois au Japon, ses livres, ses sectes, ses prêtres

en général plus instruits que ceux de la Chine, et sur-

tout les doctrines du Mahâyâna, arrêtent sa décadence.

Aussi, ne donnons-nous le nom de Bouddhisme ortho-

doxe qu'à celui du Japon.

Les contes fantastiques, où qi_ielques orientalistes

européens ont prétendu reconnaître des documents

sérieux sur le Bouddha, ne peuvent donner l'idée du

vrai Bouddhisme. On croit généralement dans l'Occident

que les doctrines du Mahâyâna ne représentent pas la

prédication du Bouddha. Il est fort difficile de trouver

aujourd'hui dans l'Inde, les textes primitifs de ces doc-

trines
;
ceux qu'on y a découverts ne sont que des falsi-

fications, dues aux générations postérieures. L'opinion

des Européens sur le Mahâyâna peut, il est vrai, alléguer

en sa faveur l'opinion des sectateurs du Ilînayâna

(v. chap. Y). Mais, chez les uns comme chez les autres,

l'erreur provient d'une connaissance insuffisante des

doctrines profondes du Mahâyâna.

Nous avons lu plusieurs ouvrages sur le Bouddhisme

composés par des savants européens; l'interprétation

qu'ils donnent des quatre vérités suhlimes (Arya-satyas)
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et des douze causes successives (Nidànas) qui sont con-

sidérées comme le principe fondamental du Bouddhisme,

montre qu'ils n'ont qu'une notion incomplète de ce

qu'est le Bouddhisme définitif, c'est-à-dire le 3Iahàyâna.

Le système du Bouddhisme est très vaste et très

varié ; il a dû changer ses formes extérieures selon les

temps et les lieux. Si on n'y jette qu'un coup d'oeil super-

ficiel, il paraît impossible d'admettre qu'il est le produit

du Bouddha seulement. Cependant, si on creuse et si on

scrute minutieusement de fond en comble ses divers

systèmes, on y voit que le Hînayàna et le Mahàyâna

procèdent d'une même source originelle. Il faut savoir

d'abord que le Bouddhisme a deux formes : l'intérieure

et l'extérieure. La première est toujours une et inva-

riable ; mais la seconde se transforme pour s'adapter

aux circonstances.

Nous comparerions volontiers les systèmes du Boud-

dhisme à des fleurs dont Çàkyamuni a semé la graine
;

les plantes ont grandi lentement, puis elles ont fleuri

d'une floraison splendide au temps des grands maîtres

(Mahâvàdîs) postérieurs: Açvaghosha, Nâgârjuna, Arya-

deva, Asamga^ Vasubandhu*, etc., qui ont composé

1. Açvagliosha composa le Mahàyàna-çraddholpùda-çàstra, le

Sùlràlamkàra-çàsLra, etc; Nâgârjuna, le Mahâbhaya-çastra, le Ma-

hàprajnàpâramilâ-çâslra, le Madhyamaka-çâstra, le Dvâdaça-nikâ-

ya-çàstra, elc ; Aryadeva, le Çata-çâslra ; Asamga, le Mahàyâna-sam-

parigraha-çàslra, etc ; Vasubandhu composa l'Araitayuh-sùtropa-

deça, le Saddharma-pundarîka-sùtra-çàstra, le Buddhagolra-çàstra,
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d'innombrables Castras du Mahâyâna. Si les fleurs épa-

nouies sont de nuances et de formes variées, la sub-

stance en est une et identique ; et ces fleurs doivent, à

leur tour, donner des graines nouvelles. Dans cette riche

floraison, le Mahâyâna s'est développé naturellement
;

ainsi, nous pouvons affirmer que le Bouddhisme des

trois véhicules remonte directement à Çâkyamuni,

Le fondateur et le premier patriarche du Bouddhisme

est certainement Çâkyamuni. Nous nous refusons abso-

lument à admettre les théories récemment exposées par

deux illustres orientalistes qui prétendent en quelque

sorte disséquer l'histoire et la personne même du Boud-

dha, et les ramener par une analyse subtile à de simples

faits astronomiques, aux éléments communs des mythes

solaires. Sans doute la légende a pu, elle a dû même

développer, enrichir et transformer les données de

l'histoire ; mais de l'ensemble des documents se dégagée

une personnalité puissante, forte et orig-inale, sans

laquelle la prodigieuse expansion de la religion nouvelle

reste inexplicable. Toutefois, cette figure est trop extra-

ordinaire, les traits en sont trop complexes, le dessin

trop gigantesque, pour qu'on puisse la ramener à des

proportions humaines. Les adversaires les plus mar-

quants de l'hypothèse solaire ont été, par réaction,

le Nirvâna-çâstra, le Vajracchedikâ-sûtra-çâstra, le Vidyàmâtra-sid-

dhi-tridaça-çâstra, le Daçabhùmika-çàstra. Les œuvres complètes

sont au nombre d'un millier.



INTRODUCTION IX

entraînés à cet excès. Ainsi, la science européenne n'a

pu restituer encore dans sa complète beauté, la radieuse

et sainte figure de Çâkyamuni-Bouddha. « Chez les uns,

c'est l'homme qui manque ; chez les autres, c'est le

dieu». (Barth. Bulletin des religions de ïhide^ 1882.

p. 234.)

Peu nous importe après tout que le Bouddha ait ou

n'ait pas existé, et que les doctrines du Mahâyâna aient

été ou non, prèchées directement par lui ; telles qu'elles

sont, elles ont anticipé sur les recherches et les spécu-

lations de la philosophie où la sagesse occidentale n'est

parvenue qu'après des milliers d'années, et c'est pour-

quoi nous leur donnons notre foi.

II. Classification des systèmes du Bouddhisme

Nous allons maintenant tracer rapidement la classifi-

cation des systèmes Bouddhiques. Si on remonte à la

source première, il y a environ quatre-vingt-quatre mille

lois prèchées par le Bouddha ; mais on peut les grouper

soit en deux véhicules : le Mahâyâna et le Hînayâna
;

soit en un véhicule unique ou en trois véhicules ; ou

encore en doctrine exotérique et en doctrine ésotérique
;

ou enfin sous les noms de Chemin-Saint et de Terre-Pure.

Les termes de cette dernière classification demandent

une explication. Le Chemin-Saint désigne la voie que

les hommes intelligents suivent à mesure que se déve-
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loppent leurs propres facultés pour parvenir d'eux-

mêmes à la Bodhi (Connaissance parfaite.) Sous le nom
de Terre-Pure, on comprend les doctrines que tout le

monde peut suivre, en se reposant sur une puissance

suprahumaine, c'est-à-dire sur le pouvoir du Bouddha

Amitâbha. Les pratiques pieuses du Chemin-Saint sont

très difficiles, tandis que celles de la Terre-Pure sont

très faciles. Les facultés individuelles sont très variées

et très inégales ; certaines personnes ont l'esprit élevé

et la pratique du Chemin-Saint leur est aisée ; mais

d'autres, au contraire, ont l'esprit trop faible pour s'y

conformer, c'est à eux que sont destinées les doctrines

de la Terre-Pure. Les système du Chemin-Saint sont

réservés aux grandes intelligences qui y trouvent une

religion et une métaphysique ; et ceux de la Terre-Pure

sont destinés aux âmes faibles, au vulgaire : car,

comme l'a bien dit Scliopenhauer, «les hommes ont

absolument besoin d'une interprétation de la vie ; et elle

doit être mesurée à la puissance de leur esprit. »

Si nous rangeons d'après cette classification les sectes

que nous énumérons dans le présent ouvrage ; les sectes

Rou-Cha, Jô-jilsou, Ritsou, San-ron, Hossô, Ké-gon,

Ten-daï, Shin-gon, Zen, Nitsi-ren, représentent les

systèmes du Chemin-Saint et Jô-do, Shin, ceux de la

Terre-Pure. Le Bouddhisme dans ces deux grandes di-

visions offre à l'âme ses deux aliments nécesssaires : la

philosophie et la religion. Si les doctrines du Chemin-
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Saint sont des systèmes philosophiques, celles do la

Terre-Pure ne sont pas simplement une religion au sens

ordinaire du mot, c'est-à-dire une exaltation du senti-

ment aux dépens de la raison. Elles contiennent de plus

dans leur dogme l'élément d'une philosophie. Ainsi, le

Bouddhisme peutprétendro au titre glorieux de religion

universelle ; car il convient aussi bien aux classes éle-

vées de tonte société qu'aux classes inférieures; les unes

y trouveront la religion de l'intelligence, les autres la

religion du sentiment.

D'après l'analyse que nous venons de donner, on peut

voir que dès les temps les plus reculés, les sciences spé-

culatives étaient florissantes aux Indes. Le système de

Çâkyamuni notamment, s'y développa avec vigueur.

Tandis que les sciences exactes commencent à peine à

se constituer réellement dans les temps modernes, la

spéculation métaphysique semble avoir atteint la perfec-

tion aux Indes, plus de cinq siècles avant le Christ. La

philosophie moderne de l'Occident ne l'emporte point

sur celle des Indes pour la grandeur et la puissance des

conceptions; sa supériorité consiste eu ce que, au lieu

de se fonder sur des observations trop souvent fantai-

sistes, elle se base sur la science positive dont elle

emprunte les méthodes ; elle a fait prévaloir sur le

raisonnement abstrait, l'observation rigoureuse des

faits. Mais si la méthode est en progrès réel, le principe,

nous le verrons, reste identique à celui de Çâkyamuni.

I
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III. Métaphysique du Bouddhisme^

Les divers systèmes de la philosophie bouddhique

rentrent dans ces trois catégories : Ilînayâna (petit

véhicule), ^ladhyamayâna (véhicule moyen) et Mahàyàna

(grand véhicule). Les écoles Kou-cha, Jô-jitsou et

Ritsou représentant le Hînayâna; Hossô , San-ron, le

Madhyamayâna; Ké-gon^ Tcn-daï, Shin-gon, Zen,

Nitsi-ren, Jô-do, et Shin, le Mahâyâna. Dans la première

catégorie, le système du Kou-cha est le matérialisme
;

celui du Jô-jitsou, le Nihilisme, et celui du Ritsou, la

morale. Dans la seconde, Hossô est l'Idéalisme subjec-

tif, et le San-ron, le Nihilisme absolu. Dans la troisième,

le Ké-gon, le Ten-daï et le Nitsi-ren sont le Réalisme

panthéistique; aussi les appelle-t-on systèmes du Che-

min-Milieu ; le Shin-gon est le Mysticisme et le Zen le

système comtemplatif.

Les dix écoles que nous venons d'énumérer forment

l'ensemble du Chemin- Saint, c'est-à-dire la voie que

les hommes intelligents suivent selon leurs goûts et

leurs facultés. Le Jô-do et le Shin sont le Mysticisme

d'adoration exclusive, c'est-à-dire qui s'adresse unique-

ment à Bouddha Amitâbha. Ils représentent, dans le

Mahâyâna, la catégorie de la Terre-Pure, c'est-à-dire

les doctrines à portée des plus faibles esprits, oii la

1. Se reporter au tableau ci-contre.
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grâce de Bouddha Amilâbha joue un rôle prépon-

dérant.

TABLEAU SOMMAIRE DES DOCTRINES DES DOUZE ECOLES

1° Le Kou-CJia. Le système de cette École est celui

du Bouddhisme primitif et il en a été le premier degré.

Le but du matérialisme bouddhique à en croire les

docteurs, est de détruire l'illusion relative à la réalité

du moi, illusion qui cause tant de souffrances dans

l'océan des transmigrations. Le moi (Atman) n'est pas

•réel en soi, ce n'est qu'une combinaison éphémère des

cinq agrégats (Skandhas) qui sont l'unique réalité. Le

Koça-çâstra enseigne que les trois temps (passé, présent

et avenir) et l'essence des Dharmas seuls existent cons-

tamment. Si on analyse les éléments des créatures jusqu'à

l'infmiment petit, on reconnaît que tous ces éléments

sont composés d'atomes analogues à ceux de la chimie

moderne ; il en résulte que l'essence des éléments existe,

mais que tous les composés sont essentiellement illu-

soires. Le moi est un composé des Skandhas; il est donc

irréel. Nous devons rattacher l'école Kou-cha au maté-

rialisme; mais le matérialisme de cette école doit être

sévèrement distingué du matérialisme européen. Sans

doute, le matérialisme européen prétend que l'essence

des choses existe véritablement. Mais en affirmant la

matière, il nie l'esprit, tandis que l'école Kou-cha admet
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ces deux éléments : la matière et l'esprit. Des cinq

agrég-atsqui sont: la forme (Rùpa), la sensation (Vedanâ),

l'idée (Sarnjnâ)^ les concepts (Sarnskâras) ; la connais-

sance (Vijnàna , le premier est matériel et les quatre

autres sont spirituels. Réunis, ils forment le moi phéno-

ménalement. Ce système n'est donc pas purement mo-

nistique comme le matérialisme européen.

Nous pouvons résumer la conception de cette école

dans ces mots : l'être humain consiste dans les éléments
;

il n'y a pas de moi en dehors de ces éléments ; donc ces

éléments seuls existent et sont réels.

Mais cette école s'est arrêtée à moitié route; si elle a

reconnu le néant du moi , elle a admis la réalité des

éléments qui le composent; c'est là ce qu'on appelle,

dans le langage du Bouddhisme l'Ecole qui enseigne

le néant du moi et l'existence des Dharmas; toute la

<lifférence entre le Mahâyàna et le Hînayâna porte sur ce

point.

2" Jô-jitsou. Cette école plus rapprochée du Madhya-

mayàna ne nie pas seulement la réalité du moi, mais elle

n'admet pas les éléments même des cinq ag-régats ; aussi

l'appelle-t-on l'Ecole du Néant du moi et du Néant des

Dharmas ; mais ce néant de deux espèces est, à propre-

ment parler, analytique ; car il se fonde sur la théorie

des trois phénoménalités * qui réduit le moi et les

1. C'est le phénomène conligu, le phénomène contingent, le phé-

nomène relatif. (Voir le chapitre II).
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Dharmas à un infiniment petit. De là vient que le maté-

rialisme du Hînayâna se résout en un Idéalisme sub-

jectif vag'ue et flottant.

Le Jô-jitsou, comme le Kou-Cha qui admet la réalité

des éléments fondamentaux, n'a pas pu toutefois en ex-

pliquer l'origine ni la production , comme le matéria-

lisme européen, ils se sont heurtés à cette difficulté sans

la résoudre. La pensée reste inquiète, faute d'une solu-

tion satisfaisante et elle se pose alors de nouvelles

questions : Qui donne telle ou telle conception, soit sur

la thèse négative, soit sur la thèse affirmative, soit sur

la thèse intermédiaire? II n'y a qu'une réponse possible :

« C'est une action de la pensée qui nous donne cette

conception. » Cet univers dépend donc uniquement de la

pensée. En d'autres termes, les phénomènes ne sont

qu'une image réfléchie dans le miroir de la pensée; leur

changement, c'est le mouvement des vagues sur un

océan idéal. Par conséquent, si on franchit d'un pas la

limite du matérialisme et du nihilisme, on se trouve

dans l'Idéalisme subjectif.

3° Le Ritsou. Il y a encore dans le Hînayâna une autre

Ecole: celle de Ritsou. Elle appartient au Vinaya-pitaka

qui forme la seconde division des trois collections (Tri-

pitaka) des livres sacrés et qui s'occupe exclusivement

de la première des Trois Instructions (Çîkshàs) : moralité

supérieure (Adhiçîla), méditation supérieure (Adhicitta)

et savoir supérieur (Adhiprajùâ).
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Cette écolo enseigne particulièrement plusieurs pré-

ceptes moraux qui varient en rigueur et en nombre,

selon qu'il s'agit d'un moine ou d'un laïque : les pré-

ceptes sont soit complets soit réduits à dix, soit même
réduits à huit ou à cinq, etc. En un mot elle interdit

tout ce qui est mal; elle prescrit tout ce qui est bien.

Le caractère purement moral de cette école s'affirme

dans cette proposition : C'est par l'observance du CAln

qu'on devient Bouddha.

Si on rattache le Ritsou au Hînayâna, c'est qu'il dé-

pend principalement de l'Ecole de Dharmagupta d'après

le Yinaya des Quatre Divisions.

4° Le Hossô. Le Hossô enseigne que les trois mon-

des * consistent dans la pensée seule et qu'il n'y a rien

en dehors de la pensée. Elle énumère huit espèces de

pensées ou de connaissances (Vijnâna), et la dernière est

l'Alaya-vijnàna, c'est-à-dire la pensée du réceptacle,

puisqu'elle contient les semences de toute chose ; l'uni-

vers n'est que le phénomène ou le mode produit par

cet Alaya-vijiiàna, c'est pourquoi on l'appelle l'émanation

de l'Alaya-vijnâna. Celui-ci est donc identique au moi

de Fichte et il est tout à fait le sujet absolu.

Selon le Hossô , les Dharmas et le moi sont considérés

comme une pure illusion; seule la pensée est réelle.

Quoiqu'il nie le monde extérieur, il soutient que les

1. Ce sont : Le monde du désir (Kâma; ; celui de la forme (Rùpa)

et celui de la non-forme (Arùpa).

2
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phénomènes" qui se manifestent dans le monde intérieur

sont réels et non point faux. C'est pour cela qu'on l'ap-

peJle l'École de l'Être du Madliyamayàna.

5° Le Scm-Ron. Nier tous ces phénomènes intérieurs et

extérieurs, c'est le principe de l'Ecole San-ron qu'on

appelle l'Ecole du néant du Madliyamayàna. Mais ce néant

est pour ainsi dire synthétique, la chose contingente '

elle-même y est le néant. Il s'oppose ainsi au néan^

à proprement parler analytique du Hinayàna.

La vérité absolue, selon l'Ecole San-ron, n'est ni l 'être

ni le néant; elle est indépendante de ce couple, c'est-à-

dire qu'elle est insaisissable. Celte hypothèse admise,

on se demande : en quoi consiste la chose contingente ?

Celle-ci n'est qu'une apparence, un phénomène passager,

elle est donc insaisissable. Si on dissipe l'idée chimérique

de l'Etre et du Néant par les huit termes négatifs ", on

trouvera la vérité qui est indépendante absolument do

l'être et du néant. Après cette doctrine qui fait disparaître

à la fois le monde intérieur et l'extérieur, c'est-à-dire

le sujet et l'objet, il ne reste plus qu'un progrès à ac-

complir. C'est le Chemin-Milieu qui est le dernier terme

de ce progrès.

6" Le Ké-f/o?i. Cette école traite spécialement de «l'état

non-conditionné des choses ». Toutes les formes pro-

1. Nous employons ce mot pour désigner le produit de la combi-

naison de la cause directe et de la cause occasionnelle.

2. Voir le chapitre V.
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vienncnl de la nature absolue c'est-à-dire de la Bhùta-

lathâtâ dont nous parlerons plus loin. Ainsi la forme et

l'essence sont à l'origine combinées et identiques. Par

exemple, le feu et l'eau sont des produits de la Bhûta-

tatliàtâ, quoiqu'ils soient différents phénoménalement
;

si on les reg-arde au point de vue de la Bliùta-tathàlù,

ils sont absolument identiques. On peut donc dire que

le feu est l'eau et que l'eau est le feu.

Ce système ne diffère de celui de l'Ecole Ten-daï que

par des dissemblances de détail dans l'enseignement.

7" Le Ten-daï. Cette école est le système le plus pro-

fond du Mahâyâna, C'est elle qui combine les deux idées

opposées de l'Etre et du Néant en un système moyen.

L'Ecole Hossô faisait sortir toutes les semences de

l'Alaya-vij flâna. Selon l'Ecole du Chemin -Milieu, la

Bbùta-tathâtâ (la nature absolue) s'oppose à l'Alaya-

vijnâna : elle est immanente à la matière et à la pensée
;

il n'y a ni matière ni pensée en dehors de cette Bhùla-

tathâtâ. Cest pour cette raison que nous rangeons dans

le réalisme le Chemin-Milieu qui unit les deux systèmes

du matérialisme et de Tidéalisme subjectif.

Si on considère au point de vue de la Bhûta-tathâtâ,

ces deux systèmes dont l'un soutient qu'il n'y a pas de

moi en dehors des éléments, et dont l'autre nie la ma-

tière pour ne reconnaître que la pensée, il semble que

l'un accorde trop à la matière, et l'autre trop à la pensée
;

ni l'un ni l'autre ne sont justes. La matière et la pensée
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existent et sont Tune relativement à l'autre comme sont

la gauche et la droite
;
point de gauche sans droite,

point de droite sans gauche. En tout cas, ni le matéria-

lisme ni l'idéalisme subjectif ne sont un système parfait.

Il faut donc élablir un système qui admette l'essence

des deux éléments : la matière et la pensée. Qu'est-ce

que cette essence ? Nous l'avons déjà nommée, c'est la

Bhûlha-tathâlâ. Comme nous l'avons dit plus haut, elle

n'est ni la matière ni la pensée, ou bien elle est l'une

et l'autre à la fois. C'est tout à fait l'essence absolue

de la nature elle-même ; cependant cette nature est

absolument inhérente à la matière et à la pensée. Il suit

de là que le système est considéré comme le Chemin-

Milieu.

On sait que les recherches philosophiques sur les

deux éléments de la matière et de Tesprit aboutissent

à un principe primordial unique, mais les savants n'ont

pas encore résolu cette question-ci : Comment ce prin-

cipe a-t-il donné naissance à ces deux éléments, et quel

rapport y a-t-il entre eux? On vient de voir que le Boud-

dhisme a réellement trouvé le mot de cette énigme dif-

ficile. Voici comment il l'a déchiffrée. La Bhùta-tathâtâ

peut s'entendre à la fois de trois façons: comme l'essence,

la force, le mode ou phénomène. Elle est essence en

tant que ce qui agit en soi et est conçu par soi; force, en

tant que ce qui agit sur la matière et sur l'esprit ; elle

est mode, parce qu'elle est dans toute chose et conçue
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par cette même chose. En d'autres termes, l'essence

est la cause de la force et le phénomène est l'effet de la

force. Si un effet se produit, il doit avoir sa cause ; si

un phénomène se manifeste, il ne peut exister sans une

force. La Bhùta-tathâlà n'est pas inerte : elle agit natu-

rellement par la force qu'elle possède en elle-même, et

elle réalise le progrès sans fin. Açvaghosha dit dans le

Mahâyâna-çraddhotpâda-çâstra: « Le principe se dédou-

ble
; on a alors Vabsohi et le relatif qui sont au fond

identiques. » Selon l'école Ten-dai, ces deux principes

de l'absolu et du relatif ont la même essence inhérente
;

bien qu'ainsi définis, ces deux principes ne font pas une

vraie unité, ils sont et ne sont pas à la fois unité et

dualité.

Quels sont les rapports de la Bhùta-talhàtâ avec les

deux éléments : matière et esprit? En tant qu'elle ne

dépend de rien, la Bhiita-tathâtâ est Vabsolu ; mais ne

devons-nous pas nous demander si l'absolu existe en

dedans ou en dehors du relatif? S'il est en dehors du

relatif, nous ne pouvons savoir ce qu'il est, parce que

nous sommes dans le relatif, et la Bhùta-tathâtâ est ainsi

hors de notre connaissance. Pour que nous puissions

déterminer si l'absolu existe ou non, il faut qu'il soit

dans la sphère de notre connaissance, et par conséquent

inhérent au relatif. Si on cherche la même solution de ce

problème dans la philosophie moderne de l'Europe, on

la retrouve dans la théorie de Hegel. Selon lui, l'absolu
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n'engendre pas le mouvement ni la vie ; il est le mou-

vement même. Il n'excède en rien les choses, il y est

tout entier. Et de même, il n'excède en rien la capacité

intellectuelle de l'homme. Selon Fichte, l'absolu est le

moi— sujet lui-même produisant le monde phénoménal

par une création inconsciente et involontaire. Selon

Scholiing-, l'absolu n'est ni le moi, ni le non-moi, mais

leur racine commune où l'opposition d'un sujet pensant

et d'un objet pensé disparaît dans une parfaite indiffé-

rence. C'est le neutre antérieur et supérieur à tous les

contrastes, l'identité des contraires. L'absolu de Fichte

est l'un des termes de l'opposition : celui de Schelling-

est la source transcendante, mystérieuse, impénétrable

de cette opposition. Ainsi, dans ce dernier, les choses

procèdent de l'absolu qui par cela même demeure en

dehors des choses. Dans Hegel, l'absolu en est le pro-

cessus même' . L'absolu du Bouddhisme est tout à fait

analogue à celui de Hegel. Ainsi, que l'on considère la

Bhùta-tathâtâ comme l'essence de toute chose , ou

comme inhérente à toute chose la Bhùta-tathâtâ et les

choses sont identiques ; ce sont deux faces inséparables

d'une même existence. La Bùtha-tathâtâ absolue, ce

sont les eaux de l'océan au calme plat ; les modes relatifs,

ce sont les vagues dont les formes sont constamment

changées par le vent. La Bùlha-tathâtâ absolue n'est pas

1. D'après l'Histoire de lu philosophie en Eiifope, par A. Weber,

p. 455. Pari?, 1886. 4* édition.
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séparable des modes relatifs^, de même que les eaux

sont inhérentes aux vagues. D'après cette conception,

le soleil, la lune, la terre et toutes les étoiles contien-

nent en eux-mêmes la Bhùta-tathâtà, aussi bien que

les petites fleurs, les herbes, une goutte d'eau, une

vapeur ; tout cela n'est que le produit de la Bliûta-

tathâtâ et n'en est qu'une partie. Çâkyamuni proclame

dans le Nirvâna-sûtra que tous les êtres vivants

possèdent la nature de Bouddha, c'est-à-dire en d'au-

tres termes la Bhùta-tathâtà ; de même l'Ecole Ten-

daï enseigne que les plantes , les montagnes , les

fleuves mêmes peuvent devenir Bouddhas. On peut dire

que le système des Deux Véhicules est le panthéisme

tel qu'on le retrouve dans certains systèmes de la philo-

sophie moderne et contemporaine de l'Europe. La Bhùta-

tathàlâ du Bouddhisme est au fond presque indentique

à la substance de Spinoza, au moi absolu de Fichte, à

l'absolu sujet objet de Schelling-, à l'idée absolue de

riégel, à la volonté de Scliopenhauer et à l'inconscient

de Hartmann,

'( Toute vraie philosophie, dit Scliopenhauer, est essen-

tiellement athéologique. Elle ne sait rien d'un dieu per-

sonnel, situé hors du monde : elle est donc, en ce sens,

athée. )> La philosophie du Bouddhisme répond exac-

tement à la proposition de Schopenhauer; elle laisse de

côté ce que tant d'autres systèmes inspirés surtout par

l'esprit théologique se proposent comme leur objet
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dernier, à savoir la détermination des rapports du

monde avec un dieu personnel.

8° Lp Sin-gon. Le Sin-g-on établit dans les doctrine&

de Çâkyamuni Bouddha deux divisions : Texotérique et

l'ésotérique. Toutes les autres doctrines représentent la

première et celle de Shin-gon (Mantra ou vraie parole),

la seconde. Le principe primordial est le Mahâvai-

rocana identique à la Bhùta-tathâtâ ; le nom seul en

diffère.

Cette école pose trois mystères : le corps, la parole et

la pensée. Cette triade se retrouve dans tous les êtres

animés et inanimés. Quand le vont souffle dans les bois,

que les vagues déferlent contre les rochers, qu'un

homme meut ses mains, ou qu'il parle, ou qu'il garde

le silence, tout cela est l'expression de ces trois mystères.

Ces mystères sont compris par les Bouddhas seuls, et non

par des hommes ordinaires. De là vient qu'on désigne

communément ce système sous le nom de mijsticimie.

Le Shin-gon prétend faire parvenir les hommes igno-

rants à l'état de Bouddbas : c'est dire qu'il considère

comme égaux sans aucune distinction les trois mystères

de Bouddha et ceux des êtres vivants. Le Mahâvairocanà-

bhisambodhi-sùtra enseigne les Dix Degrés des Pensées

(Y. chap. VIII) de ceux qui pratiquent la doctrine de

cotte secte, c'est-à-dire du premier moment jusqu'au

but suprême (Nirvana). (Vost donc essentiellement un

système dévolution ou de progression intime par
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l'acquisition de mérites. A ce point de vue, la loi

de l'évolution peut être considérée comme un moyen

d'atteindre au but suprême.

9° Le Zen. La doctrine de cette école est extraordinaire
;

c'est une transmission d'une nature spéciale, en dehors

de tout enseignement, et qui ne s'appuie sur aucun mot.

Bodliidharma^ le vingt -huitième patriarche de cette

secte, a dit : « Si on découvre en soi-même la nature de

sa propre pensée, on peut devenir soudainement Boud-

dha; il n'est besoin ni de mots, ni de paroles ;
tous les

livres sacrés sont absolument inutiles. » Ce caractère

original contraste étrangement avec toutes les autres

écoles qui ont fondé, établi leurs théories, leurs pra-

tiquess ur l'enseignement traditionnel.

Le Zen proclame que la vérité absolue réside en

dehors de l'idée du bien et du mal, et que le vrai Boud-

dha est en dehors des catégories désignées sous les

noms d'ignorance ou d'intelligence. Aussi, ce système

ne peut-il se transmettre ni par les livres, ni de vive

voix ; il n'y a pas d'autre moyen que de méditer sur la

pensée individuelle.

Le Zen est le résultat d'une réaction inévitable contre

les différents systèmes qui prétendaient chacun démon-

trer leur supériorité respective.

10° Le Nithi-ren. Cette école est la plus moderne du

Bouddhisme japonais. Le dogme fondamental est

presque le même que celui du Ten-daï ; tous deux se



XXVI INTRODIXTIOX

reposent sur le Saddharma-piindarîka-sûtra. Nithi-ren

le fondateur de cette école, établit les « trois grandes lois

ésotériques. » Ce sont: Tobjeldu culte, le titre du Siitra

(Saddharma-pundarîka) et l'estrade pour s'instruire des

préceptes moraux. Le titre du Sùtra que forment ces

cinq mots chinois : Myô-liô-ren-g-ué-kyù (Sad-dharma-

pundarika-sûtra) contient la substance de ces trois lois.

Nous rappelons à notre esprit l'objet du culte, nous réci-

tons de vive voix te titre du Sùtra, et nous surveillons

notre corps comme étant l'estrade des préceptes moraux.

Nithi-ren subsitua avec habileté ces trois lois aux trois

Instructions que chacune des autres écoles observe

comme principe de sa pratique,

La doctrine de cette école est, parmi celles du Chemin-

Saint, la plus accessible aux faibles et aux simples ; aussi

«lie s'accroît aujourd'hui encore chez le peuple, c'est-à-

dire dans la classe inférieure.

Les systèmes des dix écoles que nous venons d'ana-

lyser appartiennent au Chemin-Saint quoiqu'ils diffèrent

entre eux et dépendent soit du Hînayâna soit du Madhya-

mayàna, soit duMahàyàna. Nous allons voir maintenant

les systèmes de la Terre- Pure.

il" J.e Jô-do. La doctrine de cette école est plus

simple et plus facile à pratiquer. La voici : quiconque,

à n'importe quelle époque , se rappelle et répète

seulement le nom d'Amitâbha-Bouddha, peut naître,

après sa mort, dans la Terre-Pure (Sukhàvatî). Ainsi, à
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la fin de rAmitàyurdhyâna-Sûlra, Bouddha dit : <.<. Répé-

tez dix fois en y appliquant toute votre pensée, la prière

Namo'-milàbhâya-buddhâya » .adoration à Amitâbha-

Bouddha). Cette pratique est considérée dans cette école,

comme la meilleure de toutes.

Dans les systèmes du Chemin-Saint, quels qu'ils soient,

les trois Instructions ou Sciences (Çikshà) sont consi-

dérées comme la cause principale de la délivrance,

(Moksha) et ceux qui les pratiquent peuvent obtenir

dans la vie actuelle le fruit du salut suprême.

Dans l'École Jù-do de la Terre-Pure, la répétition du

nom de Bouddha suffit pour assurer à l'homme, après

sa mort, son entrée dans le Sukhàvalî.

12° .S7?m. La doctrine de cette Ecole diffère absolument

de celles de toutes les autres. Se reposer de tout cœur

sur le pouvoir siipt'ripiir du vœu originel d'Amitâ])ba-

Bouddha, en laissant de côté toute idée persawiellr, cest

ce qu'on appelle la vérité. Cette vérité est le dogme

fondamental de cette école ; d'où son nom de « secte

véritable». Voici le vœu original d'Amitàbha: «Je

n'obtiendrais pas la connaissance parfaite, si un des êtres

vivants des dix points, c'est-à-dire de toutes les rég'ions,

qui croit en moi avec la vraie pensée et qui répète dix

fois par la pensée mon nom, ne naissait pas dans le

Sukhàvatî ».

Ce vœu orig'inol marque une grande compassion et le

désir de tirer tous les êtres vivants de leur misère. Avec
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ce vœu originel, il pratiqua de bonnes actions pendant

d'innombrables Kalpas, en se réservant d'apporter son

fonds de vertu en temps opportun pour sauver d'autres

êtres. L'incapacité de nos propres facultés étant reconnue,

nous devons croire au vigoureux pouvoir supérieur du

vœu originel d'Amitàbha. S'il en est ainsi, nous parta-

geons la connaissance du Bouddba et participons à sa

grande compassion.

On doit se demander quelle divergence il y a entre les

doctrines de ces deux écoles de la Terre-Pure. L'une et

l'autre recommandent la répétition du nom d'Amitàbha;

mais le Jô-do proclame que le fidèle est sûr d'être sauvé

par cette seule prière, tandis que le Shin lui donne

simplement la valeur d'une action de grâces et consi-

dère la confiance dans le vœu originel d'Amitàbha

comme la condition essentielle du salut.

Le Shin ne considère pas même comme nécessaires

ces prescriptions communes au Bouddhisme en général

« de quitter la famille et d'abandonner les désirs d'ici-

bas afin de parvenir à Bouddha ». Les prêtres eux-mêmes

de la secte ont la permission de se marier et de manger

du poisson et de la viande, choses sévèrement prohibées

dans les autres sectes bouddhiques.

Parmi les douze grandes écoles que nous avons vues,

ces deux dernières de la Terre-Pure sont surtout des

systèmes religieux, tandis que les autres sont parti-

culièrement philosophiques , mais les systèmes de



INTRODUCTION XXIX

la Terre-Pure ne sont pas simplement une religion

relevant du sentiment seul ; ils sont à la fois philoso-

phiques et religieux; car ils se fondent sur la loi de

casualité^

Nous venons de voirie Bouddhisme tour à tour méta-

physique, logique, mystique et piéliste; mais sous ces

multiples formes, sous ces apparences si variées, sous

ces enseignements si divers, la fin qu'il se propose reste

toujours la même; Çàkyamuni a voulu (et ses disciples

en ont toujours nettement gardé conscience) assurer aux

êtres le bonheur absolu, le salut suprême, arracher les

créatures au tourbillon douloureux des renaissances

perpétuelles et les guider au port éternellement calme

du Nirvana.

IV. Loi nécessaire de la cause et de Veffet

Si les animaux, les plantes, les herbes, les montagnes

les fleuves, etc., sont susceptibles de devenir Bouddhas

comme l'affirme le Nirvâna-Sûtra, pourquoi y a-t-il par-

mi nous des hommes qui ne deviennt pas Bouddhas ?

C'est que pour arriver à Tétat de Bouddhas, il faut en

remplir les conditions et on posséder les moyens. Pre-

nons un exemple : la glace est identique par son essence

à l'eau, mais elle ne peut devenir eau que par la fonte ;

1. Il faut pourlant reconnaître que la vérité peut être obtenue

aussi par la grâce d'Amitùbha-Bouddha.
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elle fond plus ou moins facilement selon qu'elle a plus

ou moins de dureté, plus ou moins d'épaisseur, etc. Les

plantes, les animaux ressemblent par leur nature à la

glace la plus dure et la plus épaisse, il leur est plus

difficile de devenir Bouddhas qu'aux êtres humains.

Ceux-ci, à leur tour, forment de nombreuses catégories,

selon leur degré d'intelligence, de vivacité etc. Cette

inégalité des facultés les rend plus ou moins aptes à

fondre la glace des passions, c'est-à-dire l'obstacle qui

voile la nature de Bouddha; autrement ils ne peuvent

obtenir le fruit du salut suprême.

Cette théorie est ce qu'on appelle dans la langue du

Bouddhisme, la « Loi nécessaire et universelle des causes

et des circonstances ». L'effet résulte d'une combinaison

de la cause et des circonstances. Si on no possède pas

originellement la nature ou cause du Bouddha, on ne

peut obtenir le fruit du salut suprême ; mais si même on

la possède, il faut de plus certaines circonstances qui

contribuent au succès, c'est-à-dire la pratique pieuse

qui fait éclore l'état de Bouddha. Un liquide glacé, dif-

férent de l'eau, ne pourra pas donner de l'eau en fondant;

mais si la glace même n'est que de l'eau congelée, encore

faut-il pour en tirer de l'eau des circonstances qui la

dégèlent. C'est pourquoi nous ne pouvons devenir

Bouddha que si nous remplissons les conditions néces-

saires pour atteindre à cet état, puisque toute chose,

quelle qu'elle soit, est soumise à la Loi nécessaire. Cette
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Loi est le principe de la science physique
; elle corres-

pond à la théorie de l'indestructibililé de la matière et do

la persistance de la force. S'il y a une cause, il doit en

résulter un effet ; la cause et l'effet ne sont pas sépa-

rables. On ne pourrait prétendre même qu'il existe un

seul effet sans cause.

La théorie relative aux moyens de devenir Bouddha est

fondée sur la Loi nécessaire de la cause et de l'effet,

'Sons pouvons donc dire qu'elle est vraiment d'accord

avec la science moderne.

D'où vient la Loi nécessaire .'' Elle vient de la BhiUa-

tathâtâ qui la possède en elle-même ; par conséquent

elle est omniprésente dans tout l'univers. Il semble

qu'il y ait certaines choses qui échappent à la Loi néces-

saire ; mais en réalité il n'en est rien ; le peu détendue

de la sphère de notre connaissance est la seule cause de

cette illusion. On appelle nécessité le lien connu de la

cause et de l'etTet ; camalité^ le phénomène dont la

cause reste ignorée ; comme il est impossible qu'il y

ait un effet sans cause, la cause existe nécessairement,

mais elle échappe à notre observation. Plus notre con-

naissance se développe, plus diminue la casualité pour

céder la place à la nécessité. Du moment que la Bhùta-

tathàtà possède la Loi nécessaire en elle-même, toutes

les créatures (en qui réside la Bhùta-tathàtà) sont sou-

mises à cette loi dans toutes leurs actions. Selon le

Bouddhisme, la Loi nécessaire n'est ni le caprice de Boud-
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dha, ni la création de Dieu. Il en résulte que le Bouddha

lui-même doit avoir satisfait à cette loi pour jouir du

fruit du Salut suprême.

Théorie des trois Temps

Du moment que l'on admet la Loi nécessaire de la

cause et de l'effet, on doit reconnaître l'existence des

trois temps : passé, présent, et avenir, que représentent

hier, aujourd'hui et demain. Une cause née aujourd'hui

doit produire son effet tôt ou tard, dans un avenir plus

ou moins rapproché; un effet se produit-il aujourd'hui, la

cause qui l'a engendré lui est antérieure. C'est ce qu'on

appelle dans la technique du Bouddhisme, la « théorie

la cause et de l'effet des trois temps». On appelle jeu

de la cause et de l'effet le phénomène qui 'chang-e et se

transforme constamment en rapport avec les trois temps.

A ce point de vue, on doit dire que la vie actuelle est le

jeu de la cause et de l'effet de la vie antérieure, et c'est

d'elle à son tour que doit découler l'existence ultérieure.

Aussi le Bouddhisme admet et enseigne la métempsy-

chose des six conditions (gati) possibles de l'àme *

.

La théorie des trois temps et des six conditions n'est

qu'une adaptation, comme nous lavons dit plus haut, du

principe de l'indestructibililé de la matière et de la per-

1. Ces conditions sont les suivantes : être infernal (Naraka) ; fan-

tôme (Prêta) ; animal (Tiryag--youi-gaLa); démon (Asura) ; être hu-

main (Manusliya); être céleste (Deva).
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sistance de la force. Si on considère l'esprit et la matière

au point de vue de l'unité de la Bhùta-tathâtâ qui n'est

susceptible par son essence ni de naissance ni de disso-

lution, ces deux principes produits par la Bhùta-tathâtâ.

quoiqu'ils éprouvent des changements apparents, n'ont

en réalité, ni production ni dissolution ; leurs change-

ments et leurs tr^insformations ne sont donc qu'unie?/

de cause et d'effet. Il est incontestable que, comme un

bon fruit vient d'une bonne semence, un mauvais effet

vient d'une mauvaise cause. D'oii il s'ensuit que le

Bouddhisme enseigne que le bonheur ou le malheur de

la vie actuelle est déterminé absolument par l'action

(Karma) prépondérante des mérites ou des démérites

acquis dans la vie antérieure et que les causes présentes

feront sentir leurs effets à l'avenir. Cç simple exposé

montre que la théorie des trois temps et la Loi néces-

saire ne sont pas des idées chimériques.

Nous pouvons nous résumer ainsi : le système du

Bouddhisme a pour principe primordial la Bhùta-tathâtâ,

pour mécanisme la Loi nécessaire, et il les adapte habi-

lement à la religion. Et c'est pour cela qu'il est permis

d'affirmer que le Bouddhisme se fonde sur la philosophie

et aussi qu'il est constamment d'accord avëc l'expérience

de la science moderne.

Nous avons vu la conception philosophique du Boud-

dhisme, voyons maintenant comment il entend la fin

suprême.
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V. Fin sujwême — Nirvana

La fin du Bouddhisme est de passer de la transmi-

gration douloureuse (Samsara) au salut suprême (Nir-

vana); en d'autres termes, c'est de chercher le honheur

éternel par l'annihilation du malheur.

Quelle est la signification du mot Nirvana?^ Extinction

(proprement souffler sur une flamme, une lampe, etc.,

pour l'éteindre). Le Nirvana met fin à l'universelle méta-

morphose, aux épreuves, aux expiations, au tourbillon

incessant de la vie. On sait que l'interprétation du motNir-

vâna est discutée chez les bouddhistes eux-mêmes. Les

uns, comme les Écoles du Hinayâna, y voient unanéan-

tissementducorpsetde l'âme. D'autres, comme les Ecoles

du Mahâyâna, pensent qu'il ne faut l'entendre que dans

le sens d'afl"ranchissement des passions au sein d'une

existence immuable de l'âme dans un état de bonheur.

On appelle la conception du Hinayâna à cet égard : Pari-

nirvâna (le Nirvana complet), c^est-à-dire la suppression

de l'objet qui est pensé et du sujet qui pense; le vide

absolu non seulement de toute connaissance, mais de

1. De célèbres orientalistes (E. Burnouf, etc.) regardent le Nirvana

comme l'anéantissement absolu de l'âme, de tout l'être. D'autres l'ont

présenté simplement comme un paradis de voluptés sensuelles. Quel-

ques-uns comme M. Rhys Davids essayent de concilier les deux défi-

nitions opposées par une explication analogue à la nôtre. (The Hibbcrt

Lectures. 188t, London. Appendix X).
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toute idée. Selon les Ecoles du Mahâyâna, ce qui est vide

au dedans et au dehors, c'est l'existence composée et vi-

sible(Samkrita) : l'anéanlissement de ce vide n^est donc

pas lui-même le vide, mais plutôt la plénitude. Ainsi il est

dit dans le Lankâvatâra-sùtra: « l'illusion cesse : la réa-

lité demeure; voilà le Nirvana. » Hiouen-lhsang le tra-

duit en chinois le Calme Coj'?//>/e^(Yuen-tsih) c'est-à-dire

qu'il n'y a aucune vertu qui n'y soit renfermée et nul

obstacle qui n'en soit écarté.

Il y a encore, dans le Yidyâmâtra-siddhi-çâstra,

quatre sortes de Nirvana : le Nirvana simple (îiirvâfîa),

le Nirvana conditionné {sopadhiçesha ' nirvana) , le

Nirvana non-conditionné [iiirupadhiçesha-iiirvâna] et

le Nirvana sans catégories [apratkthita-nirvâtm).

1° Le Nirvana simple indique la nature de Bouddha

que tous les êtres possèdent originellement en eux-

mêmes.

2° Le Nirvana conditionné désigne l'état d'une créa-

ture terrestre qui comprend la vérité par l'extinction des

passions, mais qui est encore enchaînée par son corps.

3° L'existence du corps et de l'àme est entièrement

détruite ; la vérité seule reste : voilà le Nirvana non-

conditionné.

4" L'état de la vérité où le Nirvana et le Samsara sont

indistincts et identiques forme le quatrième Nirvana.

Tous les Bodhisattvas atteignent à cet état ; car, pos-

sédant la grande sagesse, ils ne résident pas dans le
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Sarpsâra, et ressentant la grande compassion, ils ne

rentrent pas dans le Nirvana. Quand à Bouddha, il les

possède tous les quatre. Selon cette définition, le Nirvana

semble indiquer la possession de la vérité absolue.

En Europe, les grands philosophes, Schopenhauer

entre autres, prennent le Nirvana dans le même sens que

les Ecoles du Hînayâna. Nous lisons en effet dans Scho-

penhauer: « Les Bouddhistes emploient avec beaucoup

de raison le terme purement négatif de Nirvana qui est

la négation de ce monde. Si le Nirvana est défini

comme néant, cela ne veut rien dire, sinon que le monde

ne contient aucun élément propre qui puisse servir. »

C'est ainsi que sa philosophie du pessimisme absolu

aboutit, de même que celle des sectateurs du Hînayâna,

à l'universel suicide par le moyen du parinirvâna.

D'autres parmi lesquels est l'illustre Hartmann semblent

donner du Nirvana la même définition que les Ecoles du

Mahàyàna, puisque Hartmann soutient que l'évolution

historique doit aboutir au bonheur suprême dans l'exis-

tence parfaite, c'est-à-dire au Nirvana, quand la lutte

pour l'existence sera arrivée à sa fin.

Les termes Nirvana, Bhùta-tathàtà et Tathâg-ata-

garbha (matrice de Bouddha) sont synonymes dans le

langage du Bouddhisme, quoiqu'il y ait une légère

différence dans leur signification. Si on veut indiquer

l'état de calme complet au sein d'une félicité éternelle,

on emploie le mot Nirvana; veut-on indiquer l'unité et
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la constance d'un principe actif, c'est la Bhûta-tathâtâ;

le récipient de toute chose, c'est le Tathàgata-garbha.

On se demandera sans doute si le terme Nirvana

n'existait pas déjà avant Çàkyamuni. Nous ne pouvons

mieux faire que citer à ce propos un passage de Çuram-

g-ama-samàdhi-sùtra : « Le roi Prasenajit ' dit à Çàkya-

muni Bouddha : « Lorsque j'ai vu Kakuda-kàtyàyana et

Samjaya-yavàiratti" avant de recevoir l'enseignement

des Bouddhas, ils m'ont affirmé que l'anéantissement

de toute existence après la mort, c'est le Nirvana. Bien

que je voie aujourd'hui le vénérable Bouddha, je doute

encore; comment se révèle l'état de la pensée qui n'a

ni naissance ni dissolution? »

Le bonheur du Bouddhisme réside-t-il donc dans la

vie actuelle ou ne se trouve-t-il que dans la vie ulté-

rieure ? Le Bouddhisme enseigne à la fois le bonheur

dans le présent et dans l'avenir. Mais ce bonheur n'est

que moral et ne s'adresse qu'à l'esprit, non pas au corps

ni au sens. Le Bouddhisme se préoccupe uniquement

du bonheur de l'àme; d'ailleurs l'âme étant intimement

liée au corps ne peut manquer de réagir sur lui. Mais

ce bonheur ne s'arrête pas aux limites de l'individu; il

agit sur la masse entière, il profite à l'humanité. Tandis

1. Il était roi du royaume de Çràvastî à l'époque où le Bouddha

vivait dans le monde.

2. Ce sont deux des six grands philosophes hétérodoxes de l'Inde

à cette époque.
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que les partisans du Hînayâna dans leurs étroites aspi-

rations ne s'occupent que de leur propre salut, ceux du

Mahâyâna ont en vue à la fois leur salut et celui d^autrui.

En un mot, la fin suprême du Bouddhisme est de parfaire

le bonheur de la vie actuelle et le bonheur de la vie

ultérieure, celui de l'Ame et celui du corps, celui de

l'individu et celui de l'humanité; mais ce bonheur doit

être différent selon le temps, les circonstances et les

facultés des hommes. Ainsi le Bouddhisme enseigne à

ceux qui ne connaissent que le plaisir physique de

rechercher le plaisir moral; à ceux qui ne sont occupés

que du bonheur actuel, de tendre au bonheur éternel ; à

ceux qui ne tendent qu'à leur propre salut de travailler

au salut de Thumanité. C'est ainsi que le médecin donne

à ses malades pour les guérir des médicaments différents

appropriés à chaque maladie. Dans l'état bouddhique

idéal, la société civile et la société religieuse sont tout

à fait identiques. Ainsi le Nirvana est inséparable du

Samsara, la Bodhi de la passion, toute les lois civiques

servent à la doctrine bouddhique, et l'existence ultérieure

n'implique pas un autre monde. Par cette raison, si la

civilisation du monde moral et du monde physique

atteint ultérieurement à la perfection , ce sera ici-bas

le Nirvana
; ceux qui y résideront seront des Bouddhas.

D'après ce que nous avons vu, le Bouddhisme ne

saurait donc être un danger pour la société humaine,

il n'y a aucune raison de partager l'inquiétude de
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certains savants occidentaux qui tiennent le JNirvàna

bouddhique pour un grand péril.

La morale du Bouddhisme

Quant à la morale du Bouddhisme, elle est d'une

beauté qui ne le cède à aucune autre, pas même à la

morale chrétienne. Elle a pour principe l'égalité de

tous les êtres vivants ; le Bouddha ouvre le ciel à tous :

« Ma doctrine, dit-il, est une doctrine de grâce pour

tous. » 11 s'en suit que, dans sa morale, la compassion

est la première vertu; aussi le Bouddhisme fait-il

observer généralement aux laïques ces cinq préceptes

(Panca-vêramani) :

\° Ne tuez pas les êtres vivants; [prânâtighâtâd

virati).

2° Ne commettez pas de vol; [adattûdânâd virati).

3° Ne commettez pas d'adultère
;
[parastrigamantid

virati).

4° Ne mentez pas; [inrishâvâdâd virati).

5° Ne vous enivrez pas
;
[madyapânâd virati)

Ces cinq préceptes sont en rapport avec cinq vertus

cardinales : la pitié, la justice, l'urbanité, la sincérité et

la sag-esse. Le premier précepte est considéré comme

l'essence des autres. Chez les Bouddhistes, l'être abso-

lument insensible à la pitié est donc celui que les

hommes appellent en g'énéral, scélérat.
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11 y a encore trois catégories de préceptes pars (Trivi-

dhâ) qu'observent les esprits supérieurs c'est-à-dire les

adeptes du Mahàyâna.

1° La bonne conduite qui préserve du mal (Samhara-

çila). II n'y a aucun mal qui ne soit détruit par ce

précepte.

2° La richesse des bonnes actions (Kuçala-sarng^ràha-

<^îla). Il n'y a aucun bien qui n'y soit renfermé. Il explique

à l'homme comment il peut devenir vertueux : il doit

observer en général les règles de la société et de la

religion sans jamais abandonner les six perfections *

(Pâramitâ).

3° La bienfaisance pour tous les êtres vivants (Sat-

tvârtha-kriyâ-çîla). Il n'y a aucun être qui ne soit sauvé

par ce précepte.

Le Bouddhisme surtout recommande avec persévé-

rance à ses fidèles la piété filiale qui lie les bonnes

relations dans les familles. Aussi on remarque que chez

les Bouddhistes, il n'y a presque jamais de débats entre

proches parents.

Si la morale du christianisme est de beaucoup

supérieure à toutes celles qu'ait jamais connues l'Europe,

elle n'a nul égard pour les bêtes ; c'est en elle une

lacune. On sait qu'on a senti depuis un demi-siècle le

i. Ce sont: 1° L'aumône (Dàna-pàramità) 2° La moralité (Çila»)

3° La patience ^^Kshânti») 4° L'énergie (Vîrya°) 5° La méditation

(Dhyâna") 5" La sagesse (Prajnâ") portées toutes à leur perfection.
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besoin de combler par des lois la lacune que la religion

avait laissée dans la morale. C'est ce qui explique la fon-

dation, en Europe et dans l'Amérique, de sociétés pro-

tectrices des animaux. En Extrême Orient, le Boud-

dhisme suffît à assurer aux bêtes aide et protection,

et personne n'y comprendrait l'utilité de pareilles

sociétés.

Quelques-uns prétendent que les bêtes n'ont pas de

droits ; d'autres se persuadent que notre conduite à leur

ég-ard n'importe en rien à la morale, et on a appuyé une

telle prétention sur une hypothèse, admise contre l'évi-

dence même, d'une ditférence absolue entre l'homme et

la bête. C'est Descartes qui Fa proclamée sur le ton le

plus net et le plus tranchant, et en effet, c'était là une

conséquence nécessaire de ses erreurs. D'autre part, on

a fait^-emarquer que ces idées sont en germe dans l'An-

cien Testament.

Entre la pitié envers les bêtes et la bonté d'âme, il y a

un lien très étroit. On peut dire sans hésiter que quand

un individu est méchant pour les bêtes, il ne saurait être

homme de bien. On peut d'ailleurs montrer que cette

pitié et les vertus sociales ont la même source.

D'après les recherches de la science nouvelle décou-

verte par Darwin, l'homme et l'animal ont le même

ancêtre à leur source première, il n'est donc pas permis

de dire que le règ-ne animal a été mis au monde pour

notre utilité et notre jouissance.
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Si on compare la théorie de la pitié bouddhique à celle

de certains philosophes européens, elle semble être un

paradoxe
; car plus d'un, Spinosa (Éthique), Kant,

(Critique de la Raison pratique), ont justement pris la

pitié à partie et l'ont blâmée. Mais en revanche, cette

théorie de la pitié a pour elle l'autorité des deux plus

grands moralistes modernes : car tel est assurément le

rang- qui revient à J. J. Rousseau (Emile) et à Schopen-

hauer (Morale).

Quoique le Bouddhisme recommande si persévé-

ramment la pitié, il ne défend pas, dans certaines circons-

tances, de sacrifier un être méchant pour sauver les

autres ; seulement il interdit de tuer les êtres vivants

quels qu'ils soient, sans justice ni nécessité. On peut

donc résumer la morale du Bouddhisme, en ces mots

qui sont exposés dans le Nirvâna-sùtra : « Abstenez-vous

de tout ce qui fait le mal, accomplissez tout ce qui fait

le bien. »

Nous croyons qu'il n'est pas besoin d'insister plus

longtemps sur ces détails ; car tous les savants occi-

dentaux qui ont étudié le Bouddhisme et qui l'ont appro-

fondi sont sans doute déjà d'accord avec nous sur la

haute valeur de cette morale.

Au moment de terminer ce travail, je crains de me

heurter à l'indifférence ou à l'insuccès. On a dit : « Chaque

homme est non-seulement le fils de son temps, mais

encore celui de son pays. » Chaque science a aujourd'hui
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un caractère international, mais il n'en est pas ainsi

du Bouddhisme qui, propagé depuis nombre de siècles

dans une grande partie de l'Orient, est resté pour ainsi

dire, inconnu à l'Occident. C'est à peine si, depuis un

demi-siècle, une ving'taine de savants en ont fait une

étude sérieuse, quoique imparfaite. Quant au grand

public, c'est tout au plus s'il en connaît le nom. Serons-

nous assez heureux pour l'intéresser, malgré la faiblesse

de nos moyens personnels, à des conceptions dont l'ori-

g'inalité mérite l'attention et dont la profondeur mérite

un sérieux examen ?

J'ai maintenant la douce satisfaction d'adresser mes

remercîments à M. S. Lévi, maître de conférences à la

Sorbonne qui a bien voulu seconder mes investig-ations

pour les termes sanscrits qui restaient obscurs et me

prêter le secours de ses lumières pour suppléer à mon

insuffisance en français.

RyAL'ON FrJISHIMA

. Paris, 25 mars 1888.
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DOCTRINES ET HISTOIRE

DES

DOCZE GRAN.DES SECTES BOCDDHIOIES DC JAPON

CHAPITRE PREMIER

Kou-cha-shC. — Secte de l'Abhidharma-koça-çâstiw

I. Histoire de la secte

Le mot Kou-cha est la transcription du mot sanscrit

Koça, c'est-à-dire « trésor « mot qui se trouve dans le

titre du livre principal de cette secte ou école, le livre du

trésor de la métaphysique (Abhidharma-koça-çàstra). Il

fut composé par Vasubandhu (Sé-sliin) qui vivait dans

ITnde neuf siècles environ après Rouddha. Le Çùstra est

divisé en neuf chapitres où l'auteur se réfère non seule-

ment aux livres principaux des Sarvâstivâdins, l'une des

dix-huit écoles de la doctrine Hînayàna, mais où il fait

aussi un choix des différentes opinions des autres écoles.

La composition de l'ouvrage est si excellente qu'il

est connu dans l'Inde sous le nom de Castra intelligent

(prâjna-çâstra (?). Quoique les noms de dix-huit écoles

du Hînayàna soient mentionnés dans les livres sacrés,

il n'en reste que deux de nos jours. Ces deux écoles sont
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lesSautrântikas (Kyô-bou) etlesSarvàstivâdins (Ou-bou).

Le Jô-jilsou-shû approche de la première et le Kou-cha-

shû représente la seconde. L'Abhidharma-koça-çâstra,

par l'indépendance qui le caractérise, surpasse tous les

exposés doctrinaux des autres écoles. La doctrine de ce

Castra est tout à fait dégagée des idées particulières aux

Sarvâslivâdins ou aux Sautrântikas.

Les Sarvâslivâdins ont plusieurs livres qui appar-

tiennent à l'Abbidliarma-pitaka (Ron-zô) lequel forme la

dernière division des trois collections (Tripitaka) des

livres sacrés. Dans cet Abhidharma-pilaka, il y a un

ouvrage principal et six secondaires dont l'ordre est

fixé ainsi :

i° Jilâna-prasthâna-çâstra (Ho-thi-sokou-ron) par

Kâtyâyana. C'est l'ouvrage principal, les six autres en

sont appelés les six pieds (Shaf-pâda).

2" Dharma-skandha-pâda (Ilo-oun-sokou-ron) par

Mahâmaudgalyâyana.

3° Samgiti-paryâya-pâda, par Çâriputra.

4° Vijnâna-kâya-pâda (Shiki-shin-sokou-ron) par Deva-

çarman.

5° Prajnapti-pâda (Shi-Sétsou-ron) par Mahâmaud-

galyâyana.

(>° Prakarana-pâda (Hon-roui-sokou-ron) par Vasu-

mitra.

7° Dhâtu-kâya-pâda (Kaï-shin-sokou-ron) par le

même auteur.
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En outre il y a un ouvrage intitulé Mahâ-vibhàshà-

çâstra (Daïbi-ba-cha-ron) qui fut composé par cinq cents

Arhats, et qui est un commentaire du Jnâna-prasthâna-

çâstra de Kàtyâyana.

En 363, un Indien nommé Paramàrtha (Shin-daï) tra-

duisit le Castra de Vasubandhu en chinois
;
plus tard

en 6o4^ sous la dynastie des T'ang-, Gen-Jô ' en fit une

nouvelle et meilleure traduction. Ses disciples Fu-kô et

Hô-hô composèrent chacun un commentaire sur cette

nouvelle traduction du çàstra; Jin-daï, et En-ki en firent

deux autres commentaires.

En 608 , deux prêtres Japonais Thi-tsou et Thi-tatsou

allèrent en Chine, y devinrent disciples de Gen-jô, et

rapportèrent au Japon une nouvelle traduction du Koça;

c'est ainsi que ce Castra fut connu au Japon. Comme ils

étaient eux-mêmes membres de la secte du Hossô, ils

ne purent établir au Japon cette secte particulière de

rAbhidharma-çàstra; mais la doctrine enseignée dans le

Castra n'en a pas moins été étudiée par les diverses

sectes bouddhiques du Japon.

II. DortrbiP df hi SpctP

Il y a, dans l'Abhidharma-koça-çàstra, beaucoup de

termes techniques ; ce sont : les cinq agrégats ( Skandhas ;

ou>") ; les onze places « Ayatanas ; Sho » ; les dix-huit

1. Connu en Europe sous le nom de iliouen-Thsang.
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éléments (Dhâtus ; Kaï) et les soixante-quinze conditions

(Dharmas*; Ho). Chacune de ces conditions y est posée

sous trois formes : la première «affirmative», la seconde

« négative », la troisième qui n'est « ni affirmative ni

négative. » Tous ces termes techniques sont employés

pour expliquer tous les dharmas dont les uns forment

les composés (Sajiskrita
; ou-i) et les autres les non-com-

posés (x4.SAMSKRiTA ; Mou-i). Il y a encore les quatre

vérités sublimes (Satyas ; Taï) et les onze enchainements

mutuels des causes (Nidanas ; En-gui).

Voici maintenant quels sont les soixante -quinze

Dharmas ^ et comment ils sont groupés :

1° Les soixante-douze premiers sont les Samskrita

Dharmas (composés). L^Asamskrita (non-composé) com-

prend les trois autres. Les soixante-douze Dharmas qui

composent les Samskrita-Dharmas sont groupés dans les

quatre catégories suivantes :

L Formes ou matérialité {Rupas; Shiki) au nombre

de onze à savoir :

1. Aucun des termes techniques de la métaphysique bouddhique

n'est peut-être phjs difficile à rendre que ce mot de dharma; le sens

en est si étendu qu'il faut se résigner à le traduire par des à-peu-

près. Dans la littérature brahmanique de l'Inde, ce mot signifie

presque toujours loi ; toutefois il désigne aussi, particulièrement en

philosophie et en grammaire, les attributs du sujet, les mots de l'être.

Dans le Triratna « les trois Joyaux « du Bouddhisme : Bouddha,

Dharma, Samgha, Dharma désigne la loi religieuse.

2. Se reporter au tableau ci-contre.





SOIXANTE-QUINZE DHARMAS
( Voir le ciminirc deuxième de f Miliidlmrma-Uoea.)

l

Ufhus



Uùpa
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car il ne peut apparaître en même temps en plusieurs

endroits différents. C'est pourquoi l'Abhidharma-koça-

çâstra dit que le sujet est le même sous les différents

noms de la conudihsa.ncG (Vijnâna', shiki j :

Cakshur-vijndna Gen-shiki

Çrotra
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1° Mémoire Smriti Nén
80 Attention Manaskara Sa-i

9° Détermination Adhimoksha Sho-gué

10" Recueillement Samddhi San-ma-ji

B. Dliarmas du grand domaine du bien [Kuçala-mahà-

hhiuniJM-dJiai'mas ; Daï-zen-ji-hô;.

Il y en a dix, qui accompagnent toujours l'esprit quand

il est bon:

1" Pureté d'esprit

2» Soin

00 Apaisemont

4" Égalité

ô'^ Pudeur

Go Timidité

7° Absence de convoitise

8" Absence de colèîe

9" Absence de nuisance ou de Ahimsd

malfaisance

10° Énergie Virija Gon

Outre ces dix Dharmas, il y en a encore deux autres

dans le Vibhâshâ-çâstra ; ce sont le désir (Gon) et le

dégoût (En) ; mais n'existant pas en même temps, ils

sont restés hors de cette classe.

G. Dharmas du grand domaine des passions (Kleça-

mahâbhthnika-dliarnias ; Daï-bon-no-ji-hô.)

Il yen a six, qui accompagnent toujours l'esprit, quand

il n'est pas pur :

1° Ignorance Moha Mou-myo
2o INéiflii/ence Pramdda Hô-itsou

Çraddhd
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3° Paresse

4° Incrédulité

5" Inaction

G° Turbulence

liaimdija

Açrdddhija

Stydna

AwMhaiya

Ké-daï

Fou-shin

Koa-jin

Jô-ko

D. Dharmas du grand domaine du mal [Akuçala-

mahâbhùmika-dltarmas ; Daï-fou-zen-ji-hô).

Il y en a deux, lesquels accompag-nent toujours l'esprit

quand il n'est pas bon :

lo Impudence Ahrikatd Mou-zan
2" Effronterie Anapafrapâ Mou-gui

E. Dharmas du domaine des passions secondaires.

(
Upaldeça-bhihnika-dliarmas ; Shô-bon-no-ji-liô.

)

Il y en a dix, qui n accompag-nent pas l'esprit absolu-

ment en même temps, mais lun après l'autre ; c'est

pourquoi ils sont appelés « passions secondaires » :

1° Colère Kivlha Foun
2° Hypocrisie Mraksha Foukou
3° Egoïsme Mdimnja Kén
4° Jalousie Irshyd Shitsou

o" Vexation Praddça Nô
6° JNuisance Vihimsd Gaï

7° Inimitié Upandha Kon
8° Déception Mdyd Ten

9» Déshonnêteté Çdthya O
lOo Vanité Mada Kyô

F. Dharmas du domaine incertain [Anii/ata-bliùntika-

(Uiarmas ; Fou-jô-ji-liô).

11 y en a huit, qui accompagnent l'esprit de temps en

temps :
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fi" Arrivée à la
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composés et Dharmas non-composés. [Pour la traduction

préchp (If ces mots, voir ci-dessus.)

La première classe renferme tous les Dharmas qui

proviennent de la cause.

Leur cause est le Karma, à qui tous les Dharmas exis-

tants sont dûs ; il n'y a que deux exceptions : l'espace

(Akâça) et le Nirvana (Nirodha).

Parmi les trois Dharmas non-composés, les deux

derniers ne peuvent être compris par la sagesse qui n'est

pas délivrée de la frag-ilité. C'est pourquoi la cessation

consciente de l'existence est considérée comme le but

de tout effort par celui qui désire vivement se délivrer

de la souffrance.

Selon la doctrine de l'Abhidharma-koça-çâstra, il y a

une divisions en trois véhicules (Yânas) des auditeurs

{Çrâvakas\ Shô-mon), Buddhas individuels {Pratyeka-

ôuddhas
i
En-gakou) et Buddhas futurs [Bod/iisuttvas;

Bo-satsou), qui servent à détruire le doute et à faire

comprendre la vérité. Les Crâvakas méditent sur la

cause et Teffet de toutes choses. S'ils sont bien intelli-

gents, ils sont délivrés de la confusion après trois

naissances successives. Mais s'ils sont stupides, ils

doivent passer soixante kalpas avant d'atteindre à l'état

d'illumination. Les Pratyeka-buddhas méditent sur

l'enchaînement mutuel des douze causes* [Nidà/ias; Jù-

I. Chacun des Nidânas résulte du précédent et produit le suivant
;

la série entière marque en quelque sorte les étapes de l'existence
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ni-innen) et comprennent la non-éternité du monde, en

observant les feuilles et les fleurs qui tombent par terre.

De cette manière, ils sont instruits soit après avoir subi

quatre naissances successives, soit après un certain

nombre de kalpas, selon leurs facultés.

Les Bodhisattvas exercent les six Porfeclions {Pâro-

77utâs; Rokou-do) et deviennent Bouddhas, après trois

Asarnkhyas (quantités innombrables de kalpas). Les six

Pâramitâs sont Texercico parfait de six vertus principales

par un Bodhisattva, comme un préliminaire à ladig-nité

de Bouddha et véritablement comme une condition pour

y parvenir.

1° Pratique parfaite de l'aumône Dâna-pâranritd

2° Moralité Çilao

3° Patience Kshanti"

4" Énergie Virya°

u" Méditation Dhy(ma°

6» Sagesse Trajnd"

Si ce Çâstra explique si minuLieusemeut toutes choses,

c'est pour débarrasser l'esprit de l'idée du moi, et lui

faire comprendre ainsi la vérité, afin de faire parvenir

l'èlre vivant au Nirvana.

humaine, à partir des plus vagues débuts de la vie. Ce sont :

1° avidyà, l'ignorance; 2° samskàras, les dispositions; 3" vijnàna, la

conscience, 4" nàmarùpa, le nom et la forme; 5° shadàyatana, les

six organes des sens; 6» sparça, le touchei ;
7° vedanà, la sensation;

8° chanda ou trshnà, la concupiscence; 9° upàdàna, rattachement;

10° bhava, l'existence; il" jàti, la naissance; 12° jarà-marana, la

vieillesse et la mort.
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Ceux qui désirent connaître davantage cette doctrine

doivent étudier rAbliidliarma-koça-çàstra à l'aide des

deux commentaires chinois : le Fou-kô et le Hô-hô. Ils

peuvent ensuite étudier aussi les autres çâslras des

Sarvâstivâdins que nous avons déjà mentionnés.



CHAPITRE DEUXIÈME

JÔ-JITSOU-SHÙ . SECTE SATYA-SIDDHI-ÇÂSTRA.

I. Doctrinp do cptte secte.

Le livre principal de cette secte est intitulé le Satya-

dddhi-çâstra (Jô-jitsou-ron), littéralement «livre de la

perfection de la vérité».

Ce livre contient un choix d'interprétations de la doc-

trine orthodoxe tirées des Trois Corheilles [Tripitaka
;

San-'zô) de la doctrine Hinayânn prêchée par le Tathâ-

g-ata. Il fut composé par un Indien nommé Harivarman

(Ka-ri-batsou-ma) disciple deKumàrila-bhatta (Kou-ma-

rada) de l'école Sarvâstivâda (Ou-bu). Harivarman vivait

environ neuf siècles après le Bouddha; mécontent de

l'interprétation étroite de son maître, il choisit des inter-

prétations les plus larges et les plus admissibles données

dans les différentes écoles du Hînayâna. Cependant on

ne voit pas à quelle école se rattache son système, qui

paraît donc orig-inal. Pourtant quelques-uns considèrent

Harivarman comme un adepte des Bahuçrutikas (Ta-

mon-bu) ; d'autres, des Sautrântikas (Kyô-bu); d'autres

encore, des Dharmaguptas (Don-mou-tokou-bu), ou Ma-
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hîçâsakas (Ké-ji-bii) . mais sans pouvoir en donner la

preuve.

Ainsi il faul donc considérer le livre comme indépen-

dant et comme une tentative éclectique qui chercha à

unir tout ce qu'il y avait de meilleur dans chacune des

écoles du Hinayàna. Ten-daï, Ka-jô et Kumàrajîva

(Ra-jù) s'accordent tous trois à rattacher le Castra de

cette secte au Hînayâna ; Hô-oun, Thi-zô et Mon-bin qui

sont appelés les trois grands maîtres et qui vivaient sous

la d5^nastie des Ryô (o02-oo7) le rattachent au Mahâ-

yàna. Ces opinions pèchent peut-être l'une et l'autre

par excès. Le grand maître de l'école Vinaya, Nan-zan,

dit que la doctrine du Çàstra est le Hînayâna ; mais que

ses interprétations sont aussi applicables au Mahàyâna.

Cette critique semble juste. La science de l'auteur du

Castra était si claire qu'il était capable d'expliquer l'idée

profonde du Tripitaka et d'exprimer le caractère faux

de toute connaissance humaine.

Parmi les théories de toutes les écoles du Hînayâna

renfermées dans le Satya-siddhi-Çâstra, la meilleure es

celle des deux espèces de néant ou non-réalité et des

deux espèces de méditation pour comprendre les deux

néants. La première méditation sur le néant du moi con-

siste à se dire : « Comme une bouteille vide ne renferme

rien, de même il n'y a pas dans les agrégats ' (Skandhas)

1. Ceux qui consliluent dans l'homme ce que nous appellerons le

domaine de la connaissance de l'esprit.
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d'èlre appelé le moi (Âlman). » Voilà la méditation sur

le néant ou non-réalité du moi.

La seconde est la Méditalion sur le néant des Dharmas :

« Comme la substance de la bouteille elle-même n'existe

pas en soi, de même les Dharmas nommés cinq skandhas

n'existent que de nom» ; voilà la Méditation sur les Dhar-

mas.

Telles sont les deux espèces de néant exposées par ce

Castra ; aucune autre école du Ilînayàna n'en a donné

une meilleur interprétation. Pour parvenir aune intelli-

gence exacte des deux néants, il n'est pas besoin d'écar-

ter les obstacles connus sous le nom technique de Sho-

thi-sho (Jneyâvarana), c'est-à-dire «voile de ce qu'il faut

connaître ». Il suffit, pour comprendre les deux néants,

d'écarter les obstacles connus sous le nom de Bon-nô-sho

(Kleçâvarana), c'est-à-dire « obstacles causés par les pas-

sions », et qui proviennent de la vue et de \a.jjpnsf'p. C'est là

que réside la différence entre le Mahâyàna et le Hînayâna.

Dans l'école Sarvàstivàda (Ou-bu) seul le moi est illu-

soire ; mais les Dharmas sont réels
;
par conséquent la

doctrine de cette école enseigne que trois étals de l'exis-

tence (passé, présent, futur) sont réels, et que la nature

des Dharmas existe constamment. Mais la doctrine du

Sal ya-siddhi-Çàstra enseigne le néant du moi et des

Dharmas.

Elle affirme que le passé et l'avenir ne sont point réels

et que létal présent des choses existe seul, comme s'il
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était réel ; chaque chose à la fois est et. n'est pas ; car

1 état véritable des choses change constamment, étant

détruit aussitôt que produit par chaque instant (^Kshaija
;

Setsou-na). L'état des choses ressemble au cercle de

feu qui se produit quand on fait tourner rapidement un

bout de corde allumée ; on l'appelle le « phénomène con-

tinuel» (So-zokou-ké). Celles qui sont produites par

certaines causes et combinaisons de circonstances, on les

appelle des '< phénomènes contingents » (In-jô-ké). Les

noms de choses sont fondés sur le rapport de ceci et

cela ; c'est ce qu'on appelle le « phénomène relatif »

(So-daï-ké). Toutes les choses sont phénoménales et

ilhisoires, de mémo que les bulles sont vides et fug"itives.

Ce qu'on appelle le « néant de l'être », c'est cette con-

ception, à savoir : l'être vivant est néant, en raison des

trois espèces de phénoménalités que nous avons énumé-

rées ci-dessus,• mais il n'en est pas de même sur ce

sujet de l'opinion de l'école Abhidharma, parce que dans

cette école, le or moi » n'est nié que relativement aux

Skandhas. Les gens ignorants et hérétiques qui ne con-

naissent pas ces deux espèces de néant : celui du moi et

celui des Dharmas, et qui ont l'idée fausse de la vue et

de la pensée, souffrent la misère de la transmigration.

Si l'on comprend bien la conception des deux espèces de

néant, et qu'on pratique la méditation sur l'une et l'autre,

toutes les passions seront guéries.

Ce néant de deux espèces est, à proprement parler,
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analytique, car il se fonde sur la doctrine des trois phéno-

ménalités qui réduit le moi etlesDharmas à un infiniment

petit. Il s'oppose ainsi au néant pour ainsi dire synthé-

tique du Mahâyàna, oii la chose contingente est elle-

même le néant.

Il est exposé dans le Castra que l'on peut obtenir l'illu-

mination par une seule vérité [Satija; Taï), à savoir :

la « destruction des souffrances » [Nirodha; Metsou);

c'est la troisième des quatre vérités sacrées * (Aryasa-

tyâni; Shi-sô-taï). Cette doctrine diffère de celle de

l'école Abhidharma, qui dit que les trois Yânas ou véhi-

cules : Çrâvakas, Pratyekabuddhas et Bodhisattvas

voient la vérité de la môme manière^ et qu'ils atteignent

le grand chemin par l'intelligence des quatre vérités.

Ainsi il y a deux manières de définir le titre du

Satya-siddhi-Çâstra (Jô-jitsou-ron), c'est-à-dire « livre

de la perfection de la vérité w. Il est appelé ainsi :

fo Ou bien parce qu'il expose parfaitement l'idée

principale des deux espèces de néant;

2° Ou bien parce qu'il explique la réalité des quatre

vérités.

C'est là une simple esquisse de la doctrine.

1. Ce sont: lo L'existence de' la douleur (Duhka) ;
2o la cause de

la douleur (Samudaya); 3o la cessation de !a douleur (Nirodha)
;

4o la voie qui conduit à celte suppression (Màrga).
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II. Histoire de la secte.

D'après le Kai-gen-roku, catalogue des livres boud-

dhiques, compilé à l'époque de Kai-gen en 730, Kumâra-

jîva traduisit le Castra de cette école sous la dynastie des

Shin de la famille de Yô, 41 1-412. Mais l'autre catalogue,

nommé Naï-den-roku, composé environ en 667, avance

la date de la traduction de cinq ans, 406. Le Çâstra est

divisé en seize livres de deux cent deux chapitres. Quand

la traduction en fut faite, Kumârajîva ordonna à son

disciple So-eï de le lire ; tous ses disciples, au nombre

de trois mille, l'étudièrent et l'expliquèrent partout. Sous

la dynastie de Sô, 420-479, Sô-dô et Dô-kù composèrent

l'un et l'autre un commentaire sur ce Çâstra, et les trois

grands maîtres déjà cités plus haut enseig-nèrent la doc-

trine de cette école sous la dynastie de Ryô, 502-337.

Hô-keï composa un autre commentaire sur ce Çâstra en

vingt livres, sous la dynastie de Thin, 337-389. Cette

doctrine fut florissante sous la dynastie des Zui_, 589-618,

dans la première période de la dynastie des ïô, 618-907.

Mais après le retour en Chine de Hiouen-Thsang, qui

venait de faire son fameux voyage aux Indes, 629-643,

la doctrine de l'école de Koucha et Hossô devint plus

florissante en Chine.

Le Bouddhisme fut pour la première fois introduit de

Corée au Japon en 352. Trente ans après naquit le prince
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impérial Shô-lokau, qui, à Tâgo de raison, devint un

grandpropag-aleur du Bouddhisme. Il étudia la doctrine

des écoles de San-ron et de Jô-jilsou, sous les prêtres

coréens E-ji, Esô et Kwan-roku.

Dans SCS commentaires sur les trois Sûlras Sad-

dharma-pundarîka (Hok-ké) Çrîmâlâ (Shô-man) et Vi-

mala-kîrti-nirdeça (Yui-ma), le prince impérial suivit les

explications de Kô-taku, qui était un maître de l'école

do Jô-jitsou et aussi un propagateur de la doctrine

du Mahâyana. En 625, E-kwan vint de Corée au

Japon. Comme Kwan-roku qui l'avait précédé d'un an

au Japon, c'était un savant de l'école San-ron. Avant de

partir de son pays pour le Japon, il était allé en Chine

et y était devenu l'élève de Ka-jô, le fondateur de cette

école.

La doctiine de l'école de Jô-jitsou fut ainsi apportée

au Japon eu même temps que celle de San-ron par Kwan-

roku et E-kwan. C'est pour cette raison que l'école

Jô-jitsou fut depuis considérée comme une branche du

San-ron. Les disciples de cette école se servirent tou-

jours d'un grand commentaire sur ce çâstra en seize

livres, composé par le prêtre coréen Dô-zô. En outre, il

y a deux autres commentaires : le Jô-jitsou-gui-shô en

vingt-trois livres et le Jô-jitsou-gui-rin en deux livres.

Les disciples du San-ron étudiaient spécialement le Jô-

jitsou-ron, parce que Kâ-jô, le fondateur de l'école de

San-ron, réfute constamment la doctrine du Castra de
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Jô-jitsou dans ses ouvrages, afin de bien éclaircir l'idée

du Mahâyâna sur le néant ou non-réalité.

Les deux écoles Kou-cha et Jô-jitsou ne sont jamais

devenues indépendantes, celle-là étant une branche du

Hossô et celle-ci du San-ron. Kou-kaï, Kau-bau Daï-shi,

de la secte de Shin-gon, dit dans ses instructions testa-

mentaires que ses successeurs doivent étudier les

doctrines Hossô et San-ron. S'ils le firent, ils durent

aussi connaître la doctrine Jô-jitsou. Alors qu'à présent

l'école San-ron est presque éteinte, celle du Jô-jitsou ne

pouvait continuer d'exister. Nous espérons qu'il y aura

quelque personne qui se redonnera tout entière à cette

étude, afin de comprendre plus clairement la distinction

du Mahâyâna et du Hînayâna.



CHAPITRE TROISIÈME

Ritsou-shù. — Secte vinaya

I. Doctrine de la secte

Celte secte fut fondée par le prêtre chinois Dô-sen

Tehiô-shô-Daï-shi, qui vivait sur la montagne Shù-nan

au commencement de la dynastie des T'ang- (618-907).

Il connaissait bien le Tripitaka et surtout il était versé

dans le Vinaya (discipline'). D'après le Vinaya des

Quatre Divisions (Si-bun-ritsou), il pratiquait lui-même

et il enseigna le Vinaya de l'école Dharmagupta. Il a

écrit pour les novices un livre intitulé Règlement des

Instructions (Kyo-kaï-gui). Il dit dans la préface : « Si

l'on ne pratique pas le Dhyàna et la Samàdhi (Zen-na

et San-maï), c'est-à-dire « la Méditation et la Contem-

plation », on ne peut comprendre la vérité. Si Ion n'ob-

serve pas tous les bons préceptes, on ne peut accomplir

une excellente pratique. » C'est montrer ainsi qu'il n'y

a pas de sagesse et de méditation sans l'observance des

préceptes moraux.

De plus, la puissance des préceptes (Vinaya) assure
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une longue durée à la loi de Bouddha en ce monde.

Si la doctrine de Bouddha se maintenait florissante dans

un pays, il n'y aurait plus de calamité; le peuple vivrait

heureux par elle ; elle est la source de toutes les bonnes

choses. Non seulement les fidèles du Hînayâna observent

]e Vinaya, mais il en est de même de ceux du Mahâyâna,

sans aucune distinction. En conséquence, il est appelé

(( l'instruction du Mahâyâna » dans le Çrîmâlà-sùtra(Shô-

man-guyô). Dans le Mahàprajnà-pàramilâ-çâstra (Daï-

fhi-do-ron), les quatre-vingts parties du Yinaya récitées

par Upâli on autant d'occasions pendant les trois mois

d'été qui suivirent le Nirvana du Bouddha sont appelées

les perfections de la moralité (Çîla-pàramità). Il n'y a

pas, dans la doctrine de Çâkyamuni , de clergé parti-

culier (Samgha) consistant en Bodhisaltvas. Ceux qui

ignorent la portée de la doctrine ne pratiquent pas les

préceptes observés par le Hînayâna, mais en se disant

fidèles au Mahâyâna, ils sont complètement dans l'erreur.

Dô-sen réfuta cette opinion dans ses ouvrages. Dans le

Gô-shô (ouvrage sur l'action) il établit trois divisions

doctrinaires à savoir :

1° L'école du Dharma réel (Jitsou-po-shù), c'est-à-dire

l'école Sarvâstivâda, par laquelle la forme (Rùpa) est

considérée comme la substance de la moralité (Çîla).

2° L'école du Nom phénoménal (Ké-myo-shù), c'est-

à-dire l'école Dharmagupta, selon laquelle la substance

du Çila n'est ni la forme, ni l'inlelligtnce. La concep-
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tion de cette école est par là plus profonde que celle de

l'autre.

3" L'école de la Doctrine complète (En-gu3'ô-shû),

c'est-à-dire la théorie des deux Sùtras Saddharma-

pundarîka (Hokké) et Mahâparinirvâna (Né-han), qui

définit le véhicule provisoùe, le Hinayâna, comme le

moyen de s'approcher de la doctrine définitive. Les deux

Sûtras mentionnés ci-dessus admettent les trois véhicules

(Yânas); cependant, ils les réduisent en fin de compte

à un seul, le Mahâyàna, techniquement appelé Kaï-é,

littéralement « ouverture et unité ». Dô-sen appartenait

à celte école et il initia ses disciples à la doctrine com-

plète. Tel est le caractère du Vinaya expliqué par lui

et celui de l'enseignement de la secte Vinaya au Japon.

Quoique le Dharmag-upta-vinaya (Shi-bun-ritsou) du

Hinayâna soit employé par cette secte, la doctrine elle-

même est complète et soudaine [^n-àon]^ dans son carac-

tère, sans aucune distinction entre le grand et le petit

véhicule ni entre les trois exercices (San-gakou) de la

moralité, de la méditation et de la sagesse. C'est une

conception identique à la réalité (Jitsou-so) expliquée

dans le Saddharma-pundarîka-sùtra (Hokké) ; à la per-

manence (Jô-jù) expliquée dans le Mahàparinirvâna-

sûtra (né-han) et au Dharma-dhâtu (état des choses),

expUqué dans l'Avatamsaka-sùtra (Ké-gon). On peut

dire également que la conception du Kaï-é exposée

ci-dessus est commune à toutes les diverses écoles. Si
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Dô-sen ne choisit seulement que le Dharmag'upta-vinaya

tout en soutenant cette conception, c'est que ce Vinaya

a toujours été employée par les bouddhistes chinois de

l'ancien temps. C'est le Vinaya de l'école du nom phéno-

ménal (Ké-myo) surpassant celui de l'école du Dharma

réel (Jippo). De plus, il y a quelque utilité à étal)lir la

doctrine qui unit les deux véhicules ; car ce Vinaya est

ég^alement appliqué au Mahàyâna, quoiqu'il dépendît

originellement au Hînayâna. Par cette raison, Dô-sen

établit la moralité complète d'un seul et entier véhicule,

sans la séparer du Dharmag-upta-vinaya.

Ces trois divisions doctrinales ci-dessus énumérées

sont établies principalement au point de vue de la mora-

lité, mais en même temps elles renferment les théories

de la méditation et de la sagesse. En outre, Dô-sen

divisait toutes les doctrines du Tathâgata (Nyo-raï) en

trois parties, à savoir :

1» La doctrine du Néant de Nature (Ghô-kou-kyô),

qui renferme tous les enseignements du Hînayâna.

2° La doctrine du Néant de Forme (Sô-kou-kyô), qui

renferme tous les enseignements les plus simples du

Mahàyâna.

3° La doctrine de la Perfection de l'unique Connais-

sance ou Intellect (Yui-shiki-en-guyô), qui renferme

tous les plus profonds enseignements du Mahàyâna.

Ces divisions sont faites au point de vue des théories

de la méditation et de la sagesse; elles renferment la
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moralité enseignée par Bouddha pendant toute sa vie.

Le Yinaya des Quatre Divisions (Shi-bun-ritsou) est

une partie de la doctrine du Néant de la Nature. Mais,

Dô-sen la jug-eait, de sa propre autorité, identique à la

doctrine de la Perfection de l'unique Connaissance, car

les trois exercices de la Moralité, de la Méditation et

delà Sagesse (Kaï-jô-e-san-gaku) sont complètement

« fondus les uns dans les autres » (Ennyu-mou-gué).

Quoiqu'il reconnût ces différentes divisions, il ne prit

que la perfection comme le principe de sa doctrine; ce

fut là une excellente idée. D'ailleurs, si l'on envisage

au point de vue de la raison l'exercice de la Moralité de

la doctrine complète, tout Çîla renferme les trois grandes

catégories de Çîlas (San-ju-jô-kaï), à savoir :

1° Le Çila qui consiste dans la bonne conduite.

2° Le Çîla qui consiste dans l'accumulation ou la

richesse de bonnes actions.

3° Le Çîla qui consiste dans la bienfaisance envers les

êtres vivants.

Cependant, au point de vue de la forme, il y a deux

manières de recevoir du maître le Çîla, à savoir : En

entier et en partie.

Recevoir le Çîla entier (Tsou-ju), c'est recevoir les

trois catégories.

Le recevoir partiellement (Betsou-ju), c'est ne rece-

voir que la première des trois catégories, celle du Çîla

qui consiste dans la bonne conduite. Le système du
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Çîla dans son idée complète, établi par Dô-sen, a pour

couronnement le Çîla de bienfaisance, le dernier qu'un

Bodhisattva reçoive. Dans ce système, il y a une action

appelée Ithi-byakou-san-komma, littéralement « une

fois annonce (un désir et) trois fois (répète) une action >>,

c'est-à-dire que celui qui désire recevoir le Çîla exprime

son désir devant un chapitre de moines et il répète trois

fois le rituel (karmavacana) que son maître lui enseigne.

Ensuite il reçoit le Çîla du Bodhisattva; c'est ce qu'on

appelle la « réception entière » (tsou-ju). Par consé-

quent, les disciples de la secte Vinaya, à notre époque,

se préparent à deux formes de réception : l'entière et la

partielle. La cérémonie se fait sur une plate-forme

(Dan-jô). Ils observent le Çîla d'après le Vinaya des

Quatre Divisions (le Hînayâna-vinaya) et le Brahma-

jâla-sûtra, c'est-à-dire le Mahâyâna-vinaya. Les termes

de (( réception entière et partielle » viennent de la secte

Hossô et ils furent adoptés par Dô-sen dans le sens le

plus fort. Ce n'est à coup sur qu'un saint qui a pu établir

cette doctrine.

Boku-Sô, empereur de la dynastie des T'ang-, qui

régna de 821 à 824, a célébré Dô-sen dans une poésie.

On dit que les Devas et les chefs spirituels (tels que

Vmçrâvana ; Bi-sha-mon) le protégeaient, le louaient

sans cesse et lui offraient l'ambroisie; s'il avait quelque

doute, les êtres célestes répondaient à toutes ses ques-

tions. Un jour, le Bhikshu-Pindola (sacré-Bind-zu-ru)
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apparut à Dô-sen et déclara qu'il était le plus grand

homme qui eût propagé le Vinaya, après Bouddha. Il

mérite d'être honoré et suivi par les savants de cette

secte.

II. Histoire de la secte

Pendant cinquante ans, le Tathâgata Çàkyamuni prê-

cha leYinaya dans toutes les circonstances qui exigeaient

une règle de discipline. Après l'entrée de Bouddha dans

le Nirvana, son disciple Upâli, considéré à son tour

comme un maître, recueillit et récita le Vinaya des

Quatre-Vingts Récitations (Hâthi-jû-jù-ritsou). Durant le

premier siècle après Bouddha, il y eut cinq maîtres qui

se succédèrent sans avoir de vue personnelle. Leurs noms

sont: Mahâkâçyapa, (Ma-ka-ka-chô), Ananda (Anan),

Madhyântika (Ma-den-ji), Çanavâsa(Shô-na-wa-shu), et

Upagupta (U-ba-ki-kou-ta). Après ce siècle, les fidèles

se partagèrent en deux, cinq et vingt différentes écoles,

chacune de ces écoles ayant son texte du Tripitaka.

Parmi les Yinaya-pitakas des vingt écoles, quatre

Yinayas et cinq Castras seuls furent transmis en Chine.

Le Vinaya des Quatre Divisions (Shi-boun-ritsou), un

de ces quatre Yinayas, est le texte de l'école Dharmagu-

pta, et il a été traduit en chinois en soixante livres. Ce

Vinaya fut d'abord récité par l'Arhat Dharmagupta, un

des cinq disciples d'Upagupta. Les noms des cinq disci-
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pies (ou plutôt de leurs écoles) sont : Dharmagupla

(Don-mou-takou), Sarvâstivâda (Sappa-tta), Kàçyapîya

(Ka-chô-bi), Mahî-çàsaka (Mi-cha-sokou) et Vâtsîputrîya

(Ba-so-fou-ra).

Sous la dynastie de Gui de la famille de Sô, (220-265),

Dharmakâla (Hô-ji) commença à enseigner le Yinaya

en Chine. En 403, Buddhayaças (Kakou-myô) apporta

et traduisit pour la première fois le Vinaya complet

(Shi-boun-ritsou) sous la dynastie de Shin,de la famille de

Yô. Telles sont les dates de la tran'Smission du Vinaya

en Chine. Soixante ans après, vivait un Chinois, maître

de l'Ecole Vinaya, nommé Hô-sô qui était bien versé

dans le Mahâsâmghîlva- Vinaya (Ma-ka-sô-gui-ritsou).

Mais ce Vinaya n'était pas en harmonie avec celui de

l'école Dharmagupta qui avait été adopté en Chine depuis

Dharmakâla ; aussi commença-t-il à enseigner le Vinaya

des Quatre Divisions à la place de celui duMahâsàmghika.

Depuis ce temps jusqu'à la dynastie des T'ang, qui dura

de Cl 8 à 907, les Bouddhistes chinois suivirent unani-

mement le Vinaya de l'école Dharmagupta ; ce fut là un

des résultats des efforts de Hô-sô.

Mais Dô-sen Nan-zan-Daï-shi fut le vrai fondateur de

la secte Vinaya en Chine. Parmi ses ouvrages, il y en a

qui sont intitulés les Trois Grands Livres du Vinaya

(Ritsou-San-daï-bou) à savoir :

1" Kaï-cho (Commentaire sur le Çila) en huit livres.

2" Gô-cho (Commentaire sur le Karman) en huit livres.
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3* Guyo-ji-chô (Registre de la pratique quotidienne)

en douze livres. Il y a un catalogue de ses ouvrages

dressé par le maître en Vinaya Gwan-jô,

Dô-sen eut pour successeur le second patriarche

nommé Shù, dont le successeur fut Dô-kô. Le quinzième

patriarche fut Gwan-jô à qui fut accordé le nom savant

de Daï-thi (grande sagesse). Il fut un homme de savoir,

et il composa un commentaire sur chacun des Trois

Grands Livres de cette secte. Par conséquent la doctrine

de Dô-sen fut fort propagée partout par lui; aussi

Gwan-jô peut il être appelé le deuxième fondateur de la

secte Vinaya.

Quoique le Bouddhisme eût été introduit au Japon

en 552, deux siècles se passèrent avant que la doctrine

du Vinaya fût bien connue dans ce pays. Sous le règne

de Chô-mou (724-748) deux prêtres japonais allèrent en

Chine et virent riJpâdhyâya(Wa-jô, c'est-à-dire maître)

Gan-jin dans le Daï-Myô, monastère de Yô-shû. Il leur

accorda la permission de propager le Vinaya au pays du

soleil levant (Ni-pon). Gan-jin promit de venir au Japon

avec Shô-gen et d'autres au nombre de quatre-vingts.

Ils arrivèrent au Japon en 753, après avoir cinq fois

tenté en vain d'atterrir et après avoir passé douze

années sur la mer. L'année suivante, l'Impératrice

Kô-ken invita Gan-jin à demeurer dans le Grand Monas-

tère Oriental (To-daï-ji) à Nara, capital du Japon à

cette époque, et elle lui confia le service du culte et
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l'enseig-nement des préceptes moraux d'après le Vinaya.

Avant cela, l'ex-empereur Shô-Mou, pendant qu'il était

encore sur le trône, avait fait faire, sur le conseil du

vénérable Rô-ben, une statue en bronze de Yairocana-

Bouddha (Bi-ru-cha-na-Boutsou), le maître de la Per-

fection de la Moralité (Çîla-pàramita). Cette statue, dont

la hauteur était de cent seize pieds, fut installée dans le

Grand Monastère Oriental. Après l'arrivée de Gan-jin,

Tex-empereur et sa fille llmpératrice rég-nante prêtèrent

le serment solennel de pratiquer le Çîla des Bodhisattvas

(Bo-satsou-kaï), du haut de la « terrasse Çîla » (Kaï-

dant), élevée avec de la terre devant le temple de Vairo-

cana. L'époux de l'Impératrice, le Prince Impérial, ainsi

que plusieurs centaines de prêtres .suivirent leur exemple.

Plus tard, le bâtiment spécial de la « Terrasse Çîla »

fut construit à l'ouest du Temple. On employa, dit-on,

pour élever cette nouvelle terrasse la terre qui avait

antérieurement servi pour la lerrasse de l'Empereur;

cette terre était la même que celle du Jetavana-vihâra

(Gui-on-shô-ja) dans l'Inde, et de la montagne Shù-nan

en Chine, Les trois étages de la « Terrasse Çîla » repré-

sentent les trois catégories de Çîlas Purs (San-jû-

jô-kaï). Il y a sur cette terrasse Cîla une tour dans

laquelle les images de Çàkyamuni et de Prabhùta-ratna

(Ta-hô) sont enchâssées, attendu que l'excellent sens du

véhicule unique et le sens profond de l'enseignement

ésotérique du Dharmadhâtu sont renfermés dans celte
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doctrine. Aussi si quelqu'un fait sur cette terrasse le

serment de pratiquer les préceptes moraux, il passe pour

posséder les Çilas de toutes les doctrines ésotériques et

exotériques.

En 759, l'impératrice Kô-ken ordonna à Gan-jin de

fonder un monastère appelé Tô-shô-daï-ji. On a élevé la

« Terrasse Çîla » où l'Impératrice prêta le serment dans

ce monastère. L'exemple donné par l'Impératrice fut

désormais suivi constamment par les prêtres et les

laïques.

En 762, un ordre impérial prescrivit la construction

d'une « Terrasse Çîla » dans deux monastères, Yaku-

shi-ji, dans la province de Shi-motsou-ké, et Kwan-

non-ji, dans celle de Thi-ku-zen. La première fut destinée

aux habitants des provinces orientales qui voudraient

prêter le serment de pratiquer le Çîla; et la seconde à

ceux des neuf autres provinces occidentales. Ces deux

places étant dans des régions éloignées de la capitale,

un chapitre de cinq moines fut chargé de la cérémonie.

Le peuple de toutes les autres provinces recevait l'ins-

truction du Cîla à la « Terrasse Çîla » dans le Grand

Monastère Oriental à Nara. Un chapitre de dix moines

y résidait régulièrement. Il y avait donc trois « Terrasses

Çîla )) dans notre pays. Ceci montre combien était

grande la préoccupation impériale de faire pénétrer la

religion dans tout le peuple.

Gan-jin fut le successeur des deux lignes de patriar-
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ches appelées ligne de Nan-zan et ligne de Sô-bou. Dans

la première, il succéda à Gou-ké, qui avait lui-même

succédé à Dô-sen-Nan-zan Daï-shi; les patriarches de la

ligne Sô-bou furent Hô-reï, Dô-jô, Man-i, Daï-ryô et

Gan-jin. C'est Gan-jin qui fut le premier patriarche de

la secte Vinaya au Japon. Il appartient à proprement

parler à l'école de Nan-zan, quoiqu'il fût également le

successeur de Sô-bou; car il reçut l'instruction du Çîla

entier de Gou-ké;, qui l'avait reçue de Dô-sen.



CHAPITRE QUATRIÈME

HOSSÔ-SHÛ. SECTE DE DHARMA-LAK&HANA , C'est-à-dire

la secte ou école qui étudie la nature des Dharmas

(L'École du Yoga).

I. Histoire de la si'cte

Le Tathâgata (Nyô-raï) Çàkyamuni enseigne et

explique clairement la vérité du chemin milieu de

r « unique connaissance » [Vidyà-nultra ; Yui-shiki)

qui est le principe de la doctrine de cette secte —
dans les six Sùtras Avatamsaka-sùtra (Ké-gon-guyô),

Sarndhi-nirmocana-sùtra (Guéjin-mitsou-kyo), etc..

Neuf siècles après Rouddha, Maitreya (Mi-rokou) des-

cendit du ciel de Tushita dans la salle des conférences

du royaume d'Ayodhya (A-yu-cha), au centre de ITnde,

à la demande du Rodhisattva Asamga (Mou-jakou) et il

lui enseigna cinq Castras :

1° Yogâcârya-bhùmi-çâstra i^Yu-ga-shi-ji-ron);

2° Vibhâga-yoga-çâstra (Foun-bétsou-yu-ga-ron);

3" Mahâyânâlarnkâra ou Sùtràlarnkâra-çâstra (Daï-jô-

shô-,?on-ron) :
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4° Madhyànta--vibhâga-çâstra ou grantha (Ben-thu-

ben-ron)
;

0° Vajracchedikâ-prajnàpâramitâ-çàstra (Kon-gô-han-

nya-ron),

A partir de ce moment les deux grands maîtres en

Çâstra, Asarpga et Vasubandhu (Sé-shin), qui étaient

frères, composèrent beaucoup de Castras et éclaircirent

le principe du Mahâyâna. Le principal de ces ouvrages

est la Vidyâ-mâtra-siddhi-çâstra-kârikâ (Jo-yui-shiki

ron), le dernier et le plus soigné des traités de Vasu-

bandhu, parfait au point de vue de la composition et

des idées. Dix grands maîtres, dont le premier fut

Dharmapâla (Go-hô), composèrent chacun un commen-

taire sur le Çâstra de Vasubandhu. Mais le commentaire

de Dharmapâla passe pour donner le sens exact de la

doctrine. Son disciple Çîlabhadra (Kaï-gen) vécut dans

le monastère Nàlanda, au pays de Magadha, dans l'Inde

centrale. C'était le plus grand maître de son temps, il

connaissait à fond le sens des Castras Yoga et Vidyâ-

mâtra (Yui-shiki), aussi bien que celui de la u Science

de la cause » [Hetu-Vidyd; In-myo), c'est-à-dire la

logique indienne, et de la science du son [Çabda-vidyà;

Shô-myo), c'est-à-dire grammaire. Voilà l'histoire de la

doctrine de celte secte aux Indes.

En 629, quand il eut atteint l'âge de vingt-neuf ans,

le fameux pèlerin chinois Hiouen-Thsangalla aux Indes

et y étudia les différents Castras et les sciences sous
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Çîlabhadra. Une fois maître de ces connaissances, il

retourna en Chine, en 64o. Cinq mois après, il commença

son grand travail de traduction, sur l'ordre impérial,

dans le monastère de Gou-Foukou-ji. Il continua ce

travail pendant dix-neuf années, et il propagea fortement

la doctrine de cette secte dans la Chine. Son disciple

principal fut Ki-ki, grand savant et grand écrivain. Il

composa, dit-on, une centaine de commentaires sur les

Sùtras et Castras, et fut appelé le grand-maître du

monastère Ji-on (Ji-on-Daï-shi). Il transcrivit générale-

ment dans ses ouvrages ce qu'il avait appris oralement

de son maître Hiouen-thsang; aussi la plupart de ses

ouvrages sont-ils toujours appelés Registres de Trans-

mission (Jukki). Ki-ki eut un disciple nommé E-shô

dont le disciple fut Thi-shù. Chacun d'eux écrivit

quelques ouvrages, et fit connaître la doctrine de cette

secte en Chine.

Elle fut portée au Japon à quatre reprises. Deux de

ces époques sont particulièrement connues; on les ap-

pelle la Transmission du Sud et laTransmission du Nord.

En 6o3 , un prêtre japonais nommé Dô-shô de Gwan-

gô-ji alla en Chine et il y suivit en même temps que Ki-ki

les leçons de Hiouen-Thsang. Quand il retourna au

Japon, il transmit la doctrine à Guio-gui; c'est la trans-

mission qu'on appelle celle du Monastère méridional
;

car Gwan-gô-ji était à Asuka dans la province d'Yamato.

Plus tard, en 712, Gen-bô alla en Chine et y étudia la
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doctrine de la secle Hossô, sous ïhi-shû. De retour au

Japon, il la transmit à Zen-jeu; c'est la transmission

qu'on appelle celle du Monastère Septentrional ; car,

Kù-bukou-ji, à Nara, est au nord d'Asuka. Depuis ce

temps, la doctrine a été perpétuée par do grands savants.

II. Durtrine de ht xpctp

A. Division doctrinale

Cette secte divise, d'après le Samdhi-nirmocana-sùtra

(Gé-jin-mitsou-kyô) toutes les prédications du Talhàgala

Çùkyamuni , en trois périodes : 1° Existence {Ou);

2" Néant [Kou] et 3° Chemin milieu [Thû-dô), Toutes

les doctrines du Maliâyàna et du Ilinayàna au nombre

do quatre -vingt mille sont ronforniées dans ces trois di-

visions, A la première période, les gens s'ig-norant eux-

mêmes croient faussementàl'existence de leur propre moi

(Âtman ; Ga) et ils se précipitent dans l'océan des trans-

migrations. C'est pour ces g-ens-là que Bouddha ensei-

gna la première division de la doctrine : l'exiatence, selon

laquelle tout être vivant est irréel^, mais les Dharmas

existent. Tel est le caractère de cette doctrine prèchée

dans les quatre Agamas ^ [A-fjun) et les autres Sùlras du

Hînayàna.

1, Ce sont : !« Madhyamdgama (Thu-a-gon).

2" EJiOtLaraguma (Zù-ithi-a-gon).

3» Samyuktcigama (Zô-a-gon).

4° Birghagarna (Jù-a-gon).

6
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A la seconde période, les g-ens de petite intelligence,

quoiqu'ils puissent détruire la fausse idée de l'existence

du « moi » et échapper ainsi aux naissances continuelles,

qui sont la conséquence de la première période, croient

encore h l'existence réelle des Dharmas. Aussi ne sont-ils

pas capables de voir la vérité. C'est à l'intention de ces

gens que Bouddha enseigna la seconde division de la doc-

trine : le néant de toutes choses, dans le Mahâpraji'iâ-pâ-

ramitâ-sùtra, etc. Cette doctrine dissipe la fausse idée de

« l'existence des Dharmas »; mais elle mène les hommes à

croire au « néantpurde tous les Dharmas ». Il y a ainsi deux

espèces de personnes, dont l'une croit à l'uexistence ou

réalité des Dharmas wetl'autre au «néant ou non-réalité ».

A la troisième période, Bouddha prêcha, pour détruire

ces fausses idées, le «chemin-milieu » qui n'est ni l'exis-

tence ni le néant, La doctrine de cette période montre

({\xe\B. mttiire imcujinmre [Parikalpita-lakshana; hén-gué-

shô-shù-shô) est irréelle, mais que la nature relative

{Paratantra-lakshana ; E-la-ki-sho) et la nature absolue

{Parinishpanndi-lakshana ;En-jô-jitsou-shô) sont réelles.

Dans l'Avatamaska-sùtra ( Ké-gon-g'uyu ) et le Samdhi-

nirmocana-sùtra (Gé-jin-mitsou-kyô), il y a plusieurs

expressions techniques telles que les « trois mondes » :

de désir (yi«m«
;
yokou), de forme [Rùpa; shiki) et de

non-forme {Ariipa^ Mou-skiki) qui sont l'esprit unique ;

les huit « connaissances » {Vijnânas\ Shiki) et les trois

natures [Laks/ianas , Shô).
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Cependant, la doclrine n'a, àla vérité, qu'une seule et

même théorie el il y a nécessairement trois classes: la

haute, la moyenne et basse classe ; chacune d'elle exige

un système spécial d'enseig-nement. Les gens de haute

intelligence peuvent comprendre la vérité du C/iem/n-

Milieu qui n'est ni existence, ni néant. Mais ceux d'une

intelligence moyenne ou basse qui sont également inca-

pables de comprendre les deux termes extrêmes n'en

connaissent qu'un seul : l'existence ou le néant. On les

appelle les Bodhisattvas à l'intelligence graduelle ou

lente. Ils ne connaissent d'abord que l'existence des

Uharmas
;

puis ils en connaissent le néant, et ils

entrent finalement dans le Chemin milieu du vrai néant

et de l'existence meilleure (Shin-kou-myô-ou).

Voici les deux manières dont on explique ces trois

périodes. Si on les regarde au point de vue de l'intelli-

gence graduelle, elles sont représentées dans la catégo-

rie du temps par les trois mots de » Commencement »

(Chô), de « passé » (Sha-kou), et de « présent » (Kon

dans le Samdhi-nirmocana-sùtra.

Si on divise les enseignements de Bouddha au point

de vue de l'existence, du néant, et du chemin milieu,

les trois périodes sont alors les collections de sens cor-

respondant. Ainsi l'Avatamsaka-sùtra Ké-gon-kyô est

mis dans la troisième période ; car il explique le Chemin

milieu quoiqu'il soit la première prédication de Boud-

dha, tandis que le Sùtra de la Dernière Instruction (Yui-
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kyô-guyô) est attribué à la première période ea raison

de son caractère.

B. Esquisse de la doctrine

Celte école répartit d'après le Chemin milieu du Vidyâ-

mâtra-siddlii-Çâslra Jo-yui-shiki-ron) en cinq classes

les cent Dharmas. Voici ces cinq classes :

1» Ilois de rinlellect Citta-Rdjas (Shin-no).

2" Qualités intellectuelles Caitta-dharmas (Shin-jô-hô).

3" Formes intellectuelles Rùpa-dhnrmas (Shiki-hô).

4» Tout ce qui est en de- Citta-riprayuk- (Shin-fou-sô-

hors de l'intellect ta-dharmas ô-hô).

5" Immatériel Asamskrita-'Jhar- (Mou-i-hô).

(tout ce qui n'affecte pas mas.

l'intellect).

Quoique l'on compte cinq classes, il n'y a au fond rien

que le Citta l'intellect unique . On compte huit rois de

rintcUect, à savoir :

1° Connaissance de la vue Cakshur-vijùdna (Gen-shiki).

2° Connaissance de l'ouïe Ç>'(jtra-V° (Ni-shiki).

3° Connaissance de l'odorat Ghrdna-Y° (Bi-sliiki).

4° Connaissance du goût Jihvd-V (Zétsou-shi-

ki).

5° Connaissance du toucher Kàija-V'^ (Shin-shiki).

6o Connaissance du senti- Mano-V^ (I-shiki).

ment '

(qui dépend toujours du septième).

1. Nous le regardons comme identique à rinlelligeiice; en d'autres

termes, c'est le sens intérieur.
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7° Connaissance du senti- Klishta-mana-V° (Mana-shi-

ment faussé ou défec- ki).

tueux*

8° Connaissance du récep- Alaya-V (Araya-shi-

tacle- ki).

Le huitième peut s'entendre de trois façons : comme

« actif» (Nô-zô), comme « passif » Sho-zô) et comme « de

volition ». Il est actif en tant qu'il contient les semences

de toutes choses; passif, en tant qu'il subit les effets de

toutes choses; il est de volition, parce qu'il saisit ferme-

ment en lui-même tous les êtres et le moi. On l'appelle

la connaissance principale, parce qu'elle contient les

semences de toutes choses qui produiront des effets. Les

sept premières espèces de connaissance ne peuvent agir

indépendamment de la huitième. Le septième roi de la

connaissance a pour objet la «. vue » (Ken-bun) ou per-

ception de la huitième. Les cinq premiers ont pour objet

la partie du monde matériel comprise dans la catégorie

de « forme » (Sô-bun), autrement dit les phénomènes

imaginaires de la huitième. La sixième, qui est la con-

naissance du sentiment, a pour objet toutes les choses.

Par conséquent, toutes les choses apparaissent par

Teffet de ces huit espèces de connaissance; sans elles, il

n'y a rien. C'est d'elles que dépendent les qualités intel-

1. AfTeclé des cinq kleças: ignorance, imaginalion, cupidité, haine,

hérédité.

2. Nous le regardons comme la chose en soi, ou la nature idéale.
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lectiielles Cailta-dharinas) ou le monde intellectuel;

elles en sont inséparables. Le monde des formes fShiki-

hô) apparaît dans la catégorie de forme par l'effet de

rintelloct et des qualités intellectuelles, puisque l'un est

naturellement inséparable de l'autre.

Les c< rhosp>i en dehors de l'inteUect » Sliin-fou-so-ô-hô

n'ont rien de réel et sont formées momentanément par la

combinaison de Yintellpct, des qualités intellectuelles et

des formes. Quant au <( non-composé » Asa?nskrita
;

Mou-i-hô ou à ce qui n'affecte pas l'intellect, ce n'est

pas l'intellect qui le fait apparaître, puisqu'il est l'idée

qui n'est soumise ni à la naissance ni à la destruction.

Mais il n'est pourtant pas en dehors de l'intellect, puis-

qu'il en est la véritable nature. Si les choses qui sont

sujettes aux perpétuelles vicissitudes de la naissance et

de la destruction apparaissent par la combinaison de

causes et d'agents déterminés par les circonstances,

l'idée abstraite qui est la véritable nature des choses

elles-mêmes est permanente et ne se manifeste pas

phénoménalement. Mais jamais, s'il n'y a point d'idées,

un phénomène n'apparaîtra spontanément à l'existence.

En d'autres termes, les phénomènes n'apparaissent que

s'ils ont une raison d'être produits et détruits. Ainsi les

Asamskrita-Dharmas, ou le « non-composé » : (ou ce

qui n'affecte pas l'intellect) sont ce dont dépendent les

Samskrita-Dliarmas ou « phénomènes. » Mais ils sont

inséparables naturellement les uns des autres, car



HOSSÙ-SHÙ 43

r (' unique connaissance » renferme le inonde idéal et

le monde phénoménal.

Les cent dharmas énumérés dans le Çàslra de cette

secte sont les éléments des cinq classes qui sont ci-dessus

mentionnées. Il y a les huit « rois de lintellect », les

•cinquante et un « dharmas intellectuels », les onze « dhar-

mas formels », les vin§;l-quatre c dharmas en dehors de

rinlellecl », et les six « Asamrikrila-Dharmas ». Tels

sont les cent dharmas du Yidyû-mùtra-siddhi-Çastra

(Jo-yui-shiki-ron), où ils sont aussi partagés en dharmas

de « matérialité » (Ji) et dharmas de « raison » (Ri). De

plus, ils sont appelés, dans leur ensemhle, < l'unique

connaissance » (Yui-shiki). Dans le Yoga-Çâstra. il y a

six cent soixante dharmas énumérés.

G. Doctrine de méd!t.\tio.\ (kwan-mon)

Pour exposer celte doctrine, nous devons rechercher

la nature de l'objet et du sujet de la méditation. L'objet

de la méditation comprend tous les dharmas phénomé-

naux et absolus qui sont de trois dilférentes natures : de

la nature imagbiaire, de la nature relative ci de la nature

absolue. Il y en a cinq espèces désig-nées par les termes

techniques suivants:

1° Connaissance qui rejette le faux et conserve la

\Qnié[Kén-kô-zon-Jilsou-shi/ii) , c'est-à-dire qu'elle rejette

la nature imaginaire [pankalpila-laksJiana ; Ilen-gué-
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sho-shù-shô) comme fausse, et conserve la nature rela-

tive {paraUmtra ; E[ai-\ii) et Ja nature absolue {parùiish-

panna; En-jô-ji-shô) comme l'existence ou la réalité.

2° Connaissance qui rejette la confusion et conserve

la pureté [Charan-roii-jiin-shiki), c'est-à-dire qu'elle

rejette les objets qui peuvent être confondus comme

étant intérieurs et extérieurs et conserve l'unique con-

naissance qui est purement intérieure.

3° Connaissance qui laisse décote la fin et remonte au

principe {Chô-rnatsou-ki-hon-shiJd), c'est-à-dire qu'elle

remonte au principe qui est l'intelligence (Zi-shù-boun),

en laissant de côté la «partie de forme et de vue » (Sô-

boun et Kén-boun), c'est-à-dire les phénomènes d'ima-

gination et de perception, comme un objet lointain.

4° Connaisance qui cache l'infériorité et qui montre la

supériorité [On-rétsou-kcîi-sho-shiki], c'est-à-dire qu'elle

cache les dhavmas intellectuels (Shin-jô) comme infé-

rieurs, et montre les rois de l'intellect qui leur sont supé-

rieurs.

5° Connaissance qui rejette les formes et comprend la

nature [Keji-sô-shô-shô-shiki], c'est-à-dire qu'elle rejette

les objets matériels (Zi) comme les formes^ etc., et

cherche à comprendre l'idée abstraite qui est la vraie

nature.

Cette nature est appelée « l'esprit pur de la nature

elle-même » (Ji-shô-shô-jô-shin) dans le Çrîmala-sûlra.

Voilà les cinq termes expliquant l'objet de la méditation.
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La nature du sujet de la méditation, c'est la « Sag-esse »

{Prajhâ ; E) qui est un des dharmas intellectuels du

groupe appelé. le « monde séparé* (Bétsou-kyo), parce

que c'est la sagesse qui apparaît dans la méditation.

Quand on pratique Tunique connaissance, combien

de temps faut-il attendre, quelles passions faut-il détruire

avant d'atteindre l'état de Bouddha?

Après avoir pour la première fois élevé sa pensée à la

Bodhi, à la connaissance qui est très profonde et très

ferme, grâce à la puissance de certaines causes et

aux conseils de bons amis, l'homme doit passer trois

Asamkhyas (innombrables périodes) en pratiquant cons-

tamment la méditation. Puis, passant par les divers

degrés et détruisant l'obstacle des passions et le voile

qui couvre les choses à connaître (Kleçâvarana et

Jùeyâvarana), il obtient les quatre espèces de Sag^esse

et il atteint à l'illumination parfaite (Parinirvâna). Si on

veut plus de détails sur cette doctrine, il faut étudier le

Castra principal de la secte, la Vidyâ-mâtra-siddhi-

çâstra-kârikâ (Jô-yui-shiki-ron).

1. Voir pour rexftlicalion de ce terme le tableau donné dans l'ap-

pendice (famille des CaiUa-dharmas),



CHAPITRE CINQUIÈME

San-ron-shû. — Secte des trois Castras, c'est-à-diro

école Madhyamika.

I. Histoire de la secte

11 y a trois livres principaux dans cette secte, à savoir:

1° Le Madhyamaka-Çâslra(Livre du Milieu; Tlui-ron).

2° Le Çata-Çâslra (Cent livres ; Ilyakou-ron).

3° Le Dvâdaça-nikàya (Livre des Douze Portes '
; Ju-

iii-mon-ron) (ou Mukha)-Ç;istra.

D'où le nom du San-ron-sliù. Ces Castras exposent

entièrement les enseignements de toute la vie du

Bouddha. Pour celle raison la secte est appelée aussi

<( Secte des enseignements do loule la vie du Bouddha »

(Ithi-daï-kyô-shù). En conséquence, elle diffère beaucoup

de toutes les autres qui ont été fondées plus tard sur

tel ou tel des Sùtras ou dos autres livres sacrés. Ceux

qui choisissent un Sùtra sont forcément restreints dans

leur opinion, obligés d'en exalter rexcollence compara-

tive jtar rapport aux autres doctrines du Mahâyâna
;

1 . D'après le chinois.
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ainsi certaine secte regarde l'Avalarnsaka-siitra Ké-gon-

guyô) comme Je Sùtra principal et considère tous les

autres comme ses branches, tandis qu'une autre révère

d'une façon aussi exclusive le Saddharma-pundarîka-

sùtra iHôkké-kyô).

L'exclusivisme de ces sectes vient de ce qu'elles

ignorent la pensée originelle du Bouddha qui tenait à

rendre la vérité intelligible à tous. Des esprits différents

exigent des systèmes d'enseignement différents. Mais les

doctrines du Mahàyâna ont toutes un même objet sans

aucune différence ; il est donc nécessaire de trouver un

chemin milieu. Il faut prêcher à chaque genre d'audi-

teurs le Sùtra de doctrine qui lui convient. Un médecin

donne à ses malades, pour les guérir, des médicaments

différents selon la maladie, sans que personne discute

sur l'excellence comparative des médicaments. Les doc-

trines du Mahàyâna ne sont rien que les enseignements

principaux de Çàkyamuni entièrement exposés dans les

Castras de cette secte.

Il y a deux lignes de transmission de la doctrine de

cette secte, à savoir : La ligne de Ka-jù et celle de Gen-jû.

Le premier patriarche dans l'Inde fut le Bodhisattva Nâ-

gàrjuna (Ryu-jû\ l'auteur du Madhyamaka-Çâstra et de

Dvàdaça-nikàya-Çâstra, deux des trois Castras. Il trans-

mit la doctrine à Bodhisattva Deva (^^Daï-ba , l'auteur du

Çata-Çàstra. Il eut pour successeur Ràhula , Ra-gô-ra),

dont le successeur fut Nilanetra (Shô-mokou). Après
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eux, il y eut un prince nommé Sùryasoma du pays de

Kharachar * (Ki-ji), qui était très versé dans les trois Cas-

tras et qui transmit la doctrine à Kumàrajîva (Ra-ju). A
l'Age de soixante-trois ans, ce dernier vint en Chine; et

quand il arriva à Chang-An, il avait quatre-vingt-un ans.

Il y traduisit les trois Castras en chinois et devint fonda-

teur de cette secte en (^hine. Ses disciples étaient au

nombre de trois mille ; les quatre plus grands (Shi-

tétsou) furent Dô-shô, Sô-jô, Do-yû et Sô-éaï. La

doctrine fut transmise successivement de Dô-shô à

Don-saï, Dô-rô, Sô-sen, Hô-rô et Kithi-zô du monastère

de Ka-jô-ji. Ce dernier parfit la doctrine de cette secte.

Son disciple E-kwan vint de Corée au Japon en 625,

et fut nommé à la direction du monastère de Gan-gô. 11

fit avec succès une conférence sur la manière de lire les

trois Castras comme prière pour obtenir la pluie, et il

fut nommé Sô-jô (Evêque). Il est considéré comme le

premier patriarche de la secte au Japon. Il transmit la

doctrine à Foukou-ryô, qui vint de Go ^ au Japon.

Foukou-ryô la transmit à son fils Thi-zô, qui alla en

Chine et y devint disciple de Kithi-zô, connu sous le nom

de Kâ-jô Daï-shi. Après lui, Do-ji, Zen-gui, Gon-sô,

An-thiô, etc. ; se transmirent successivement cette doc-

trine et la firent fleurir dans notre pays.

1. Il est plus correctement Kiu-tchi en Chinois.

2. C'est une ancienne province nommée Wu fie la Chine niérirlio-

nale; maintenant elle appartient au Ki'ang-sou-sing.
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L'autre ligne est celle de JN'îlanetra Chô-moku, Bhava-

viveka (Chù-bén), Jîiânaprabha Thi-ko et Divàkara

(Nitti-chô), qui étaient tous Indiens. Divàkara transmit

la doctrine à Hô-zô connu par son litre posthume de

Gen-ju Daï-shi, qui mourut en 712. Après Hô-zô, per-

sonne ne recueillit sa succession en Chine.

De ces deux lignes, Técole de Ka-jô est considérée

comme la doctrine orthodoxe.

II. Doctrine de ht secte

Pendant toute sa vie, Bouddha prêcha la vérité sous

deux formes relatives Ni-taïi pour enlever les idées con-

fuses des Astikas, c'est-à-dire de ceux qui croyaient à

l'existence de toute chose, et des Nàstikas, c'est-à-dire

de ceux qui croyaient au néant de toute chose. Parla

faute de ces idées, les uns et les autres souffraient éter-

nellement de la transmigration; aussi les désigne-t-on

comme la « confusion originelle » Hon-mai ). Lune de

ces deux formes relatives de la vérité est appelée la

vérité banale {Zo-ku-laï , et l'autre, la vérité supérieure

Shin-taï). Elles ne sont pas les objets sur lesquels

Bouddha médita, mais seulement les différences de lan-

gage de sa prédication. Il est exposé dans le Madhy-

amaka-Çàstra^ que « les Bouddhas prêchèrent la loi aux

êtres vivants, d'après les deux formes relatives de la

vérité. » Mais après l'enlrée du Bouddha dans le rsirvàna.
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les hommes suivirent mal l'enseignement de ses paroles
;

ils redevinrent Aslikas ou Nàstikas. Ces erreurs sont

appelées la « confusion dernière » Matsou-maii. Los

trois Castras de la secte Madhyamika furent composés

par les Bodliisattvas Nàgarjuna et Deva, dans le but do

détruire celte confusion.

Le titre complot du Thù-ron (Madliyamaka-çâstra est

Tliù-kvvan-ron (Livre sur la Méditation moyenne . Le

mot Tliù signifie le chemin milieu de « non-acquisition »

(Mou-toku . Contempler ce chemin milieu, c'est la médi-

tation juste. Le livre contient les paroles produites par

cette juste méditation, les paroles elles-mêmes sont les

deux formes relatives de la vérité. La vérité banale qui

est inhérente au néant est exposée pour les Nàstikas qui

croient qu'il n'y a rien. La vérité supérieurf qui est

inhérente à Texistence est exposée pour les Astikas, qui

croient à l'existence de toute chose. Cependant elles sont

également propres à faire comprendre le Chemin-Milieu.

Il y a vingt-sept chapitres dans le Madhyamaka-çâstra.

Les vingt-cinq premiers réfutent les idées confuses des

savants des doctrines du Mahâyàna; et les deux autres,

celles des partisans du Hinayâna.

Il y a dans cette secte huit antithèses qu'on appelle

les huit confusions. Ce sont : la « naissance » et la « dis-

solution )) ; les « allées » et les (( venues »; 1' « identité »

et la (( diversité »; 1' « existence » et le « néant ». Pour

chasser ces idées chimériques, on emploie les huit
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termes nég-atifs, c'est-à-dire, la « non-naissance >^ et la

« non-dissolution » ; les « non-allées » et les « non-ve-

nues » ; la « non-identité » et la « non-diversité » ; la

« non-existence » et le « non-néant ». Si on médite bien

sur cette conception profonde des huit négatives, on

échappe à la souffrance de la transmigration, au monde

du bien ou du mal. à l'idée de l'être ou du néant. Les

deux formes relatives de la vérité n'admettant pas l'idée

de l'être ni celle du néant, on peut dire que l'èlro est

inhérent au néant et le néant inhérent à l'être. En

d'autres termes, l'être pur n'est pas entièrement distinct

du néant et le néant pur n'est pas entièrement distinct

de l'être. Si on se dégage de l'idée chimérique du néant

et de l'être, on n'aura plus besoin des deux formes re-

latives de la vérité, qui s'emploient dans l'enseignement

justement pour chasser cette idée chimérique.

Le Dvâdaça-nikâya-çâstra (Ju-ni-mon-ron) est divisé

en douze parties et réfute la confusion des partisans

du Mahàyâna. Si on se place au point de vue général,

ce Castra comprend aussi l'exposé des deux formes

relatives de la vérité par lesquelles est réfutée la der-

nière confusion.

Les deux Castras, Madhyamaka et Dvàdaça-nikâya

sont les ouvrages de Nâg'ârjuna. Il n'est pas douteux que

les Indiens croyaient à la doctrine continue de ses ou-

vrag-es ; les habitants des seize grandes provinces entre

lesquelles les Indes étaient divisées, appelaient Nàg-âr-
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juna « Bouddha sans sa marque caraclérislique » (Mou-

sô-gô-But50u) et respectaient ses ouvrages comme s'ils

étaient les Sûtras prononcés par Bouddha en personne.

Ce respect a peut-être son origine dans les paroles pro-

phétisées par le Bouddha dans les Lankâvatâra-Sùtra

(Ryô-ga-kyô) ; voici ces paroles :

« Après le Nirvana du Tathâg^ata; il y aura dans

l'avenir un homme !

(( Ecoute-moi attentivement
;

« Mahàmati (Daï-é)
;

« Un homme qui observera ma Loi
;

« Dans le g'rand pays du sud,

« il y aura un vénérable Bhikshu,

.( nommé le Bodhisattva-Nâgàrjuna,
A

(( qui détruira les vues des Astikas et des Nàslikas;

« qui prêchera aux hommes mon yâna (véhicule),

« la plus haute loi du Mahâyâna,

« et qui atteindra la Pramudilâ-bhûmi (état de joie),

« et qui doit naître au pays de Sukhâvatî. »

Aujourd'hui encore, il y en a qui soutiennent que le

Lankâvatùra est un des Mahàyàna-Sûlras et que ces

Sùlras ne sont pas les paroles du Bouddha, mais qu'ils

ont été composés à une époque postérieure. Le Bouddha

entra au Nirvana le quinze du deuxième mois, et deux

mois après, le quinze du quatrième mois, Mahâkâçyapa

recueillit le Tripitaka dans la caverne du Sapta-parna

(sept feuilles). En dehors de cette collection, il n'y a



SAN-KON-SHÛ 53

aucun sùtra qui contienne les paroles du Bouddha. Nul

des Maliàyàna-sùtras n'est authentique; on dit même

qu'ils ont été découverts les uns dans le Palais du Dragon

au fond de l'océan; les autres, dans la Tour de fer aux

Indes, etc. ; et, par conséquent, ils ne sont pas dig-nes de

créance.

Le scepticisme des uns, l'erreur des autres, nous

allons maintenant les dissiper comme les vents violents

chassent les nuages obscurs qui voilaient le ciel.

Il y avait jadis dans Tlnde quatre castes * qui sont la

classe avec des limites fixées et infranchissables dans

laquelle on doit être né pour lui appartenir. Trois de ces

castes sont Ariennes, à savoir : Celle des Bràhmanas

Bara-mon , c'est-à-dire des savants; celle des Ràjanyas

ou Kshatriyas Sétsou-teï-ri^ , c'est-à-dire des princes et

des guerriers; et celle des Yaiçyas Bi-sha , c'est-à-dire

le commun, le peuple (Yiç) et une, non arienne, à

savoir : les Çudras (^Shu-da,, c'est-à-dire les indigènes

qui servaient d'esclaves aux Ariens et principalement

aux Brâhmai.ias. Il y avait aussi une famille produite^

par la confusion des castes, appelée Candàlas.

Les hommes des hautes classes regardaient comme

«les animaux ceux des castes inférieures. Afin de détruire

cette déplorable coutume, Bouddha leur enseigna le

chemin que chaque homme, quel qu'il soit, peut suivre

1. L'hymne du Rik où l'on voit les quatre castes sortir des quatre

parties du corps de Purusha, est le fameux Purusha-sûkta.
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pour arriver à posséder la même part do lumière, pour

devenir Bouddha. Mais cette transformation si absolue

des anciennes idées n'était pas achevée quand Bouddha

entra dans le Nirvana; les hommes croyaient qu'ils ne

pouvaient parvenir qu'à la dig-nité de Çràvakas ou

Pratyeka-buddhas, non à celle de Bouddha, qui leur

semblait être réservée à un seul êire (Çàkyamuni); aussi

doutèrent-ils de la doctrine du Mahâyàna qui enseigne

que tous les êtres peuvent devenir Bouddhas. Cette

erreur ne fait-elle pas penser à ces Prêtas (Esprits de

morts pour qui tout est flamme, même Teau pure?

Après l'entrée du Bouddha dans le Nirvana, trois

Tripitakas furent formés -, le premier fait dans la caverne

dite des Sept Feuilles, près de Ràjagriha est désigné sous

le nom de Tripitaka de TEcole Sthavira (Jù-za-bu); le

second fait en dehors de la caverne porte le nom de

Tripitaka de l'École Mahàsamghika (Daï-shu-bu). Le

troisième fut établi par Manjuçri et ]\Iaitreya; c'est le

recueil des livres du Mahâyàna; et quoique leur clarté

soit aussi pure que celle du soleil du midi, les partisans

du Hînayâna, au lieu d'être honteux de ne la point voir,

profèrent contre ces livres des propos injurieux, comme

les adeptes de la religion de Confucius traitent le Boud-

dhisme de loi barbare sans en avoir jamais lu la

doctrine.

Cent seize ans après le Nirvana du Bouddha, on ajouta

au Tripitaka quelques Mahâyâna-sùtras; si ces derniers
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n'avaient pas existe auparavaiil, d'où les aurait-on

tirés? En outre, deux siècles après Bouddha, on ajouta

encore au Tripitaka les sùtras suivants : Avatamsaka

(Ké gon , JNirvâna (Né-lian , Çrimàlà-devî-sîmhanàda

'Chô-man), Vimalakîrtti-nirdeça Yui-ma), Suvania-

prabhâsa Jvon-kù-myù;, Prajnà-pâramitâ (Han-nya et

d'autres. A cette époque, Açvaglioslia (Mé-myô et

Nâgârjuna (Ryù-ju) n'étaient pas encore nés. Qui peut

donc affirmer sérieusement que l'Avatamsaka- sùtra

ylvé-gon-guyo; soit un ouvrage de Nâg^ârjuna? A la

même époque, c'est-à-dire deux siècles après Bouddha^,

l'existence de la doctrine du Mahàyâna, contestée par

le Lokottaravâda (Shus-sé-bu . était admise par l'Ecole

Ekavyavahârika (Ithi-setsou-bu); peut-être cette seconde

école renfermait-elle encore quelques vieillards ayaut

entendu les prédications du Bouddha. C'est dans ce

temps que Shi-hé-é descendit du massif de l'Himalaya

et que Mahâkâtyâyana (Daï-ka-sénnen) sortit du lacAna-

vatapta ^Anucku-ta-thi), vieux disciples du Bouddha,

tous deux Çramanas (cha-mon . Ils introduisirent dans

le Hinayâna quelques-unes des idées du Mahàyâna el

fondèrent les Ecoles Bahuçrutika (Ta-mon) et Bahu-

çrutika-vibhajya (Ta-mon-foun-bétsou;. Ces différents

faits prouvent que tous les adeptes du Hinayâna n'at

laquent pas le Mahàyâna. Celte remarque faite, nous

allons trouver une preuve incontestable de la doctrine

du Mahàyâna, dansle Mâyâ-sûtra, un des Hînayâna-sùtras
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qui peuvent être le moins récusés par les partisans de

cette secte; on y lit en effet: « La Loi juste du Tathâgata

durera cinq siècles; aupraniier siècle, Upag-upta prêchera

la loi et instruira les hommes ; au second, le Bhikshu

(;îlananda fera de même; au troisième, le Bhikshu Nîla-

padmanetra ;Chô-rén-2;ué-gan' fera de même ; au qua-

trième, le Bhikshu Gomukha '^Go-ku) propagera la

doctrine; au cinquième, le Bhikshu Ratnadeva Ilo-len

continuera cette œuvre et convertira les hommes au

Bouddhisme. Puis la Loi juste retournera au néant, et

pendant le siècle suivant, des doctrines hérétiques au

nombre de quatre-vingt-seize, seront opposées à la Loi

de Bouddha. Mais le Bhikshu Açvaghosha 'Mé-myô;

viendra, qui brisera ces hérétiques, et pendant le septième

.siècle, un Bhikshu nommé Nûgârjuna (Ryù-ju^ achèvera

de détruire la bannière des Infidèles et rallumera le

flambeau de la Loi juste ». Ainsi dans le Hînayâna-sùtrà

même, Bouddha annonce clairement, à sept siècles de

distance, Faction de Nagàrjuna. D'ailleurs, si tout

homme a honte de falsifier les textes sacrés, comment

soupçonner un grand homme comme Nàgârjuna d'une

pareille contrefaçon? Et quelle raison de prédire dans les

sùtras des deux Yânas la venue d'un homme qui ferait

une telle chose? Que les hommes jaloux et injustes ac-

cordent confiance à quelque faux rapport, soit; mais les

véritables Bouddhistes sauront toujours reconnaître la

vérité.
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INous allons maintenant examiner l'origine du Çata-

Câstra Hyaku-ron . Un jour le Bodhisàltva Deva se

dit : « Pour que les branches de l'arbre meurent, il

faut arracher la racine
;
pour que la vraie doctrine

puisse être enseignée partout, il faut l'enseigner

d'abord au roi et le convertir le premier! » Il prit la

lance, se fit g-arde du palai, devint rapidement chef,

réorganisa l'armée, rétablit la discipline, simplifia et

éclaircit tous les règlements; les soldats se soumirent

avec empressement à son autorité et le roi, pour lui

prouver sa satisfaction, lui demanda ce qu'il désirait en

récompense. Deva répondit: ^ J'ai étudié longtemps:

ma science est profonde et étendue; je voudrais discuter

en présence de Votre Majesté avec les réprésentants de

toutes les doctrines. » Le roi ayant acquiescé à sa de-

mande, Deva fit dresser sur la place publique une tribune

élevée et proposa le sujet suivant qu'il fit afficher sur les

murs de la ville :

« Parmi tous les hommes saints, Bouddha est Je

plus grand.

" Parmi toutes les lois^ celle de Bouddha est la plus

juste.

« Parmi tous .les sauveurs du monde, le Samgha

(église; bouddhiste est le plus sûr.

A celui qui réfutera ces vérités que j'affirme, j'oflVe

ma tête. »

Un grand nombre de savants s'assemblèrent et pré-
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tèrentle serment de livrer leur tête s'ils étaient vaincus

dans le débat; maisDeva leur répondit : « Notre but est

de faire rég-ner la fraternité parmi les hommes; nous ne

Aoulons pas votre mort : mais "si je l'emporte sur vous,

vous raserez vos cheveux et deviendrez mes disciples. »

Les conditions ainsi réglées, la discussion s'ouvrit; tous

furent vaincus; les uns dès la première journée; les

autres, au bout de deux ou trois jours; Deva triompha;

trois mois après, plus d'un million d'hommes se conver-

tirent. Deva se retira alors dans la forêt et écrivit alors

les discours qu'il avait tenus aux hérétiques dans cette

discussion mémorable ; il composa ainsi le Çata-Çàstra,

divisé en dix chapitres, où il réfuta les erreurs des héré-

tiques et aussi les fausses croyances de certains Boud-

dhistes.

Quant à la doctrine de cette secte qui n'est ni celle

du[Mabâyàna ni celle du Hînayàna, elle peut se ré-

sumer en ces quelques mots : « La vérité n'est rien que

l'état d'esprit de ceux qui arrivent au point de la non-

acquisition où l'idée du néant et de l'existence disparaît

absolument. L'homme dont la juste méditation a atteint

celte profondeur devient Bouddha. »



CHAPITRE SIXIEME

HÉ-GOX-SHC SECTE avatamsaka-sOtra

I. Histoire de la secte

TRADUCTION DU SÛTRA PRINCIPAL

Cette secte dépendant du Ké-gon-g-uyô (Avatamsaka-

sùlra) est appelée, pour ce fait, Ivé-g:on-shù. Il y a six

textes différents du Sùtra : les deux premiers, le « Texte

constant » (Gô-hon) et le « (/naid Texie » (Daï-lionj, sont

gardés par la force de la l^hâranî (maintien) des grands

Bodhisallvas et n'ont jamais été écrits sur des feuilles

de palmiers. Deux autres «. \& haut ow premier lexiQ »

Jô-hon) et le (f Texte moyen » (Thù-hon) sont tenus

secrets dans le Palais du Dragon (Ryeu-gou) au fond de

l'océan; jamais ces textes n'ont été entre les mains des

hommes du Jambudvipa (du monde). Le cinquième est

le « bas ou. secondTQxic » (Gué-hon) que le Bodhisattva

Nâgàrjuna emporta du Palais du Dragon et transporta

dans ITnde; il contient cent mille stances de vers divisées

en trente-huit chapitres. Enfin le sixième est le « Texte

sommaire » (Ryakou-hon) qui a été traduit en chinois.

Sous la dynastie de Shin de l'Est (317-420) un savant

indien Buddhabhadra traduisit trente-six mille stances
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de la première partie du cinquième Texte, formant en

tout soixante livres. Un peu plus tard, vers 6î)o, sous la

dynastie des T'ang- (618-907), Çikshânanda traduisit qua-

rante-cinq mille stances de la première partie du -même

texte, formant en tout quatre-vingts livres. A la même

époque, Prajna fit à part une traduction d'un chapitre

intitulé Dliarma-Dhâtvavatâra (Nyeu-hô-kaï); elle est di-

visée en quarante livres.

Qu'est ce « Texte constant » qui ne peut être recueilli?

— Chacun des grains de poussière qui remplissent les

mondes illimités renferme d'innombrables Bouddhas

qui éternellement,, dans le passé, le présent, et l'avenir,

ont prêché, prêchent et prêcheront l'Avatamsaka-sùtra;

leur enseignement ne peut donc être recueilli. Parmi

les pensées do Çàkyamuni une seule renferme toute la

vérité, une seule constitue la vérité absolue (Shin-nyo)

et cette vérité s'applique dans le temps et dans l'espace,

dans les trois états d'existence et les dix directions; toute

pensée (jni n'est pas contraire à cette vérité a le même
domaine. Tant que (làkyamuni prêche sans s'écarter

de cette pensée unique, toute la matière (Dharma), dans

le temps et dans l'espace, prêche en même temps. Ainsi

ce qu'un Bouddha proclame, tous les Bouddhas au

même instant le proclament aussi. On comprend l'im-

possibilité de recueillir de telles prédications.
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•TRANSMISSION DE LA DOCTRINE

Le premier patriarche Açvaghosha (.Mé-myô) composa

le Mahâyâna-çraddhotpâda-Çâstra « livre qui provoque

la foi dans le Mahâyâna » 'Daï-jo-ki-sliin-ron). Le second

patriarche Nàgàrjuna (Ryù-ju) composa le Mahâcintya-

çâstra « Traité du grand inconcevable >> Daï-fou-shi-

gui-ron). 11 existe à présent une traduction dune partie

de ce livre, intitulée Daçahliùmi-vibliâshâ-çàstra « traité

d'explicalion détaillée sur les dix degrés » Jù-jù-bi-ba-

cha-ron).

Ces deux patriarches furent des Bodhisattvas indiens;

les cinq suivants furent des grands maîtres chinois.

Le troisième, To-jun Daï-shi To était son nom de

famille et Hô-jun, sou prénom) iixa pour la premièi'e

fois les noms techniques des « cinq doctrines » (Go-

kyô) et écrivit deux livres : le Gô-kyô-shi-kwan et le

Ilô-kaï-kvsan-mon.

Le quatrième, Slii-sô Daï-shi (son nom de famille était

Thio et son prénom ïhi-gon) composa le So-gen-ki, et

le Kou-mokou-shù.

Le cinquième, Gen-ju Daï-shi son nom de famille

était Ko et son prénom Hô-zô) composa le Gô-kyô-shô,

le Tan-gen-ki et quelques autres ouvrag-es qui perfection-

nèrent la doctrine de cette secte. L'impératrice

Sokouten de la dynastie des T'ang- et qui régna de 68

i

à 705, lui donna le titre posthume de Gen-jù-Bosatsou.
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Lo sixième, Shô-ryô Daï-slii (son nom do famille étaii

Ka-Kô et son prénom Thiô-kwan) demeura sur la mon-

tagne Go-Daï et compila le Daï-sho-sho, grand com-

mentaire sur l'Avatamsaka-sùtra en quatre -singts

livres.

Le septième, Kéï-hô-zen-ji (son nom de famille était

Ka et son prénom Shù-milsou) demeura dans le

monastère Sô-dù, sur la montagne Shù-nan et pro-

pagea la doctrine.

En 736, un maître chinois de l'école de Vinaya, Dô-sen

vint au Japon, et y apporta pour la première fois les

ouvrages de Ké-gon. Quatre ans après, Ryô-ben fit à

l'empereur du Japon, Shô-mou, un rapport à la suite

duquclunprêtre coréen Shin-shô fut chargé officiellement

d'expliquer l'Avatamsaka-sùtra de soixante livres, dans

la salle Kon-shô 'Cloche d'or) du Grand Monastère oriental

(Tô-daï-ji). Cette lecture dura troisans, et, depuis cejour

l'enseignement de ce sûtra se donne annuellement dans-

le Grand Monastère oriental.

II. Doctrine de la sect(\

PRÉDICATION DE BOUDDHA. EXPLICATION DU MOT « KÉ GON-GUYO »

Lorsque Câkyamuni eut atteint le plus haut degré de

la vérité, il garda lo silence pendant une semaine, mé-

ditant sur la doctrine qui venait de se révéler à lui et
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sur les moyens de mettre son enseig'nement en harmonie

avec les dispositions intellectuelles des hommes ; c'est le

Sâgara-mudrà-samàdhi (c Méditation du sceau de la

mer ^> (Kaï-in-san-maï) ainsi appelé parce que ce sys-

tème universel, embrassant toutes les doctrines et tous

les êtres, se révéla à Bouddha comme apparurent sur la

grande mer les quatre troupes (Gaturaiigabalakâya) des

démons (Asuras .

Bouddha parla, d'après les dispositions intellectuelles

des hommes, dans plus de trois cents assemblées pendant

toute sa vie ; il y développa les cinq doctrines caracté-

risées par les noms de « petite doctrine » (Shô), de

« doctrine initiale » (Shi,, de «. doctrine finale » (Jeu ,

de « doctrine soudaine » (Ton , de « doctrine complète »

.En).

Dans la seconde semaine qui suivit la révélation, il

exposa le Ké-gon-guyô, sa première prédication, dans

huit assemblées tenues, deux au même endroit, les

autres, en des places différentes : sur la terre et dans les

cieux. Ce n'est pas à dire que Bouddha allait et venait

continuellement d un endroit à l'autre ; il ne quittait pas

le Trône de llllumination {Bod/ii?nanda ; Jakou-méison-

dô-jô) où il était devenu Bouddha; c'est de là qu'il

prêchait sa doctrine qui est non conditionnée et infinie.

C'est ainsi qu'il faut comprendre comment les Çrâvakas

tels que Çâriputra (Sharihotsou) et Mahàmaudgalyàyana

vDaï-mokou-ken-ren) devenus, seulement quelque temps
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après, les disciples de Bouddha, assistaient déjà à la

huitième assemblée ; ils y étaient présents par la force

de la Dhàranî 'force qui maintient) de Bouddha qui,

comme le dit le Sùtra, <( tourne à volonté tous les Kalpas

du passé vers l'avenir, ou de l'avenir vers le passé. » ,

LeKé-gon-guyô est le sûtra original de l'enseig-nement

de Bouddha ; tous les autres en sont tirés ; tout ce que

Bouddha a appris aux hommes pendant sa vie entière se

trouve dans ce sûtra. Expliquer le titre, c'est tracer une

esquisse de l'ouvrag-e entier ; le titre complet se com-

pose de sept mots : Daï-ho-kù-houtsou-ké-gon-g-uyô;

Buddhâvatamsaka Boutsou-ké-gon)-mahà 'Daï) — vai-

pulya (hô-kô -sûtra (g'uyô) ; les six^ premiers mots (litté-

ralement <' grand -carré-largeur-Bouddha-fleur-orne-

ment ») expliquent la loi enseignée, et le septième, (kyô;

sûtra veut dire l'enseignement. Parmi les six premiers

mots les quatre termes : grand-carré- largeur-Bouddha,

désignent la loi ou la condition, tandis que les deux

autres : fleur-ornement, sont simplement métaphoriques.

Les trois mots : grand-carré-largeur désignent la raison,

et par Bouddha il faut entendre la sagesse qui éclaircit
;

autrement dit, Daï ^grand) exprime la contenance; Hô

(carré;, figure géométrique, symbolise légalité parfaite

des lignes ; Ko signifie large. Le Dharma unique (corps

de loi) s'étend aux trois états d'existence et dans les dix

1. Le chinois traduit par deux mois (hù-kù) le terme sanscrit

vaipulya.
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direclions do l'espace, d'où son nom de giand-carré-

large (Daï-ho-]c(V qui comprend la raison tout entière.

Ces trente-quatre chapitres que Bouddha prêcha dans

huit assemblées et qui contiennent la vérité absolue se

développent et s'étendent comme une r/irirlandç de fleur?,

Ké-gonl merveilleusement tressée. La raison est

Samanta-bhadra (Fou-gen) et la sagesse Manjuçri (Mon-

ju; ; l'état où raison et sagesse ne font plus qu'un est

appelé Dharma-kâya de Yairocana (Bi-rn-cha-na-hn-shin)

' le corps de la loi qui consiste dans le grand éclaircis-

sement >' c'est-à-dire Bouddha.

niVISION DKS ilINn DOCTRINES

Quoique Boudha ait prêché le Sùtra dès la seconde

semaine après la révélation, les hommes d'intelligence

faible, tels que Çâriputra et Maudgalyâyana, aussi lents

d'esprit que des sourds-muets, ne purent comprendre un

mot de la nouvelle doctrine. C'est pour eux que Bouddha

exposa la doctrine du Hînayàna (petit véhicule). Aux

Crâvakas (auditeurs) il enseigna les quatre vérités

;Aryàni-satyàni) ; aux Pratyekabuddhas (sages indi-

viduels) renchamemeut des douze causes 'Nidànas^ ; aux

Bodhisattvas (Bouddhas futurs) il expliqua clairement la

pratique à suivre pendant trois Asamkhyas (nombre

incalculable de Kalpas).

1° La doctrine, à la portée de tous, est désignée sous

le nom caractéristique i\Q petite doctrme (Syau).
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2° La doctrine dite la doctrine initiale (Shi) s'adresse

à ceux qui du Ilînayâna enircnt dans le Mahàyàna ; ses

<leux caractères les plus saillants sont le timnt (Kou) et

Ivi forme (Sô). Sur le premier point Kou-shi-kyùi la doc-

trine enseigne que tous les êtres sont irréels, afin de

détruire les fausses idées que les partisans du Hinayâna

se forgent sur l'existence des Dharmas; elle est exposée

dans le Prajiui-sùtra ([lan-nya-kyù , les Trois Castras

fSan-ron) et d'autres livres. Relativement au second

point, elle enseigne qu'il faut, pour devenir Bouddha,

travailler en même temps, au salut de soi-même et

d'aulrui ; elle élève de six à huit le nombre des connais-

sances ( Vijnànasj ditTérentes du Hinayâna, et de soixante-

quinze à cent le nombre dos Dharmas ^ C'est la doctrine

enseig^née dans le Sanidhi-nirmocana-sûtra 'Gué-jin-

mitsou-kyô) et le yogâcârya-bhùmi-çàstra 'Yu-ga-

ron ,, etc..

3" La doctrine finale (Ju) est l'extrémité dn Mahàyàna.

Elle place la cause première de tous les élres dans le

Tathàg'ala-garbha « matrice du Tathâg'ata » (Nyo-raï-

zô ; mais elle ne dit pas que la Bhùta-talhâlâ (nature

absolue) reste toujours inactive ; elle proclame que tout

homme peut devenir Bouddha et qu'il n'existe pas de

division en cinq classes dans la nature humaine (l'idée

de l'absolu inactif et de l'existence de cinq classes

1. Voir à ce sujet les chapitres I et IV de cet ouvrage, sur les écoles

Kou-cha el Hossô.
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apparlicnl à la secle Hosso . Celte doclrine est expliqnée

dans les livres suivants : le Lankà-vatâra-sùlra (Ryô-

ga-kyn) le Mahàyàna-çraddhotpàda-çâslra Ki-shin-

ron), etc.

ï" La doctrine est la doctrine soudaine Ton) ; Tidée

fondamentale en est simple : qu'un honpme ait Tesprit

libre do toute idée fausse, à ce moment même et sans

transition lente, il devient Bouddha ; mais toute parole

est impuissante à préciser la nature do la vérité absolue
;

aussi ne trouve-l-on dans cette doctrine ni division do

rangs, ni forme quelconque d'enseignement. Comme

une image apparaît dans un miroir^ ainsi l'état do

Bouddha se manifeste brusquement dans Tesprit. Depuis

fort longtemps on a comparé cette doctrine à celle de la

secle contemplative (Zen-shû; fondée par Bodhidharma.

Voir le chapitre IX).

o" La doctrine est résumée dans ce mot de doctrine

complète (En) ; elle ne se trouve exposée que dans le

sùtra de Ké-gon ; elle enseigne comment 1" " unité et la

pluralité sont unies l'une à l'autre sans contradiction ni

gêne. » Quoique la quatrième doctrine .vo;/f/ame enseigne

qu'on devient Bouddha dans une pensée, elle ne connaît

pas encore la doctrine non-conditionnée propre à l'état

de Bouddha. Cette doctrine se présente sous deux

formes : l'une est Y « unique véhicule spécial » (Betsou-

kyô-ithi-jô) qui est le sùtra Ké-gon; l'autre estl' « unique

véhicule semblable » l)o-kyô-ithi-jô^ qui est le Sad-
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(Iharma-punflarîka-sùtra (Hùk-ké-kyo . Ainsi, le nom

d'unique véhicule lEkayàna) est donné également au

sùtra Hôk-ké, mais, celui de la doctrine complète est

restreint au sùtra Ké-gon seul. Cette doctrine est indis-

pensable pour mettre en évidence toutes les vertus de

l'état de lîouddha ; la supprimer, c'est détruire toutes

les autres. De même que le cœur se délivre de toutes les

passions dès qu'une quelconque dentre elles en a été

arrachée d'une façon absolue, de même dès l'instant

qu'on peut accomplir d'une manière parfaite un des

exercices nécessaires pour devenir Bouddha, on peut par

];i même les accomplir tous. Cette doctrine explique

aussi que la durée d'une pensée et celle des Kalpas les

plus innombrables ne font qu'un ; ainsi pendant la durée

d'une pensée on peut franchir les trois Asamkhya (kalpas

infinis) et devenir Bouddha. Telle est l'esquisse rapide

de la doctrine de celte secte.

I



CHAPITRE SEPTIÈME

TEN-DAÏ-SHL. SECTE FONDÉE SUH LA MONTAGNE TEN-DAl

EN CHINE

I. Histoire de la scch'

Le nom de Ten-daï (en chinois moderne T'ien-l'aï) esl

celui de la montagne où cette secte fut établie pour la

première fois en Chine.

11 y a trois principaux livres sacrés dans cette secte
;

ce sont : le Saddharma-pundarika-sùlra Hôk-ké-kyo ,

c'est-à-dire le lotus de la bonne loi; le Nirvâna-sùtra

(Né-han-g-uyô) et le MahAprajùà-pâramità-çàstra Daï-

thi-do-ron .

Le fondateur et le premier patriarche de cette secte,

c'est Thi-cha-Daï-shi de Ten-daï qui vivait à la fin de la

dynastie des Tcli'in (5o7-o84 et au commencement de

celle de Zouï 583-616). Avant lui, il y eut deux véné-

rables maîtres : E-mon et E-zi; mais ils ne firent que

jeter les bases du système; c'est Thi-cha qui devait le

perfectionner; il établit les quatre enseignements et les

cinq périodes qui divisent les prédications de toute la vie

de (îâkyamuni. La propagation de la doctrine se répandit
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rapidement sous re maître. C'est pour cette raison qu'il

est regardé comme le premier fondateur de la secle.

Il eut pour successeur le second patriarche K\van-jo

de Chô-an, qui recueillit les prédications de son maître.

Ces recueils connus sous le nom de San-daï-bou (les trois

principaux livres sont : le Shi-kwan, le Gen-gui et le

Mon-kou. Ils exposent le principe fondamental de la

doctrine, ce qui les fait considérer comme la suprême

autorité de cette secte. Le disciple de Kwan-jô fut Thi-i

qui transmit la doctrine à E-i. Ce dernier la passa à son

tour à Gen-ro et Gen-rù à Mio-rakou de Ivé-ké. Ce Mio-

rakou composa différents commentaires le Gen-gui-

cliakou-sen, le Mon-kou-ki, le Shi-kwan-bou-guyO), etc.)

sur les ouvrages de Ten-daï-Daï-shi. Il transmit cette

doctrine à Dù-soui.

En 803, sur l'ordre impérial, Saï-tliiù Den-guyô-Dai-

shi) alla du Japon en Chine, et y reçut de Dù-soui la

transmission de cette doctrine. Il retourna au Japon,

l'année suivante, avec tous les ouvrages principaux de

cette secte, et il lélublit sur le mont de Hi-eï où il avait

déjà fondé le monastère En-Riakou. Cette montagne

Hi-eï est appelée par les Chinois le Ten-daï du Japon.

En 823, il mourut à Tàge de cinquante-six ans, et l'em-

pereur Seï-wa lui décerna le titre posthume de Den-

guyô-Daï-shi le grand maître de la propagation de la

doctrine). A la même époque vivait un maître, Gui-shin,

qui était allé en ('bine avec Saï-lhiù et qui avait reçu de
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Dô-souilamême doctrine. Il la propagea aussi au Japon

de concert avec Saï-thiô. Après sa mort, il reçut le titre

de Shù-zen-Daï-shi.

Les successeurs de Saï-thiô furent En-tliiô et En-nyn.

En 838, En-nyn alla en Chine et y resta dix ans pour

bien étudier cette doctrine. En 851, Thi-shô-Daï-shi se

rendit en Chine sur l'ordre de l'empereur et y apprit de

Ryo-shô, neuvième successeur de ïen-daï-Daï-shi, la

profonde portée de la doctrine de cette secte. Quand il

fut de retour au Japon, il la transmit à Ryo-yu, et com-

pléta le système de la doctrine. Depuis cette époque, les

g'rands docteurs de cette école ne cessèrent pas de se

rendre en Chine. On peut voir par là la vitalité floris-

sante de cette secte.

La transmission de cette doctrine au Japon a suivi

deux lignes. La première, c'est la ligne de la transmis-

sion dite du San-mon Ili-eï-zan), celle qui fut trans-

mise par Saï-thiô à En-nyn, En-tyo, etc. La seconde,

c'est la ligne de transmission dite du Ji-mon 'Mi-i-déra)

celle qui fut transmise par Thi-shô à Ryo-yu. Peu à pou

cette secte s'étendit dans toutes les villes et se divisa en

un grand nombre de branches différentes.

IL Doctrine de la secte

Selon cette École, il y a quatre enseignements ;^Shi-

kyô) et cinq périodes 'Go-ji dans les prédications du
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Bouddha. Quels sonlces quatre enseignements? — J" La

doctrine des Trois Collections (San-zo-kyô qui renfer-

ment toutes les doctrines du HînayAna; aussi, dans le

Alahâprajiiâ-pàramità-çâstra, ceux qui suivent les doc-

trines du Hînayàna sont-ils appelés « les savants des

trois collections » ;

2'' la doctrine de la Communauté

(Tsou-guyô) qui peut être adaptée à chacun des trois

véhicules (Triyàna, dans les systèmes du Mahâyâna;

3° la doctrine de la Distinction (Betsou-kyùj qui n'est

adoptée que par les Bodhisattvas dans le Mahâyâna:

4° la doctrine de la Plénitude En-guyô) qui n'est ni

l'être ni le néant.

Les cinq périodes sont désignées selon les titres des

sùtras principaux :
1° l'Avatarnsaka» (Ké-gon-guyô

;

2° l'Âgama" (A-gon); 3^ le Vaipulya'» Hô-dù); 4° le

Prajnâ-pâramità" (Han-nya) ;
5° le Saddharma-punda-

rika" Hok-ké) et le Nirvana" Né-ham. Les diverses doc-

trines qu'a prêchées Bouddha dans ces cinq périodes

rentrent dans les quatre enseignements que nous venons

d'énumérer. Ainsi lAvatamsakà" enseigne les deux doc-

trines de la Distinction et de la Plénitude; l'Agama",

celles du Ilînayâna; le Prajfiâ-pAramità°, les trois doc-

trines de la Communauté, de la Distinction et de la

Plénitude; le Vaipulya° et le Nirvana", toutes les quatre

ensemble. Quant au Saddharma-pundarîka, il enseigne

uniquement la Doctrine de la Plénitude. Mais le véri-

table but de la venue de Câkvamuni en ce monde était
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de prêcher le Saddharma-pundarika-sùtra qui corres-

pond à la cinquième période; aussi celle doctrine esl-

elle appelée la bonne Loi non-condilionnée.

Parmi ces quatre doctrines, les trois premières ne

sont que des moyens prorisoirrs Ilù-ben) pour atteindre

à la Plénitude qui est la doctrine définitive. (Shin-jitsou).

La vraie voie qui délivre tous les êtres vivants de

Tocéan des transmigrations ^SamsAra\ c'est la doctrine

de la Pléiiilude (En-guyô] seule.

iSous allons maintenant tracer rapidement la doc-

trine de la Plénitude en laissant de enté les trois

autres.

Selon le principe de cette secte, on doit, par le moyen

de la méditation des trois vérités fSan-taï non condi-

tionnées 'énoncées plus bas
,
qui contiennent les trois

mille Dliarmas dans une seule pensée, comprendre que

la passion est la Sarnbodhi, et le Samsara est le Nir-

vana. Tous les Dharmas purs et impurs sont au nombre

de trois mille et ces trois mille Dliarmas existent évidem-

ment dans la pensée des êtres vivants.

Si Ion énumère les mondes de l'ignorance et de Tin-

tell igence, il y en a dix :

1° Le monde infernal fNaraka ;
2° le monde des

fantômes Prêta ;
3" le monde des animaux (Tiryag-yoni-

gata ;•, 4" le monde des démons 'Asura^; ^? le monde

des êtres humains (Manusya); 6° le monde des êtres

célestes Deva;; 7° le monde des (Irâvakas; 8° le monde
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des Pratyekabuddhas; 9° le monde des Bodhisatlvas. et

10° le monde des Bouddhas.

De ces dix, les six premiers sont appelés ifinorances

;

les quatre autres, i7itelliyences. Chacun de ces dix mondes

contient les dix teh (evam°). Quels sont ces dix tels?

Nous ne pouvons mieux faire que de citer à ce sujet un

fragment du chapitre qui traite du Moyen Provisoire

dans le Saddharma-pundarîka : « Voici en quoi consistent

tous les Dharmas : telle forme, telle nature, telle sub-

stance, telle force, telle action^ telle cause, tel agent,

tel effet, tel jeu , tel équilibre final ce dernier étant le

résultat des neuf autres). Quelle est la signification du

terme tel? — Pareil, c'est-à-dire l'état où la forme, la

nature, la substance, la force, l'action, la cause, l'agent,

l'effet et le jeu sont originellement inertes et inva-

riables.

Comme chacun des dix mondes renferme ces dix tels,

il y en a à vrai dire, cent; et réciproquement chacun des

dix mondes aussi renferme en lui tous les dix mondes;

par exemple, le monde infernal renferme les neuf autres,

de même que celui des fantômes contient les neuf

autres; donc les dix mondes en font, à vrai dire, cent.

Mais, si l'on compte cent mondes, il faut compter aussi

mille tels; c'est pourquoi on parle des « mille tels des

cent mondes. »

Si on attribue ces mille tels des cent mondes aux

trois règnes de la nature (loka), on en compte alors trois
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mille. Quels sont les trois règnes? Ce sont : le règne des

cinq agrég-als Skandhos ; Go-oun-sé-ken , celui des êtres

vivants 'Piidgalas ; Shù-jô-sé-ken , et celui de la terre

{Bhii; Kokou-do-sé-ken .

1° Les cinq agrégats sont : la forme Rùpa ;; la sensa-

tion Vedanâ ; l'idée Samjnâ ; les concepts Sa • skâras
;

la connaissance YijnânaV La forme est constituée par

tous les Dharmas qui sont les cinq sens subjectifs et les

cinq objets des sens. La sensation, c'est éprouver

plaisir, doulmir. etc. L'idée, c'est concevoir le blanc et

le noir, la longueur et la petitesse, l'homme et la femme,

le rond et le carré, etc. Les concepts indiquent tous les

composés Samskritas qui existent en dehors de la

forme, de la sensation, de l'idée et de la connaissance
;

par conséquent le terme de concepts signifie \action et

le changement. La connaissance, c'est le roi de l'esprit*.

Tel est le règ"ne des cinq agrégats.

2" Le règne des êtres vivants, c'est lêtre composé par

ces cinq agrégats.

3° Le règne de la terre désigne le lieu qui contient

tous les êtres. On appelle ces trois règnes les trois milh

Dharmas. L'état où ces trois mille Dharmas sont ren-

fermés dans la seule pensée d'un être vivant et où ils

sont originellement inertes et invariables, est ce qu'on

appelle techniquement « le système des trois mille

1. Voir le chapitre IV.
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iJharmas dans une seule pensée ». Ainsi, il est dit dans

le Shi-kwan de Ten-daï-Daï-shi : « N'y eiU-il qu'une

seule et unique pensée, ces trois mille Dharmas y

existent. Je ne m'arrête point à l'hypothèse qui nierait la

pensée; mais si on l'admet même dans la plus faible

mesure possible, elle les possède tous les trois mille. »

On peut regarder à trois points de vue différents^

également vrais et exacts San-taï), ces trois mille Dhar-

mas : le vide Kou ; l'existence (Ké) et le terme moyen

Thù .

1° On peut considérer les trois mille Dharmas comme

le vide ; car les dix tels de la forme, de la nature, etc.,

dans les dix mondes sont des choses contingentes.

2" On peut regarder aussi ces mêmes Dharmas comme

des existences relatices attendu que les choses contin-

gentes se manifestent phénoménalement dans le temps.

3" On peut enfin et c'est là la vérité moyenne) regar-

der ces Dharmas comme n'étant ni l'être ni le vide;

car les choses contingentes sont en réalité à la fois

l'existence et le vide. Ké-ké-Daï-shi dit dans le (}ou-

ketsou : « On admet le terme inoijen pour expliquer la

nature insaisissable de la pensée qui ne peut se con-

tenter ni de l'être ni du vide ; le mot ride est la nég-ation

des trois mille Dharmas; mais on a beau les nier, ils

existent phénoménalement ; aussi se sert-on du terme

l'xistenee ».

Si on regarde ces trois rérités Son-taï) au point de
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vue absolu, elles ne font pas une pluralité comme un,

deux, trois; au point de vue relatif, elles font une plura-

lité comme un, deux et trois ; on appelle ces trois formes

inséparablement combinées réaUt(\ Les Bouddhas seuls

comprennent celte raison. Pour mieux saisir cette expli-

cation^employons une comparaison : supposons que nous

fassions produire un effet par une cause dans le rêve;

par exemple, nous sommes punis pour avoir commis un

crime, ou récompensés d'une bonne action. Quoique le

fait développé dans le rêve semble évident et manifeste,

il n'a qu'une existence relative. A la vérité, on ne peut

le saisir : c'est là le vide. Mais la nature de la pensée

dans le rêve n'est ni le vide ni l'existence, ce n'est donc

qu'une forme moyenne. On peut dire, par conséquent,

que les trois formes de la vérité existent en même temps

et ne sont ni unité ni pluralité.

Il y a encore deux termes techniques : i-rfutation. réci-

proque 'So-hi), conciliation réciproque (So-shô . 1° Le

vide et l'existence se réfutent réciproquement, de même

que la forme moyenne les réfute l'un et l'autre. 2" Bien

que ces trois formes de la vérité se réfutent récipro-

quement, chacune d'elles ne disparaît pas; il n'y a donc

rien à réfuter ni à saisir; c'est ce qu'on appelle «Tétat in-

concevable des trois vérités inséparablement combinées »•

Comme les êtres ignorants ne comprennent pas la

raison des trois formes de la vérité, ils tournent éternel-

lement dans l'océan des transmigrations f'Samsâra).
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Qa'est-ce que cette raison? C'est la Bhùta-lalhâtâ

(nature absolue et la Bhùta-tatliâtà est la nature du

Bouddha. 11 ne faut pas chercher la Bhùta-tathâlâ exclu-

sivement en dedans ou en dehors de notre existence; l'être

infernal, le fantôme, etc. rentrent tous dans la Bhùta-

tathàtâ; car elle n'est autre chose que les trois mille

Dharmas ; on appelle vrai Bouddha la Bhùta-tathâtâ; il

est donc évident que les dix mondes sont ceux des Boud-

dhas. Dans les milles tels (Sen-tyo) des six voies (Gatis),

la cause représente la condition de l'action; l'agent, celle

de la passion; et Xeffet, celle de la souffrance ; mais

tous étant l'essence de la réalité, ces trois conditions ne

sont que les trois vertus : corps spirituel (Dharma-kâyâ),

sagesse (Prajfia) et délivrance (Moksha) ; ou encore elles

sont trois corps : corps spirituel (Dharma kâya), corps

de béatitude (Sarnbhoga-kâya) et corps de transforma-

tions (Nirmâna-kâya). Ces trois vérités étant ainsi consi-

dérées, la passion n'est que la Sambodhi (illumination

parfaite) et le Samsara, c'est le Nirvana.

Selon l'enseignement de cette secte, il y a Six Degrés

(Rokou-sokou) au moyen desquels les adeptes méditant

sur les trois vérités s'élèvent de l'état d'ignorance à

l'illumination finale.

1° Le degré de la rauon. (Ri-sokou) ; c'est Tétat où

tous les êtres ignorent les trois vérités, quoiqu'elles

existent dans leur pensée.

2« Le degré de la dr^icpyition (Myo-ji-sokou), c'est



TEN-DAÏ-SHC 79

l'étal où l'homme un peu plus intelligent comprend les

trois vérités en apprenant leur nom, grâce à ses maîtres

et à ses amis, mais où il n'est pas encore à portée de les

méditer.

3" Le degré de la méditation (Kwan-guyô-sokou},

c'est l'état où l'homme médite sur les trois vérités.

4° Le degré de l'imitation (So-ny-sokou), c'est l'état

où l'homme peut se servir de chacun des organes des

sens pour tous leurs objets indistinctement ; c'est cet état

dont parle le chapitre du Prédicateur (Hô-shi-hon) dans

le Saddharma-pundarîka-sùtra : « Les doctrines qui

seront prêchées par cet homme seront d'accord avec la

vérité. » Il n'a pas encore atteint l'état d'illumination,

quoiqu'il y touche de près.

o° Le degré de la vérité partielle (Boun-shin-sokou)
;

c'est l'état où l'homme atteint Tillumination en extirpant

l'ignorance (Avidyà), mais ce n'est pas le point final,

puisqu'il ne comprend que parliellement la vérité.

6° Le degré final (Kou-kyô-sokou), c'est l'état où

l'homme parvient à la connaissance parfaite en se

dépouillant de l'ignorance originelle et en comprenant

la doctrine du Chemin-Milieu qui n'est ni l'être ni le

néant. En d'autres termes, il n'y a rien qui lui soit

supérieur; c'est tout à fait l'état absolu.

S'il y a comme nous venons de le faire voir, six degrés

selon la hiérarchie fixée par l'enseignement, il ne s'en

suit pas qu'il faille, au point de vue de la méditation,
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passer par les six degrés pour atteindre à l'état final.

Les trois mille Dharmas , chez les êtres vivants et clie

les Bouddhas, sont par leur essence identiques. La seule

différence qu'il y ait, c'est qu'impurs chez ceux qui sont

encore à l'état d'ignorance, ils sont de toute pureté chez

ceux qui sont parvenus à l'état d'illumination.

Mio-rakou dit dans le Chakou-sen : On appelle icino-

T'ince les trois mille Dharmas restés dans la raison

ignorante ; bonheur ('•Icrnclces mômes Dharmas auxquels

leur nature est révélée. En d'autres termes, les uns

ressemhlent ù un diamant dans sa gangue, les autres à

un diamant poli. Cependant l'essence de ces Dharmas

n'est guère changée, quoique leur état soit différent par

suite de leur pureté ou de leur impureté. On peut donc

dire que l'ignorance et l'illumination sont orig-inellement

identiques, et la passion est la Sambodhi. Cette raison

fait comprendre que les êtres possèdent originellement

la nature de Bouddha ; c'est pourquoi nous pouvons

devenir Bouddha dans la vie actuelle.



CHAPITRE HUITIÈME

SHIN-GON-SHÎ. SECTE DE LA VRAIE PAROLE (mANTRA)

I. Histoire de hi srrlc

La iloclrine de celte sccle est la grande loi ésotéiiqiie.

Elle nous enseigne que même sous la forme de ce corps

matériel qui est né de nos père et mère et qui est formé

des six éléments ', nous pouvons atteindre à l'état de la

Grande Connaissance absolue qui est l'état de Bouddha,

si nous suivons les trois grandes lois ésolériques qui

concernent le Corpx, la Parole et la Pensée.

Le Tatliâgata Mahàvairocana (Daï-nithi-nyo-raï), qui

représente Tétat du Dharma-kàya ^corps spirituel), prêche

la doctrine des Mantras ésotériques (Shin-gon) à ses

propres sujets, afin de montrer la vérité telle qu'il la

comprend lui-même. Cette doctrine est enseignée dans

jes Sùtras Mahàvairocanàbhisambodhi (Daï-nithi-kyô),

Yajraçekhara Kon-gô-thio-kyù , etc. Quoiqu'il y ait

beaucoup d^arlicles qui traitent de la doctrine des Vraies

Paroles ésoféritj/fes dans ces sùtras, le point essentiel

1. Ce sont : la Terre, l'Eau, le Feu, le Vent, l'Klher, et la Connais-

sance.
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n'est autre que le Mandala ;le cercle) des Deux Parties

(Ryô-bou;, savoir : le Vajra-dhùtu (Kon-gô-kaï) et le

Garbha-dhâtu (ïaï-zù-kaï). Ainsi le Mandala est le corps

ou la substance de la doctrine de cette secte. Dans

l'assemblée appelée Ji-sliô-é l'assemblée de la nature

elle-même) dans laquelle Bouddha prêcha la loi, Vajra.

sattva (Kon-gô-satta' reçut l'Abhisheka ésotérique

(Kwan-jô) c'est-à-dire l'onction d'eau sur la tête de

l'initié et fut ainsi désigné comme l'héritier de la Loi.

Plus tard, le grand Ntigârjuna Ryû-myô) vit Vajra-

sattva clans la Tour de Fer de l'Inde septentrionale et reçut

de lui les Deux Parties : Vajra-dhàlu et Garbha-dhâtu
;

Nâgârjuna transmit la loi à son disciple Nâgabodhi

Ryû-lhi) qui la transmit à Vajrabodhi Kon-gô-thi). Ce

dernier, excellent connaisseur de nombreuses sectes

bouddhiques et d'autres religions, et versé surtout dans

le sens profond de la doctrine de cette secte, l'enseigna

pendant longtemps aux Indes.

Telle est l'esquisse rapide de la transmission de cette

secte aux Indes.

En 719, Yajrabodhi conduisit son disciple Amogha-

vajra (Fou-ku-kon-gô , à Chang-An, la capitale de la

Chine. L'empereur Gen-sô^ de la dynastie des T'ang,

l'accueillit avec grand plaisir et lui ordonna de traduire

le livre intitulé Yu-ga-nen-ju-hô « Loi, pensée et récits

de la doctrine Yoga ». Il est considéré comme le fonda-

teur de la doctrine ésotérique du Bouddhisme en Chine.
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Après sa mort, Amoghavajra retourna aux Indes afin de

faire de nouvelles recherches dans cette doctrine. En

746, il revint en Chine et y traduisit les livres sacrés au

nombre de soixante-dix-sept ouvrages. Kéï-kwa du

Seï-ryù-ji fut le digne disciple de ce grand maître.

Il était aussi versé que lui dans le Tripitaka et les

Deux Parties. Il propagea la doctrine du Mantra dans

toutes les provinces de l'Empire chinois.

En 804, Kou-kaï, mieux connu sous le titre posthume

de Kau-bau-Daï-shi, alla du Japon en Chine et y devint

disciple de Kéï-kwa. Ce dernier le reçut en lui disant :

(( Je t'attendais ici depuis bien longtemps. » Pendant les

deux mois qui suivirent, Kou-ka'i reçut de Kéï-kwa

l'instruction ésotérique sur les Deux Parties; au bout de

quatre mois, Kéï-kwa lui donna l'Abhisheka l'Onction

d'eau sur la tète en lui disant : « Bhagavat donna la

clef ésotérique de la vérité à Yajrasattva qui la transmit

à Nàgàrjuna, et ainsi de suite jusqu'à moi. Je vois que

tu es un homme digne de cette instruction; ainsi je tt^

donne la clef de la grande doctrine ésotérique des Deux

Parties. 11 faut que tu la propages dans ton pays natal. »

En 806, Kou-kaï retourna au Japon. L'empereur Heï-zéï

le reçut cordialement et lui ordonna d'enseigner la doc-

trine dans le pays.

Depuis le Tathàgata Mahàvairocana jusqu'à Kou-kaï,

on compte huit patriarches comme gardiens sacrés de

la Loi. En outre, il y a une autre série de huit personnes
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qui sont aussi appelées les patriarches qui transmettent

la Loi; leurs noms sont NâgArjuna Ryù-myô), Nàga-

bodlii Ryù-thi), Vajrabodhi (Kon-gô-lhij , (lubhakara-

simlia Zen-mou-i^i, Amoghavajra 'Fou-ku-lion-gô), Kéï-

]\wa, Itlîi-guyô et Kou-kaï.

Kou-kaï eut dix g-rands disciples; mais deux d'entre

eux seulement furent ses vrais successeurs, à savoir :

Jitsou-f'' et Shin-ga. Gen-nin leur succéda et transmit la

Loi à Yokou-sliin et à Shô-bô. Celui-ci fut le fondateur

<le l'Ecole Ô-nô, et celui-là de l'École liiro-sawa.

LISTE CHRONOLOGiriL'E DES PATHlARilIlES

Inde

\" Mahâvairocana (Daï-nythi)

2" Vajrasattva (Kon-gô-satta)

3" Nàgàrjuna

4" Nâgabodhi

l'v' Vajrabodhi

ii" Amoghavajra

7" Kéï-kwa

Chhio

,hip<

8" Kou-kaï, Kau-beau-])aï-shi.

Jitsou-é et Shin-ga
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Yakou-shin de FÉcole Hiro-sawa

Shô-bô de l'École 0-nô.

II. Doctrine de la secte.

A. DIVISIONS DOCTRINALES

Il y a deux manières d'après cette secte de classer

toutes les doctrines du Bouddha.

1° Division des Dix Degrés de Pensées (Ju-ju-shin)

au point de vue de la table en longueur.

^^ Division de la doctrine exotérique et de la doc-

trine ésotérique (Ken-mitsou-ni-kyô) au point de vue de

la table en travers. Dans celte dernière division toutes

les lois prèchées par Çâkyamuni forment ce qu'on appelle

la doctrine exotérique (Ken-kyô); et celles qui sont

enseignées par le Dharma-kâya (le corps spirituel) for-

ment la collection nommée doctrine ésotérique (Mitsou-

kyô). Le Dharma-kâya est le corps de la connaissance

intérieure de Bouddha. Il est considéré par les secta-

teurs de la doctrine exotérique comme informe et

muet ; mais les partisans do la doctrine ésotérique croient

que le Dharma-kâya a la forme et la parole. La doctrine

exotérique est celle qui est enseignée aux hommes

comme ces conversations pleines de formalités, qu'on

tient à des hôtes honorables qu'on reçoit cérémonieuse-
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ment. La doctrine ésotériqiie est la loi que Dharma-kàya

fait mystérieusement comprendre à ses propres sujets

comme on cause familièrement avec un parent. Cette

division est employée pour exposer les plus ou moins

grandes différences entre les doctrines de cette secte

et les quatre autres : Hossô, San-ron, Ten-daï et

Ké-gon.

Les Dix Degrés de Pensées sont originellement énu-

mérés dans le chapitre sur les « Degrés de Pensées »

dans le Mahâvairocanâbhisambodhi-sîitra (Daï-nithi-

kyô). Ces noms ont été établis pour désigner des êtres

vivants. Kou-kaï les adapta habilement pour distinguer

les différentes sectes. Pour exposer ces pensées, il y a

aussi deux formes : 1° en travers; 2'^ en longueur. La

forme en travers expose les différentes sortes d'objets

dans le Dharma-dhàtu-mandala (le cercle de l'état de

choses) et embrasse la théorie de toutes les doctrines de

Bouddha. La forme en longueur explique le progrès des

pensées de ceux qui pratiquent la doctrine de cette secte,

c'est-à-dire du premier moment jusqu'à la connaissance

parfaite.

Les Dix Degrés de Pensées sont rangés dans l'ordre

suivant :

1° I-shô-léï-yn-shin, (littéralement : la pensée du bouc

dans une naissance difTérente i ; c'est la caractéristique

des trois mauvais états : celui de Naraka '^enfer), celui

de Prêta (esprit d'un mort) et celui de Tiryag-yoni-
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saltvas sanimaux abjectS;. I-shô désigne les hommes

ignorants qui sont d'une autre naissance que les sages*

Ils deviennent esclaves des passions et ne peuvent dis-

tinguer le bien du mal, ni comprendre les lois de cause

et d'effet; mais ils ne pensent qu'à satisfaire leurs

appétits et leurs convoises comme le bouc. Cet animal

est très bas et très stupide de sa nature ; aussi com-

pare-t-on, aux Indes, un homme qui ignore les lois de

cause et d'effet à cet animal. Ce Degré est le premier

échelon pour s'élever à la bonne pensée; que l'esprit

fasse un progrès vers la pure pensée, et la bonne pensée

du second Degré se produira.

2° Gou-dô-ji-saï-shin, 'littéralement: pensée du jeune

homme inintelligent qui garde l'abstinence) ; c'est la

caractéristique de l'espèce humaine. On compare l'obscu-

rité des hommes ignorants à l'état d'esprit d'un jeune

homme stupide. L'abstinence est la pratique morale

[Çfki] pour sauvegarder contre les souillures le corps et

la parole. Si un homme observe rigoureusement la

pratique morale, grâce aux conseils de son maître et de

ses amis, et s'il cultive sa bonne pensée, son état est

pareil à la floraison des arbres et des plantes, au prin-

temps. Si on considère cet état au point de vue des

fidèles de la secte Shin-gon, il représente la classe de la

Méditation (Samaya), par laquelle ils accomplissent la

pratique des Trois Mystères qui consistent dans le

Corps, la Parole et la Pensée. Les cinq vertus cardi-
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nales, les cinq parentés ' du Confucianisme et les cinq

préceptes * du Bouddhisme sont compris dans ce Degré

de Pensée.

3" Ei-dô-mou-i-shin, (littéralement • pensée de l'enfant

sans peur); c'est la caractéristique de l'état céleste. La

faiblesse des hommes ignorants est comparée à celle de

l'enfanl. S'ils pratiquent les dix préceptes en apprenant

la Loi excellente, grâce à leurs bons amis, ils seront

délivrés de la peine des trois mauvais états. D'où le nom
de Mou-i (sans peur). Si on considère cet état au point

de vue des fidèles de Shin-gon, il équivaut à l'état de

grand progrès dans la pratique des Trois Mystères. Les

doctrines du Brahmanisme et les dix Préceptes d'absli-

HMice du Bouddhisme sont compris dans ce Degré de

Pensée.

4" Yui-oun-mou-ga-shin, (littéralement : pensée d'un

seul agrégat stms le moi); c'est la caractéristique des

Çràvakas (auditeurs). Il n'y a pas de moi doué d'une

force supérieure à l'intérieur des êtres humains cons-

titués par les cinq agrégats (Skandhas) à savoir : la forme

(Rûpa) ; la sensation (Vedanâ) ; l'idée (Samjnâ) ; les

1. Lps cinq vertus canlinales potiL : la pitié, Injustice, la politesse,

la sagesse, la sécurité. Les cinq parentés sont : le suzerain et le vas-

snl; le père et l'enfant; l'époux et l'épouse; le frère et la sœur; les

am's.

2. Cinq préceplps : 1» ne pas liier;2'' ne pas voler; 3" ne 'pas

violer la foi conjugale; 4<* ne pas mentir; o" ne pas s'enivrer.
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concepts (Samskâra) ; la connaissance (Vijhâna). LeTri-

pitaka du Hînayâna rentre dans ce Degré de Pensée
;

c'est ridée fondamentale de la doctrine de la secte Kou-

cha.

5° Batsou-g-ô-in-sliû-sliin (littéralement : pensée d'ar-

racher la semence, et la cause de l'action); c'est la carac-

téristique des Pratyekabuddlias (Bouddhas individuels).

« Go » action, dans le sens bouddhique, c'est la passion.

« In » cause veut dire les douze causes, et « Shû » semence

est l'ignorance (Avidyâ). De cette semence des ténèbres,

la passion se produit et l'action suit : les douze causes

forment donc pour ainsi dire une chaîne. Les Pratye-

kabuddhas méditent ces causes et ils parviennent à la

grande connaissance, d'où l'expression : « arracher les

semences et causes d'actions ». Si on considère cet état

au point de vue des fidèles de Shin-gon, le quatrième et

le cinquième Degrés de Pensée représentent l'état de

méditation dans lequel on médite sur la non-nature des

objets, pareils à une image dans un miroir ou à la

réflexion de la lune dans l'eau.

6" Ta-en-daï-jô-shin (littéralement : pensée du grand

véhicule pour le bien d'autrui) ; c'est la caractéristique

de la secte Hossô. Quand on a compris cette vérité que

rien n'est hormis la pensée unique, on ressent une com-

passion infinie et on fait transporter les êtres vivants au

port du Nirvana.

7" Ka-kou-shin-fou-shô-shin, (littéralement: pensée
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consciente du négatif); c'est la caractéristique de la secte

San-ron. Kakou-shin (pensée consciente) signifie : recon'

naître que la pensée impure consistant dans la passion

elle-même est originellement pure. Le Fou-shô est le

premier des huit termes négatifs ' qui exposent le

Chemin-Milieu. Nous ne mentionnons ici que le premieri

mais il faut savoir que les sept autres négatifs y sont

compris. Si les nuages de la fausse idée, qui est produite

par les huit confusions étaient chassés par le souffle des

vents do la raison excellente, c'est-à-dire des huit

négatifs, le ciel du Chemin-Milieu deviendrait clair et

calme. Considérés au point de vue des fidèles de Shin-

gon, le sixième et le septième Degrés sont identiques à

l'état de la libre pensée dans la méditation du Yoga

(union).

8" Ilhi-dô-Mou-i-shin, (littéralement : pensée d'un

chemin unique sans action) ; c'est la caractéristique de

la secte Ten-daï. Ilhi-dô (chemin unique) signifie l'éga-

lité ; il est aussi appelé Ilhi-nyô (un tel seul) dans la

secte Ten-daï. Le Mou-i (sans action; Asamskrita) est la

nature ; on l'appelle aussi Jitsou-sù (réalité) dans cette

secte.

9" Gokou-mou-ji-shô-shin, (littéralement : pensée

absolue de la nature sans la nature elle-même) ; c'est la

caractéristique de la secte Ké-gon, Le mot Gokou

1." Voir le chapitre V.

1
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signifie l'absolu, l'extrémité, ]e bout. Dans les doctrines

exotériques 'Ken-guyô), le sùtra Ken-gon Buddhàva-

tamsaka-mabàvaipulya-sùtra) est le plus absolu et le

dernier de tous les sùtras ; car il est expliqué dans ce

sùtra que la nature absolue Bliùta-tathàtà étant iden-

tique au mode relatif, ne garde pas la nature elle-même.

10° Hi-mitsou-shô-gon-shin, littéralement: pensée

ornée du mystère;; c'est la caractéristique delà doctrine

ésotérique. Hi-mitsou mystère est la pratique des Trois

Mystères du Talhàgata Bouddha ; cette pratique est

ornée de bonnes qualités. Kou-kaï dit : « Les doctrines

exotériques chassent les autres poussières 'passions et

le Shin-gon Vraie Parole ouvre la porte ou montre la

vérité intérieure . » Les neuf premiers Degrés ne sont

que les moyens de supprimer les passions et d'anéantir

la fausse croyance. Quand on entre dans le dixième

Degré de la Pensée, on comprend pour la première fois,

la source de sa propre pensée et on y entend le moyen

mystérieux de devenir Bouddha, étant encore vivant.

On l'appelle le vrai principe de la vertu positive.

LES DEUX PARTIES : LE VA.IRA-DHÂTU ET LE GARBHA-DHÂTL^

Le cercle ^^Mandala, des Doux Parties représente la

nature de la raison et de la sagesse des Bouddhas, et la

réalité de la forme et de la pensée des êtres vivants. La

raison sur laquelle le Mandala est établi dans cette secte,
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c'est de faire ressortir que la forme et la pensée des

Bouddhas et celles des autres êtres vivants sont formées

également par les six éléments.

Bans le mot Vajra-dhâtu (Kon-go-kaï) littéralement

« élément de diamant » Yajra peut s'entendre de deux

façons : au point de vue de la solidité et de Tulilité. Dans

le premier sens, il est comparé à la vérité mystique qui

existe toujours dans l'intérieur du corps et qui ne peut

jamais être brisée. Au second sens, il signifie la force de

sagesse qui détruit les obstacles des passions. Le Garbha-

dhâlu (Taï-zo-kaï) littéralement ;< élément matrice »

suggère l'idée de contenir. On compare l'état des choses

contenues dans le corps ordinaire des êtres vivants à

l'enfant contenu dans le sein de sa mère.

Non seulement ces deux divisions sont le principe de

la doctrine ésotérique ; mais elles représentent la nature

originelle de la forme et delà pensée, l'une par la raison,

l'autre par la sagesse. Jamais il ne faut la chercher en

dehors de la pensée des êtres vivants dans laquelle elle

existe originellement. L'objet important des Deux

Parties : le Vajra-dhâlu et le Garbha-dhâtu, c'est que

chacun des hommes reconnaît l'origine de sa propre

pensée et comprend la mesure ou constitution de son

propre corps.

Bien que les Deux Parties soient originairement

réduites à une seule, elles sont ainsi divisées ici parce

qu'on y traite de la raison et de la sagesse. Si on regarde
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au point de vue de la surface, le Vajra-dhâtu est la

sag^esse inséparable de la raison et considérée comme

essentielle pour le salut individuel ; le Garbha-dhâlu est

la raison inséparable de la sagesse et considérée comme

essentielle pour le salut d'autrui. Le Garbha-dhâtu con-

siste dans ces trois conditions : grande méditation,

sagesse et compassion attribuées respectivement à ces

trois parlies : Bouddha, Yajra et Padma (lotus), on les

appelle techniquement « classe de Bouddha » {Tathd-

gatâniibhâva ; Boutsou-bou); « classe de diamant »

Vajrânubhâva ; Kon-gô-bou); « classe de lotus » [Pad-

mânubhâva; Rén-gué-bou). La classe de Bouddha corres-

pond au Tathâgata-mahâvairocana (Daï-nithi-nyoraï)

signifiant la perfection de la connaissance ; la classe de

Yajra à la sagesse possédée par le Vajra-saltva ; cette

sagesse, étant très ferme de sa nature, peut détruire

toutes les passions, même précipitée dans la boue de la

transmigration ; la classe de Padma à la compassion

d'Avalokiteçvara montrant qu'il y a une pure pensée

originelle à l'intérieur des êtres vivants, qui ne peut

jamais être ni détruite ni corrompue dans la transmi-

gration des six étals' d'existence, non plus qu'un lotus

dans la boue.

Le Yajra-dhâtu expose les cinq espèces de sagesses

(Y. plus bas) et consiste en cinq classes : ce sont la

1. Voir l'Introduction P. XXXII.
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<( classe (Je bijou » [Ratnànubhàva ; llù-bou) et la « classe

d'action » {Karmmmbhâva ; Katsou-ma-bou) en y ajoutant

les trois classes du Garbha-dbàtu. La classe de Karma

veut dire : l'accomplissement de toutes les œuvres, et

celle de Ratna montre qu'on trouve la vérité et le

bonheur sans limite dans la perfection libératrice de

Bouddha.

Quoiqu'il y ait encore dans le Vajra-dhâtu le Mandala

des neuf assemblées, et dans le Garbha-dhâtu les treize

grands palais, il nous est impossible ici de donner le

détail du Mandala des Deux Parties; renvoyons donc

aux autres livres ceux qui voudraient plus de détails.

ETAT NON CONDITIONNE DES SIX ELEMENTS

Les « six grands éléments » [Shaii-maitàbhùtas

;

Roku-daï) sont la terre, l'eau, le feu, l'air, l'élher et la

connaissance. Ces six éléments sont omniprésents; aussi

les appelle-t-on « grands éléments » (Mabâbhûlas). Si

on les divise selon les Deux Parties du Mandala, les

cinq premiers forment la raison correspondant au Garbha-

dhùtu, et le reste qui est la sagesse, c'estleVajra-dhàtu.

Mais la raison et la sagesse ne formaient qu'un originel-

lement; ainsi donc, il n'y a pas de connaissance en

dehors des cinq premiers éléments et ces cinq éléments

n'existent point en dehors de la connaissance. Si on
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partage le sixième élémenl du Yijiuma en cinq éléments,

ce sont cinq sciences (Gothiî à savoir :

1° La science du principe d'évolution des éléments du

monde matériel [Dharma-dhâtu-prakriti-jhana; Hô-kaï-

taï-shô-tlii) qui devient la substance de tous les Dharmas,

correspond à l'élément : étlier.

2" La science du grand) miroir (rond) {Adarçana-

jùàiia ; Daï-en-kyô-tlii~, qui reflète les images de toutes

choses comme un miroir, et qui correspond à Télémcnt :

terre.

3° La science de l'égalité {Samatâ-jhâna ; Byù-dô-

shô-thi) qui ne fait aucune distinction entre ceci et cela;

elle correspond à l'élément ; feu.

4° La science du juste regard [Pratyavekshana-jhâna ;

Myô-kwan-zatsou-thi) qui préside à la prédication de la

Loi et à la destruction des doutes, et qui disting-ue clai-

rement le bien du mal; elle correspond à l'élément : eau.

5° La science de l'accomplissement du devoir [Krityâ-

yufshthcma-JTifma ; ià-sho-sa-Ûùj correspond à l'élément :

air; cette science parachève l'œuvre du salut et sauve à

la fois l'individu et autrui. Mais ces simples compa-

raisons ne doivent pas être considérées comme rigou-

reuses.

L'état non-conditionné de ces éléments, c'est que les

uns dans les autres, ils ne se contrarient pas; on les

compare aux nombreux rayons d'une lampe qui ne s'in-

terceptent pas les uns les autres. Les six éléments de
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Bouddha sont non-conditionnés dans leur union avec

ceux des êtres vivants; par conséquent, il n'y a pas

d'êtres en dehors de Bouddhas ni de Bouddhas en dehors

des êtres ; tel est l'état non-conditionné des six éléments.

LE YOGA (lNIOn) DES TROIS MYSTÈRES (SAN-MITSOU-SÔ-Ô)

Quoique les « trois mystères » soient les trois actions :

le corps, la parole, et la pensée, ils sont originellement

égaux et existent tous dans le Dharma-dhâtu ; aussi les

appelle-t-on les mystères égaux de Bouddha et de

Dharma. Parlons rapidement ici de la forme du Dharma-

dhâtu; la forme de tous les Bouddhas est constituée

par les cinq éléments* , c'est le mystère du corps. Cette

forme produit les sons , c'est donc le mystère de la parole.

Elle a différentes facultés, c'est donc le mystère de la

pensée. Ces trois mystères se retrouvent dans tous les

êtres animés et inanimés. Quand le vent souffle dans les

arbres, que les vagues déferlent contre les rochers,

qu'un homme meut ses mains et ses pieds, soit qu'il

parle, soit qu'il garde le silence, tout cela est l'expression

de ces trois mystères. Mais cet état est compris par le

Bouddha seul et les hommes ordinaires ne peuvent en

approcher; c'est pourquoi on dit que ce sont des mys-

tères. Bouddha nous enseigne la règle des Mudrâs

1. Ce sont les cinq premiers des six grands éléments.
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(sceaux), et des Mantras (vraies paroles) afin d'unir les

hommes ignorants à l'état de Bouddha: c'est qu'il

faut considérer comme égaux, sans aucune distinction,

les trois mystères dos Bouddhas et des êtres vivants. Si

on les regarde au point de vue de la nature du Dharma,

les trois mystères des Bouddhas et des êtres vivants sont

originellement égaux, sans aucune distinction; mais les

hommes ignorants y font à tort des distinctions. Ainsi

Bouddha ajoute ses trois mystères à ceux des êtres

vivants ; cependant cette adjonction n'est pas une réunion

de deux choses : la nature des mystères des êtres vivants

n'est pas originellement différente de celle des mystères

de Bouddha; les hommes ignorants ne connaissaient

pas celte idée profonde, Bouddha la leur apprend pour

en faire le sujet de leurs méditations. Cette méditation

étant celle de Bouddha, on peut dire que les trois mys-

tères de Bouddha égalent ceux des êtres vivants, quand

nos pratiques sont fondues avec l'action de Bouddha et

devenues égales aux trois mystères de Bouddha; c'est

ce qu'on appelle Union (Yoga).

Pour parvenir à l'état de Bouddha dans la vie pré-

sente même (Sokou-shin-jù-boutsou) il y a trois façons

d'entendre les moyens, à savoir : Raison complète (Ri-

gou); Force persistante (Ka-ji); Acquisition évidente

(Ken-toku). Le premier moyen, c'est de savoir ceci :

l'essence du corps et de la pensée des êtres vivants, c'est

le Mandala des Deux Parties : Vajra-dhâtu et Garbha-
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dhâtu. Le corps de chair est la raison des cinq premiers

éléments, c'est le Garbha-dhâtu, et la pensée est la

sagesse du sixième élément (connaissance), c'est le

Vajra-dhàtu. La raison et la sagesse sont originellement

comprises dans tout être vivant ; c'est ce qu'on appelle

en termes techniques Ri-gou-soku-shin-jô-boutsou (de-

venir Bouddha dans la vie présente en possédant cette

raison). Le deuxième moyen, c'est de rendre manifeste

le Mandala qui est complet originellement dans le corps

des êtres vivants par la « force persistante » (Ka-ji) des

trois mystères. Le troisième moyen, c'est d'atteindre à

l'origine de sa propre pensée, en acquérant le Mandala

et en parvenant à l'état de l'illuminalion parfaite, après

avoir parachevé la pratique des trois mystères.

Ces trois façons de devenir Bouddha ne sont dilîé-

rentes que dans Tinterprétation ; elles sont, en réalité,

une seule et unique manière sans aucune distinction.

La vertu qui est originellement complète dans le corps

lui-même ne peut s'acquérir en dehors, c'est le caractère

du premier moyen (Ri-gou). Quoique les hommes

ignorants ne sachent pas cette raison, ils la perçoivent

par la « persistance de force » des trois mystères, c'est

le second moyen (Ka-ji). Le troisième est de compléter

la pratique et d'arriver à l'illumination parfaite (Ken-

toku).

Cette interprétation que nous venons de donner n'est

qu'une esquisse rapide de la doctrine de cette secte. Si

I
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on veut plus de détails, il faut lire les trois sùtras

principaux : Mahâvairocanâbhisambodhi", Susiddhi" et

Vajraçekhara", ainsi que les nombreux livres intitulés :

Règles cérémoniales (Gui-ki). Après eux, il y en a encore

plusieurs écrits par Kou-kaï qui établit cette secte Shin-

g-on au Japon.



CHAPITRE NEUVIEME

ZEN-SBÛ. SECTE CONTEJIPLATIVE

I. Doctrine de la secte

Le mot Zen est une abréviation du terme Zen-na qui

est la transcription du mot sanscrit Dliyâna (contem-

plation).

La doctrine de cette secte est brièvement exposée dans

ces mois : « C'est une transmission d'une nature spéciale

en dehors do tout enseignement et qui ne s'appuie sur

aucun mol; il faut donc bien reconnaître la nature de

la pensée humaine en soi-même et on devient alors

Bouddha. »

Quoique les autres sectes dont la transmission repose

sur l'enseignement parlent de l'état inconcevable, il ne

leur est pas possible de le définir, parce que le véritable

état inconcevable ne peut bien s'expliquer par aucun

mot; bien qu'elles méclilent sur la réalité des choses,

elles ne peuvent encore se délivrer de l'idée du bien et

du mal, el de ce qu'on appelle la connaissance relative;

car la connaissance absolue proprement dite n'a aucune

idée du bien el du mal,

Bodhidharma, le vingt-huitième patriarche de cette
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seclc, ne l'exposa pas par des discours; il la transmit

de la pensée à la pensée; c'est par ce système qu'on

comprend la source de sa propre pensée. Mais aucun

mot ne peut traduire cette idée profonde. Ce qu'on

acquiert par la pratique de sa propre pensée, c'est la

vérité. Ne rien voir, c'est ce qu'on appelle trouver le

chemin de la vérité; la vraie pratique est de ne rien

pratiquer. Si on observe bien la nature originelle elle-

même, on y trouve que la nature de sa propre pensée

est originellement pure, par conséquent, il n'est pas

besoin de chasser les passions et de chercher aucune

Bodhi (inlellig-ence). Quand on ne réfléchit pas au monde

extérieur, c'est-à-dire au bien et au mal, la pensée

originelle se produit, c'est ce qu'on appelle la pensée du

néant sans aucun attachement; mais il ne faut pas dire

de la pensée qu'elle est inaclive comme la pierre et le

bois. Arrivée à cet état qu'on désigne sous le nom de

« la définition bien comprise », la pensée se dégage de

toute diversité. Puis se produit la raison du néant qu'on

appelle illumination absolue; c'est là qu'on trouve la

nature de sa pensée et qu'on devient Bouddha.

11. Hhtoii'c df la sncte.

A. TRANSMISSION' DE LA DOCTRINE

Quand le vénérable saint 'Jihcvjcwat\ Sé-sonj Çàkya-

muui fut dans l'assemblée sur le mont Gridhrakùta (la

10
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cîme des vautours), le roi divin Mahâbrahman offrit une

fleur couleur d'or à Bouddha et lui demanda de prêcher

la « loi ». Bhagavat prit la fleur de sa main et il la roula

une seule fois entre ses doigts, mais il ne prononça pas

une parole; personne dans rassemblée entière ne pou-

vait comprendre ce que cela voulait dire. Le vénérable

Mahâkâçyapa seul sourit. Alors Bhagavat lui dit : « J'ai

la merveilleuse pensée du Nirvana, la clef de la loi juste

que je désire te transmettre ». On l'appelle la doctrine

de la (( pensée transmise par la pensée ». Kàçyapa la

transmit à Ananda qui la transmit à son tour à Gana-

vàsa et ainsi de suite jusqu'à Bodhidharma, vingt-hui-

tième patriarche. Voici la licle de ces patriarches :

i° Mahâkâçyapa Ma-ka-ka-shù;
;

2° Ananda (A-nan-da);

3° Çanavâsa (Shô-na-wa-shu) ;

4° Upag-upta (Ou-ba-kikou-ta)
;

5° Dhritaka Daï-tci-ka;

6° Micchaka (Mi-sha-ka);

7° Yasumitra (Ba-shu-mitsou);

8» Buddhanandi 'Butsou-da-man-daï)
;

9° Buddhamilra Fou-da-mi-ta;
;

10" Pârçva (Ha-ri-shu-ba);

1
1° Punyayaças i Fou-na-ya-sha)

;

12° Açvaghosha (A-na-bo-teï);

13" Kapimala (Ka-bi-ma-ra) ;

14" Nâgârjuna (Na-g-ya-a-ra-ju-na)
;
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lo° Kânadeva Ka-na-daï-ba)
;

16° Bàhulata Ba-go-ra-ta
;

17° Samg-hanandi Sù-g-uya-nan-daï
;

18° Sarng-hayaças (Ka-ya-sha-ta
; ;

19° Kumàiata (Ku-mô-ra-tai
;

20° Jayata (Sha-ya-ta :

21° Vasubaiîdhii Ba-shu-han-dzu)
;

22» Madura (Ma-do-ra
;

23<» Haklenayaças Kaku-roku-na
;

24° Sinnha Shi-shii
;

2o» Vaçasuta (Ba-sha-shi-ta);

26° Punyamitra Fou-nyo-mit-ta
;

27° Prajnâlra (Han-nya-ta-ra
;

28° Bodhidharma 'Bo-daï-darou-ma).

Bodhidharma était le troisième fils d'un roi de Kâç.i

dans rinde méridionale *(?) Pendant soixante années, il

propagea sa doctrine de « Contemplation » dans les cinq

contrées des Indes. Il vint ensuite en Chine la première

année de la période Fou-tsou, sous la dynastie du Ling

(320;. Il y enseigna à l'empereur Wu la clef de la pensée

de Bouddha; mais l'empereur n'étant pas capable de la

comprendre, Bodhidharma s'en alla et il traversa le

fleuve Yang-tsz et entra dans le pays du Guï du nord).

Dans le Shô-rin-ji ,nom d'un monastère , sur la mon-

tagne Sou, il resta pendant neuf ans assis par terre, la

1. Sans (loule il fauL corriger : scptenlrionale.
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face tournée vers le mur, les jambes croisées; personne

ne sut pourquoi ; on l'appelait simplement le « Brâha-

mane contemplateur du mur. »

Plus tard, il eut beaucoup de disciples parmi lesquels

se trouvaient quatre personnages vénérables dont chacun

avait des vues différentes. L'un eut pour mission de

faire la transmission de la pccm, c'est-à-dire la doctrine

superficielle; un deuxième, celle de la chair, doctrine

un peu plus profonde que la première; le troisième,

celle des o.sv, plus profonde encore; le quatrième enfin,

celle du cerveau, la plus prof(mde de toutes. Celui qui

reçut de son maître la transmission du cerveau fut E-ka

qui devint le second patriarche. Le quatrième patriarche

(à compter de Bodhidharma) fut Ko-nin. Parmi ses dis-

ciples, se distinguèrent : E-nù et Jin-shù : l'un propagea

la doctrine de sa secte dans la partie septentrionale de la

Chine où il établit la secte du nord; l'autre, dans la

partie méridionale oi^i il fonda la secte du sud.

La secte méridionale fut divisée bientôt en cinq écoles

connues sous ces noms : Rin-zaï, Gui-gô, Sô-tô, Oun-

mon et Hô-gen. Dans la première école Rin-zaï, il faut

compter deux subdivisions : Yô-gui et 0-ryo. Toutes

ensemble sont appelées correctement les Cinq Maisons

et les Sept Ecoles de la secte méridionale.

Le missionnaire de cette doctrine au Japon fut i)ù-

sen, disciple d'un élève de Jin-shù, qui vint de la Chine

dans notre pays en 729, et qui demeura dans le Daï-
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an-ji; il transmit la doctrine de la coatemplalion septen-

trionale à Guyô-hyô qui la passa à Sai-thiô, le fondateur

de la secte Ten-daï au Japon.

La branche méridionale de la secte contemplative fut

pour la première fois transmise au Japon par Ei-saï du

Ken-nin-ji. Il alla en Chine vers 1168, et y devint dis-

ciple de Kyo-an du Man-nen-ji. C'est lui qui établit au

Japon la secte Rin-zaï. Depuis ce temps^ les partisans

de cette secte se sont multipliés à chaque génération.

Shô-ithi du To-foukou-ji et l»outscu-kô de l'En-gakou-ji

furent les disciples à la neuvième génération de Yù-gui.

Shô-ilhi eut un disciple nommé Daï-kakou qui bâtit le

Nan-zen-ji. Mou-sô du Ten-ryu-ji. fut instruit par un

élève de Boutsou-kô. Daï-kakou du Ken-lhiô-ji fut un

disciple à la dixième génération de Yô-gui et Daï-tù du

Daï-tokou-ji, à la onzième. Ce dernier eut un disciple

actif nommé Kwan-zan qui fonda le Myô-shin-ji.

Ken-nin-ji, To-foukou-ji, En-gakou-ji, Kan-zen-ji,

Ten-ryù-ji, Ken-thio-ji, Daï-tokou-ji, Myo-shin-ji, avec

le Sô-kokou-ji forment ensemble les neuf monastères

principaux de la secte Rin-zaï.

La secte Sô-tô fut établie au Japon par Dô-gen de

rEï-héï-ji; il alla en Chine en 1223, et y devint disciple

de Nyo-jô de Ten-dù, Quand il retourna dans notre

pays, l'empereur Go-sa-ga lui rendit hommage et lui

donna en présent une robe de pourpre et le titre de Bouppo-

zen-ji (Maître de contemplation dans la Loi de Bouddha).
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Shô-kin du Sô-ji-ji fut un disciple à la quatrième

g-énération de Dô-gen. L'empereur Go-daï-g-o lui donna

une robe de pourpre et fit reconnaître son monastère

comme un des principaux de cette secte. L'empereur

Go-moura-kami lui donna le titre posthume de Boutsou-

ji-zen-ji.

Plus tard, sous le règne de l'empereur Go-kô-myô,

(1644-1654), un prêtre chinois nommé In-gen, disciple

du fondateur de l'Ecole 0-ryû, une des branches du Rin-

zaï, vint au Japon, et y établit la secte 0-bakou ; Rin-

zaï, Sô-tô et 0-Bakou sont donc les trois contemplations

dites du Japon.

ORIGINE DES SECTES DU SUD ET DU NORD

Comme nous l'avons mentionné plus hau(, il y a deux

branches de la doctrine qui existent en Chine ; ce sont :

la secte méridionale et la secte septentrionale. Ces

divisionsavaient été faites par les maîtresE-nô et Jin-shû,

disciples de Kô-nin, le cinquième patriarche. Un jour, le

maître Kô-nin dit en présence de tous ses disciples que

la Loi juste de Bouddha était bien difficile à comprendre

et que par conséquent ils ne devaient point se contenter

de suivre les paroles de leur maître, mais chercher des

opinions personnelles. Il leur recommanda de composer

des vers contenant leurs propres idées, leur promettant

de donner à celui dont les vers contiendraient les meil-
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leures idées, le manteau et la sébile à aumône de

Çàkyamuni que les patriarches indiens et chinois se

transmettaient successivement comme marques de la

succession légitime. Le vénérable Jin-shù, l'un des sept

cents disciples composa les vers suivants :

« Le corps est pareil à Farbre de Tintelligence (Bôdhi-

« druma); Tesprit est semblable au miroir qui est sur la

« table de toilette ; il faut constamment l'essuyer avec

« soin ; il ne faut pas le laisser se couvrir de poussière. »

Son maître, après les avoir lus, dit : « Si les hommes

à l'avenir pratiquaient leur religion d'après cette opinion,

il en résulterait pour eux un excellent bénéfice, » Voilà

l'origine delà secte septentrionale.

Le vénérable E-nô servait alors dans un atelier où il

travaillait à vanner et à décortiquer le riz au moyen

d'un pilon qu'il mouvait avec le pied. Ayant appris

secrètement les vers de Jin-shù, il remarqua qu'ils

étaient assez jolis, mais qu'ils ne renfermaient pas encore

une connaissance parfaite. Aussi composa-t-il les vers

suivants :

« 11 n'y a pas d'arbre de l'intelligence (Bôdhidruma);

« il n'y a pas non plus de miroir de table de toilette ; il

« n'y a rien qui ait originellement une existence réelle.

« Comment peut-il donc y avoir un endroit que la pous-

« sière couvre? » Dès que le maître Kô-nin eut vu ces

vers, il lui donna les insignes de la robe et de la sébile»

C'est l'origine de la secte méridionale. La doctrine de
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cette secte est la plus profonde ; c'est celle de « la pensée

transmise par la pensée » ; car elle est entièrement indé-

pendante des mots et des formes, quels qu'ils soient.

Plus tard, on l'appela « contemplation du patriarche »

(So-shi-zen), parce qu'elle contient la clef de la pensée du

patriarche Bodhidharma. Cette secte méprise la doctrine

de la secte septentrionale qu'on appelle la « contem-

plation du Tathâg-ata » (Nyo-raï-zen).

Trois des sept écoles chinoises de la secte méridio-

nale existent aujourd'hui au Japon. Mais elles dérivent

toutes de Bodhidharma, et le principe de cette doctrine

n'est autre que de reconnaître sa propre pensée en soi-

même. Si on veut bien comprendre la véritable idée de

la doctrine, il faut étudier la méthode sous l'ensei-

gnement d'un grand maître. Il y a d'innombrables livres

contenant les paroles instructives des dliférentes écoles.

Il faut citer en première ligne les Go-rokou (recueil des

paroles) qui peuvent être utiles pour comprendre la

doctrine de cette secte.



CHAPITRE DIXIÈME

MTHI-REN-SHf . SECTE DE NITHI-REN

I. Histoire de la secte.

ORIGINE ET FONDATION P E LA SECTE

L'enseignement de Çâkyamuni présente souvent une

antithèse entre le Hîna} ûna et le Mahàyâna ; entre la doc-

trine provisoire et la doctrine définitive; entrel'exotérique

etl'ésotérique; entre l'antérieur et le terrestre, etc.; mais

il n'a d'autre but que de conduire les êtres vivants à l'état

supérieurdu Nirvana par le moyen de l'enseignementgra-

duel. C'est pourquoi Çâkyamuni prêcha le Saddharma-

pundarîka-sûtra (Sùtra du Lotus de la bonne Loi; Ilô-ké-

kyô) dans la dernière période de sa vie. Dans ce sûtra, il

compare tous les sûtras prêches dans les trois périodes :

le passé, le présent, et l'avenir; et il désigne le Sad-

dharma-pundarika comme le premier de tous. Il naquit,

dit-il, en ce monde, pour enseigner ce sùtra seul. Ce

classement est fait par lui d'après la prédication de tous

les Bouddhas qui ont été, sont, et seront dans le passé,

le présent, et l'avenir-

Comme la prédication de Çâkyamuni suivit ce classe-
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ment, tous les maîtres bouddhiques dans les périodes

postérieures suivent cet ordre à travers les Trois Périodes

de la Loi : la Période de la Loi Juste, celle de la Loi

Image et celle du Dernier Jour de la Loi. Pendant les

deux mille années des deux premières Périodes, tous les

grands maîtres propagèrent la Loi, soit le Hînayâna et

le Mahâyâna, soit la doctrine provisoire et la doctrine

définitive d'après la volonté testamentaire de Çâkyamuni.

Nous sommes aujourd'hui, dans la Période du Dernier

Jour de la Loi; c'est maintenant que la doctrine défi-

nitive du Saddharma-pundarîka doit être propagée. En

12S2, alors que toutes les autres sectes étaient déjà

établies, Nithi-ren, le fondateur de cette secte, com-

mença à propager la doctrine du Saddharma-pundarîka :

« Je suis, dit-il, la règle delà prédication de Çâkyamuni

et j'expose la doctrine établie par lui-même. » Cette

excellente doctrine qui assure tant d'avantages aux

hommes de la période présente, ne fut jamais connue

durant les deux mille vingt ans qui suivirent l'entrée de

Çâkyamuni dans le Nirvana. Nithi-ren fut peut-être une

incarnation du Bodhisattva Yiçishtacaritra (Jô-guyô);

(littéralement conduite éminente), qui a été le premier

disciple converti (Hon-kéj par Çâkyamuni, et qui reçut

l'instruction spéciale de ce dernier, dans le chapitre sur

la Force Transcendentale du Tathâgata au milieu de

l'Assemblée du (^iel tenue sur le mont Gridhrakùta. Ce

Bodhisattva naquit au Japon sous le nom de Nithi-ren ;
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il profita d'une époque favorable pour propager la doc-

trine que lui avait transmise Çâkyamuni. Nilhi-ren

établit pour la première fois cette secte au Japon, espé-

rant pouvoir propager la doctrine dans tout Tunivers

durant les dix mille années procbaines du Dernier Jour

de la Loi.

La secte s'appelle Saddharma-pundarîka (Hokké-shù)

selon le titre du Sùtra principal, ou Nithi-ren-shù,

d'après le nom de fondateur. Quoique cette secte recon-

naisse comme Sùtra principal le même que la secte

Ten-daï\ la nature de la doctrine est tout à fait différente

de celle du Ten-daï ; aussi l'appelle-t-on le Saddharma-

pundarîka de Nithi-ren.

Yoici les Sùtras principaux et les commentaires de

cette secte :

1° Le Saddharma-pundarika-sùtra (Myô-hô-ren-gué-

kyô) traduit par Kumârajîva, sous la dynastie de Shin de

la famille du Yô :384-417).

2" L'Amitârtha-sùtra (Mou-ryô-guy-kyô) traduit par

Dharmajâtayaças, sous la dynastie de Séï du Nord

(479-502).

3° Le Samantabhadra-dhyâna-sûtra (Kwan-fou-gen-

kyôj traduit par Dharmamitra, sous la dynastie de Sô

(420-479).

Le deuxième Sùtra est appelé l'Introduction, et le

troisième la Conclusion du Sùtra principal.

4° Le Commentaire sur le Saddharma-pundarîka-
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sùtra (Thû-hôkké-kyô) en dix livres, composé par

Nithi-ren,

5" La Décision orale (Kou-ketsou; en deux livres con-

tenant la prédication de Nithi-ren recueillie par son

disciple principal Nithi-kù.

LIGNE DE TRANSMISSION DE LA LOI

Dans la secte Saddharma-pundarîka de Nithi-ren, il y

a deux lignes de transmission de la Loi : Tinlérieure et

l'extérieure. La transmission extérieure est la ligne des

maîtres des trois pays : aux Indes, en Chine et au Japon,

qui exposèrent la doctrine du Saddharma-pundarîka.

Voici les noms de ces maîtres :

Câkvamuni Bouddha ) t i•^

> Indes.
Baishajyarâja (Yokou-ô) Bodhisattva. . )

Ten-Daï Daï-shi Chine.

Den-Guvô Daï-shi / .

> Japon.
Nilhi-ren Daï-bo-satsou )

La transmission intérieure est la ligne de ceux qui

comprennent bien la vérité de la Doctrine définitive

(Hon-mon) contenue dans le Stùpa de Prahhûtaratna,

d'après les chapitres sur le Prédicateur (Hoshi-hon),

c'est-à-dire le dixième chapitre, et le Pouvoir Transcen-

denlal du Talhâgala (Jin-dzu-hon), c'est-à-dire le
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vingtième chapitre du texte sanscrit et le vingt-unième

de la traductioh chinoise, à savoir :

Çâkyamuni Bouddha.

Viçishta-caritra Bodhisaltva.

Nilhi-ren Daï-ho-satsou,

Quoique la forme extérieure de la doctrine de cette

secte se rattache à la forme de la secte ïen-dai, le

principe fondamental repose absolument sur le Sùtra

principal; par conséquent la transmission intérieure est

considérée comme le principe de cette secte.

II. Dirtrine do l(i secte.

ESQUISSE DU SADDHARMA-PUNOARIKA-SÛTRA

L'idée fondamentale de ce Sùtra, c'est de développer

et de résoudre le système qui est caractérisé par le terme

antithétique Gon-jitsou--hon-jakou, c'est-à-dire le provi-

soire et le définitif, s'appliquant à la doctrine; Vantérieur

et le terrestre, s'appliquant à l'état de Bouddha. La

doctrine provisoire est celle de tous les sùtras prêches

par le Bouddha pendant les quarante premières années

de sa carrière, avant qu'il enseignât le Saddharma-

pundarika-sûtra qui seul contient la doctrine définitive.

h'antérieur (Hon-mon) veut dire la connaissance a?iié-

rieure (Hon-kakou), qu'avait le Bouddha de toute éternité
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avant et pendant les innombrables Kalpas qui ont pré-

cédé sa venue en ce monde. Le terrestre (Schakou) ou

l'état terrestre du Bouddha, c'est la connaisscmce acquise

(Shi-kakou) du Bouddha vivant en ce monde. Çùkya-

muni parut ici-bas pour montrer d'abord les différentes

formes de la doctrine, puis enfin les ramener toutes à la

seule vérité du point final.

Nous parlerons d'abord de la manière de développer

et de resserrer la àociviHQ provisoire et la doctrine défi-

nitive 'Gon-jitsou-kaï-é). Yenu en ce monde pour ins-

truire les êtres vivants, Çàkyamuni le fit selon leurs

intellig-ences qui sont rangées en trois classes, La plus

basse classe est appelée Çrùvakas;la classe moyenne,

Pratyckabuddhas; et la plus haute, Bodhisattvas. Aux

(,^ràvakas, le Bouddha enseigna qu'il leur faut se séparer

de la transmigration, en extirpant toutes les passions

pour arriver à l'état d'Arhat; ceux qui sont capables de

devenir Pralyekabuddhas, il leur demanda de parvenir à

cet état; quant aux Bodhisattvas, il leur proclame

d'atteindre le g-rand vœu de sauver tous les êtres vivants

pour devenir Bouddhas, comme Çàkyamuni lui-même,

après l'accomplissement de leurs œuvres merveilleuses.

Ces trois classes sont appelées Tri-yàna (trois véhicules
;

les deux premières sont le Ilinayùna et l'autre, le Ma-

hàyàna. Ceux qui parviennent à l'état d'Arhat ou de l*ra-

lyekabuddha par le Hînayàna ne deviennent pas Boud-

dhas du Mahàyàna, une personne ne pouvant suivre àhi
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fois deux chemins; le Bouddha leur enseigne de prati-

quer à leur choix un des Trois Véhicules. Telle est la

doctrine du nnoyen provisoire.

Le Bouddha prêcha ces sùtras en observant ainsi les

distinctions des Trois Véhicules pendant les quarante

premières années; dans le Saddharma-pundarika, il dé-

clare que ses prédications antérieures sont des moyens, et

qu'il n'y a qu'un Véhicule unique (Eka-yâna) et non trois.

De plus, il dit : « Les Çrâvakas elles Pratyekabuddhas

sont aussi du Mahàyàna et par conséquent tous peuvent

devenir Bouddhas. De même les Icchantis hommes

infidèles) et les femmes peuvent atteindre tous à l'état de

Bouddha. Tous les êtres vivants possèdent la nature des

Bouddha ; il y a raison de croire que tous peuvent, saus

aucune exception, obtenir la connaissance parfaite. C'est

ma merveilleuse doctrine qui ne doit pas être mise en

doute. Cependant la doctrine provisoire des moyens, a

été prêchée afin d'amener les hommes au vrai chemin

du Saddharma-pundarika. Par conséquent la doctrine

provisoire elle-même est définitive par la même raison.

La doctrine provisoire est comme la fleur du lotus, et la

doctrine définitive en est comme le fruit. La fleur est

véritablement le moyen pour le fruit; le moyen et le but

sont nécessairement inséparables. Le moyen ne peut

exister sans le but; le but ne peut paraître sans le

moyen; ils sont presque unité, quoique deux en nombre.

Tel est le Lotus de la bonne Loi ».



H6 LE BOUDDHISME JAPONAIS

Lorsque le Bouddha prononça ces paroles, ceux qui

praliquaienl les Trois Véhicules comprirent tout d'un

coup la vérité du Véhicule unique par les mérites de

leurs pratiques antérieures, acquis en suivant la doctrine

provisoire. Devadatta et la fille du Nàga montèrent

immédiatement sur le trône de Bouddha.

Telle est la forme enseignée au point de vue de l'élut

terrestre du Bouddha où la doctrine provisoire est consi-

dérée comme un moyen pour montrer la doctrine défini-

tive et oh les trois Véhicules sont ramenés à un seul.

]i]n second lieu, la manière de développer et de

resserrer l'état antérieur et terrestre de Bouddha (Hon-

jakou-kaï-é) est expliquée comme suit :

L'état de Bouddha auquel Çàkyamuni atteint en ce

monde à travers les huit degrés de sa vie (Ila-sô-jù-dô)

s'appelle le premier accomplissement de l'illumination

parfaite (Shi-jô-shù-gakou). C'est ce qu'on appelle le

Bouddha terrestre (Shakou-boutsou). Çàkyamuni lui-

même, une fois éclairé par la Bodhi, conçoit qu'il a été

le Bouddha dès les temps antérieurs, le maître du Dhar-

madhâtu depuis d'incalculables Kalpas. Tous les Boud-

dhas des dix points des trois temps : le passé, le présent,

et l'avenir n'en font qu'un. Dans l'enseig-nement provi-

soire des quarante premières années, Çàkyamuni pro-

clame qu'il devient pour la première fois Bouddha on ce

monde, comme il semble l'être. Mais quand il prêcha le

Saddharma-pundarîka, il manifesta son état réel de
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r « illumination antérieure » par laquelle il est le

Bouddha éternel et le maître de tout l'univers. L'illu-

mination antérieure ne peut se manifester sans l'illumi-

nation terrestre, comme nous nous rappelons les fleurs

et la lune d'hier en voyant celles d'aujourd'hui; ce n'est

pas tout; nous pouvons connaître les Bouddhas des dix

points en voyant un seul Bouddha, et reconnaître que

nous sommes déjà nous-mêmes des Bouddhas en appre-

nant à connaître l'état des autres Bouddhas. Tous les

Bouddhas de l'état terrestre sont comme les images

réfléchies par mille flots et le Bouddha de l'état anté-

rieur est pareil à la vraie lune au ciel. L'état terrestre

est éclairé inversement par l'état antérieur. Quoiqu'ils

soient différents l'un de l'autre, leur vérité n'est qu'une

et même. Tel est ce qu'on appelle le Lotus de la Bonne

Loi.

Quand Bouddha prêcha cette doctrine^ ceux qui se

présentèrent dans 1' « Assemblée du grand ciel » sur le

mont Gridhrakùta atteignirent tous à l'état de Bouddha.

Telle est la forme enseignée au point de vue de l'état

antérieur du Bouddha où l'état terrestre est considéré

comme identique à l'état antérieur, et la connaissance

antérieure se manifeste.

En un mot, le système d'enseignement relatif à l'état

terrestre est de résumer tous les discours de Çàkyamuni

et de montrer son intention orig-inelle de se manifester

en ce monde, c'est-à-dire son désir de faire entrer tous

11
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les hommes et toutes les femmes, quels qu'ils soient,

méchants et bons, intelligents ou faibles d'esprit, dans

le chemin du Bouddhisme. Son but aussi fut d'exposer

la sagesse du Véhicule Unique de Bouddha qui est juste

et égal, après avoir fondu les distinctions des enseigne-

ments antérieurs. Quant au système relatif à l'état

antérieur (Hon-mon), le voici : il montre la source pre-

mière de tous les êtres vivants, et l'état réel d'illumina-

tion des Bouddhas qui ont paru, paraissent, et paraîtront

dans les trois temps (passé, présent^ et avenir); il fait

voir aussi que tous les Dharmas sont bons et que tous

les êtres vivants ont la nature du Bouddha.

Le Bhagavat ne transmit pas cette Bonne Loi de la

doctrine délinitive aux Bodhisattvas ordinaires, tels que

Manjuçrî, Bhaishajyarâja (Yakou-ô) etc. Comment la

transmil-il à ses disciples inférieurs? Il la transmit au

Bodhisattva Viçishtaçâritra (Jù-guyô) et aux autres

personnes qui ont la même dignité, dans la grande céré-

monie. Le lieu qu'il leur indiqua pour la propager est ce

monde Sahà ou (Jambu(1vipa),et le temps fixé s'appelle la

Période du Dernier Jour de la Loi. C'est ce qu^on appelle

la Transmission spéciale de la Doctrine délinitive du Sad-

dharma-Pundarika.

TROIS (JlUNDES LOIS EiOTÉRlQL'ES

Le point important de la doctrine de la secte de JXithi-
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ren est la grande loi ésotérique qui renferme toutes les

règ-les du Bouddhisme. Dans le chapitre sur la Durée de

la Vie du Tathàgata (Ju-ryô-hon) dans le Saddharma-

pundarika, Bouddha proclame la permanence des trois

corps du lîouddha à savoir :

1» Le Dharma-kàya (corps spirituel)

2° Le Sambhoga-kâya (corps de béatitude)

2'"' Le Xirmàna-kàya (corps de transformation)

Cette doctrine est l'essence de Sùtra et l'objet de in-

carnation de Çàkyamuni en ce monde ; cest de là que

procède la substance des « trois grandes lois ésoté-

riques ». Dans le Sùtra se trouve ce terme i* le pouvoir

surnature] du Mystère de Tathàg^ata» (Nyô-raï-hi-mit-

sou-dzu-shi-riki) ; de là vient le nom des trois grandes

lois ésotériques.

Quelles sont ces trois grandes lois ? Ce sont le Hon-

zon, le Dai-mokou et le Kai-dan qui tous appartiennent

à l'état antérieur, c'est-à-dire «l'Objet du culte», le

(( Titre du Sùtra » et 1' « Estrade pour s'instruire des pré-

ceptes moraux » lesquels appartiennent tous au système

relatif à l'état antérieur. Le titre du Sùtra que forment

les cinq mots chinois Myô-hù-ren-gué-kyô (Saddharma-

pundarika-sùtra) contient la substance de ces trois lois.

Xous rappelons à notre esprit l'Objet du culte, nous

récitons de vive voix le Titre du Sùtra, et nous surveillons

notre corps comme étant l'Estrade des préceptes moraux.

1" L'Objet da culte de l'état antérieur est le g-rand
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Mandala des dix mondes' lequel est le corps du Bouddha

en qui les fidèles do la secte mettent leur foi. Ce Man-

dala représente le Bouddha antérieur de Kalpas très

reculés. Les cinq' éléments du Dharma-dhâtu des dix

points constituent le corps spirituel du Bouddha ; les

cinq'^ Skandhas (agrégats) de ce même Dharma-dhâtu

forment la nature du corps de béatitude de ce Bouddha.

Les six organes de tous les êtres vivants des dix points

sont la forme du corps de transformation de ce Bouddha.

Les trois actions du corps, de la parole et de la pensée,

et les quatre positions principales, à savoir : marcher,

demeurer, s'asseoir et se coucher, communes à tous les

êtres vivants, sont les actions de ce Bouddha. La sagesse

et la vertu de tous les hommes sages et saints de toute

région et l'illumination de tous les Bouddhas sont le

pouvoir naturel de ce Bouddha. Tous les pays des dix

points sont sa demeure. 11 est délivré de la naissance et

de la mort depuis d'incalculables Kalpas. Tel est le

Bouddha éternel. Le Boudlia s'appelle Çàkyamuni, qui

possède véritablement la dignité de Bouddha depuis des

Kalpas très reculés, ou le Bouddha antérieur des trois

corps qui n'agit point.

Les dix mondes dans lesquels sont compris le monde

de Bouddha et celui des enfers sont les transformations

1. Voir le chapitre iv. P. 73.

2. L;i terre, l'eau, le leii, le vent et l'élher,

3. La Ibrme, la sensation, l'idée, le concept, et la connaissance.
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de ce Bouddha. Pourreprésenter la forme de ce Bouddha

antérieur, on écrit au centre de l'Objet du culte, les cinq

mots chinois Myô-hô-ren-g'ué-kyù autour desquels on

groupe la représentation des dix mondes pour montrer

la nature de ce Bouddha.

Çâkyamuni dit, dans le chapitre sur la Durée de la

Vie du Tathâgata^ qu'il était réellement ce Bouddha anté-

rieur. Non seulement Çâkyamuni l'est, mais nous le

sommes, nous aussi. Il faut donc comprendre que le

Dharma-dhàtu des dix points est tout entier la substance

de noire corps et que tous les êtres vivants des trois mon-

des sont nos enfants, c'est-à-dire sont produits par nous

et que en dehors de notre pensée il n'y a rien, et que

notre corps est l'origine de tous les Dharmas
;
par con-

séquent tous les Dharmas sont l'image de notre pensée,

et l'objet du culte des dix mondes est la forme de notre

corps et la peinture de notre pensée. Tel est le procédé

de la méditation sur l'Objet du Culte.

2° Los cinq mots Myô-hù-ren-gué-kyù forment le

Titre du Sùtra; aussi les désignc-t-on sous le nom de

Dai-mokou (titre). Aces cinq mots, on ajoute ces deux

mots : >'a-mou (Namas) u adoration i). Nous répétons

]Xa-mou-myô-hù-ren-gué-kyô(Namah-saddharma-punda-

rîkâya-sûtrâya) « adoration au Sùtra du Lotus de la

Bonne Loi ». C'est par là que nous nous plions à la bonne

loi du cœur avec le cœur de la Bonne Loi. Ces cinq mots

contiennent l'essence du Sùtra entier et de plus, un ensei-
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g-nemenl complet de toute la vie de Bouddha; le prin-

cipe de tous les Dliarmas ; la réalité sans commencement

.

etrimportance mystérieuse de l'état antérieurde Bouddha

et de la vertu de son illumination. Ce sens est tout à faii

en dehors de la portée de toute interprétation : on l'ap-

pelle donc l'inexpliquahle et l'inconcevahle. Il n'est même

pas compris par les Bouddhas terrestres ni les plus hauts

Bodhisattvas. Il suffit d"y croire, car tout le monde n'est

pas apte à le comprendre. Tel est le titre de la doctrine

relative à l'état antérieur.

3°. Le Kaï-dan (estrade pour recevoir le Çîla) de la

doctrine relative à l'état antérieur est ainsi défini : obser-

ver le Çîla est la plus importante de toutes les divisions

de la doctrine de Bouddha, c'est-à-dire soit Hînayâna,

soit Mahàyâna, soit doctrine définitive, soit doctrine pro-

visoire. Il y a, dans la doctrine relative à l'état antérieur,

le premier Çîla vrai qui est observé constamment par

Bouddha. Le Kaï-dan est le Bodhi-manda (trùne de

l'illumination) oh s'accomplit la cérémonie pour rece-

voir l'instruction de Çîla. La substance de ce Çîla est

le titre des cinq mots Myô-hô-ren-gué-kyô. Celui qui

croit à ce titre et l'observe, c'est donc celui qui observe

l'excellent Çîla de la doctrine relative à l'état antérieur.

La place où les fidèles l'observent est la Terre-Pure

de la Lumière calme (Ja-kô-jô-do) c'est-à-dire le Kaï-

dan.

En un mot , nous devons nous rappeler que notre propre
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corps est le Bouddha antérieur (Hon-zon), notre pensée,

la bonne loi (Daï-mokou) et notre demeure, la Terre-Pure

do la Lumière calme (Kaï-dan), et de plus que nous de-

vons demeurer dans le Dliarma-dhàtu (état spirituel) de

notre pensée.

Quoique les règles pratiques du Bouddhisme diffèrent

dans chaque secte, les trois Instructions : moralité supé-

rieure (Kaï), pensée supérieure (Jô), et savoir supérieur

(E) sont partout comptées pour les plus importantes. Par

la moralité supérieure on préserve son corps des mau-

vaises actions
;
par la pensée supérieure on en préserve

son esprit
;
par le savoir supérieur on sort de la confusion

pour parvenir à la connaissance parfaite. Il n'y a aucune

secte bouddhique qui n'observe ces trois instructions

comme le principe de sa pratique, quoique chacune

d'elles ait ses principes propres. Il en est de même de

cette secte.

Les trois grandes lois ésotériques y représentent les

Trois Instructions. Le Kaï-dan est naturellement la mora-

lité supérieure. Le plier à TObjet du culte de tout cœur

et méditer sur la Bonne Loi sont la pensée supérieure.

La répétition du Titre du Sùtra qui contient la sagesse de

tous les Bouddhas est le savoir supérieur.

L'observance rigoureuse de ces trois lois ésotériques

mène à l'accomplissement des trois Instructions et à d'in-

calculables Samâdhis (méditations) et aux Pâramitâs

(perfections pratiques). Et même les hommes inintelli-
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gents peuvent monler sur le trône de la connaissance

parfaite dans la vie présente.

Quelle profondeur d'idées et quels précieux avantages

dans cette doctrine !



CHAPITRE ONZIÈME

JÔ-DO-SHC. — SECTE TERRE PURE

I. Histoire de la secte.

En 67, le Bouddhisme fat pour la première fois, intro-

duit des Indes en Chine; ISoaus après, un savant indien

du Tripilaka nommé Samgha-varman (Kô-sô-gaï) vint en

Chine et y traduisit le grand Amitâyus-sùtra (Mou-ryô-

ju-kyô) en deux livres. C'est le premier et le plus long-

dès trois livres sacrés de cette secte. Ce sùtra expose

l'histoire du Tathâgata Amilàbha depuis les kalpas

anciens où il commença de ressentir l'impression spiri-

tuelle qui amène à l'état de Bouddha jusqu'au temps

actuel de sa résidence dans le monde occidental appelé

heureux {Sukhâvati ; Gokou-rakou) où il reçoit tous les

êtres vivants qui viennent de tous les côtés pour s'élever

de l'état de confusion à la connaissance parfaite.

En 400, Kumârajîva (Ra-jù) vint du royaume de

Kharchar (Ki-ji) en Chine, il y fit la traduction du petit

Amitàyus-sùtra (A-mi-da-kyù) appelé aussi « le plus

petit Sukhàvalîvyùha » en un livre ; c'est le plus court
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des trois livres sacrés. Il est expliqué dans ce sûtra

que si un homme garde dans sa mémoire le nom de

Bouddha Amitâbha, soit pendant un jour, soit pendant

sept jours, le Bouddha viendra avec les Bodhisattvas le

chercher au moment où il mourra, afin de le faii-e naître

dans la Terre-Pure (Sukhâvatî); c'est une promesse qui

a été garantie par tous les autres Bouddhas des dix

points.

En 424, Kalayaças (Kyô-ryô-ya-cha) arriva des Indes

en Chine, et y traduisit l'Amitâyurdhyâna-sùtra (Kwan-

mou-ryô-ju-kyô) en un livre; c'est le second des trois

livres sacrés. Voici une esquisse de ce sùtra : Vaidehî,

épouse du roi Bimhisâra de Magadha, voyant la mauvaise

conduite de son fils Ajàtaçatru, commença à sentir Ten-

nui de ce monde Sahâ (souffrance)
;
Çakyamunilui ensei-

gna alors qu'il faudrait naître dans la Terre-Pure (Sukhâ-

vatî) et l'instruisit du moyen par lequel on doit pratiquer

les trois espèces de bonnes actions pour naître dans ce

monde, La première est la bonté qui comprend en elle

toutes les bonnes actions en général : piété filiale, respect

pour les aînés, fidélité, et sincérité envers les amis, etc.

La seconde est la bonté de moralité (Çîla), qui varie

en rigueur selon qu'il s'agit d'un moine ou d'un laïque.

En un mot, tout ce qui ne s'oppose pas à la règle générale

qui blâme le mal et encourage le bien est compris dans

cette bonté. La troisième est la bonté pratique qui com-

prend les Quatre Vérités sublimes (Satyas), et les Six
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Perfections (Pàramitàs); sont renfermées, déplus dans

celle calég-orie, les aulres aclions pures el bonnes, lellcs

que la Lecture et la Récitation des Mahàyâna-sùtras, à

l'effet de faire entendre la loi à autrui, et les Treize

espèces de bontés qui doivent être pratiquées par une

pensée ferme. A la fin du Sùtra, Bouddha dit : « Répétez

dix fois, en v appliquant toute votre pensée, la prière

Xamo'mitâbhâya Buddhâya Namou-a-mi-da-boulsou)

« adoration à Amitàbba Bouddha ». Cette pratique est la

meilleure de toutes.

Bouddha nous enseigne, dans sa doctrine, la Loi de la

Cause et de l'Effet, c'est-à-dire la nécessité universelle,

qu'il a comprise par sa sagesse et sa juste connaissance.

La mauvaise semence produit le mauvais fruit et la bonne

semence produit le bon fruit comme le poivre rouge est

naturellement fort et piquant, et la canne à sucre très

douce. Et la vérité enseignée dans le Sùtra est tout à fait

(hi même genre, à savoir que les trois espèces de bontés

sont une cause pure qui produit comme fruits les neuf

différents degrés dans la Terre-Pure.

A ces trois Sùtras se rattachent chez les Indiens trois

patriarches. Ce sont Açvaghosha, Nâgârjuna et Yasu-

bandhu qui naquirent aux Indes six, sept et neuf siècles

après Bouddha.

En Chine, E-on (mort en 416) sous la dynastie du

Shin ; Don-ran (mort en 542) sous la dynastie du Guï; et

Dù-chakou et Zen-dô (vers 600 et 6o0 sous la dvnastie
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des T'ang, enseignèrent principalement cette doctrine.

Zen-dô surtout mit toutes ses facultés au service de

rAmitâyurdhyâna-sùlra et composa un nouveau com-

mentaire sur ce sùtra en quatre livres. Il y expose par-

faitement l'idée de Bouddha; quant à la théorie, il sur-

passe réellement ses prédécesseurs, tels que Jô-Yô. Tcn-

daï, Ka-jô et autres. Il dit lui-même qu'il pose une

règle pour tous les siècles ; ce n'est peut-être pas une

exagération.

Plus tard, Ilù-shô alla au mont Go-daï où il adora

Manjuçrî et composâtes vers appelés correctement Go-

é- san (vers pour les cinq assemblées). Un autre maître

nommé Shô-kô vit le livre déposé par Zen-dô dans le

temple de Hakou-ba-ji (temple du cheval blanc). Ainsi

l'intluence bienfaisante de Zen-dô se fît sentir même

après sa mort. Pendant sa vie, l'autorité de son enseigne-

ment avait été si gran'de que les hommes s'abstinrent de

poisson et de viande et que le marché de la capitale

n'en vendit que très peu. C'est avec raison qu'il est

généralement considéré comme le plus grand maître de

cette secte en Chine.

Environ cinq siècles après Zen-dô (1133) naquit un

enfant mâle nommé Seï-shi-mare dans la famille Urouma

de la province de Mimasaka au Japon. A l'âge de neuf

ans, pour obéir aux dernières volontés de son père, il

se voua à la prêtrise, et quand il eut atteint quatorze

ans, il alla sur la montagne Ili-cï ; après un an, il s'y fit
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raser les cheveux et reçut les ordres. Son nom fut alors

changé en celui de Gen-kou. A l'âge de dix-huit ans, il

se retira à Kourodani où il relut cinq fois les cinq mille

livres du Tripitaka. C'est là qu'il espérait découvrir un

moyen qui permettrait même à ceux qui ignorent et qui

ne peuvent pratiquer les trois sciences' (San-kakan), de

se dégager de leur misère. Profitant de cette occasion,

il étudia le commentaire de Zen-dù dont nous avons

déjà parlé, et il recommença huit fois ses recherches

sur cet ouvrage. Enfin, il y remarqua dans un passage

les mots suivants : « Souvenez-vous sérieusement du nom

d'Amitâbha de tout votre coeur» (Is-shin-sen-nen-mi-da-

myô-gô). Il comprit tout à coup la pensée de Zen-dô qui

enseigne dans son ouvrage que quiconque, à n'importe

quelle époque, se rappelle seulement le nom de Bouddha

peut naître dans la Terre-Pure après sa mort. Gen-kou

abandonna les pratiques de toute sorte qu'il suivait depuis

longues années, et commença à répéter le nom de Boud-

dha Amitàbha soixante mille fois par jour. Cela se pas-

sait en ilTo, alors que Gen-kou avait l'âge de quarante-

trois ans. C'est en cette même année que pour la pre-

mière fois le nom de Jô-do-shù (secte de Terre-Pure)

fut établi au Japon. Gen-kou fut très renommé pendant

sa vie et devint le directeur spirituel des trois empe-

reurs Taka-koura, Go-shira-kawa, et Go-to-ba. Après

1. Ce sont : la moralité, la méditation, le savoir.
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sa mort, sa biographie fut faite sur l'ordre impérial en

quarante-huit livres. Les trois empereurs Fou-shimi,

Go-fou-shimi et Go-ni-jô les copièrent de leur propre

main.

Avant Gen-kou, il y eut d'illustres prêtres au Japon,

tels sontKou-ya, E-kwan et E-shin qui tous enseignèrent

cette doctrine, mais qui n'ont pas eu de successeur. Gen-

kou eut plus de cent disciples
;
parmi eux, Shô-kô de

Thin-zéï et Zen-é de Seï-zan furent très renommés. On

peut compter à présent plusieurs myriades de temples

et de prêtres de cette secte dans notre pays.

II. DocLrinP de (fll.e sccic

« Il y a deux divisions dans l'enseig-nement de 'jàkya-

muni, » dit Dô-chakou dans son ouvrage VAii-rakoK .s/iù :

«le Mahâyâna et le Hinayâna ». Le Ilinayâna est la doc-

trine par laquelle les disciples immédiats du Bouddha et

ceux de la période qui embrasse les cinq siècles après

Bouddha pratiquaient les Trois Instructions (Çikshâs) :

la moralité supérieure (Adhiçîla), la méditation supé-

rieure ( Adhicitta ) et le savoir supérieur ( Adhiprajiià ),

et par laquelle ils g-agnaient, dans la vie présente, les

quatre fruits saints de Srota-àpanna, Sakrid-âgâmin,Anâ-

gàmin et Arhat. Dans le Mahâyâna, il y a encore deux

doctrines: le «Chemin-Saint» et la «Terre-Pure». La

première, c'est, comme le Hinayâna, la doctrine par
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laquelle les hommes pratiquent les Trois Instructions au

moyen desquelles ils comprennent dans leur vie présente,

les Trois Vertus : Le corps spirituel (Dharma-kâya), la

connaissance (Prajna), et la délivrance (Moksha). Mais

rares sont les hommes capables de suivre cette voie;

ceux-là seuls qui doivent le privilège d'une heureuse

naissance aux bonnes actions qu'ils ont pratiquées du-

rant les existences antérieures ont une nature assez vi-

goureuse ; la fermeté de leur cœur est égale au rocher

et leur courage à surmonter tous les obstacles est sem-

blable à celui d'un brave soldat qui terrasse son ennemi
;

on les appelle les hommes du « Chemin-Saint » et on les

désigne aussi sous le nom de « ceux qui entrent dans

l'état saint en ce monde». Pendant cinq siècles après

Bouddha, il exista de temps en temps de tels hommes,

on peut voir l'état florissant du bouddhisme à cette épo-

que en lisant la biographie des grands prêtres.

Le temps présent appartient au Dernier Jour de la Loi

( Mappo ) ; les hommes deviennent peu sincères, leurs

convoitises et leurs colères augmentent tous les jours, et

leurs luttes vont sans cesse grandissant. Si on regarde

les Trois Instructions comme le vieux calendrier*, com-

ment peul-on assurer sa délivrance?

C'est ce problème qui décida Gen-kou à abandonner

tout d'un coup le Chemin-Saint et à suivre la doctrine

1. C'est-à-dire, comme une chose devenue inutile.



132 LE BOUDDHISME JAPONAIS

de la Terre-Pure. Selon la première doctrine, la déli-

vrance est un fruit qui s'obtient dans ce monde ; selon

la seconde, on n'obtient qu'après la mort celte liante

récompense de naître dans la Terre-Pure à condition de

répéter jusqu'à la fin de la vie le nom de Bouddha. 11

n'est pas facile d'atteindre la cause et l'effet du Chemin-

Saint; ceux de la Terre-Pure, au contraire,, sont facile-

ment accessibles ; aussi compare-t-on la diflerence qu'il

y a entre ces deux voies aux voyages qui s'exécutent

l'un par terre et l'autre par eau. Le Chemin-Saint et la

Terre-Pure étant la doctrine du Mahâyàna ont le même

but : atteindre à l'état de Bouddha ; mais comme le temps

et les hommes diffèrent, la doctrine doit nécessairement

être différente, de même que l'un emploie une voiture

sur la terre tandis que l'autre se sert d'un bateau sur

l'eau. Les lois prêchées par Çâkyamuni sont au nombre

de quatre-vingt mille ; il les enseigna aux hommes d'a-

près leur nature, destinant aux uns la doctrine du Che-

min-Saint et aux autres celle de la Terre-Pure. La der-

nière n'est pas reconnue seulement par le Gen-kou, mais

encore par Zen-dô dans son ouvrage ; mais ce n'est pas

Zen-dô qui en est le créateur, elle remonte au Sùtra de

l'Amitâyur-dhyânaprôchéparlegrand maître Çâkyamuni.

Tandis que Zen-dô écrivait son commentaire, il évo-

quait, dit-on, par des moyens magiques la force surna-

turelle, et tous les soirs un prêtre éminent parais-

sait devant lui dans son rêve, et lui donnait desinslruc-
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lions Gur la division des matières de son premier livre.

Par conséquent, l'auteur (Zen-dô) traitait son ouvrage

comme si c'était la parole de Bouddha, et il disait qu'il

n'était permis d'y ajouter ni d'eu retrancher une phrase,

ou même un mot. Gen-kou cita, pour cette raison, les

trois Sùtras et le Commentaire de Zen-do comme les

textes dans son propre ouvrag'e, le Sen-jakou-shù.

Si Ton veut bien connaître la doctrine de la Terre-Pure,

il faut d'abord croire aux paroles de Bouddha. Çâkya-

muni était un grand sage qui percevait les trois temps :

le présent, le passé, et l'avenir qui représentent hier, au-

jourd'hui et demain. Parmi les hérétiques indiens il y

en eut quelques-uns qui parlèrent de l'avenir; mais ce

qu'ils on disaient n'était pas bien exact; et jamais ils

n'enseignèrent le passé. Les hommes modernes parlent

de la vie présente seule et ne connaissent ni le passé, ni

l'avenir; Bouddha seul connut les trois temps sans au-

cune erreur.

La Terre-Pure est le monde occidental oii Bouddha

Amitâbha demeure. Elle est parfaitement pure et déli-

vrée de toute fausseté ; c'est pourquoi on l'appelle la

Terre-Pure. Ceux-là seuls qui désirent y aller peuvent

y naître. Le monde ( Sahâ ) d'ici-bas est l'effet des ac-

tions de tous les êtres ; aussi ceux même qui ne désirent

pas y naître sont obligés d'y venir ; on l'appelle la voie

de la peine, parce qu'il est plein de toutes sortes de

peines : naissance, vieillesse, maladie, mort, etc. G est
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pour cela qu'il ne faut pas être attahé pour long-ptemps

à ce monde ; ceux qui s'en dégoûtent et qui désirent

aller dans le monde Sukhâvatî, y pourront naître après

leur mort. Ne douter en aucune façon de ces paroles de

Bouddha et les accepter même dans leurs plus petits

points, voilà la « foi profonde » qui conduit au Su-

khâvatî ;
mais si on entretient quelque doute on n'y naî-

tra point. Pour cette raison, Nâgârjuna dit: «Dans le

grand Océan de la loi de Bouddha, le seul moyen d'en-

trer est la foi ». Telle est l'esquisse rapide de la doctrine

de cette secte.



CHAPITRE DOUZIEME

Shin-shu. — Véritable secte

I. Histoire de la secte

Le nom complet de la secte est Jô-do-shin-shù (Véri-

table secte de la Terre-Pure). Le terme de Terre-Pure

s'oppose ici à celui de Chemin-Saint (Sliô-dô) dans les

autres doctrines. C'est qu'en effet l'objet des fidèles de

cette secte est de naître dans la Terre-Pure (Sukhâvatî)

d'Amilâbha. Le mot Véritable (Shin) s'oppose au moyen

provisoire (Gon-ké-hô-ben). Parmi ceux qui suivent la

doctrine de la Terre-Pure, il y a plusieurs systèmes

différents : par exemple
,
quelques écoles prétendent

qu'il nous faut posséder à un haut degré la vertu qui

consiste dans le produit des bonnes œuvres pour naître

dans la Terre-Pure ; d'autres soutiennent qu'il faut répé-

ter le nom seul d'Amitâbha Bouddha afin de naître dans

son Sukhâvatî, grâce au mérite acquis en répétant ce

nom. Ces systèmes sont considérés tous deux comme

le moyen provisoire. Se reposer de tout cœur sur le
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pouvoir supérieur du vœu originel* (Hon-gwan-ta-riki)

d'Amitâbha Bouddha en laissant de côté toute idée per-

sonnelle (Ji-ri-ki) ; c'est ce qu'on appelle la vérité. Cette

vérité est la doctrine de cette secte ; aussi on l'appelle

la Véritable Secte.

Shin-ran, le fondateur de la secte, fit une claire dis-

tinction entre les quatre systèmes caractérisés par

autant de noms et connus comme les deux paires et les

quatre rangs (Ni-sô-shi-jû). Voici les quatre systèmes :

1° Sortir en longueur (Shu-shutsou), c'est-à-dire n'ob-

tenir la connaissance parfaite qu'après une longue pra-

tique et une constante persévérance en traversant d'in-

nombrables Kalpas sur le chemin des hommes saints.

2° Sauter en longueur (Shu-thiô), c'est-à-dire parve-

nir à la connaissance parfaite dans la vie actuelle, ou

encore devenir Bouddha dans l'existence présente.

3" Sortir en travers (0-shutsou), c'est-à-dire mériter de

naître dans une région où les êtres vivants sont dans

le même état qu'à l'intérieur de la matrice, c'est ce que

l'on appelle la naissance de la frontière qui touche à la

Terre-Pure. L'imperfection de cette naissance est le

résultat de la négligence et du doute.

4" Sauter en travers ((i-lhiA), c'est-à-dire naître dans

1. Nous employons ici le mot cœu dans le sens de promesse qu'on

s'est faite à soi-même, de résolution ferme qu'on a prise par soi-

même. {Pour le vœu lui-même, voir paye 139.)
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la Terre-Pure d'Amitâbha Bouddha d'après son vœu

originel; c'est là la doctrine de la Véritable Secte.

Il y a trois principaux livres sacrés dans celte secte,

lesquels contiennent la doctrine pour aller naître dans

le Sukhâvatî selon les prédications de Çâkyamuni : ce

sont les mêmes Sùtras que nous avons déjà mentionnés

dans le chapitre antérieur sur le Jô-do-shù. Le grand

Sukhâvativyùha, le plus long- des trois Sùtras, est

admis comme un livre spécial, parce que les quarante-

huit vœux originels d'Amitâbha sont exposés dans ce

livre, surtout le dix-huitième qui est le fondement de

la doctrine de Sauter en travers.

Cette doctrine fut transmise à des époques diverses

et en des endroits différents par ceux qu'on appelle les

Sept grands prêtres et qui furent des patriarches de

trois pays : Indes, Chine et Japon. Ce sont les deux

Bodhisattvas Nâgârjuna etVasubandhu aux Indes ; Don-

ran, Dô-shakou et Zen-dô en Chine; Gcn-shin et Gen-

kou au Japon, qui exposèrent très minutieusement dans

leurs ouvrages la doctrine de cette secte. Le septième

patriarche Gen-kou appelé aussi Hô-nen, fut le maître

de Shin-ran, le fondateur de la secte.

Shin-ran appartenait à la famille de Fouji-wara;

il naquit en 1173 et mourut en 1262. Il était descendant

d'Outhi-maro, et fils d'Ari-nori qui fut officier au ser-

vice de l'impératrice douairière. Encore enfant, il alla

sur la montagne Hi-éï où il étudia la doctrine de la
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secte Ten-Daï. A l'âçe de vingt-huit ans, il devint dis-

ciple de Hô-nen de qui il recul la tradition de la doc-

trine de la Terre-Pure. Des nombreux disciples de

Hô-nen, Sliin-ran était le plus estimé par son maître.

Plus tard, il composa un ouvrage intitulé Kyo-gwjô-

shin-shô-tnon-roui (Collection de Maximes concernant

la Doctrine, la Pratique, la Foi et rillumination). Dans

cet ouvrage, il montre le principe fondamental de la

doctrine, ce qui le fait considérer comme le critérium

de cette secte.

Aujourd'hui cette secte est la plus florissante do toutes

les sectes bouddhiques au Japon ; elle s'y est divisée en

dix branches. Ceux qui y appartiennent forment presque

la moitié de notre population. Les deux monastères

appelés Hon-gwan-ji, dont l'un s'appelle Hon-pa-Hon-

gwan-ji et l'autre Tô-ha-Hon-gwan-ji ont le plus d'in-

fluence dans la société civile et religieuse. On compte

maintenant vingt-cinq mille temples et trente mille prê-

tres qui s'étendent sur toute la surface de notre pays

et qui tous appartiennent à ces deux monastères. Les

temples gigantesques de ces monastères s'élèvent vers le

ciel à Kyoto. Il n'y a aucune différence entre ces monas-

tères ni dans l'enseignement ni dans la hiérarchie, ni

dans la loi ecclésiastique. La secte Shin-shù n'a jamais

reçu du gouvernement ni subvention ni privilèges

comme d'autres sectes, elle est tout à fait indépendante

de rÉlat, depuis qu'elle a été fondée par Shin-ran.



SHIN-SHÛ 139

II. Doctrine de la secte

Comme nous l'avons déjà dit plus haut, le principe

de la doctrine de cette secte est le vœu originel A'Am\-

tâbha Bouddha. Par conséquent la foi et la pratique

ont pour objet unique de se plier au pouvoir mipérieur

du vœu originel d'Amitâbha (Hon-gwan-ta-riki) et de

naître dans son Sukhâvatî. Le vœu originel est le dix-

huitième de ses quarante-huit vœux. Le voici : « Je n'ob-

tiendrais pas la connaissance parfaite, si quelqu'un des

êtres vivants des dix points qui croit en moi avec la vraie

pensée et le désir de naître dans mon pays, et qui répète

dix fois par la pensée mon nom, ne naissait pas dans le

Sukhâvatî. »

Ce vœu originel marque une grande compassion qui

désire sauver les êtres vivants de leur misère. Par ce

vœu originel, il pratiqua de bonnes actions pendant

d'innombrables Kalpas, en réservant d'apporter son

fonds de vertu en temps opportun pour sauver d'autres

êtres vivants. Toutes ses actions : de corps, de parole,

et de pensée étaient toujours pures et vraies tant qu'il

accomplit sa grande pensée compatissante ; aussi l'ap-

pelle-t-on la grande et large sagesse de Bouddha.

Le vœu et la pratique d'Amitâbha Bouddha passèrent

à tous les autres Bouddhas. La dignité de Bouddha
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qui est l'elfet d'une telle cause s'appelle Amitàbha et

Amitâyus, « la lumière incommensurable et la vie

infinie ». Ces expressions signifient de plus la perfec-

lion et l'illimitation de la sagesse et de la compassion.

Par conséquent Amitàbha Bouddha peut tenir dans sa

propre lumière les fidèles et les faire naître dans sa

Terre-Pure. On l'appelle le « pouvoir supérieur du vœu

originel ».

La pensée qu'il faut se plier au « vœu originel » est

considéré comme le credo de la secte, el le but en est

de participer à la sagesse de Bouddha. Ce dogme est

identique aux trois articles de foi (San-shin) énumérés

dans le vœu originel à savoir : 1° la vraie pensée ;
2" la

foi ;
3" la volonté de naître dans la Terre-Pure. Quoi-

qu'elle soit divisée en trois articles, cette doctrine est

en réalité unique et elle est appelée le sentiment de foi.

Quand nous examinons notre propre cœur, il est loin

d'être pur et juste; il est au contraire mauvais, misé-

rable, faux et hypocrite. Quel moyen avons-nous pour

extirper toutes nos passions? Et conmient donc arri-

vons-nous au Nirvana par nos propres facultés ? Com-

ment pouvons-nous réaliser les trois articles de foi?

L'incapacité de nos propres facultés étant reconnue,

nous devons croire au vigoureux pouvoir supérieur du

vœu originel d'Amitâbha. S'il en est ainsi, nous parti-

cipons à la connaissance de Bouddha et partageons sa

grande compassion comme l'eau d'un fleuve devient
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salée aussitôt qu'elle entre dans l'océan. Pour cette rai-

son, on appelle ce dogme la « foi » dans le pouvoir

supérieur (Ta-riki).

Si on reste fidèle à une telle foi, on est conduit natu-

rellement à suivre la pratique de la secte ; c'est qu'on

ressent le bienfait de Bouddha en rappelant sa g-ràce et

en répétant son nom ; cet exercice pieux s'appelle dans la

langue du vœu originel, la répétition de la pensée (du

nom de Bouddha) équivalent (Naï-shi) à dix fois. Mais

elle n'est pas naturellement limitée au nombre de dix,

puisque le texte porte : équivalent à (Naï-shi). Il y en

qui répètent nombre de fois le nom de Bouddha durant

toute leur vie, soit qu'ils se promènent, soit qu'ils s'as-

seyent, soit qu'ils s'habillent, soit qu'ils se couchent ;

d'autres ne le répètent qu'une seule fois avant leur

mort. Mais qu'on répète peu ou souvent le nom deBoud-

dha^ cette pratique se continue nécessairement par le

fait même de la foi. C'est en elle qu'on participe à la

compassion de Bouddha, parce qu'on partage sa misé-

ricorde. Non seulement la répétition du nom de Boud-

dha doit être faite par la bouche, mais il faut que nos

actes et nos pensées soient en conformité avec elle et

qu'elle soit inséparable de la compassion de Bouddha.

Elle n'est jamais, chez les hommes ignorants, l'action

de leurs facultés, mais elle résulte de lo. pratique dans le

pouvoir supérieur (Ta-riki-no-ki-guyô). Cette foi et cette

pratique sont la « vérité suprême » (Paramàrtha-satya)
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de cette seete ; ce qui a rapport à la distinction de la

foi et du doute dans l'esprit.

La foi et la pratique de la secte sont très simples; on

n'y considère pas même comme nécessaires les prescrip-

tions, communes au bouddhisme en général « de quitter

la famille et d'abandonner les désirs d'ici-bas afin de

parvenir à Bouddha ». Les prêtres de la secte ont la

permission de se marier et de mang-er du poisson et de

la viande, choses sévèrement prohibées dans les autres

sectes bouddhiques.

On recommande aux fidèles de cette secte de persé-

vérer dans leurs propres occupations quelles qu'elles

soient et de remplir leur devoir. Il faut donc qu'ils met-

tent en pratique l'amitié avec autrui et les bonnes rela-

tions des familles; ils doivent aimer toujours le bon

ordre du pays et obéir aux lois du gouvernement ; ils

doivent également être patriotes. Bouddha dit dans le

Grand Sûtra (Sukhâvatîvyûha) : « Il faut d'abord bien

penser et bien considérer ; vous devez vous séparer de

tout ce qui est mal et choisir et pratiquer tout ce qui

est bien ». Puisque les fidèles de celte secte se plient au

vœu originel d'Amilâbha Bouddha, ils doivent obéir

naturellement à l'instruction de Çâkyamuni et à l'ensei-

gnement général sur la moralité ; telle est la « vérité

banale » Samvriti-satya) de cette secte, ce qui a rap-

port à la distinction du bien et du mal dans la conduite

en ce monde.
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Quels bénéfices assure aux fidèles la foi en Bouddha?

Il y en a de deux sortes : 1° Les fidèles deviennent

membres du Samyaktva-râçi « masse de la vérité » (Shô-

jô-jù) dans leur vie présente. 2° Ils parviennent au Nir-

vana (Metsou-do) dans la vie ultérieure.

1" « La masse de la vérité » désigne la classe des êtres

vivants qui vont certainement naître dans la Terre-Pure

d'Amitàbha Bouddha, et atteindre au Nirvana dans leur

vie prochaine. Etant gardés dans la lumière d'Amitàbha

Bouddha, ils ont toujours beaucoup de joie dans leur

cœur, en partageant la grande compassion de Bouddha,

et ils ne souffrent plus dans l'océan des transmigrations.

Aussi les appelle-t-on Avaivartikas « ceux qui ne retour-

nent pas )) (Fou-taï-ten). Ils retirent ces bénéfices au

moment même oii ils mettent leur foi en Bouddha.

2° « Atteindre au Nirvana signifie parvenir à la con-

naissance parfaite d'Amitàbha Bouddha, aussitôt né

dans sa Terre-Pure, Or cette naissance résulte, pour les

fidèles, de la compassion et de la connaissance de Boud-

dha qu'ils ont déjà partagée ; alors, ils doivent parvenir

évidemment à l'état de Bouddha, puisqu'il y a un rap-

port naturel et nécessaire entre la cause et l'effet. Les

adeptes des écoles du Chemin-Saint ne peuvent atteindre

au Nirvana qu'après avoir extirpé toutes les passions

humaines par le pouvoir des Trois Instructions : la mora-

lité supérieure, la pensée supérieure, et le savoir supé-

rieur.
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Selon les autres écoles de la doctrine de la Terre-Pure,

on parvient à Bouddha pour avoir pratiqué de bonnes

œuvres long-temps après être né dans la Terre-Pure.

Mais le système delà Vraie secte se disLingue de la plu-

part des Écoles bouddhiques par le terme de « sauter

en travers. » Naître dans la Terre-Pure, c'est devenir

Bouddha; en un mot, quand les fidèles abandonnent le

corps impur de la vie présente, ils cueillent le plus

excellent fruit du Nirvana, puisqu'il repose simplement

sur le pouvoir supérieur du vœu originel.

Les fidèles ds cette secte ne s'adressent point au Boud-

dhas ou aux autres objets du culte pour appeler sur

eux le bonheur et n'emploient pas les charmes magiques

pour conjurer l'infortune, parce que les infortunes et

les bonheurs ont leur origine dans la cause lointaine de

l'existence antérieure ou dans la cause proche de la vie

présente. Les fidèles se pliant à l'instruction de Bouddha

peuvent éviter la cause proche, mais la cause lointaine

ayant son origine dans l'existence antérieure ne peut

être supprimée. La réprimande portant sur les faits du

passé est tout à fait inutile, tandis qu'on peut se défen-

dre à l'avance de l'action de l'avenir. C'est pour cette

raison que tous les charmes magiques sont considérés

comme inutiles dans cette secte. De plus, le principe

du Bouddhisme est de s'élever de la misère des trans-

migrations (Sarnsâra) au salut suprême (Nirvana) ; alors

le cœur des fidèles ne peut guère être ébranlé ni par le
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bonheur ni par l'infortune. Puisqu'ils tournent leurs pen-

sées vers le salut d'autrui, Tordre et la paix doivent

naturellement être leur plus grand désir. Ils ne voudront

qu'obéir à l'Instruction de Bouddha Çâkyamuni ; il en

résultera beaucoup d'avantages : le monde étant d'accord,

le pays prospère et le peuple paisible.

FIN
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MAHàKâçYAPA (.Ma - ka - ka - chô),

28, 52, 102.

AlAHâKàTYàYANA (Daï-ka-sénnen),

55.

MAHàciNTYA-çâsTRA (Daï-fou-sliî-
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kou-ken-ren), 2, 63.

.MAHÙYàNA (Daï-jô) ; III, sqq. , 130

et pass.

MAHàYrlNA-viNAYA (Daï-jo-ritsou),

27.
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Vaçasuta (Ra-sha-shl ta), 103.

Vasubandhu (Sé-shin), VII, 1, 3

35, et pass.

Vasumitra (Ba-shu-mitsou), 2

102.

VâTsipuTRÎYA (Ba-so-fou-ra), 29

Ta

Ra

La

Va

MoHA (Mou-myo), 7.

Mraksha (Foukou), 8.

YoGA-çàsTRA (Yu-ga-ron), 43.

YoGâcàRYA-BHÛMi-çâsTRA (Yu-ga-

shi-ji-ron), 34, 66.

RàGA (Ton), 9.

Râ.TANYA OU KSHATRYA (SetSOU-

teï-ri), 53.

RÛPA (Shiki), 4, sq., et pass.

RÙPADHAR.MA (Shiki-hô), 40.

LoKA (Séken), 74.

LoKOTTARAvâDA (Slius-sé-bu), 55.

VicâRA (Shi), 9.

ViciKiTsâ (Gui), 9.

VrjNâNA(Shiki), 5, sq., I2,et pass.

VuSâNA-KâYA-pâDA (Shiki - shin-

sokou ron), 2.

ViTARKA (Jin), 9.

ViDYâ-MâTRA (Yui-shiki), .34.

VlDYàviâTRA - SIDDHI - TRIDAÇA- çàs-

TRA (Jô-yui-shiki-ron), VIII,

XXXV.
ViDYâ - MàTRA - SIDDHI - çASTRA - Kà-

RiKâ ( Yui-shiki-san-jû-sho)

,

35, 40.

ViBHâsHâ-çàsTRA (Ba-cha-pon), 7.

ViNAYA (Ritsou), V, 15, 22, sqq.,

et pass.

VlNAYA-Pl/AKA(RitS0U-ZÔ),XVI,28.
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VlBUâGA • VOGA - çàSTRA ( FOUD -

bétsou-yu-ga-ron), 34.

VlMALA KÎRTI-iMRDEÇA ( Yui - ma
) ,

20, 55.

VlÇISH^ACâRITRA (JÔ-gUjÔ), 110,

il2, 118.

ViSHAYA (Kyô), 5.

ViHiwsâ (Gaï), 8.

VÎRYA (Gon), 7.

VEDANâ (Ju), 6, 12, 73, 88.

Ç.'VrjAvâsA (Shô-na-wa-shu), 28,

102.

ÇATA-çâsTRA ( Hvakou-ron) , VIL

46, sq., 37.

Çabda (Shô), 5.

ÇABBA-viDvà (Shô myo), 33.

ÇàKYAMUM (Sha-ka-mou-ai), YIII,

et pass.

Çàt/iw (Ô), 8.

ÇànpL'TRA (Shari-hotsouj, 63, 63.

ÇàsTRA (Ron), IV, et pass.

ÇiKSHà (Gakou), XVI, 130.

ÇiKsnàNANDA (Jitsou-cha-nan-da)

,

60.

ÇÎLA (Kaï), 23, et pass.

ÇÎLANANDA (Shi-ra-naa-da\ 56.

SHA^-pàoA (Rokou-sokou), 2.

SHArfàYÊTANA ( Rokou - Dyu ), 12

(en note).

SiiATi-MAHàBHÛTA (Roku-daï) , 94.

SA?nv?'m-SATYA (Zokou-taï), 142.

S.\wsKàRA (Guyô), 12, 75, 89.

Sa?«skr27a (Ou-i), 4, 10, et pass.

SA7WSKrfTA-DHARMA, 42.

SAK?"/D-âGâMiN (Sbi-da-gan), 130.

Sawgîti - PARYàYA - pàoA (Shû -y

-

mon-sokou-rou), 2.

Ça

Sa

Vaidehî (I-daï-ké), 126.

Vaipulya (Hô-dô), IV.

VAiRoawjA (Bi-ru-cha-na-hô

-

shin), 65, et pass.

Va[rocana-Buddha (Bi-ru -cha-

na-boutsou), 31.

Vaiçya (Bi-sha), 33.

VAiçRàMA72A (Bi-sha-mon), 27.

VYAivjAN.\-KâYA (Mon-shin), 10.

ÇÎLA-pàRAMiTâ (Kaï-do) , 23 , 26,

sq.. et pass.

ÇÎLABiiADRA (Kaï-geu), 35, sq.

ÇuBHAKARASi?«HA (Zcn-mou-i), 84.

ÇûDRA (Shu-da), 53,

ÇuRA?nGAMA-SAMàDHI-SÛTRA (Su

-

ryô-gon-kyô), XXXVII.'

Çraddhè (Shin), 7.

Çra-ma/îa (Cha-mon), 55.

ÇBâvAKA (Shô-mon), III, H, 54,

63, et pass.

ÇrAvastî (Sha-é), XXVII, 18.

ÇBÎ.MâLà-sÛTRA (Shô-man-kyô),

20, 23, 44, 55',

Çrotra (Ni), 5.

ÇRO^RA-YMNâNA (Ni-shlki), 6, 40.

SA?nG A (Sô-shù), 23, 57.

S.\mGHANANDi (Sô-guya-uan-daï),

103.

Samghayaças (Sô-ga-ya-sha), 103.

SAmOHA-VARMAN (Kô-sô-gaï), 123.

SAmjSâ(Sô), 6, 75, 88.

Satya (Taï), 4, 18.

SaTYA - SIDDHI - çâsTRA (JÔ-jltSOU-

ron), 14, sqq.

SADDHARMA-PU7iC/ARiKA-SÛTRA(HÔk-

ké-kyô], IV, XXVI. 20, et pass.
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SADDHARMA-PUnrfARÎKA-SÛTRA-ÇâS-

TRA (Ho-kké-ron), VII, 47, 69,

109, sqq.

SATODHI-NrRMOCANA-SÛTRA (Gejln-

mitsou-kyô), 34, 37^ sq., 66,

et pass.

SAOTJAYA-YàVAIRA/^I, XXXVII.

Sapta-par/za (Hitsi-yô), 52.

SABHâGATà (Dô-bun), 9.

SAMATà-jSâiNA (Byô-dô-shô-thiJ,

95.

Samaya (Sam-ma-ya), 87.

Samanta-bhaura (Fou-gen), 65.

SaMANTABHADRA - DHYàNA - SÛTRA

(Kwan-fou-gen-kyô), 111.

SAMàDHi (San-ma-jl), 7, 22, 123.

SAMYAKTVA-Ràçi (SbÔ-jÔ-jÛ), 143.

SA7?iBH0GA-KàYA (Hau-jin), 78, 119.

SAwzsàRA (Rin-é), III, eipass.

SARvâsTivàDA (Isaï-ou-bu), 23.

SARvâsTiViiDiN (Isaï-ou-bu), l,sq.,

14.

SAHâ (Cha-ba), 126, et pass.

SàGARA-MUDRâ- SAMàoHi (Kaï-ia-

san-maï), 63.

SiwHA (Shi-siîi), 103.

SuKHâvATÎ(Go-kou-rokau),XX'VI,

sq., 125, 135, &\, pasa.

SUKHàVATÎVYÛHA (.MoU - FyÔ - JU

-

kyô-A-ml-da-kyô), 125, 137.

SuvAR?îAPRABHâsA (Kou-kô-myô),

55.

SusiDDHi- SÛTRA (So - shitsou - ji

-

kyô), 99.

SÛTRA (Kyô), 'S,eXpass.

SÛTRÙLAWlRàRA- çàSTBA (SbÔ-gOIl-

roD), VII.

SÛRYASOMA (Sou-ri-ya-so-ma),

48.

SoPADHiçESHA-NiRvânA (Ou-yo-oé-

han), *XXXV.

Sautrùntika (Kyô-bou), 2, 14.

Skandha (Oun), XV, 3, 10, 15,

sq., 75, et pass.

Stûpa (So-to-ba), 112.

StycIna (Kon-jio), 8. *

Sthavira (Jô-zâ-bu), 54.

Sthiti (Ju), 10.

Sparça (Sokou), 5, sq., 12.

SiMrm (Nén), 6.

SROTA-àPANNA (Sou-da-go), 130.

Ha
Haklenayaças (Kaku - roku - na),

103.

Harivarman (Ka-ri-batsou-ma),

14.

HiMâLAYA (Setsou-san), 55.

HÎNAYàNA (Shô-jô), III, sqq., 130,

et jKiss.

HETU-viDYà (la-myo), 35.

Hrî (Zan), 7.
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