




















                                                                     

clan impérial Taira apporta une justification sanglante au
désenchantement qui depuis un siècle ou deux dominait la

pensée japonaise. La menace des revers de fortune était

si courante que beaucoup cherchèrent à l’éviter en se

réfugiant dans la pauvreté calculée: d’ermitages de mon-

tagne. Et si les poètes se remirent à chanter la simpli-
cité rustique des toits de chaume vers lesquels ils n’avaient
guère baissé les yeux depuis les temps du Man’yôshû, c’était

en réponse à une nouvelle esthétique qui reflétait une nou-

velle philosophie de la vie.
Les guerriers obscurs qui se rallièrent derrière

Yoritomo et qui constituèrent le nouvel ordre social étaient

pour la plupart issus de la demi-noblesse des provinces ori-
entales, le Kantô. C’étaient des gros propriétaires terriens

qui désiraient sortir de leur oubli politique, ou des fils
de famille que des inégalités d’héritage avaient poussés à

chercher fortune sous les armes. De toute façon c’étaient

des gens qui n’avaient pas joui de l’isolement hautain de la

Cour, qui avaient des Contacts quotidiens avec le bas-peuple,
une certaine connaissance de la terre, un mode de Vie rude
et dépourvu des grâces qui caractérisaient la noblesse de

Kyôto. Eux-mêmes tournaient sans vraiment l’avouer des

regards envieux vers ce sanctuaire du bon goût, mais la

cassure était faite, et si la Cour resta longtemps un modèle
désuet, c’est à Kamakura que se développèrent les nouveaux

canons d’esthétique enfiléthique qui revivifièrent la culture
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lui pardonner, Kagetsugu s’enfuit de la Cour shôgunale et

entra dans les ordres bouddhistes. Toutes le instances et
prières de Sanetomo ne purent le faire revenir, et il finit
par se réfugier dans la province d’Owari où l’on perd sa trace.

Rapprochant ces événements de la brève allusion

faite par Mujû à son père comme ayant été un favori du

Shôgun mais ayant connu des revers de fortune, et de l’insis-

tance des biographies à apparenter Mujû à la famille

Kajiwara, Andô Naotarô pense que Mujû devait être le

fils de Kagetsugu. Chronologiquement cela est possible.
Lorsqu’il mourut en 1200, Kagetaka avait trente-six ans, selon
Azuma Kagami. Kagetsugu, puisqu’il mourut jeune mais vrai-

semblablement après la naissance de ses fils dont Mujû
était l’aîné, devait donc n’être en 1200 qu’un enfant. Etant

donné que sa prise de tonsure remonte aux années Kenryaku,

c’est-â-dire 1211-12, il était sans doute à peu près du même

âge que Sanetomo, lequel avait en 1211 dix-neuf ans. En
supposant que Mujû fut réellement le fils de Kagetsugu, le

fait qu’il soit né quinze ans après la prise de tonsure de

ce dernier n’a pas vraiment de quoi surprendre, car la prise
de tonsure ne représentait pas forcément une entrée formelle

en religion, et le célibat n’était pas une obligation

iabsbhueflflEns tous les cas.

Malgré certains points encore obscurs, il convient

de supposer que les anciennes chroniques devaient avoir
quelque solide raison d’attribuer à Mujû une parenté avec les
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C’est une longue période d’intense activité intellectuelle.

Il se maintient en Vie par la prudence, renonçant aux

exercices spirituels trOp rigoureux et les remplaçant
par le service de la prédication et de la pensée. Ses
nombreux écrits sont pour lui un substitut légitime et un

service valable. Une certaine ascèse lui est imposée par
le dénuement aussi bien que par son état de santé: il ne

s’en plaint pas.’ Par moments la pauvreté lui pèse, mais il

trouve alors un certain dérivatif dans la poésie:
kotowari wa
sarubeki koto to
omoedomo
mi mo mazushiki m0
kanashikarikeri

En dépit de tous les beaux
raisonnements,
que la pauvreté 37
est triste chose!

Mais il sait détourner la mélancolie au moyen d’un

esprit caustique qui lui a toujours permis de conserver une
attitude positive:

nani mono mo
tsune ni miru ni wa
itowashishi A
itsu mo akanu wa
kayu to daijô

L’habitude rend toute chose
désagréable.
Ce dont je ne me lasse jamais,
c’est le gruau
et le Mahâyâna.

Ayant érigé en principe les dures réalités de la vie, il ne

s’en écarte jamais et bien qu’il s’attendrisse sur lui-même

â l’occasion, il sait convertir la pauvreté en un principe















                                                                     

39.

poèmes de la composition de l’auteur. Plusieurs pas-

sages du ZôdanShû contiennent des détails autobiogra-

phiques, et plus systématiquement le chapitre intitulé
"Gurô jukkai." La première édition annotée du Zôdanshû

est parue récemment: Zôdanshû, Yamada Shôzen et Miki

Norito édit., Chûsei no bungaku (Tokyo: Miyai shoten,

1973). Tous les passages du Zôdanshû cités dans cette

dissertation seront tirés de cette édition.
Bishû Kigasaki Ryôjusen Chôboji zenji kaizan Mujû

Kokushi ryaku engi Æ Â Ë tu? ’È’ A.) à

aaawatammma
manuscrit daté de 1547. N’existe que dans les archives

du Chôboji à Nagoya.

Kigasaki ryaku engi È 21123 Œê , 1708.

Archives du Chôboji. a
Mujû Kokushi dôshakukô g , par Teinin

Risshi. 1770. Archives du Chôboji.

Honchô kôsôden à ou Vies des moines
éminents du Japon, compilé par Shiban ca. 1673-81. Livre

23. Dai Nihon Bukkyô Zensho (DNBZ) 62, (Tokyo: Suzuki

Research Foundation, 1972), p. 143.
Empôden tôroku ÆL’Ë 4â fië,îâL , même auteur que le

précédent. Livre 10. DNBZ 69, p.206.
«ilShôichi Kokushi nempu âî æ-lg à? È? îg , DNBZ 73.

En dehors de la source directe du Zôdanshû,-les bio-

graphies de Mujû furent écrites longtemps après sa mort
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et doivent donc être considérées avec circonspection;

Il existait peut-être un document plus ancien, perdu de
nos jours, et sur; lequel se seraient basées les biogra-
phies ultérieures.

L’étude la plus complète et la mieux documentée

des problèmes qui se posent en regard de la vie de Mujû

ainsi que des données historiques est celle de Andô
Naotarô dans Setsuwa to haikai, "Mujû Kokushi no shôgai"

(Nagoya, 1962), pp.92-l35.
Kobayashi Tadao, de l’université de Nagoya, publia

plusieurs articles traitant des problèmes soulevés par
l’inconsistance des biographies de Mujû: "Mujû Kokushi

no kinshin né hitobito," Kaishaku 6, no.5 (Tokyo,1930).
L’introduction de Watanabe TSunaya à l’édition du

Shasekishû publiée dans le cadre de la série Nihon Koten

Bungaku Taikei (NKBT) par la librairie Iwanami (Tokyo,
1966), vol.85, offre une brève biographie de Mujû, pp.

38-43: et un tableau chronologique pp.45-47.
Les engi êâçfig sont des chroniques basées sur la

légende. Ils relatent les circonstances souvent miracu-
leuses ayant conduit à la fondation d’un monastère

bouddhiste ou d’un temple shintoïste. Ils représentent

une source très riche de folklore.
Zôdanshû III, "Gurô jukkai," pp. 109-110.

Ibid. V, "Ten’un no koto," p.161.
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Parme lorsqu’était annoncé un sermon de Fabrice del Dongo,

les sermons pour les courtisans de Kyôto étaient un passe-
temps d’autant plus recherché qu’il-avait le don de sou-

lever dans leurs coeurs ennuyés toutes sortes d’émotions

que les circonstances rendaient légitimes.
En 783 les kokushi des monastères nationaux avaient

été officiellement dénommés kôji ou conférenciers. A par-

tir de l’époque Heian on les appela aussi sekyôshi ou

sekkyôshi, "ceux qui expliquent les Ecritures." On
trouve dans Makura no sôshi l’expression sekkyô no kôji,

"un conférencier qui explique les Ecritures." Mais vers la
fin de Heian une distinction .semble s’être établie entre

sekkyôshi et kôji. La première expression désignait un

prédicateur qui ne fonctionnait pas uniquement dans le
cadre rigide des assemblées et des cérémonies, et dont la

façon de prêcher était plus libre et plus personnelle que

celle du kôji. On verra que dans le Shasekishû il est
question seulement de sekyôshi ou sekkyôshi, parfois appelés
sekkyô no hôshi.

C’est également vers la fin de Heian que l’on voit

poindre chez les î évangélistesv un véritable désir de com-

muniquer plus directement avec le commun du peuple. Le
progrès de l’amidisme entraîna ce mouvement.- Déjà au

10e siècle le moine Kûya,ll chantant et dansant sa foi sous

les yeux du public, avait converti un grand nombre de gens
au culte d’Amida. En réduisant le bouddhisme à sa plus
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simple expression, l’amidisme garantissait en quelque

. . , . . 12sorte son universalite. La VOie-des-saints, avec tout
ce qu’elle comporte de sacrifice, d’abstentions, de disci-

spline, n’était pas selon les amidistes adaptée a 1’ère de

décadencel3 dont l’avènement était généralement situé au

onzième siècle. Mais le bouddha Amitâbha (jap. Amida), dans

son infinie compassion arrache au cycle tourmenté des exis-

tences mortelles toutes les âmes qui ont en lui une simple
foi. Il ne requiert rien d’autre.que cette foi, exprimée
dans la répétition de son Nom. Ainsi les humbles paysans,

les âmes incultes aussi bien que les mieux éduquées, ont

en fin de compte accès au Paradis du bouddha Amida et à

une vision imminente du nirvâna.l4 Le criminel même, si
dans un instant d’espérance sans arrière-pensée, il.

remet son destin entre les mains d’Amida, écartera le

châtiment mérité. Cette doctrine, désespérée parce qu’elle

déniait à l’homme toute capacité de se racheter par son

propre mérite, apportait pourtant une consolation immédiate

et tangible aux malheureux, etfà travers elle le bouddhisme
plongea ses racines au coeur même du Japon. Genshin,15

Ryônin,l6 contribuèrent largement à la propagation du culte

amidiste dans les milieux aristocratiques. Genshin publia
un ouvrage d’inspiration amidiste, Ôjôyôshû, qui connut un

grand succès, sa réputation gagnant jusqu’à la Chine où

. . A . 1 son le tenait en haute estime. Honen et Shinran 7 donnèrent
à la doctrine amidiste sa forme définitive. La vie,
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their nembutsu singing and thereby, together with
the blind musicianÎ9and dancing girls, enter-
tained the guests.

Le rapprochement du clergé et du peuple fut aussi

marqué par une multiplication des kermesses au cours

desquelles en plus des formes traditionnelles de prédica-
tion les moines offraient à la foule des amusements où

le sacré se faisait volontiers profane. Certaines de ces
occasions étaient un prolongement du culte indigène et

célébraient des fêtes saisonnières en conjonction avec

les temples shintô. D’autres étaient plus exactement des

occasions bouddhiques, mais auxquelles les temples shintô.

participaient. Dans le cadre de ces kermesses, des moines
tels que les dengaku hôshi jouaient des petites pièces
improvisées à partir des apologues trouvés dans les

sûtras ou à partir des contes populaires dont les prédica-

teurs parsemaient leurs sermons. Quoique d’origine reli-

gieuse, ces représentations dramatiques avaient pour

objet de divertir, aussi ne faut-i1 pas s’étonner si des
éléments comiques s’y mêlèrent de bonne heure. Dans son

énorme ouvrage intitulé Nôqaku genryûkô,sNose Asaji cite

un texte trouvé dans les archives du monastère UChiyama

Eikyûji et où il est fait mention d’un programme de

dengakuzodonné en 1270 par des moines du Kôfukuji.21 Ce

programme comprenait un élément appelé kyôgen, "absurdités,"

"nonsens,’ et ceux qui se spécialisaient dans l’exécution

de ces "absurditésï étaient dénommés okashi hôshi, ou
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le kokushi fia lâqi , ou précepteur national. Ces
monastères étaient sous la protection de l’état et

plus tard furent placés sous la direction du monas-
tère impérial Tôdaiji. C’était une façon pour le

gouvernement central d’exercer un certain contrôle sur

les congrégations de moines et sur l’administration

des provinces qui commençaient à manifester un esprit

d’indépendance. Dans les kokubunji on priait pour le

bien-être et la prospérité de l’empereur et de la

nation. ’Ces monastères participèrent peut-être aux

gouvernements locaux. Toujours est-il que cet aspect
"patriotique" a toujours caractérisé le bouddhisme

japonais.
Gyôki ou Gyôgi (î ÉÈ (670-749) était un ubasoku

et ne fut ordonné moine que juste avant sa mort, mais
il étudia la doctrine Hossô au Yakushiji de Nara.

Gyôki reçut le titre de Daisôjô, qui était le titre

le plus élevé de la hiérarchie cléricale et qui semble

avoir été créé pour lui. Le fait qu’il n’ait jamais

été ordonné moine et n’ait point reçu les défenses

provoqua une certaine Opposition à cette nomination. Il
reçut les défenses l’année de Sa.mort. Il était

originaire de la province d’Izumi, mais le Nihon ryôiki

le dit originaire de l’Echigo. (Nihon ryôiki, Endô

Yoshimoto et Kasuga Kazuo éd., NKBT vol. 70, Tokyo,

1967, p. 193.)
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où son retour forcé à la vie laïque justifia peut-

être son mariage, dont la date cependant n’est pas

connue. Grâcié en 1211, il se fixa dans le Kantô

où il s’adonna à la prédication. Ses adeptes étaient

des paysans, pêcheurs,-marchands, et aussi quelques
guerriers. Shinran prêchait alors l’égalité des

êtres devant le bouddha et le culte exclusif du
Bouddha Amida. Il se heurta à l’opposition de l’ordre

du Shugendô Iflë .Ëê ââ, , qui avait jusqu’alors

exercé beaucoup d’influence sur les paysans de la

région, ainsi que des autorités civiles qui voyaient
dans ses d0ctrines un élément subversif. A 62 ans il
revint à Kyôto. Parmi ses oeuvres les plus célèbres

KIla,

y et deux recueilsmVsont Kyôgyô shinshô âî ?î 4è

d’hymnes ou wasan 41 W
1S)

mg?Jôdoewasan et Shôzômappô-

wasan .

X ,
m 1k5-1(1VX

VIchinen tanen shômon -- jà. à? f

Shinranshû, Nihon no shisô, vol. 3, édité par Masutani

Fumio, (Tokyo, 1968), p. 69.
Hori Ichirô, Folk Religion in Japan: Continuity

and Change, édité par Joseph M. Kitagawa et Alan L.

Miller (Chicago: University of Chicago Press, 1968),
pp. 126-27.

S4 , - 4Le dengaku E3 ’ÊË. etait un programme de representa-

tions dramatiques, de musique, de jongleries etc.
offert dans le cadre des festivités religieuses qui





                                                                     

CHAPITRE III

. MUJU ET LE BOUDDHISME DE KAMAKURA

I

Certains exégètes du bouddhisme avaient établi que

dans le courant du onzième siècle le monde était entré dans

l’ère terminale prévue par le dernier Bouddha, Sâkyamuni.

Selon les textes sacrés, le Bouddha aurait annoncé que

l’avenir du monde serait divisé en trois périodes dis-

tinctes au cours desquelles son enseignement serait respec-
tivement correctement compris et assimilé (shôbô, ère de

la Loi correcte, 500 ou 1,000 ans), puis diversement inter-
prété (aëbô, ère de la Loi contrefaite, 1,000 ans) et enfin

ignoré ou tout au moins grossièrement déformé (mappô, ère

de la Loi terminale 10,000 ans). Cette ère terminale
était par définition une ère de décadence, de dégénérescence

des hommes. Méconnue, la religion perdrait son efficace,
les hommes plongés dans l’erreur ne sauraient plus recon-

naître le Bien du Mal et s’écarteraient du chemin du salut

jusqu’au jour où le futur Bouddha Maitreya ferait son

apparition sur terre pour guider leurs âmes endolories. Le
pessimisme qui accompagnait ce point de vue marqua profondé-

ment la culture des époques Heian et Kamakura. Les.guerres

182-
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civiles et les nombreusescalamitésnaturelles qui avaient
marqué la transition d’une époque à l’autre avaient

apporté une confirmation douloureuse au principe de
l’impermanence des choses de ce monde, «shogyô majâ.l

répétaient les poètes, les conteurs, les prédicateurs.

Cependant, toute religion ne peut survivre que si elle
apporte un élément de consolation et d’eSpoir, aussi

n’était-il pas exclu: que même en pleine ère terminale il

soit possible de trouver une solution au problème désolant

du cycle de vie et de mort, Samsâra. Certains préconisaient
une ascèse poussée, d’autres le renoncement aux biens.

temporels, enfih.d’autres comme Hônen et Shinran s’abandon-

naient totalement à la compaSsion infinie du Bouddha de
merci Amida.

Dans les écrits de Mujû le pessimisme de la théorie

de 1’ère-terminale est tempéré par l’instinct de l’action

et le goût de l’efficacité, et l’expression mappô, si préva-

lente dans les écrits contemporains, s’y rencontre assez
rarement. Mujû ne nie pas la déchéance de l’espèce humaine,

mais il ne sombre pas dans le même désespoir que Shinran.

Car Shinran, s’il admettait la nature illusoire du Bien
comme du Mal et le principe de la bouddhéité universelle,2

ne croyait pas à la possibilité d’un progrès moral au

niveau terrestre. A ses yeux la nature humaine était abjecte,
irrémédiable. Ce point de vue était directement en conflit

. A .3 . , , i , . . . . .avec celui que Kukai avait lègue a ses heritiers Spirituels
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pas vers le but ultime du nirvâna sans attribut et sans
caractéristique, qu’on ne saurait donc décrire même comme

une béatitude ou comme un état quelconque. Mais en fin de

compté les amidistes donnaient quand même au paradis

d’Amida une valeur absolue, finale. Pour Mujû,-hôben est

la concrétisation de l’universel sous une formé particulière,

et la multiplicité des hôben prouve en quelque sorte leur

valeur. La notion de hôben est très importante dans le
bouddhisme Mahâyâna, et se trouve explorée dans plusieurs

sûtras et commentaires. Le sûtra du Lotus de la Bonne Loi

lui consacre tout un chapitre, dont sont extraits les
passages suivants:

Sariputra! Thé buddhas in timés past, by
infinité, numberless tactful ways [hôben] and
with various reasonings and parabolic expressions,
expounded thé laws for thé saké of all living
beings. A11 théSé laws are for thé Oné Buddha-
Véhicle, (so that) all those living beings
who have héard thé Law from thé buddhas, might
all finally obtain perféct knowledge. (Katô,
p. 45. Italiques ajoutées.)

They proclaim thé Law as opportunity serves.
(But) those who will not léarn
Are not able to discern it.
(But) you alréady know
Thé expédient tactful ways of
Thé buddhas, thé leaders of thé world,
Have no furthér doubts. "Rejoice greatly in your héarts,
Knowing that you will become buddhas.
(Katô, p.67. Italiques ajoutées.)
Dans le bouddhisme primitif, upâya désignait un

procédé par l’utilisation duquel l’aspirant pouvait espérer

atteindre l’illumination, c’est-à-diré "se rapprocher" (du
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verbe sanscrit upaVI; se rapprocher de) de la sapience con-
ductive à la délivrance finale. Avec l’évolution de la

pensée mahâyâniste, cette idée de rapprochement fut

renversée, et c’était le Bouddha qui tendait la main aux

êtres,leur offrait comme l’indiquent les extraits du Lotus

cités plus haut, une multitude de moyens efficaces dans le
but de les conduire sur le droit chemin. Upâya, que l’on

traduit en japonais non seulement par hôben mais aussi le
cas échéant par gga (délégué, intérim), tayori (moyen) etc.,*

c’est la variété infinie des formés d’enseignement, les

symboles, images, tout ce qui sous une forme concrète et
accessible à différentes tournures d’esprit, à différentes

conditions de vié,peut remplacer une expérience immédiate du

Dharma. Les méthodes efficaces sont le résultat direct de

la compassion du Bouddha, de son interminable sollicitude.
C’est pourquoi le concept de hôben est intimement lié à

celui du bodhisattva. Dans le sûtra du Lotus, hôben est
très clairement conçu comme un "don" du Bouddha. Selon

Daisetz Suzuki, à la lumière du Lankâvatârasûtra le moyen

efficace upâya est le produit de prajNî (la sapience) et
de karunâ (la charité):

. . . Each one récognizes thé Buddha and his
teaching according to his disposition (âsaya)
understanding (citta), préjudice (anusaya ,
propensity (adhimukti) and circumstance (gati ).l8

Comme tous les autres concepts bouddhistes, celui
de hôben fut sujet à une quantité d’interprétations et de
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pas parler. Un bouddhiste devrait ajouter à cela ne pas
penser: "Dans ce monde on trouve le non-voir, le non

entendre, le non-parler. Mais a-t-on jamais vu le non-
penser?" (Vb.ll, 259.)

Cependant l’absence de conceptualisme n’implique pas

l’absence de discrimination du Bien et du Mal sur le plan

terrestre, car comme on l’a vu cela revient à prêter trop
d’importance à la négation. Le bouddhiste doit observer

les règles de discipliné car elles ont pour but de condi-
tionner l’esprit à la révélation de la vérité absolue, et

tant qu’il se trouve sur un plan d’existence relatif il ne
peut pas se COnsidérer comme étant totalement délivré de

conditions relatives. La discipliné est le premier pas vers
le contrôlé qui assure la liberté.

C’est peut-être dans ce domaine que la pensée de

Mujû s’apparente le plus nettement à celle de l’école Zen:

il n’est pas suffisant de nier ou d’affirmer le principe

fondamental. Plus importante est la vraie liberté qui con-
lsiste à ne point rechercher la liberté, car poursuivre un
but c’est encore s’attacher à quelque chose. Et comme le

dit Mujû lui-même, le grand véhicule a pour principe la

délivrance de tous les attachements, y compris l’attachement

à la délivrance. Il écrit aussi dans le texte intitulé
"Mugon no shônin:"

Il ne faut pas demeurer dans (le concept) de non-
distinction. Lorsque la pensée ne demeure nulle
part elle trouve la Vérité. . . . Si l’on s’attache
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au service du bouddhismes Remarquons aussi combien, dans
l’esprit de Mujû, l’idée de hôben reste apparentée au sens

original d’upâya, v. upaVi; "se rapprocher de," "se

tourner vers." Pour Mujû, la plus grande vertu d’un.

avatar est sa proximité réconfortante, sa compatibilité

avec le caractère japonais. Les kami sont une réponse

particulière à un besoin particulier. A cet effet il raconte
l’anecdote suivante:

Tels sont les bénéfices du bouddhisme au Japon,
que les traces manifestés y sont les plus
excellentes! C’est pourquoi autrefois, alors
que En no Gyôja21 faisait ses pratiques sur
une montagne et que le bouddha se révéla à lui
sous la forme de Shaka, il dit: "Vous auriez
du mal à convertir les Japonais sous cette
forme." Alors il lui apparut sous la forme
de Miroku: "Voilà qui ne convient point," dit-il.
C’est alors que lui apparut la figure formidable
de l’avatar dit Zaô: "Voilà, dit-i1, qui peut
convertir le Japon." (I.3, 67)

Enfin Mujû nous rappelle que le principe des avatars

n’est pas exclusif au Japon et que Confucius, Lao Tzu,

Chuang Tzu étaient des incarnations des bodhisattvas Judô, "
Kashô et Jôkô,22 et que leur mission véritable fut de condi-
tionner la pensée chinoise à la révélation subséquente du

bouddhisme. Ainsi est résolu le conflit entre divers
courants de pensée qu’on aurait pu croire incompatibles.

(Trad. I.l.)
L’emploi du mot hôben, ce mot clef de la pensée de

Mujû, varie sensiblement à travers les pages du Shasekishû.

Parfois il signifié simplement "moyen," comme par exemple

dans la réface: "Ce n’est as un mo en d’entrer dans la
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Kôbô Daishi attend la venue de Miroku sur cette terre.
Que le culte de Miroku soit associé à la mémoire de Kôbô

Daishi et à la construction du monastère de Kôya est attesté

aussi dans le Shasekishû (II:8). Il semblerait d’après le

même texte que la branché dite Hirosawa33 de l’école Shingon

attribuait une très grande place au culte de ce bodhisattva.
Le texte IIw8 est donc d’un grand intérêt pour ce qu’il

révèle de l’état des croyances pOpulairés à l’époque où

le Shasekishû fut écrit.

On remarquera également le traitement offert par
Mujû à la pratique du nembutsu, qu’il insiste à envisager

comme une formule magique au même titre que les dhâranî.

Il est possible que ceci reflète une attitude assez répandue
chez les pratiquants de la Terre Pure, mais qui était cer-
tainement contraire à la pensée de Shinran pour qui les
formules magiques n’étaient qu’un fatras de mensongésgu

Que Mujû ne fasse pas justice à la pensée de Shinran, on ne

saurait le nier. Mais on ne peut nier non plus que la
récitation du nembutsu possédait dans son interprétation

populaire un caractère incantatoire qui l’apparentait à

la tradition chamanistique perpétuée par les ubasoku et

les hijiri (comme en témoigne d’ailleurs l’expression cou-

rante nembutsu hijiri) sur lesquels reposait largement la
foi du petit peuplé. La rhétorique irrésistible de Mujû

pour démontrer la supériorité de la doctrine Shingon sur

la doctrine Jôdo mérite aussi d’être remarquée. (Trad.II-8.)
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il prend généralement la forme d’un carré ou d’un

’uréctangle.

13.

14.

15.

16.

l7.

18.

l9.

Sammai E; ÊÊ est une translitération du mot

sanscrit samâdhi , concentration. Chih-i distingué
quatre formes de concentration dont l’une est jêgyâ

zammai l Hà): ,"se concentrer tout en circulant
incessamment."

Saichô Ëà.ËÊÏ (767-822) est aussi connu sous son

nom posthume de Dengyô Daishi. 42 Ë&i.Ï.ÉT . Rendatéur

de la secte Tendai au Japon. Sa version de la doctrine
Tendai retient la méthode de méditation Zen qu’il avait

étudiée en Chine, et certains aspects du Shingon éso-

térique.

Cependant, le texte de ce sûtra du Lotus promet
toutes sortes de merveilles à qui le vénérera, et prédit

qu’il sera un maître universel,qu’i1 ressemblera à la

lune et au soleil, etc.
Chu Hsiçîï ê (1130-1200). Philosophe chinois.

ta
Il réinterpréta Confucius à la lumière d’une méta-

physique marquée par l’influence du bouddhisme.

Tsung ching lu (1&2, Taishô.48, livre Il,
427 (3).

Daisetz Teitarô Suzuki, Thé Lankâvatârasûtra:a

Mahâyâna text (London, 1969. Première édition 1932)

Introduction, p.xiii.
Daichidoron, Taishô.25, 754 (2 et 3).





















































                                                                     

159

histoires édifiantes qui puissent servir d’exemple et

d’inspiration aux générations futures. Il avait voulu

démontrer l’efficacité du bouddhisme, mais en même

temps il avait pris un plaisir évident à copier ces contes
miraculeux où la leçon morale n’était pas toujours très

nette. La fascination qu’exerçaient sur lui le folklore
et la Vie rurale est à la source de la vitalité d’un livré

qui doit certainement sortir tout droit des sermons de son
auteur,et où l’on peut encore deviner l’attention d’une

audience qui se voyait vivre dans les paroles du prédicateur.
Le Shasekishû également est le fruit de tout une vie passée

à sermonner et à observer la vie du commun des hommes,

’fussent-ils moines ou laïcs, c’est le fruit d’une expéri-

ence personnelle qui ne s’est jamais éloignée de ce peuple

où le conte prend sa source. Homme du peuple, Mujû s’a-

dresse au peuple. Et la première marque de cette qualité
essentiellement "prolétaire," c’est l’usage des mots.

-Le style de Mujû révèle une pensée nette, sans

artifice mais aussi sans grande délicatesse quoique fort

sensible aux-nuances du langage et aux fluctuations de
l’âme des hommes. Son sens du pittoresque se limite aux

situations humaines: aucun paysage, aucune description
topographique ne colorent ses récits. Leur brièveté touche

à la Sécheresse. Cependant le Shasekishû est plein de

vie, et ce qui lui donne vie ce sont les mots, qui traduisent
la vigueur d’un esprit toujours alerte. Mujû a le sens du
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sociales ou autres. Ainsi la gouvernante d’une jeune fille

noble utilisera un langage tout en circonvolutions:
nani to naki » koto nomi, on-kuchi gamashiki

onrkuse no owashimasu koto-no shikarubekarazu oboe sôrau ni,

tono no kikase tamawamu toki, itaku mono na ôserare sôrai

La: souvenez-vous que vous avez la mauvaise habitude de

parler pour ne rien dire et que cela est très malséant, et
que lorsque vous vous adresserez à votre seigneur il ne
faudra pas dire des sottises! (VIII.12, 347-48)

Tandis qu’un homme en position d’autorité sera

abrupt, elliptique:
- na wa ika ni: son nom?
- ika naru hito zo: quel genre de personne?

Les moines s’adressent aux autres dans un langage

poli mais sans abuser des hOnorifiques ni des tournures
affectées. Ils emploient beaucoup l’auxiliaire sôrau, que

l’on rencontre dans le dialogué mais non dans la narration

où il est remplacé par tamau. Ce dernier auxiliaire par

contre se rencontre également dans le discours direct.
Mujû adore les calembours, dont il a rempli son

livre VIII. Il les manie parfois à des fins polémiques,
comme lorsqu’il s’écrie: "Adaptons donc lé mot tonsei à

notre époque, et que le son ton soit rendu par le caractère

signifiant "repus," plutôt que par celui qui signifie

"reclus!" (III.8, 163)
Il s’amuse des mots à double sens, qui mènent



















                                                                     

moine du Shasekishû, quand il n’est ni avare, ni stupide,

ni goulu, n’en est pas moins un pragmatiste qui sait

adapter les préceptes religieux aux diverses circonstances,
même les plus incongrues.

Ainsi, moines et nonnes sont de loin les person-
nages les plus pittoresques du Shasekishû, et que Mujû

nous invite à rire d’eux indique à quel point cet homme si
fondamentalement sérieux était pénétré d’ironie à l’égard

des choses humaines.. C’est parce qu’il prend au sérieux les

grandes vérités du bouddhisme qu’il peut contempler le

spectacle du monde d’un oeil à la fois amusé et apitoyé. Il

nous montre la vie dans ses aspects les plus ordinaires
comme une farce et non comme un tragédie. Le rire a cette
double qualité d’inciter au détachement et d’être un correc-

tif, il n’est pas utilisé comme une arme mais comme un

avertissement. C’est pourquoi Mujû peut se permettre

d’introduire une longue dissertation sur les doctrines

telles que le chapitre IV.l par l’histoire amusante des

moines ayant fait le voeu du silence. Plus que les descrip-
tions imagées des enfers ou du paradis, le rire invite à
la réflexion et offre à l’esprit la possibilité de se désen-

gager et d’observer la Vie selon une saine perspective.)
Le Shasekishû est écrit dans ce mélange de kama

et de kambun qui caractérise les hôgg et les autres écrits
de l’époque. Il n’était pas possible de disserter sur le

bouddhisme sans employer une grande proportion de kanji et
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acteurs et le narrateur. Llart de Mujû consiste à savoir
dissimuler le Soin extrême avec lequel il a organisé son

livre, et à raconter chaque histoire comme si elle venait
de lui surgir à liesprit.
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présente délibérément dans ce qu’elles ont d’immédiat,

de pragmatique, d’applicable.

Eduqué par des maîtres qui avaient tous été formés

au centre du Tendai ésotérique, le Miidera, Mujû ne pouvait

manquer d’être profondément marqué par le sûtra du Lotus

et par les oeuvres du patriarche Chih-i. Et en effet, non
seulement il cite abondamment ces textes, mais aussi son
analyse du concept hôben,son insistance sur le rôle du

bodhisattva, reflètent directement le sûtra du Lotus. A
la doctrine Tendai il emprunte le principe de la bouddhéité

universelle et l’existence d’un.absolu qui se manifeste dans
les phénomènes, l’identité des deux "vérités," suprême et

relative. Ce dernier concept, fondamentalement mahâyâniste

et hérité de Nâgârjuna, devient avec la doctrine Kegon le

principe de l’harmonie totale, de la fusion de la connais-

sance abstraite et de l’expérience sensorielle, ri et li,
qui.mènent au principe de l’identité de nirvâna et de

samsâra. On retrouve ce courant de pensée dans certains

passages clefs du Shasekishû et c’est à partir de lâ que

Mujû conduit son lecteur à la transcendance de la dualité,

donc de la négation, et à la vision zéniste d’une liberté

totale où existence et non-existence ne sont plus en question
et où la conscience rejoint l’intuition par-delà le raison-

nement et la conceptualisation.
Mais justement dans les écrits de Kûkai on

retrouve tous ces éléments, ils sont ce que Kûkai lui-même
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TRADUCTIONS
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I.l
Où il s’agit du grand sanctuaire d’Ise

Au cours des années Kôchôl je me rendis au

Grand Sanctuaire,2 et là un prêtre me raconta que si l’on
s’y abstient de prononcer le nom vénéré des Trois Joyauxuz,3

et si les moines bouddhistes ne s’approchent point jusqu’au

sanctuaire principal, c’est pour la raison suivante: autre-
fois, alors que le Japon n’existait pas encore, le sceau
de Dainichi se trouvait au fond du grand océan, et la
Déesse4 plongea son auguste lance juste à cet endroit.

I L’eau ruisselait de la lance comme une rosée. Le seigneur

Ma du sixième ciel5 vit cela et.dit: "Il est dit que cette
rosée deviendra un pays, que la loi du Bouddha y sera pro-
pagée, et que ses habitants seront libérés du cycle de

6 Il dit, et descendit dans l’inten-naissance et de mort."
tion-de le détruire, mais la Grande Déesse fit face au

seigneur Ma: "Je ne prononcerai point le nom des
Trois Joyaux? et ils ne s’approcheront point de moi. Allons,

remonte chez toi en vitesse!" dit-elle, et ainsi apaisé il
s’en retourna. Conformément à ce serment, les moines ne

s’approchent pas du sanctuaire principal. Dans son enceinte
on ne dévoile pas les Textes sacrés.7 On n’y prononce pas

directement le nom des Trois Joyaux.. On y appelle le
Bouddha "le Pétrifié," les Écritures "le papier teint," et

. ’ 8’ , .. -les mOines des "longs cheveux," et on y desrgne un monastere
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et dans le monde à venir ils connaîtront l’Eveil de la

demeure éternelle et sans devenir. Il est important que
ceux qui naissent au Japon comprennent.bien ce principe.
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17.

18.
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système Shingon. Cette dualité est symboliquement

représentée par les mandala du Diamant et de la Matrice.

Tusita est le.quatrième ciel du monde de Désir.

Il comprend un sanctuaire intérieur, où demeurent les

bodhisattvas dans leur dernière incarnation et en
particulier le futur Bouddha Maitreya. On l’appelle

aussi la Terre Pure de Maitreya. Le sanctuaire extéri-
eur est la demeure d’êtres non illuminés. éâkyamuni

demeura dans le sanctuaire intérieur de Tusita avant

de revenir sur terre sous la forme du Bouddha.
Mitsugon jôdo ËÏjËÈ Ë? j, est la Terre Pure de

Vairocana, autrement dit le Dharmadhâtu ou sphère du

Dharma, ou l’Eveil suprême est réalisé. C’est la

Vérité absolue.

"Il,"cleSt-âsdiredVairocana. Le Bouddha Vairocana
s’est manifesté au Japon seus la forme de la Déesse

Amaterasu.l
Jichi iki [I jë& i, un autre terme pour Nippon,

le Japon. Le "pays du soleil," créé par la déesse "qui

illumine le ciel":et qui au Japon représentait un mythe

solaire, est donc tout naturellement sous la protection
particulière du Bouddha universel Vairocana, le Grand

Soleil.
Le terme que je traduis ici par "matrice" est

sujet à discussion. En japonais l’expression est taizôkai,

fié jà â ’ Où Ë signifie "matrice" et É "un réceptacle,"
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de préjugés et de suffisance calomnient les personnes qui

ont reçu les défenses et qui pratiquent la vertu en

disant: "ce sont des méchants, ils pratiquent les méthodes

quelconques et ne renaîtront pas en Terre Pure." Et des

mauvais qui ne pratiquent pas le Bienz, "Ils sont bons, sur
eux brille la lumière de l’embrassement d’Amida, ils sont

sûrs de renaître en Terre Pure." C’est une grande faute que

de s’endurcir ainsi dans l’erreur. Parmi ceux qui étudient

sérieusement la doctrine sacrée et qui apprécient les

maîtres du passé, c’est une attitude rare, mais parmi les

gens de la campagne on entend cette opinion à l’occasion.

Ce n’est pas seulement dans la secte du nembutsu, mais aussi
dans les écoles Tendai, Shingon et Zen qu’il y a beaucoup de

doctrines erronées. Ce qu’il faut, pour éviter de pénétrer

dans la forêt des vues erronées, c’est vivre dans l’entou-

rage d’un sage et écouter ses explications de la doctrine

sainte. C’est à ce propos qu’il est dit dans un sûtra:

"Les fruits exquis de la sagesse suprême ne sont pas diffi-
ciles à obtenir, ce-qui est difficile c’est de rencontrer un

"28vrai maître spirituel. Et un sage ancien a dit: "Celui
qui ne rencontre pas un excellent maître religieux reçoit de

29 Ainsi commenta letravers le remède sacré du Mahâyâna."

patriarche Tendai: "Un incroyant intelligent, s’il introduit
des éléments erronés dans ce qui est correct, fait du Dharma

erroné un Dharma correct; un bouddhiste stupide, en intro-

duisant des éléments corrects dans ce qui est erroné, fait
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toute notre diligence, confions-nous donc à l’efficacité

divine dans les deux mondes.4 Il y a beaucoup d’exemples

d’une telle conduite, jeunes gens n’en doutez point!
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35 et des quatre mauvais esprits,36 entrois obstructions
cela il surpasse les divers vénérables. Serait-il possible,
sans être sorti des six mauvaises destinées, sans avoir
éloigné les quatre obstructions de Mâra, d’entrer par la

porte de la Libération? Réfléchissons bien â cela.
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l) Celles où les êtres illuminés demeurent en-même

temps que les êtres non illuminés.

2) Celles où renaissent les Srâvaka et les Pratyeka-
buddha.

3) Celles où renaissent les bodhisattvas ayant atteint
un certain degré de sapience.

4) La Terre de la lumière éternelle où réside le

Bouddha accompli. La Terre du Dharmakâya.
Taishô 37, p.188 (2)ËÂ’À A.” 5.] 473J. p20 Ë

à? a - 1. ’L ’
Jôzairyôzen fi à; tu : il reste éternellement sur le

Mont des Vautours. Expression elliptique tirée du sûtra

- Il A à," ’ù’ ! (357du Lotus, Juryobon. æ, ËL 41 âi À; pu

I am always on the Divine Vulture Peak
And in every other-dwelling place (Katô, p.315)

Les troismondes du Mal: l’enfer, le monde des démons

affamés, le monde des animaux.

l) Sâkyamuni- descendit du ciel Tusita. 2) Il entra
dans le ventre de sa mère. 3) Il demeura dans le ventre
de sa mère. 4) Il sortit du ventre de sa mère. 5) Il se
retira du monde à dix-neuf ans et rechercha le Dharma.

6) Il connut l’illumination. 7) Pendant cinquante ans il

prêcha et sauva les êtres terrestres et célestes. 8) A
quatre-vingts ans il entra dans le nirvâna.
(D’après Mochizuki,’ Bukkyô d’a’i’j’i’ten [Kyoto-anse] ).
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est évidence d’un esprit illuminé, un acte contraire à

ces principes manifeste un esprit confus. L’esprit confus

poursuit des affections illusoires et au moment de la mort
il est entraîné par son karma. L’esprit illuminé ne pour-

suit pas d’affections, et à la mort son karma est complète-

ment renversé." Ce que ce texte signifie, c’est que l’esprit

qui donne une part aux illusions est un esprit dérangé, et
que ne pas laisser naître une seule pensée12 c’est la marque

d’un eSprit illuminé qui manifeste sa nature d’essence.

Agir selon les passions c’est ignorer le principe et
recevoir la rétribution de l’évanescence. Pratiquer le non-

penser, c’est se conformer au principe éternel. Pour cette

raison,au moment de la mort on n’est point retenu par les

illusions et, ne pensant qu’à gagner le lieu ineffable de
la délivrance on ne tolère pas que des pensers illusoires
dictent nos actions, et l’on conçoit clairement sa nature
d’essence. Tokusanl3 a dit: "N’avoir pas de pensée dans

les choses, et rien. dans la pensée, c’est devenir vide

donc spirituel, vacant donc subtil. Que tant soit peu on
s’accroche â la pensée, et l’on obtient le karma des trois

chemins, que pour un bref instant on laisse naître des
affections, et l’on se trouve enchaîné pour des milliers

de kalpa’ etc... Cela pose un modèle de conduite pour le
pratiquant, c’est un manuel d’exercice religieux. Dans

l’absence de pensée et de phénomène concret se trouve le

Véritable individu. Mais du moment qu’on s’accroche aux
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recueillir ses préceptes. Une fois que nous descendions
dans le Kantô, nous nous trouvions sur le Tôkaidô pour la

nuit et je préparai pour lui un repas qu’un homme ordinaire

aurait sans doute prononCé "excellent" en manière de civilité.

Mais lui, il dit:
- Pourquoi avoir préparé des choses pareilles? Cela

ne me convient pas. Il est dit qu’un bodhisattva aspirant,
s’il fait l’erreur de se préoccuper des affaires de ce

monde, arrache les jeunes.pousses du chemin.
Et il n’ajouta rien d’autre. Ces paroles pénétrèrent

dans mon coeur et sont demeurées au fond de mon oreille.

Elles sont du Patriarche Tendai et se trouvent dans le
Gengi]:’4 "Le débutant qui pratique la concentration, tout

entier absorbé par la découverte de soi-même, néglige de

pratiquer les six vertus. Combien plus il devrait éviter
d’attacher sa pensée aux choses de ce monde, ne point se

préoccuper de son corps, mettre au repos le souci de toute

chose, et puis ensuite seulement,mettre tout son coeur à
la contemplation. S’il se préoccupe des affaires de ce

monde, il arrache les jeunes pousses de la pensée contempla-

tive." Il me montra que cela est écrit. Ainsi, lorsque la
foi et la doctrine correspondent, l’enseignement devient

clair. La substance du Dharma étant sans erreurs, sans

illumination, sans illusions, sans connaissance, la doctrine
inexprimable des divers enseignements est sans naissance et
sans diSparition, et quand la vérité absolue est éteinte les
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de la vérité absolue sur laquelle brille la sapience du
Bouddha des idées préconçues: pensant au fait qu’elle est

sans naissance, ils s’imaginent qu’il n’y a pas d’obstruc-

tions. Ne comprenant pas le principe de la vacuité, ils
s’accrochent à l’idée qu’il n’y a ni bien ni mal, ni sots

ni sages, et s’adonnent à leur gré à des actions indiscrimi-

nées, ne pratiquent pas le bouddhisme, ne font pas d’exercices

spirituels, et ils ne pratiquent pas la vertu qu’ils con-
sidèrent comme une entrave. Lorsqu’il S’agit de choisir

parmi les affections, à cause des distinctions ils prennent
le mal. Comment se conformer à la substance subtile et sans
caractéristique tout en s’éveillant â la non-différenciation

de l’Ainsité? C’est là que se fait la distinction entre la

réceptivité et le Dharma. celui qui possède la compréhen-

sion parfaite du bouddhisme et qui le pratique sans faute
possède la puissance d’un véritable guide spirituel. C’eSt

dans cette vie qu’il faut s’appliquer avec le plus grand

soin à l’exercice du Grand Véhicule. C’est parce que les

préceptes de ce saint sont profondément ancrés dans mon

coeur que je les ai écrits. Comme ils coïncident avec
l’enseignement des Ecritures, ils sont assurément sans erreur.
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ANNOTATIONS: III.8

Kechi en no tame ni Û T: 3’) (5 . Watanabe

explique: "Se lier avec Myôe dans le but de poursuivre

des pratiques religieuses." Je pense que dans ce cas
aa doit prendre un sens plus mystique, celui d’un

lien spirituel par lequel le bon karma d’une personne

vénérée rejaillit sur celui qui se lia avec elle. cf.
le cas du saint d’Ohara qui fit voeu de silence après

quoi il avait l’intention de procéder à un suicide

rituel, et les gens vinrent en foule pour l’adorer et
établir avec lui un lien karmique. (récit IV.7)

Myôe shônin. cf. n.2, chapitre I.
Près de Kyôto, Arashiyama. Là se trouve le

monastère Kôzanji.

Goshu ËQÉÈ ici ne désigne sans doute pas les cinq

skandhas selon l’interprétation de Watanabe mais plutôt

les cinq groupes d’ordres bouddhiques comme me l’a suggéré

Dr. Iida Shôtarô: 1)f les bhikêu (moines); 2) bhikaunî

(nonnes); 3) Siksamâna (qui fait son apprentissage);
Srâmanera (novice); Srâmanerikâ (femme novice).

Les trois poisons qui mettent obstacles â la semence
du Bien: convoitise, colère, imbécilité.

Richesse, plaisirs sensuels, gourmandise, réputation,
sommeil.

Après le repas de midi commence une période de
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jeûne obligatoire qui dure jusqu’au matin suivant.

C’est la personne qui l’a invité â officier pour une

occasion quelconque.

Jeu de mots sur les caractères homonymes QËz(retiré)

et Éî (convoitise) qui se prononcent tous les deux E93.

En chinois, Kuei-feng (779-841). Cinquième
patriarche de l’école Kegon.’ Disciple de Teng-kuan. Il

était un maître du dhyâna en même temps qu’un grand

savant en la doctrine Kegon. Il.prêchala méthode dite
Éefi .ô,itchi;Ë?.ËÉL-*Ëëi (cf. texte p. 97.) Citer Kuei-

feng dans un texte consacré principalement â la pensée

de Myôe est tout à fait approprié et évidemment délibéré.
V

gîââ , principe de conduite.
Ic’hinenfushô fÊn’Ï Ë .

Tê-shan (781-865). Après avoir étudié le vinaya et

les doctrines du Yogâcâra, il se convertit à la doctrine

du Zen Rinzai. UHsüan-i, une des oeuvres maîtresses de Chih-i. En

japonais Hokkegengi ou Gengi.

L’histoire de la fille du Dragon Nâga’ se trouve,

dans le sûtra du Lotus. "Devadatta," Katô chap.XII, p.258

La traduction de Kern, suivant certains textes sanscrits,
inclut la section "Devadatta" dans le chapitre Xdeu
sûtra (Apparition of a stûpa) - Katô suit la version de
Kumârajîva.

Cité du Ryôgonkyô ou Surâmgamasûtra. 10 livres.

Taishô. l9, p.155(l).
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sont apparus au Japon, qui ont composé des yaka, comme le

Kannon de Kiyomizu:

Quelle que soit votre misère,

Tant que je suis en ce monde,

faites-moi confiance.7
Ceci est à n’en pas douter une darani. Les divinités aussi

lorsqu’elles sont sensibles à un poème réagiront conformé-

ment aux désirs de son auteur. Il convient de comprendre

que la vertu du yaka et la nature des incantations mystiques
sont identiques aux darani. si l’on veut alléguer que ce sont

de "vaines paroles,"8 sachons que cette erreur se trouve
dans le coeur dépravé des hommes.. La doctrine sacrée elle-

même, lorsqu’on l’emploie pour écouter la gloire et cultiver

le profit, produit un mauvais karma. c’est la faute des

hommes. Il ne faut pas pour cela perdre de vue la vertu
des formules mystiques. Il est dit dans le Jôjitsuron9
que même les Ecritures, quand elles sont lues à mauvais

escient, deviennent des "paroles vaines." J’écris cela

parce que je crois moi-même à ce principe, aussi pourquoi ne

le dirais-je pas? De plus, je l’ai vu dans les sûtras et
commentaires, ne croyez pas que ce soit mon idée à moi.

Tous les dharma. représentent la vérité ultime. Les

sens sont la Voie Moyenne.10 Les mots grossiers comme les

mots raffinés sont issus du Principe ultime.ll Pourquoi
faudrait-il tout spécialement rejeter la poésie? Les actes
de la vie ordinaire ne vont pas à l’encontre de la vérité.
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de mauvais goût, cet hymne est bon à être enfermé dans une

boîte.

L’année dernière j’eus l’occasion de voir le testa-

ment écrit de Gyôki et j’y trouvai des choses remarquables:

"Si ce n’est la Terre Pure i1 n’est de lieu conforme à mon

coeur; si ce n’est la troupe des saints il n’est de com-

pagnie conforme à mon idée. Suivre le monde, cela revient

à avoir des ambitions. Se détourner du monde, c’est avoir

l’air d’un fou. Ah, quel monde détestable! En quel

endroit irai-je cacher mon corps? La bouche est un tigre
qui détruit le corps, la langue est une épée qui met fin à

la vie. Si l’on traite la bouche comme le nez, après la

mort on est sans reproche. Si la bouche garde le silence
et que l’on sache contrôler ses pensées, il n’y a rien

qui puisse mettre le corps en danger. C’est ainsi qu’il

faut vivre." Ainsi était-il écrit. Il est dit dans un
poème de Gyôki:

Qu’importe désormais ce moi

que j’héberge pour si peu de temps:2

je suis pareil au Bouddha. . . .
Si c’est vraiment un poème du grand saint, son

sens doit être profond, mais en fait il est difficile d’en
être sûr. Ce qu’on voit, que ce soit la forme d’un homme

ordinaire ou celle d’un saint, c’est toujours la forme
3

éphémère d’un corps d’activité. Ce qu’on héberge provisoire-

ment ce sont les illusions, ce qui les héberge c’est ce
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III.4

Questions et réponses d’un moine Zen

Le Supérieur défunt Shinkanl de Kusakawa fut au

Séminaire six ans, sept ans dans un monastère Zen, et fit
un séjour de treize ans en Chine où il se prépara à la

méthode de concentration de la méditation Tendai.2 Après

son retour au Japon il devint célèbre par son mérite et les
gens éduqués de Kyôto demandaient tous à le voir et â lui

être présentés. Parmi eux, un reclus de cinquante ans ou

plus insista pour venir le voir. Il ne rencontrait pas
volontiers les gens, et expliquait rarement ses idées, mais
il reçut ce moine et lui demanda:

- Que puis-je faire pour vous?
- C’est au sujet d’un certain aspect de la doctrine

Tendai dont j’ai entendu parler. J’ai des doutes sur le

fait que les plantes puissent atteindre la bouddhéité.
Il resta un moment sans répondre, puis:

- Laissons de côté pour le moment les arbres et les

plantes. Comment savez-vous que VOUS pouvez atteindre la
bouddhéité?

- Cela, je ne le sais pas encore, dit l’autre.
- Eh bien, c’est de cela qu’il faut commencer par

vous préoccuper, dit-il. Et il se retira.
i Ce moine resta bouche bée et s’en fut fort mécontent.

Ce moine Shinkan dans ses discussions posait des
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il y a des méthodes plus ou moins rapides, plus ou moins

distantes. Mieux W vautn donner la plus grande importance
à la méthode correcte du Zen.

Il est dit dans le sûtra de Pur Nom: "Pour ceux qui
sont la proie des plaisirs sensuels, le bodhisattva se
change en une belle femme et par ce moyen expédient les

conduit au bouddhisme."7 Le moine séculier de Mikawa,8

Moroie no Ben,9 Pont du DharmaTôbô10 et d’autres, tous

comme résultat des Souffrances de l’amour s’éveillèrent à

la piété et entrèrent dans le chemin de vérité.. Ces femmes

qu’ils connurent étaient-elles des incarnations de

bodhisattvas?
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v1.9

D’un sermon sur les préceptes où l’injure
eut sa récompense

Le Maître de Vinaya Eichô, qui fonda le Chehôrakuji

à Serada dans le domaine de Nitta, province de Kôzuke,

fut un moine éminent de.vertu incomparable. Sa compassion

était profonde. Il était expert dans les doctrines ésotée

riques et exotériques, et convertit beaucoup de gens. dans
les diverses provinces du Kantô. Alors qu’il se trouvait en

Ômi, ses explications des diverses doctrines et des pré-

ceptes soulevèrent une telle admiration que les gens,
moines et laïcs, vinrent l’écouter en foule. Un jour qu’il

discourait sur les préceptes et que son audience était
extrêmement nombreuse, il parla comme suit:

- Notre pays est béni entre tous.l Pourtant, le
bouddhisme s’y trouve tantôt soutenu, tantôt rejeté, et

il ne S’y.trouve pas un seul moine dont la vie s’accorde

avec la subtile substance du Dharma. Combien cela est â

déplorer! Un moine est une personne qui met en pratique
les trois méthodes fondamentales: les préceptes, la médita-

tion et la sagesse. Ce qu’on appelle les fils du Bouddha,
ce sont ceux qui appartiennent aux cinq groupes ayant pris
la tonsure et revêtu la robe monacale: biku, bikuni, shami,
shamini et shikishamani. Les moines séculiers sont les

ubasoku et ubai.2 Ces septs groupes comprennent les
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disciples du Bouddha. En vraccord,l ils observent les
commandements et possèdent les trois robes et la sébika

de ceux qui ont quitté le monde. En plus ils s’exercent

dans la méditation et la sagesse, observent les pratiques
du Petit comme du Grand Véhicules, -étudient et pratiquent

les doctrines ésotériques et exotériques et le Zen selon

leur préférence.3 Ce principe est également applicable

dans les Trois Pays. Au Japon, dû pourtant Ganjin Wajô4(sic)

institua l’estrade des préceptes à Nara et Jikaku5 celle

du Tendai, où dans les temples on observait (autrefois) les
heures de jeûne, petit-â petit cela s’est perdu. On se

contente de se raser les cheveux et de teindre ses vêtements
(en noir) mais on ignore les commandements et on ne se con-
forme pas â la vertu représentée par les trois robes et la

sébile . Bien qu’on parle de "recevoir" les défenses, on en

ignore le principe et on ne les observe pas. Etranges
moines, qui-usurpent le nom de "précepteurs de la Loi" tout

en acceptant les offrandes et les aumônes! Le pays en est
plein, ils diffèrent des autres en apparence, souillent le
nom de disciples du Bouddha et ne respectent pas le moindre
précepte. Ou bien ils s’encombrent de femmes et d’enfants,

ou bien ils revêtent l’armure; ils chassent et ils pêchent,

et ne reculent ni devant la guerre ni devant le meurtre. Un
tel désordre annonce bien l’ère terminale, et il y a même

des gens qui ne connaissent plus le sens de mots tels que

5 I A Ifusatsu. ICi meme, dans cette assemblee, s’en trouve un
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ANNOTATIONS: V1.9

Que le Japon soit un pays "élu" était une idée

très courante et que justifiait tout le système shintô,
du moins depuis la rédaction du Kojiki (fin 7e Siècle).

Ce concept contribua à donner au bouddhisme japonais sa

coloration particulière.
Cf. note 4, p.273. Ubaa est l’équivalent féminin

de ubasoku.

Notons que le Zen, parce-qu’il est l’essence du

bouddhisme, la "conscience," le "coeur" même du Bouddha,

transcende l’esotérique aussi bien que l’exotérique, et

forme une classe à part.
Ê? Ë; Chien-chên (686-763), moine d’origine chinoise.

Il vint au Japon en 754 et inaugura au Tôdaiji la
première estrade d’ordination. Il appartenait à

l’école Ritsu. Encoùragea les arts plastiques et surtout

la statuaire. Mourut au Tôshôdaiji. Ëajâ pour ajâ ou gaga.

à?) Êâ (793-864), mieux connu sous le nom de Ennin

la Â; . Disciple éminent de Saichô dont il hérita

la chaire au Enryakuji. Fondateur de la branche du
Tendai dite Sammon 51 Fi .

65 ÊË- : Cette cérémonie avait lieu régulièrement

deux fois par mois. La congrégation des moines se

rassemblait pour écouter la lecture et des commentaires

des textes de discipline. Ceux qui avaient enfreint
les commandements faisaient pénitence.
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ANNOTATIONS: VII.20

Un tengu.;ï«qa est un démon du folklore japonais

auquel l’imagerie populaire attribue un très long nez,
et représenté généralement comme malicieux et même

nuisible. Mujû écrit dans le Shôsaishû: "Les tengu

japonais sont endurants comme des yamabushi [AKEÀ]. Ils

ont la forme de démons."

Une mudrâ qui rend invisible. On l’accompagne

généralement de la récitation du mantra du bodhisattva

Marishiten (sans. Marîci), une divinité de forme

féminine qui protège du danger, protectrice surtout des

guerriers.
. Les tengu sont des nains. Mais aussi,

l’expression d) 4è désignait un moine novice. Le

fait qu’ils jouent à saute-mouton, etc. semble indiquer

que c’est un groupe de jeunes apprentis.

Les gaza demeurent dans l’un des ciels de la sphère

de Désir et appartiennent au monde du Bien comme les
hommes.
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de nos parents, dans laquelle sont provisoirement amalgamés
la terre, l’eau, le feu et l’air. Les endroits solides
c’est la terre, les endroits humides c’est l’eau, les

endroits chauds c’est le feu. Le mouvement, c’est l’air.

Dans tout cela il n’y a rien sur quoi le Moi puisse s’appuyer.
c’est l’esprit qu’on devrait appeler "moi," mais l’esprit

d’attachement que son karma retient à la sphère des illusions

change d’une pensée à une autre et naît et meurt d’instant

en instant. Il ne demeure jamais longtemps.- Nul ne peut
compter sur son esprit ni sur son corps. Quand on cesse de
vivre, l’esprit aussi est perdu, et les quatre éléments re-

tournent â leur origine. Ce qui est chaud devient feu, ce
qui est liquide devient de l’eau, ce qui est en mouvement

retourne à l’air et ce qui est solide redevient de la terre.
Le coeur aimable et tendre, le coeur brave et sage, ne s’en
vont-ils pas de même dans la terre? C’est tout simplement

comme un arbre: si on le brûle il tourne en.cendres, si
on l’enterre il tourne en poussière. Sage ou sot, qui donc
peut échapper à ce sort?

Hakurakuten3 a dit: "Dans cet ancien tombeau gît un
homme de quelle génératiOn?. Sans qu’on sache son nom ni sa

lignée il est devenu la terre qui borde le chemin, et
renaît chaque année dans l’herbe printanière."4 En vérité:

Même celui pour qui brille le trône de jade

La lande sauvage est sa demeure à venir,

Même celui pour qui sont alignés les coussins de brocard,

2 l , . 5De son cadavre s’elevera la.fumee d’un s01r. . . .
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provisoire. C’est comme les oiseaux qui se retrouvent pour

une nuit dans la forêt et qui ensuite se dispersent chacun
de son côté. A quoi bon se lamenter?

Alors il marcha jusqu’à la maison de cet homme, et

rencontra â la barrière une femme qui portait des repas.

Il lui dit ce qui s’était passé. Elle dit: "Ah, bon" et
laissa l’un des repas â la maison. A l’intérieur de la

maison se trouvait une vieille femme. Le moine lui demanda:

- Celui qui est mort, estnce votre fils?
- En effet, répondit-elle.

- Pourquoi ne vous lamentez-vous point? demanda-t-il.
- Pourquoi devrais-je me lamenter? Le lien entre

une mère et son fils c’est comme si on voyageait sur un

même bateau. Quand on arrive au port, chacun s’en va de son

côté. Nous sommes dispersés, chacun selon les actes dont

il est responsable. Il n’y a pas de quoi vous émouvoir.

Alors il demanda à une autre femme qui se trouvait

- Que vous était-il, celui qui est mort?
Elle répondit:

- C’était mon mari.

Il dit:
- Pourquoi ne semblez-vous point souffrir?
- De quoi devrais-je souffrir? L’affection entre

un mari et son épouse, c’est comme de se rencontrer au marché.

Quand on a fini ses affaires on S’en va chacun de son côté.
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Il n’y a pas de quoi se tracasser.

A ces paroles, le moine réalisa qu’il ne faut pas

former des attachements a toutes ces choses dont la desti-
née est éphémère. Voyant que parmi les laïcs il y en avait

7 etqui pensaient ainsi, son coeur s’ouvrit au repentir
ileest dit qu’il reçut l’illumination. En vérité, bien

qu’il soit difficile d’atteindre l’Eveil profond, ayant

des yeux on le comprend, ayant des oreilles on l’entend,

que le monde est changeant et impermanent, et que tout est
illusoire et sans substance. Qui donc alors souhaiterait
vivre jusqu’à un âge avancé, ou essayer des drogues

d’immortalité? Si l’on comprend bien le principe de

l’impermanence, ce qu’on recherche c’est la permanence

du Dharma.
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ANNOTATIONS: VIII . 21

Musashi, dans le Tôkaidô, près de l’actuelle Tôkyô.

Ajariîîîflfl4", du sans. âcârya, désignait à l’origine

un moine qui guidait les novices dans leur étude du
code monastique en vue de l’ordination. Au Japon à

l’époque Kamakura, ce n’est plus qu’un titre de haute

révérence employé par les disciples en parlant de leur

maître. è
Po Chü-i.

Po Lê-t’ien shih chi, jap. Hakurakutenshishû, maki 2.

Watanabe pense que ce poème est une imayo ÉËÏHË .

Source inconnue.

Po Lê-t’ien hou shih chi ou Hakurakuten goshishû,

maki 4. La ponctuation indiquée par Watanabe donnerait
l’interprétation suivante:

La moelle et les os n’ont pas de réalité.
Un fagot de fibres de plantain, aC’est la famille assemblée par le hasard.
Les oiseaux se réunissent pour un soir dans la forêt:
S’ils partent, qu’on n’en ait pas de regret.
S’ils restent qu’on ne s’en émeuve point.

Zangi mâfi if). Pagès donne "regret." Dans le contexte
du bouddhisme il s’agit d’une forme de repentir qui mani-

feste un éveil de la conscience religieuse. Il existe
un rite de confession appelé zangi zange iËî ÎÉË èîfi èË?
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ANNOTATIONS: Va.8

Morrell voit dans la réponse de la fourmi un jeu
de mots douteux, que justifie cependant l’existence d’un

calembour dans la réponse de la tique quelques lignes
plus loin. ËlngËËVÈÏ 32 ÉË : "Zengo aru yue ni

ari to nazuku." Le jeu de mots resterait sur le verbe
aru, dont la forme conclusive donne ari. Notons â ce
prOpos l’inconsistance de transcriptions: la phrase

écrite en pur chinois doit être lue en japonais pour

préserver le jeu de mots. Ailleurs, la lecture sino-
x

japonaise est indiquée: 4E’ËQ.ÈÊ fia ÉË est lu kako

gi myô ya.

Ryugo, selon Pagès: "Instrument en forme de sablier

dont se] sert le bateleur, lequel le fait aller en
cercle et l’agite de diverSes manières avec une corde."

Un genre de tambour dont la description n’est pas

certaine. D’après Watanabe, le mot Shittentei vient

du son produit en frappant ce tambour. Tam-tam.
C’est un jeu de mot, gaga désignant à la fois une

"vallée" et une "tique."

Dans toute cette histoire, Fourmi et Tique parlent
en sino-japonais, de même que des étudiants de l’Europe

médiévale auraient pu s’amuser à discuter en latin.

C’est pourquoi Mujû éprouve le besoin de traduire chacune

de leurs réparties en japonais pur.
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sont épuisés, l’actif et le passif sont oubliés, le sujet

et l’objet ont cessé d’exister. Donc quand l’Opération

subtile du Diamant entre en action le gag et le gaga, l’homme

et la femme, émergent du double phénomène de la connaissance

et du Principe abstrait. Ne prêtant attention qu’à cet
aSpect de la doctrine, les adeptes de cette école entre-

tiennent la souillure des affections vulgaires et ne
craignenta pas de se livrer à des actes inconcevables et
dépourvus de principe qu’ils appellent la fusion mystéri-

euse ?du bon vouloirVÇ et de la méditation, ce qui est une

interprétation hérétique des Ecritures. Il m’est difficile

de reproduire tout le raisonnement de la doctrine enseignée,
mais en gros on pourrait l’expliquer comme suit: à cause

du vide et de la cessation il n’y a dans la substance du
Dharma ni illusion ni illumination, ni hommes ordinaires ni
saints. Mais parmi les réceptivités humaines, il y en a

qui sont justes ou en faute, il y enva qui sont pour notre
gain ou pour notre perte.’ Par conséquent le péché, le

karma et la souffrance n’ont pas de fin. Cependant la
pratique du bouddhisme rétablit l’harmonie dans les récepti-

vités humaines, nous permettant de réaliser la vraie sub-

stance du DhaEma. Quelle que soit la doctrine choisie,
le bouddhisme n’admet au dedans ni attachement ni contami-

nation, au dehors aucune dépravation. C’est là ce qui le

caractérise. Entretenir des pensées ordinaires et agir
selon nos illusions, c’est nous détourner du Buddhadharma.

Récemment, ces vues perverses ont Ïsouventbprévalu. Il
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VIII .16

Un homme d’esprit

Un homme âgé s’en allait chez un noble courtisan

pour y demander un emploi., "Que savez-vous faire?" lui
demanda-t-on.

- Je n’ai pas de talent particulier, répondit-il,

mais comme il n’est pas de chose, si extraordinaire fût-

elle, que je ne sache point, je suis connu de tout le
monde et on m’a surnommé Magister Jesaistout (issaichi

la a ).
Le seigneur pensa que c’était là une qualité

appréciable, et il le prit à son service. Son maître
ayant été nommé gouverneur de la province de Harima, il

l’accompagna. "Il se trouva alors que dans le port d’Akashi

on retira un large filet dans lequel se trouvait une énorme
chose ronde qui, quoique dépourvue d’yeux et de.bouche,

était bel et bien vivante et se roulait sur son corps
visqueux. Les pêcheurs eux-mêmeSIdirent.qu’ils n’avaient

jamais vu ce bizarre objet. Le ggpverneur s’enquit à

droite et à gauche, mais on lui répondait chaque fois "Je

ne sais pas." Aussi finit-il par dire:
- S’il en est ainsi, demandons à ce Magister.

Quand on lui posa la question, Magister lui non
plus ne savait pas de quoi il s’agissait, mais comme il ne

voulait pas démentir son surnom, quand on lui dit:
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- Cette chose-là, comment s’appelle-t-elle?

Il répondit:

- C’est un kugurugut.

- Ce doit être cela. Quel homme extraordinaire! Il
faudra noter cet évènement dans notre journal!

Et le gouverneur inscrivit le jour, le mois et
l’année, que la chose avait tel nom et que Magister Jesaistout
en avait donné l’explication.

Les quatre années de son office étant écoulées, le

gouverneur revint à la capitale où il raconta ce qui se
passait en province.

- En vérité, une chose étrange fut retirée du port

d’Akashi. Ne l’avait-on point faite sécher et conservée?

dit-i1, et il l’envoya chercher.

- Comment cela s’appelle-t-il? lui demanda-t-on.

Personne ne le savait, chacun l’avait oublié. Il
envoya donc quérir son journal, mais il avait été égaré. Il

fit alors venir Magister Jesaistout en sa préSence pour lui

demander le nom de cet objet. Lui aussi avait oublié le
nom qu’il avait inventé à ce moment là. Il vit que c’était

tout desséché.

- Cela s’appelle un hihirihit, inventa-t-il.
De toutes parts on s’écria qu’un nom pareil n’exis-

tait pas.
- C’est vraiment un hihirihit, insista-t-il.
A ce moment quelqu’un annonça: "Ah, voici le journal!"
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IV.4

D’un moine qui recommandait aux autres de prendre femme

Au monastère Matsu no O dans la province de Yamato se

trouvait un moine nommé Chûrembô. Après une maladie qui le

laissa paralysé, il se retira dans un petit ermitage près
de la grand’route de Takita. Chaque fois que sur la grand’

route passait un moine descendu de la montagne, il lui

demandait: a
- Le révérend est-i1 encore chaste?

Et s’il répondait "Je le suis," il lui faisait la recomman-

dation suivante:
- Alors dépêchez-vous de prendre femme. Moi, uniquement

préoccupé de poursuites religieuses, depuis ma jeunesse je

suis resté chaste. J’avais beaucoup de disciples, mais

depuis que la paralysie m’a laissé infirme il y en a qui
m’ont quitté, et sans même avoir eu le temps d’y penser je

ne suis plus à même de gagner ma vie et je me trouve réduit

à l’état d’un pauvre mendiant. Même ainsi je ne peux

renoncer â la Vie, et je m’y accroche ici au bord du chemin.

Si j’avais une famille, je ne serais sûrement pas réduit

â cette extrémité. Trouvez une compagne pendant que vous

êtes encore jeune. Puis lorsque vous vieillirez l’affec-
tion conjugale ira s’approfondissant. Vous n’êtes pas

forcément plus abrité qu’un autre de la maladie.

C’était la une recommandation inattendue, mais étant

données les circonstances elle n’était eut-être as dé ourvueP

de bon sens.































                                                                     

Hui-kuo (Keika)

Hui-neng

Hui-yüan

Èsüan-tsang

Ichien
Iida Shôtarô

I-hsing (Ichigyô)

Ikoma (Mt.)

Ippen
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