LE SHASEKISHU

miroir d'une personnalité&, miroir d'une é&poque

by
JACQUELINE GOLAY

M.A., University of British Columbia, 1970

A THESIS SUBMITTED IN PARTIAL FULFILMENT OF
THE REQUIREMENTS FOR THE DEGREE OF

DOCTOR OF PHILOSOPHY

in the Department
of

Asian Studies

We accept this thesis as conforming to the

required standard

THE UNIVERSITY OF BRITISH COLUMBIA

October, 1974



In presenting this thesis in partial fulfilment of the requirements for
an advanced degree at the University of British Columbia, 1 agree that
the Library shall make it freely available for reference and study.

I further agree that permission for extensive copying of this thesis
for scholarly purposes may be granted by the Head of my Department or
by his representatives. It is understood that copying or publication
of this thesis for financial gain shall not be allowed without my

written permission.

Department of Afu Con x)+buwjl{>

The University of British Columbia
Vancouver 8, Canada

Date :jubh4w tﬁi 7S




ABSTRACT

Muj@ Kokushi was born in 1227, some forty years after
the great upheaval caused by the struggle between the Taira
and Minamoto families. His was a century of religious con-
troversies which were often the outcome of a search for a
form of Buddhism capable of answering the spiritual needs. of
the masses. Mujd coﬁld see no incompatibility between the
traditioﬁal forms of Buddhism and a truly popular religion.

He wrote the Shasekishli in order to demonstrate that every

aspect of Buddhism can be practical and uéeful. For instance,
he said that although the practice of‘Shingon Buddhism is
usually thought to be proper only for princes and priests,
nowhere in the Scriptures is such an idea stated. Every
man or woman, he felt, must avail himself or herself of the
ﬁiraculous power of fbe magic formulae of esoteric Bﬁddhism,
MujG did not want to discafd all the new schools of buddhist
thought which had sprung up during his lifetime, but he
deplored their excesses and the narrowness of their views,
which bred prejudice and intolerance.

This dissertation is composed of two parts of approx-
imately the same length. The first part is an effort to
present Mujd points of view through. the study of his life

and writings, more specifically of the Shasekishli, a collection

of sermons and tales written ddring the years 1279-84. Muijid's

goal is twofold: first, to prove the practicality of
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Buddhism, its unfailing availability through the compassionate
care of many Buddhas and bodhisattvas who vowed to save human-
ity. Second, to show that the truths of Buddhism are un-
changeable, and that differences of opinion are merely differ-
ent ways of considering the same idea. Therefore, the new
sects, such as the Pure Land sect, were grossly mistaken when
they claimed to offer the only valid solution to the problems
of the time. There is an answer to each individual need, and
it is made available through Buddha's universal expedients,
or hében. 1In Japan , hSben is made tangible in the various
native gods or kami, and in the form of poetry called waka,
which Muji regards as the highest expression of Buddha's
golden thought and the ultimate means of communion between

the Japanese mind and transcendental Truth. For this reason,
Mujl equates waka with the magic formulae of esoteric Buddhism

or dhdrani . In the Shasekish@i, Mujd gives many examples of

the application of buddhist ideals in daily life. His humor-
ous approach, the lighter vein of the second part of his
book, is perhaps intended to make the revelation of the Truth
less formidable.

The second part of this dissertation is a selection
of translated texts chosen to illustrate the main points of
the argument. The text used for this study is edited by

Watanabe Tsunaya, Shasekish@i , Nihon Koten Bungaku Taikei 85,

(Tokyo: Iwanami, 1966).
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PREFACE

La lecture du Shasekishli présuppose une connaissance

globale des théories bouddhiques et de leur &volution histo-
rique aux Indes, en Chine et au Japon. En &crivant cette
dissertation je me suis basée sur la méme présomption, assu-
mant chez le lecteur une.certaine familiarité avec la pen-
sée bouddhique au Japon telle qufelle se trouve exposée dans

‘des ouvrages de portée générale tels que Sources of Japanese

Tradition &dité par Theodore de Bary ou - History of

Japanese Religion par Anesaki Masaharu. Je ne me suis attar-

dée que sur les aspects de la doctrine qui me paraissaient
particulidrement pertinents ou qui semblaient dépasser les
limites de la connaissance générale. Mé&me ainsi, 1l'immen-
sité et la complexité desvproblémes soulevés par Mujd m'ont
forcée d'en limiter arbitrairement la discussion. Ce faisant,

j'ai tdché de rester fidé&le au dessein de présenter au lecteur

le Shasekishli et son auteur, plutdt que de prendre le

Shasekishi comme prétexte pour me lancer dans une exploration

détaillée du bouddhisme & 1l'époque de Kamakura, entreprise
tentante mais que je laisse & une personne mieux versée que
moi dans ce domaine.

Mon objet a été de découvrir la raison d'étre du

Shasekish@i et de montrer que cet ouvrage étonnant ol la
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grivoiserie c6toie 1'@rudition et la dévotion avec un parfait
naturel, est le résultat d'une expérience personnelle dans
un contexte historique et social qui est le contexte méme du

Shasekish@i. J'ai cherché aussi & faire valoir la lé&gitimité

d'une pensée religieuse qui &tait assez répandue & 1l'époque
moyendgeuse mais qui trouva peu d'expression en dehors de
quelques ouvrages dépourvus d'attrait aux yeux du grand
public.

Alors que mon travail de traduction et de
préparation &tait déja assez avancé, j'ai eu connaissance
d'une thése de doctorat parue aux Etats-Unis{et traitant

du méme sujet que la mienne: Representative Translations

and Summaries from the Shasekish@l with Commentary and

Critical Introduction, par Robert Ellis Morrell (Stanford,

1969). Morrell envisage le sujet sous un tout autre angle
que moi, et c'est par pure coincidence que mon choix de

traductions correspond partiellemént au sien. Mes traduc-
tions ont é&té sélectionnéeé dans le but spécifique d'illus-

trer l'argument de ma thé&se, c'est pourquoi elles ne sont pas

présentées en suivan£ l'ordre du Shasekish@i. Mon intention
3 l'origine avait &té de les intégrer dans la dissertation
méme, mais il s'est avéré que par leur extréme longueur
certains de ces textes risquaient de faire perdre le fil de
l'argumentation. Aussi me suis-je résolue & les grouper a
la fin, et @8 y renvoyer le lecteur en temps opportun.

Pour une description détaillée du contenu du
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Shasekishli et pour une présentation systématique des nom-

breux manuscrits et diverses &ditions de cet ouvrage, on
voudra bien se référer & la thése de Morrell. Etant donnée
la date récente de cette étude, il ne m'a pas semblé
nécessaire d'alourdir ma dissertation par un travail qgui

ne pouvait que reproduirecelui de Morrell, puisqu'il se
serait basé exactement sur les mémes sources.

Lorsque dans le texte de ma dissertation un passage
traduit du chinois ou du japonais est cité& sans que. le nom
du traducteur soit mentionné, c'est que je l'ai traduit
moi-méme. N'ayant pﬁ me procurer la traduction francaise de
Burnouf (qui est d'ailleurs tré&s ancienne), j'ai cité le
sitra du Lotus dans la traduction en anglais de Bunnd Katd
(cf. note 1, p.75) a8 laquelle je référe le lecteur par:
Katd, puis le numéro de.la page. Pour faciliter la t&che
du lecteur, lorsqu'un ouvrage est fréquemment cité j'ai
inséré les références dans le texte de ma dissertation,

entre parenthéses. Les textes du_ShasekisHﬁ sont désignés

par le numéro du livre (kan) en chiffres romains, suivi du
numéro du chapitre en chiffres arabes et de la page. Tous
les textes tiré&s du Tripitaka chinois &dité au Japon sous le
titre de Taish® Daizbkyd sont désignés par Taishd. suivi du
numéro du volume, de la page et du numéro de la colonne entre
parenthé&ses (1,2 ou 3, en japonais respectivement j&, chl et
ge). Les références au Zz8danshli, quoique nombreuses, ont

été reportées aux annotations 8 cause de leur longueur.
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Bien que cétte thése soit rédigée en francgais,
j'ai choisi de reproduire les mots et noms chinois selon
le systéme de transcription Wade-Giles. Les mots japonais

sont reproduits selon le systéme Hepburn.
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INTRODUCTION

Cette aventure extraordinaire que fut 1l'époque de
Kamakura, cet é&clatement d'énergies qui pendant des siécles
s'étaient sourdement ramassées, céncentrées, lentement éla-
borées dans l'ombre d'une aristocfatie uniquement préoccupée
d'elle-méme, ce fut tout d'abord la révélation de léur
propre existence aux masses populaires.

Non point que la révolution de Minamoto Yoritomo eiit
concerné le petit peuple, loin’de 1ld. Elle marqua plutdt
l'avénement d'une aristocratie guerriére dont les chefs é-
taient familiers avec la Cour impériale et qui, si elle pré-
tendit détrbner la vieille garde patricienne, ne songea pas
immédiatement a.la remplacer. Dans cette lutte pour le pou-
voir, lé‘peuple lui servit tout naturellement d'instrument.
I1 lui fournit le soldat, la main-d'oeuvre. C'est lui qui
souffrit le plus et avec le moindre espoir de compensation,
et de cela il avait l'habitude. Mais cette clameur qui
montait des provinces avec l'impatience de la noblesse cam-
pagnarde, c'était 1l'écho d'unejprigg_de conscience qui gagna
bientdt tous les recoins de la soéiété japonaise.

L'épogque de Heian avait &té& une longue legon de pes-

simisme, et vers la fin du douziéme si&cle l'extermination du
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clan impérial Taira apporta une justification sanglante au
désenchantement qui depuis un si&cle ou deux dominait la
pensée japonaise. La menace des revers de fortune était

si courante que beaucoup cherchérent & l'évitef en se
réfugiant dans la pauvreté calculéer d'ermitages de mon-
tagne. Et si les po&tes se remirent a8 chanter la simpli-
cité rustique des toits de chaume vers lesquels ils n'avaient
guére baissé les yeux depulis les temps du Man'zéshﬁ, c'était
en réponse a8 une nouvelle esthétique qui reflétait une nou-
velle philosophie de la vie.

Les‘guerriers'obscurs qui.se rallidrent derridre
Yoritomo et qui constitu@rent le nouvel ordre social é&taient
pour la plupart issus de la demi-noblesse des provinces ori-
entales, le Kantd. C'étaient des gros propriétaires terriens
qui désiraient sortir de leur oubli politique, ou des fils
de famille que des inégaiités d'héritage avaient poussés a
chercher fortune sous les armes. De toute facon c'&taient
des gens qui n'avaient pas joui de l'isolement hautain de la
Cour, qui avaient des contacts quotidiens avec le bas-peuple,
une certéine connaissance de la terre, un mode de vie rude
et dépourvu des graces Qui caractérisaient la noblesse de
Kydto. Eux-mémes tournaient sans vraiment l'avouer des
regards envieux vers ce sanctuaire du bon gofit, mais la
cassure 8tait faite, et si la Cour resta longtemps un modéle

désuet, c'est 3 Kamakura que se développérent les nouveaux

canons d'esthétique et@'éthique qui revivifi&rent la culture



japonaise. Le gouvernement de Kamakura était ouvert vers la
province, dont il tirait son soutien. Et gquand & la mort de
Yoritomo Kamakura réaffirma son indépendance de Kydto, ce
fut en vérité 1l'avénement dlune &re créatrice dont l'activité
dépassa immé&diatement le domaine de la politique.

On assista alors & un &largissement de toutes les
- activités sociales. A Kamakura méme s'était groupée une
haute classe militaire dont les goflts se raffinérent au con-
tact de la vieille capitale. et qui, :éceptive d 1'influence
du bouddhisme Zen, apprit & parér sa rudesse native d'une
grande délicatesse de jugement. Cépendant, exclue des
cercles cultivés de Kamakura comme de ceux de KyGto, cette
masse informe et variée gqu'on appelle le péuple continua
d'affirmer sa présence. De plus en plus les temples devinrent
des centres d'activités'civiques.. Ils fournirent'les écoles,
abrit8rent des foires, ouvrirent leurs portes & des guantités
de rassemblements gui n'étaient qu'incidemment de caractére
religieux. Jamais il n'y avait eu contact si &troit entre le
peuple et le clergé. Les moines pré&dicateurs se mélérent
au peuple dont ils adoptérent la fagon de vivre. Par un pro-
cédé inverse et plus ancien, la congrégation des monastéres
&tait abondamment infiltrée d'éléments laiques. Un grand
nombre de ses membres n'avaient de moines que l'habit et
apportérent au sein de 1l'établissement religieux un &lément
frondeur et sans cesse absorbé par des préoccupations

toutes temporelles. Cet €lément, ouvertement encouragé par le



clergé lui-méme car les monastéres avaient besoin de.protec—
tion militaire, fournit les moines-soldats qui avaient
participé all&grement aux guerres Gempei et qui continuérent
3 manifester leur esprit capricieux et batailleur a la
moindre occasion.

Ceux qﬁi prenaient la religion au sérieux se déses-
péraient de ces dangereuses gamineries. Certains comprirent
enfin que si le bouddhisme &tait si longfemps resté en marge
du_peuple c'était parce qu'on n'avait pas su dégager de ses
complexités th&oriques une doctrine simple et abordable par
le coeur plutdt que par l'esprit. Tout ce que le bouddhisme
avait 3 offrir de compassion, de réconfort, s'était perdu
dans le brillant fatrés'deé spéculations intellectuelles et
des rites oli la magie prenait un visage intimidant.

Le bouddhisme japonais se cherchait une identité&. Au
neuvi&me si&cle, Dengyd Daishi avait déjd donné une inter-
prétation trés personnelle, fortement japonaisé, d la doctrine
Tendai qu'il &était allé chercher en Chine, et presque tous
les grands penseurs de'l'époque Kamakura furent ses héritiers
spirituels, si rebelles et si peu orthodoxes fussent-ils.
Tous furent marqués par une formation au centre Tendai du
mont Hiei ou & celui de Miidera. Et si 1'é@ducation gqu'ils y
recurent ne sut les satisfaire, l'esprit compatissant,
humanitaire et tré&s national de Dengyd Daishi ne laissa pas
de caractériser leurs doctrines. Hbnen, Eisai, D&gen,

Shinran, Nichiren, tous ces grands noms du premier siécle de



Kamakura peuvent étre de la sorte rattachés 38 la mémoire de
Dengyd Daishi. Ils héritaient de lui en particulier 1'idé&e
fondamentale de l'universalité du bouddhisme telle qu'elle est
formulée dans le sfitra du Lotus: il n'est homme ni femme,
oiseau ni plante ni pierre, qui ne porte innée en soi la
nature de bouddha. Et si les amidistes & la suite de

Hbénen et Shinran rejet&rent le sltra du Lotus, ils le
remplacdrent par des &critures qui proclamaient &galement
1'@galité des &tres devant la Loi bouddhique, et qui promet-
taient le salut 3 tous.

Ainsi le bouddhisme avait trouvé une formule qui pou-
vait satisfaire l'esprit humanitaire et retenir 1l'attention
des foules. Encore faliéit—il savdir'communiquer efficacement
cette formule. Et c'est de quoi se préoccupérent tout‘par—
ticulidrement les grands maitres de l'amidisme aussi bien
gue Nichiren. C'est de quoi également se préoccupa le moine
Mujd, dont la pensée fut peut-&tre moins audacieuse mais qui
avait de fortes convictions et des dons de communication
certains.

Ainsi qu'il arrive aux périodes de trouble et de
transformation, le sié&cle ae Mujd fut un si&cle de polarisation
des idées religieuses: d'unvcété il y eut les - puristes,
ceux qui défendirent une doctrine de choix a 1l'encontre de
toute autre, et d'autre part il y eut les syncrétistes, ceux
qui voulaient embrasser dans une seule foi toutes les croyan-

ces dont ils avaient connaissance, réunir sous une seule



bannidre le Shintd, le bouddhisme, et méme certains aspects
du taoisme et d'autres cultes chinois jusqu'au confucianisme.
Entre les deux, les partisans des anciennes écoles de Nara,
gui n'avaient pas montré beaucoup de vitalité depuis que le
Tendai et le Shingon avaient pris une place dominante danss
le bouddhisme japonais, commenc&rent 3 faire entendre une
voix de protestation et & se réclamer de l'orthodoxie des
écritures et des grands maitres du passé. Mujl adhéra au
mouvement syncrétiste, et cela fut di sans doute & son tem-.

pérament, mais plus encore au hasard de son. éducation reli-

gieuse.
Jé ne sais pas, K écrire. Je ne suis qu'un paysan,
un montagnard. Mais j'ai toujours eu de la passion
pour. les histoires. ("Jukkai no koto," Xb, 460)

C'est ainsi que Mujl, 3 cinquante ans passés, éprouva le
besoin d'expliquer l'existence de son premier recueil de:

contes, le Shasekishili. Et en effet, 8 partir de ce moment

13 et jusqu'd sa mort trente.ans plus tard, il ne cessa
plus d'écrire.

I1 fut mauvais poé&te, médiocre penseur, et lui-méme
confesse ne pas savoir écrire, et.pour expliquer le succés

du Shasekishili-et sa survivance jusqu'ad nos jours, on ajoute

généralement que c'est un recueil de contes charmants et

fort amusants... Le.Shasekishﬁ pourtant abonde en pages

sérieuses et parfois rébarbatives. Mujl serait sans doute

bien dégu s'il pouvait savoir qu'on ne prend plus ses idées



religieuses au sérieux, par le simple fait qu'il ne les a

pas inventées. Pour son malheur, il vécut dans un siécle

qui fut prodigue en penseurs originaux et de grande envergure.
Contemporain, ou & peu prés, de DS6gen, de Shinran, de Nichiren,
il refusa de voir dans leurs doctrines la condamnation des
idées traditionnelles, mais s'efforga au contraire d'y

trouver la démonstration d'une vérité: connue depuis toujours.
Il abhorra le fanatisme religieux et défendit son point de
vue avec une ardeur gqui tenait dﬁ fanatisme. Armé d'un
esprit caustique sinon d'une grande finesse, il chercha dans
le bouddhisme la raison d'@tre d'une vie privée de tout con-
fort maté&riél: ou moral. Et l1l'on peut bien s'&tonner de
l'énergie fantastique avec laquelle il poursuivit sa

tdche jusqu'd la mort, consacrant ses derniéres-anhées a
écrire vertement,'alors que son corps, depuis longtemps la
proie d'une maladie incurable, se maintenait & force ae

volonté, et peut-&tre de foi.



CHAPITRE I

VIE DE MuJU

Ie nom de Mujﬁ,l "sans demeure,’ prénd un sens bien
littéral si l'on consid@re l'existence errante de cet orphelin
qui ne connut pasllongtemps les douceurs de la vie familiale.
En fait, il n'y avait rien de bien extraordinaife dans 1la
triste silhouette d'enfant éui autour des années 1239-1240
s'en alla chercher asile dans un monastére de Kamakura. A
cette époque il &tait courant gqu'un enfant perde ses parents
en bas dge, et aussi courant gue la mort prématurée des
parents entraine la ruine financi&re d'une famille. La sé&cur-
ité &conomique était un vain mot, et méme dans les familles
que ne frappait pas la mort, l'abaiésement des fortunes
entrainait souvent l'entrée en religion des enfants déshéri-
tés. Parmi ceux qui laissérent leur nom & la postérité, le
révérend My&ebd K6ben,2'dont Mujd fit souvent 1l'éloge, fut
orphelin 3 neuf ans, entra au couvent, fut ordonné & seize
ans et toute sa vie pria le Bouddha de lui servir a la fois
de pére et de mére et de lui procurer la sécurité affective
dont il avait été privé. |

II entre un peu de légende dans la vie de Mujﬁ3 telle
gue nous la éonnaissons, comme dans celle de tous les moines

éminents dont les biographies furent pieusement recueillies
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par leurs disciples et successeurs et rapportées dans les

.4 - . .
engi  des monastéres ou dans les Vies des Grands Moines

Japonais. Il est souvent impossible de déméler la lé&gende
des faits. Mujd lui-méme contribue & cette confusion
lorsqu'il nous informe de certaines coihcidences miraculeuses
gui le feraient croire prédestiné. Cependant le réve prémoni-
toire joue un r8le si important dans le folklore médiéval
qu'on ne saurait le prendre & la légére. Ni la tradition
shintoiste ni le bouddhismé n'établissaient une distinction
trés nette entre_la réalité et 1l'irré&alité dans le domaine de
l'expérience humaine. Le monde mystérieux des esprits &tait
aussi quotidien, aussi palpable que celui que nous appelleri-
ons celui de la réalité concréte. Bien des &vénements histo-
riques furent annoncés par des réves, et il serait déplacé
de chercher & déterminer la valeur scientifique de ce phéno-
mé&ne. Toute la littérature ancienne et moyendgeuse - témoigne
de l'importance accordée aux réves qui précé&dérent si souvent
la naissance des personhages illustres et notamment des
moines éminents. Aussi, les faits principaux de la vie de
Mujld semblent-ils assez bien établis pour qu'on ne le querelle
point sur l'authenticité& des réves dans lesquels il vit 1'évi-
dence d'une prédestination et d'une protection surnaturelle.
I1 nota quelques détails autobiographiques dans son
ouvrage intitulé& - Z6danshl, ol il nous informe &tre né en
1227, plus exactement le vingt-huitiéme jour du douziéme mois,

deuxidme année de 1'&re Karoku (1225-27). "Mon pére eut un
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songe, écrit-il, ol il lui apparut que cette nuit-1la, dans
ce méme village, nalitrait un enfant auquel sourirait 1la
fortune." Et il ajoute plus loin: "Mais mon pére, qui
pourtant avait connu la faveur du Shégun, connut des revers
de fortune et mourut jeune."5

De ses parents il ne donne ni le nom ni la position
sociale. Il nous informe ailleurs que son p&re &tait de
santé délicate et pratiquait 1l'abstinence, mais il ne
s'attarde pas sur sa jeune enfance. Toujours dans le
Zddanshi, il résume sa situation avec la mélancolie accompa-.
gnée de sarcasme gui caractérise tous ses souvenirs:

!
Depuis mon.jeune &ge j'ai vécu aux bons soins de

mes proches, mais je n'ai pas &té &levé par mon
pére ni ma mére. 'ai vécu comme un enfant
abandonné. Alors, d'é@tre arrivé & l1l'dge de quatre-
vingts ans sans connaitre la faim ni le froid, ce-
la fut sgns aucun doute le résultat de ma bonne
fortune.

Il semble donc avoir &t& orphelin & un jeune &ge,
mais rien ne nous permet de reconstituer les circonstances
sans doute assez affligeantes de son enfance. Il ne resta
pas longtemps dans le monast®re de Kamakura, car 3 1l'dge de
gquinze ans il quitta la capitale sh&gunale pour aller rejoin-
dre une tante qui vivait dans la province de Shimotsuke.
C'était une longue route & entreprendre seul & pied pour un
si jeune garcon, et sans doute un long entrainement & la soli-
tude. Pour des raisons que nous ignorons, de nouveau 1l'année

suivante il se mit en chemin, cette fois pour aller vivre

avec sa grand-mé&re dans la province de Hitachi. On ne saurait
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trop insister sur cet aspect errant de son existence & un
dge ol se forment les impressions les plus durables. Toute
sa vie il se considé&ra comme un "sans demeure," un enfant
abandonné; par ses parents en premier lieu, par sa tante
peut-&tre aussi, et que ce fut la mort ou d'autres circon-
stances qui l'arrachérent ainsi 3 ses attaches consanguines,
il est facile d'imaginer qu'd ce moment-13 se forma, par une
espéce d'instinct de préservation ou par amertume, le
dégolit des affections familiales qui -se manifesta dans les
écrits de Muji.

Il dut cependant trouver un certain réconfort chez
sa grand-mére, car il écrivit'plus tard qu'elle fut son

"guide spirituel," ou zenchishiki.7 C'est apparemment par

son entremise qu'il entra au monast&re HOonji, dans cette
méme province de Hitachi ot ils.vivaient, et qu'il y regut
l'ordination & 1'dge de dix-huit ans. Il prit les noms
rituels de D&gyd (azana) et Ichien (na) et se fit appeler par
le nom de Muji (g@). Peu apré€s avoir regu la tohsure, il
fut désigné 3 la fonction de directeur du monastére.

Le sileﬁce de Mujd en ce qui concerne sa famille et
méme son nom véritable souléve une curiosité que justifient
les biographies rédigées bien aprés sa mort. En effet, il
y est invariablement présenté& comme un descendant direct de
Kajiwara Kagetoki, un guerrier célébre et de sinistre

mémoire. Le Mujd Kokushi ryaku engi déclare simplement

gqu'il naquit dans le clan Kajiwara. Le D&shakuk® nous dit

qu'il était un "descendant" de Kagetoki et Gunsho ichiran le
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prétend "neveu" de Kagetoki. Cette derniére hypothése
serait difficile & soutenir pour de simples raisons de
chronologie. Toutefois, bien que la filiation n'ait pas
été &8tablie de fagon irré&futable, de nombreuses coincidences
suggérent l'authenticité d'une parenté avec les Kajiwara.
Kajiwara Kagetoki avait &té un vassal de Minamoto
Yoritomo. Il &tait trés en faveur & la cour shégunale, et en
raison de son caractdre adroit et dissimulé, Yoritomo 1l'avait
chargé d'espionner son frére Yoshitsune gqu'il soupconnait de
nourrir des projets de trahison.8 C'est & la suite des rap-
ports de Kagetoki que Yoritomo avait interdit a Yoshitsune
l'accds de Kamakura, et que par la suite il persécuta son
fr&re jusqu'd la mort. Le succ@s avait enhardi Kagetoki au
point qu'il abusa de ses privilé&ges, se montrant de plus en
plus ambitieux et arrogant jusqu'au jour oli, peu aprés le
décés de Yoritomo, il poussa la célomnie trop loin et, con-
vaincu de trahison envers le Bakufu, il fut mis & mort par
une coalition de ses pairs en l'année 1199-1200. Capturés
dans la méme embuscade que Kagetoki, huit de ses fils
partagérent son sort. Les tétes de Kagetoki et de ses fils
furent tranchées et soumises & toutes sortes d'indignités.
Cet incident sanglant s'inscrit dans des circonstances
politiques qui dépassent certainement la question des rivali-
tés personnelles entre les vassaux de Yoritomo. Le jeune
Shégun Yoriie (1182-1204), & la fois impulsif et capricieux,
s'était fait lui aussi de nbmbreux ennemis. Sa mére elle-

méme, 1'impé&rieuse H8jd Masako (1157-1225), veuve de Yoritomo,
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avait favorisé& la candidature de son plus jeune fils
Sanetomo (1192-1219), et lorsqu'en 1203 Yoriie fut exilé et
remplacé par. son fré&re, il n'est pas certain que Masako fut
étrangére i ces événements. Or il se trouve que la veuve
d'un des fils de Kagetoki, Kajiwara Kagetaka, &tait restée
dans la faveur de Masako apré&s la rébellion ol son époux
trouva la mort. Il semble gque les Kajiwara faisaient
peut-&tre partie d'une clique qui, sous les auspices de
Masako,‘soutenait la cause de Sanetomo. Si uh complot des
Kajiwara contre le Bakufu, a vraiment existé et si le
prétexte saisi par leurs ennemis était bien fondé&, ce complot
devrait probablement étre envisagé dans ce contexte. A
1l'appui de cette hypothése se trouve le fait que lorsque Sane-
tomo fut Shégun il prit & sa cour un fils de Kagetaka,
Kagetsugu, augquel il manifesta toutes sortes de bontés, de
sorte que la famille Kajiwara n'é@tait pas tombé&e dans une
disgrdce aussi compléte éu'on le rapporte généralement. En
protégeant les survivants de cette fémille, en particulier
lorsqu'ils firent le geste de leur restituer certaines des
terres qui leur avaient &té confisquées, Masako et Sanetomo
réaffirmaient peut-&tre leur allégeance a8 la mémoire de
Yoritomo, Qui n'avait pas eu a se plaindre des Kajiwara.9
L'iniquité cependant était attachée au nom de Kajiwara, en
partie 3 cause de la sympathie générale gu'avait soulevée le
sort de Yoshitsune dans le souvenir des Japonais. A la

suite d'une bévue que le Shégun ne demandait pourtant qu'a
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lui pardonner,.Kagetsugu s'enfuit de la Cour shBgunale et

entra dans les ordres bouddhistes. Toutes le instances et

priéres de Sanetomo ne purent le faire revenir, et il finit

par se réfugier dans la province d'Owari ol l'on perd sa trace.
Rapprochant ces événements de la bréve alluﬁion

faite par Mujl & son pére comme ayant &té un favori,du

Shégun mais ayant connu des revers de fortune, et de 1l'insis-

tance des biographies d apparenter Mujl a4 la famille

Kajiwara, AndalNaotara pense qﬁe Mujl devait étre le

fils de Kagetsugu. Chronologiéuement cela est possible.

Lorsqufil mourut en 1200, Kagetaka avait trente-six ans, selon

Azuma Kagami. Kagetsugu, puisqu'il mourut jeune mais vrai-

semblablement aprés la naissance de ses fils dont Muji
était 1'ainé, devait donc n'étre en 1200 gu'un enfant. Etant
donné que sa prise de tonsure remonte aux années Kenryaku,
c'est-a-dire 1211-12, il était sans doute 3 peu prés du méme
dge que Sanetomo, lequel avait en 1211 dix-neuf ans. En
supposant que Mujl fut réellement le fils de Kagetsugu, le
fait qu'il soit né quinze ans apréSvlé prise de tonsure de
ce dernier n'a pas vraiment de quoi surpréﬁdre? car la prise
de tonsure ne représentait‘pas forcément une entrée formelle
en religion, et le célibat n'était pas une obligation
iabsofluezldans tous les cas.

Malgré certains points encore obscurs, il convient
de supposer que les anciennes chroniques devaient avoir

quelque solide raison d'attribuer & Mujl une parenté avec les
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Kajiwara, et la thése développée par AndS paralt vraisemblable.
A 1'évidence historique plutdt clairsemée on doit ajouter
gque Mujl lui-méme, s'il ne mentionne jamais ses liens de

parenté, introduit dans le Shasekishll plusieurs anecdotes

concernant les Kajiwara. Il raconte en particulier comment
la veuve de Kagetoki, ayant succombé& au désespoir et a
l'ameftume, fut doucement mais fermement.ramenée dans la
voie du salut par son conseiller‘le moine Eisai,lO fondateur
et abbé du.Kenninji & Kydto. En vue d'obtenir la d&livrance
de Kagetoki dans l'au-deld, elle fit don de ses terres pour
subvenir & la construcﬁion d'un stﬁpé dans 1'enceinte du
Kenninji. Ce monastére fut par la suite & quatre reprises
la proie d'un incehdie, mais le stlipa de la veuve Kajiwara
fut & chaque fois épargné par les flammes. Mujl voit dans
la répétitioh de ce miracle l'indication que Kagetoki fut
racheté par la piété de son épouse. Eisai fait remarquer a
la veuve que la mort violente de Kagetoki n'est que la
juste rétribution de ses crimes:

Ce n'est pas la peine, dit-il, de pleurer une mort

bien mé&ritée. Songez plutdt, par des oeuvres

piguses,_a f?livrer son 8me des tourments qu'elle

doit subir.

Par un jeu de sentiments bien compréhensibles, la
pudeur qui contraignit MujQ & garder 1le sécret de ses origines
ne l'empéchait pas de tirer gloire du fait que ses ancétres
avaient été admis dans le proche entourage des Shéguns. Mais

il nous informe que son p&re mourut alors que lui-méme E&tait
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trop jeune pour hériter de ses fonctions, et le reste de

la famille resta dans 1'obscurité que Kagetsugu avait re-
cherchée. Mujl avait deux.fféfes, qgui entrérent également
dans les ordres bouddhiques. 1Ils &taient plus jeunes que
Muj, et 1l'un ddeux au moins fut recueilli par la méme
grand-m&re qui guida les débuts de Mujl dans le monde
adulte. Ce fré&re puiné jouait du biwa, nous dit Mujl. Leur
grand-mére pratiquait la répétition du nembgtsu12 avec dé-
votion, et l'on verra plus tard que malgré ses multiples
attaques. contre les amidistes, Mujl resta fidé&le au pgincipe
du nembutsu.

Ayant pris la tonsure en 1243, Mujl entreprit de
voyager pour Se familiariser-avec‘les divers aspects de
l'enseignement bouddhique au Japon. Sans doute aussi &tait-
il en quéte d'un ﬁaitre compatible, comme. c'é&tait la cou-
tume. Le choix du maitre jouait un role décisif dans la
carridre des moines, et pouvait prendre des années. De
monast&re en monast&re, de province en province, Mujl. per-
fectionna et approfondit son &ducation. C'est ainsi qu'il

13

commenga par étudier le Kusharon et le Hokke gengi14

avec un certain Pont-du-Dharma H8shimbd. A vingt-trois ans

il fit un séjour a Nara et demeura quelque temps au K6fukujil5
oli il étudia la doctrine Ritsu, ce gqui représentait une
étudé poussée de la discipline bouddhique. A vingt-sept

ans on le retrouve au Ch8rakuji dans la province.de. Kdzuke

oli un disciple. du moine Zen Eichd, héritier spirituel du
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maitre Eisai, donnait des conférences sur le Shakuron.17

A vingt-huit ans, il fit un nouveau sé&jour & Nara, puis il
se rendit sur le mont Bodai dans la province. de Yamato pour

y 8tudier en détail la doctrine Shingon. De 1la il s'en fut.

écouter les lecons du maftre Jitsuddbd au Miidera,18 prés

du lac-Biwa, ofi il se familiarisa avec le Maka shikan19 et

la doctrine Tendai. Cette méme année il entendit pour la
premiére fois les conférences de Shdichi Bennen20 au monas-
t&re T6fukuji de Kybto, et c'est peut:&tre 3 cette &poque
gu'il voyagea avec ce maitre dans-le Kantd ainsi gu'il est
rapporté dans le nempu de Bennen. Ce~fut sa premiére ini-
tiation sérieuse 3szla doctrine du Zen Rinzai. A ce moment-.
13, Mujl décida qu'ad cause de son mangue d'expérience des
choses de ce monde, l'administration du HGonji n'é&tait pas
une tiche i sa portée, et il se fit ermite.

Nous ignorons ce qu'étaient devenues les terres que
la veuve de son grand-p&re Kagetaka avait conservées dans
1'Owari ot Kagetaka avait &té intendant d'un domaine dans
la région de Kasugai (banlieue de l'actuelle Nagoya), maisA
Mujli était pauvre et sa position.au HSonji &tait peu.lucra-
tiveﬂ En renongant & ce poste obscur et sans avenir, Muji
défiait le destin et faisait son choix d'une pauvreté qui
jusqu'alors lui avait. été imposée. Rejetant le monde, il
rejetait les frustrations d'une ambition que le souvenir
du passé familial avait pu encourager.

Un ermite, ou reclus, gqu'on dé&signait alors sous le
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nom de tonsei ou "retiré& du monde," ne vivait pas forcément
seul et &8 l'écart de ses congénéres, . mais c'était un homme
qui avait définitivement renoncé & toute attache affective,
a toute ambition temporelle, et qui passait le reste de

sa vie 38 préparer sa délivrance dans l'au-delda. Si nom-
breuses &taient les fortunes abaissées, si menac&e la pros-
périté des grands, si bien ancrée la notion de 1'imperma-
nence, mujd, que ceux gui se réfugidrent dans des ermitages
a& cette époque furent tr&s nombreux. Ce n'était pas forcé-
ment des moines ayant regu l'ordination. Leur retraite
était souvent un gesﬁe de dépit ou d'évasion plutdt gu'une
prise de position motivée par un sentiment de profonde
dévotion. Dans ie cas.de\Mujﬁ, c'était une facgon de pac-
tiser avec un état de choses irréversible, une acceptation
des faits qui lui permettait de se consacrer désormais &
l'étude et & la pratique désintéressé&e du bouddhisme. Il ne
renongait &8 rien de bien concret sinon au fardeau ennﬁyeux
d'une tadche administrative qui ne lui accordait pas assez

de loisir pour l1l'étude. Libéré . de toute responsabilitég,
pendant dix ans il pourra faire le tour des centres bouddhistes
et approfondir sa connaissance des trois méthodes fondamen-
tales: discipline, méditation, sagesse.2l Il semble permis
de supposer gue la rupture de Mujl avec le HSonji, ofi il ne
semble pas étre retourné, correspondait avec la mort de sa
grand-mére.

Toujours est-il qu'en 1260-61, Mujd retourna a
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Kamakura oil au Jufukuji22 il reprit 1'é@tude du Shakuron et
pratiqua quelque temps le zazen. Il reprit ensuite 1'étude du
Shingon &sotérique sur le mont Bodai, puis au T6ji23 de

Ky6to. Il resta encore au Téfukuji oli il regut la transmis-
sion de Bennen par la cérémonie d'aspersion d'eau chaude

dite kanijd.

On devine chez Mujl dé&s - le début de son activité
religieuse un esprit curieux, avide de connaissances, malaisé-
ment contenté&. Déraciné par la force des choses, 1l se re-
cherche dans le bouddhisme. Sa quéte religieuse n'est pas
comparable d celle de D6gen,24 par exemple, qui insatisfait
de l'enseignement devenu formel et superficiel au mont Hiei,
partit en Chine chercher une interprétation plus valable.
L'insatisfaction de Mujl n'a pas la‘méme nature que celle de
DSgen, ni que celle d'un individu tel que H6nen25 qgu'impa-
tientait le fatras dogmatique des vieilles sectes. Mujli puise
un plaisir évident dans l'accumulation du savoir. Son insatia-
bilité& est celle d'un enfant qui s'émerveille de toutes les
.richesses que le bouddhisme déploie a8 ses yeux. Instruit des
nouvelles doctrines qui fleurissent & son époque, il s'y inté-
resse avec plus de_circonspection, mais le Zen l'impressiohne.
Pour lui, c'est 13 l'attrait du bouddhisme et de son existence
errante, une variété au sein d'une idée, du vrai pour tous
les gofits. |

Enfin, n'oublions pas que Mujl ne faisait pas.

qu'appréndre. Il préchait également, et acquit peu & peu une
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certaine notoriété en tant que prédicateur. Elevé en

26 toujours

campagnard; il parcourt les campagnes du Kant§,
en contact avec des paysans et des gens de la terre. Il con-
nait une existence précaire, l'inconfort et le danger des
voyages d pied. Il partage la nourriture bien maigre des gens
du peuple. Le Japon connaissait 34 ce moment-1l3d des années de
paix -intérieure et sous l'administration efficace des

régents HOj6 la révolution de Kamakura pdrtait ses fruits.
Mais en 1256, alors que Mujl avait trente ans, la région
orientale fut suﬁette 3 des calamités naturelles trés

graves: tremblements de terre, disette, peste, désolérent

le pays pendant plusieurs années, et bien que Mujl ne nous
entretienne pas de son expérience personnelle & cette époque,
il es£ bien probable qu'elle ne fut pas sans périls. Peut-
€tre les épidémies et la famine contribu@rent-elles i la
maladie qu'il contracta vers 1l'dge de trente-cing ans et dont
il ne put jamais se défaire, le béri—béri.

Ayant.tant circulé, tant observé, tant appris, Mujl
s'impatientait des querelles doctrinales qui divisaient alors
le bouddhisme'japonais. A ses yeux, les préférences déctri—
nales E&taient une simple question de tempérament et de
capacité individuelle. Pour lui, l'heure de faire un choix
approchait. L'enseignement de Bennen avait fait la plus
vive impression sur lui. De plus, le caracté&re éclectique

des écoles Tendai et Shingon s'accordait particuliérement

bien avec sa nature a la fois dynamique et réceptive de
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méme qu'a la tournure de sa curiosité intellectuelle. Il
était donc particuliérement disposé 3 apprécier la place que
Bennen accordait & ces deux &coles dans son interprétation
du systéme Rinzai.

Dans les années K&6ch6 (1261-64) on retrouve Mujd dans
la province de Bitch@l ol il donna une série de sermons qui
dura cinquante jours. Le Bitch@ se trouve dans la partie
occidentale de Honshli, immédiatement au sud-est de 1l'Izumo.
On voit donc qué les voyages de'Mujﬁ l'eﬁtrainérent fort
loin de son point de départ dans le Hitaéhi. JI1 serait
intéressant de savoir quelle'était la nature exacte de ses
sermons, et leur contenu, et 1l'on peut se demander s'il ne
collectionna pas au hasérd de sés‘tQurnées les histoires

qui trouvérent leur forme définitive dans le Shasekishd.

Il est évident en tous cas qu'il observa son entourage
avec beaucoup d'attention et‘d'intérét, ainsi qu'en témoi-
gnent les multiples anecdotes qu'il légua & la postérité.

A cette époque. se produisit un événement qui devait
avoir une grande influence sur l'avenir. Cet Eépisode de la
vie de Mujld mérite qu'on s'y attarde pour la lumiére qu'il
jette sur une interprétation vivante du principe de l'assimi-
lation du shintd et du bouddhisme. Alors qu'il préchait
dans le Bitch@i, Mujl remarqua la présence réguliére d'un
homme vétu de blanc qui écoutait ses sermons avec la plus
grande attention. Lorsque l'occasion s'en présenta, le

moine demanda @ cet homme d'oli il venait. "Je suis prétre au
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temple shintd d'Atsuta27 dans 1'Owari, lui fut-il Eépondu, et
mon nom est KidaylG." Le prétre shintd exprima le désir
d'étre admis un jour parmi les disciples de Mujd, gqui lui

en fit la promesse. Quelque temps plus tard, alors que

Mujl était en route pour Atsuta, le supérieur de ce temple,
qui n'était autre que le dit KidayQ, eut un réve ol la
divinité du temple lui annongait la visite du moine. "Qu'on
aiile l'attendre au portail, ordonna le dieu, et gqu'on
l'introduise dans le temple car je l'attends." Kidayl fit
ainsi qu'il lui &tait command&, et accueillit Mujf avec
empreséement. Mujl pénétra dans l'enceinte du temple et
s'entretint avec la divinité&. La méme année, Mujd se

rendit & Kigasaki,28 non loin d'Atsuta. Le lieu lui plut
tant»qu'il décida de s'y établir.. Quand il apprit que le
monastére oll il restait, le T8biji, avait été bati a la

suite d'une révélation de ce méme dieu qui l'avait entretenu
a Atsuta, il vit 13 un bon' augure et s'en réjouit.

Le TObiji é&tait alors affilié & la secte Tendai, et
se trouvait administré par un moine de la secte Ritsu qui
venait du Saidaiji29 a Nara. Mujl nous informe qu'il eut
quelque temps aprés son.arriQée au Tébiji, un réve dans lequel

un moine qu'il identifie comme le fondateur du Tdbiji, faisait

d un laic en haut chapeau (tachi eboshi) la lecture du sitra
30

du Lotus.
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Au milieu de mon réve, écrit Mujd, je me dis "Eh,

n'est-ce point 13 le révérend Kanshdbd, et le laic

en haut chapeau ne serait-il pas le bodhisattva

Hachiman3l venu &couter le sfitra du Lotus?" A mon

Yéyeil, je restai du méme avis.32

J

La coincidence voulut que le jour suivant le vieux moine
guitta brusquement le monastére, et Mujl interpréta ce geste
comme une réponse d la volonté de Hachiman qu'un moine bien
versé dans les doctrines ésotériques prenne la direction des

affaires.

J'interpréte le fait d'avoir été conduit 3 fonder
le Ch8boji & la place du T8biji comme la réalisation

de ce réve. . . . A partir de ce moment, je fis mon
possible pour faire prospérer les doctrines
ésotériques.

Le TObiji avait été fondé par un certain Yamada
Shigetada. En 1264 Mujl fut chargé par la famille Yamada de
restaurer ce monastére, qui semble avoir &té partiellement
détruit par un incendie.’ L'idehtité.correcte du protecteur
du-T8biji & ce moment 13 est difficile & &tablir sur la base
de données historiques incomplé&tes et parfois contradic-
toires. Le fils de Shigetada, Yamada Shigetsugu, ayant &té
tué a8 la guerre, c'est le fils ainé du frére de Shigetada
gui succéda i ce dernief d la téte du clan familial. Il
entra dans les ordres bouddhiques sous le nom de DSembd, et
il semble que ce soit lui qui confia & Mujd la charge
de restaurer le monastére et de construire le Chdboji dans
la méme enceinte. Le nom du pére de DGembd avait &té Yamada
Akinaga. Le TObiji avait été dédié par son frére Shigetada

d la mémoire de leur mére, ce qui explique la présence du
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caractére bo 43— dans le nom du nouvel é&difice. Le premier
caractére, gﬁé,@%-, se retrouve avec sa prononciation
japonaise dans le naga d'Akinaga, de sorte que Chdboji
signifie "monastére de la mére d'Akinaga." Il est dit que
D8embd cr&éa un autre monastére gqui fut nomm& Chdfuji, ou
"monastére du pére d'Akinaga." Akinaga lui-méme avait
fondé dans la région de l'actuelle Nagoya le Jiz8ji qui
existe encore et ol 1'on peut voir une statue de Jizd
attribuée & la main de Muji. Les relations de ce dernier
avec la famille Yaméda sontemialoconniies, mais elles furent
sans doute étroites. D6emb8 et son épouse fufent tous deux
fidéles disciples et soutiens du maitre, et par la suite
Mujd prit a8 charge un enfant de la famille Yamada qui lui
succéda a la téte du Chébdji.

Une fois installé a8 Kigasaki, Mujd prit 1'habitude
de rendre visite chaque jour au temple shintd d'Atsuta.
Petit 3 petit ses liens avec ce temple se renforcérent, et
il se batit autour du moine une lééende qui était peut-
étre basée sur des incidents véritables. On raconte qu'un
jour il rencontra sur la roﬁte_un cortége funéraire. I1 fut
prié d'accompagner le cortége juséu'au temple shintd, mais
dlorsqu'ils arrivérent dans l'enceinte, un tremblement de
terre survint. Les prétreé voulurent chasser lé moine
bouddhiste dont la présence semblait avoir attiré& sur eux
la colére divine. Mais Muji se mit tranquillement & lire &

haute voix les &critures bouddhistes qu'il portait sur 1lui,
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et le tremblement de terre cessa aussitb6t. Dans le calme
qui s'ensuivit, une voix descendit du ciel, qui récitait un

poéme en japonais, ou waka:

ya yo sa yo ya

wasuretari to yo

hazukashi ya

ware mo mukashi

butsu naru mono
eh bien, eh bien quoi!
avez-vous donc oubliég,
honte soit sur vous,
que moi aussi autrggois
je fus un Bouddha!

On dit aussi 'que la divinit& d'Atsuta pendant
cinquante jours se présenta au ChSboji sous la forme d'une
jeune femme v&tue de blanc et qu'elle y pratiqua des exercices
de Zen. Un jour des serviteurs du monastére cherchérent.a
s'emparer d'elle; mais elle &leva la main vers le ciel et au
méme instant un oiseau apparuf on ne sait d'oll et il emporta
la divinité sur son dos. ‘Depuis ce témps chaque année au
temple d'Atsuta on fait des offrandes au ciel & une date
donnée et chaque fois un corbeau‘fait miraculeusement‘appari—
tion. On dit que ces miracles furent causés par la grande
vertu du moine Mujd.

Les temples d'Atsuta et d'Ise &taient tous les deux
sous la protection particuli&re du Shdgun Yoritomo, et a
1Yépoque ou vivait Mujl recevaient encore de la part des
Shéguns des bienfaits matériels. Cela pourrait en partie
expliquer 1'inté&ré&t que portait Mujl au culte d'Ise, et dont

témoigne le premier chapitre du Shasekish@i. Il recgut des
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autorités de ce sanctuaire une distinction d'aprés laquelle
on doit>conclure qu'il f était tenu en haute estime. Le
régent Tokiyori (1227-63) avait accordé au Tobiji des terres
au revenu annuel de 350 koku de riz. Il fit construire un por-
tail au Chéboji. En 1281 l'empereurvGo—Uda (r.1274-81) décréta
la construction de 93 monastéres subsidiaires du Chbboji.
Pourtant cette méme année marqua le commencement du déclin de
la prospérité du Chdboji. Ce fut une année tré&s éprouvante
pour Mujl, car il perdit coup sur coup les deux personnes
dont 1l'existence lui &tait le plus précieuse, son protecteur
Déembd et son maitre vénéré Shdichi Bennen. Avec DSembd
le Chdboji perdait la source principale de son bien-&tre
matériel; la mort de Bennen privait Mujl du guide spirituel
sur lequel il s'était pendant longtemps reposé. L'empereur
Go-Uda fit & Muji 1l'insigne faveur de le solliciter & trois
reprises de prendre la succession de Bennen au T6fukuji.
Mais Mujli déclina cet honneur, alléguant que sa présence
étaitlnécessaire a Kigasaki.

Bennen avait été trés en faveur 3 la Cour impériale,
ol 11 avait su rendre le Zen acceptable malgré l'opposition
acharnée des vieilles écoles. Sa personnalité affable et
engageante avait plu aux souverains, et c'est peut-—étre sur
sa recommandation que la succession du Téfukuji fut offerte
d Mujl. Les sources d'information différent au sujet des
relations entre Mujl et le TO6fukuji. Nous ne nous é&tendrons

pas sur la dispute centrée sur ce sujet et qui fonde ses
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arguments sur des probabilité&s de dates. Mujl lui-méme
reste assez vague, et comme il &crivit ses notes autobio-
graphiques du Z&danshii au moins quarante ans aprés sa
premi&re visite au T6fukuji, il est possible que ses dates
ne soient pas enti&rement correctes. La biographie de
Bennen conservée dans les archives du To6fukuji nous dit

que lorsque ce dernier avait cingquante-trois ans, son disci-
ple Ichien (alias Mujl) se trouvait & Kigasaki en Owari. §Si
1'4ge du maitre est correct, cela désignerait les années
Kenchd (1249-56). Or nous savons assurément gue Mujl ne

se rendit pas & Kigasaki avant 1'@re K&chdé (1261-64). Cette
biographie de Bennen contient donc une erreur, soit de date,
soit sur le fait que Mujl se trouvait alors & Kigasaki. Muji

lui-mé&me raconte dans le Shasekish@ (III.8, pp.l64-65)

1'anecdote gui se trouve relatée dans le nempu de Bennen,.
mais il ne précise pas la date.

On se souviendra qu'd 1l'dge de trente-cing ans Mujl
s'était rendu au Jufukuji de Kamakura et qu'il y pratiqua le
zazen du printemps & l'automne. Mais c'est alors qu'il com-
menca 3 souffrir du béri-béri et-qu}il lui devint impossible
de continuer les séances de méditation assise. Il se rendit
donc 3 Kydto oli il bénéficia de l'enseignement de Bennen au
T6fukuji. Cet enseignement couvrait les doctrines Shingon
et Tendai aussi bien que le Zen.

Cette période de sa vie qui précéda immédiatement

-

sa retraite 3 Kigasaki et la fondation du Ch8boji devait
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exercer une influence définitive sur le reste de sa carri-
ére. Il est bien certain que l'impossibilité de pratiquer
le zazen représentait un obstacle majeur a 1l'adoption
exclusive de cette doctrine. L'éclectisme de Bennen offrait
au moins une justification 3 la conciliation du Zen et du
Shingon, et l'on retrouve ces deux &léments au Chdbdji, qui
fut officiellement affilié & 1'é&cole de Zen Rinzali mais ol

Mujl enseignait les doctrines E&sotériques selon le voeu de

la divinité d'Atsuta. Mujd écrit dans le Shasekishfi: "Je

n'ai méme pas étudié une seule doctrine & fond." (Xb, p.460)
Modestie d'auteur sans doute, encore que sa connaissance

des diverses doctrines soit plus détaillé&e que profonde.
Malgré tout, depuis le temps oli il Ecoutait sa grand-mére mar-.
AnEFr le nembutsu au fond de sa province, toute sa pré-
paration avait &té une longue guéte pour un sens unique et
original du bouddhisme. La maladie servit de catalyseuf:

de méme qu'il choisit la pauvreté alors qu'il n'avait pas le
choixij,Mujli choisit 1'éclectisme lorsque la possibilité de
choisir le Zen, si tant est qu'il y eut songé, fut exclue
par la maladie. Ces circonstances ne pouvaienf que le
rapprocher de Bennen, au sujet de qui il écrit dans le

Shasekishi:

J'allai quelquefois écouter les sermons du révérend
Shdichi au T6fukuji, et assis au fond de la salle
"j'eus le privilége de l'entendre expliquer les grandes
vérités du Zen et des doctrines é&sotériques et exoté-
riques. Je n'en compris pas toutes les finesses,

mais ce que j'en compris est resté gravé dans mon
coeur et j'en vénére la mémoire. Malheureusement il
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était déja &gé, et aprés quelque temps il ne fut
plus possible de l'aller &couter. Malgré tout,
c'est 8 ses conseils dévoués que je dois d'avoir
pu saisir le sens du bouddhisme. (III. 8, pp.l64-65)
Ce texte semble bien indiquer qu'une fois installé au
Chéboji, Mujl se déplacga plusieurs fois pour aller é&couter

Shbéichi Bennen.

La rédaction du Shasekishli fut entreprise au cours

de la deuxiéme année de 1l'ére Kdan (1278-88)et terminée

quatre ans plus tard. C'est au cours de cette période que

-

Bennen mourut et gque Mujd fut invité & prendre sa succession.

P

Interprété 3 la lumidre du Shasekish@i, son refus apparait

comme une réaffirmation du voeu de pauvreté et d'effacement
gue Mujd avait formulé au moment de quitter le HSonji. Il
restait fid&le & sa décision, prise trente ans auparavant,-
de renoncer au monde. La direction d'un grand monastére |
comme le T&fukuji comportait un certain nombre de mondanités
et impliquait des contacts &troits avec la haute société de
Kybto, puisque les empereurs et la Cour lui donnaient leur
soutien. Prendre la place de Beﬁnen, c'était se préparer a
apparaitre a la Cour et & jouir d'une grande notoriété.

Mais pour Muj{, "de nos jours la retraite n'est gqu'un moyen
comme un autre de cultiver la gloire et le profit." Plus que
Bennen, plus méme que Eisai,Mujd resta fidé&le au principe de
la paﬁvreté bouddhique, et en cela il rejoint le maitre

D8gen, qui fit toujours la sourde oreille & la tentation des

grandeurs.
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Evoquant les quarante-trois années de pauvreté& passées
dans son monast@re oll il ne possé&de rien d'autre que la robe
de moine et la sébile, Mujl écrit bien plus tard dans le
zddanshi:

Voild qui peut paraitre bien autre chose que la

fortune promise par le réve [ﬁe son pére] . Néanmoins,
si 1l'on regarde au fond des choses, avoir fui le

monde et entendu l'explication des principes fonda-
mentaux dg bouddhisme par les esprits l§s glus éclairés
de notre époque, cela est certes fortuné!3

On le voit un peu obsédé& par ce réve qu'eut son pére
3 la veille de 3% naissance. et qui semblait lui promettre
une destinée plus gloriéuse, ou tout au moins qui avait
regu cette interprétation. Mais en fin de compte, la pau-
vreté lui convient: ii ne peut s'offrir gu'un maigre repas
de miliet, mais justement la maladie lui interdit de manger
autre chose. Le monast8re regoit un jour la visite de bri-
gands, mais comme il n'y a dans l'enceinte aucun objet de
valeur ils s'en vont tout contrits et sans molester les ha-
bitants. Et Mujl se réjouit d'un dénuement qui lui épargne
les inguiétudes ordinaires.

Il n'est pas certain gqu'd cinguante ans Mujl efit
été mieux qualifié pourll'administration d'un monastére
gu'au moment ofi il avait quitté le HOonji. Il continuait &
s'absenter continuellement et, la maladie aidant, & préférer
1'érudition aux exercices de dévotion. Il eut quelques
disciples dont les noms sont restés, mais ne semble pas avoir

cherché 3 étendre sa renommée i travers eux. Ils le délais-

s@rent peu 3 peu et le Z&danshli ne laisse aucun doute sur. le
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fait que dans ses dernidres années il souffrit d'avoir &
subir l'entourage de personnes avec lesquelles il se sentait
tout 3 fait incompatible. Avec 1'dge, son tempérament &tait
devenu bilieux, mais il apprit 3 surmonter ses accé€s de mau-
vaise humeur et il écrit assez naivement: "Il y a iongtemps

n36

que je ne me fache plus aprés mon garde-malade. Ce détail

nous raméne une fois de plus au Shasekishl , oli Mujl déclare

4 propos d'un moine coléreux: "Connaltre les préceptes et se
conduire comme si on ne les cbnnaissait pas, cela est con-
traire 3 la Voie du Dharma." (IITI.3, 1249) Il se renferma
sur lui-méme et préféra 1'8tude au prosé&lytisme, révaht pour
ses derniers jours d'une retraite au fond des montagnes. Le
déclin économique du Chdboji ne pouvait d'ailleurs que re-
buter les Jjeunes aspirants @uxquels des monastéres plus
prospéres ouvraient leurs portes.

Quelques années avant sa mort, Mujli désigna pour lui
succéder au Chdboji un certain Mud dont il était le tuteur
et qui appartenait 3 la famille Yamada. "Ses connaissances
ne sont pas trd&s étendues, écrit Mujl dans le document con-
cernant le transfert des responsabilités, mais il a une..
longue habitude de la pratique du Zen." Muji avait alors
quatre-vingt-et-un ans.

En refusant la succession.du T6fukuji, Mujl avait
délibérément &8liminé sa derniére chance dans le domaine des

affaires temporelles. Il se consacra par la suite a 1l'étude.
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C'est une longue période d'intense activité intellectuelle.
Il se maintient en vie par la prudence, renongant aux
exercices spirituels trop rigoureux et les remplacant
par le service de la prédication et de la pensée. Ses
nombreux é&crits sont pour lui un substitut légitime et un
service valable. Une certaine ascése 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 p&se, mais il
trouve alors un‘certain dérivatif dans la poésie:

kotowari wa

sarubeki koto to

omoedomo

mi mo mazushiki mo
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 .

itsu mo akanu wa
kayu to daijd

L'habitude rend toute chose
désagréable.
Ce dont je ne me lasse jamais,
c'est le gruau 18
et le Mah8yéana.
Ayant érigé en principe les dures ré&alités de la vie, il ne

s'en écarte jamais et bien qu'il s'attendrisse sur lui-méme

i l'occasion, il sait convertir la pauvreté en un principe
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dynamique: "Si 1l'on veut s'exercer dans la Voie bouddhique,
il faut commencer par s'exercer dans la pauvreté."39

En vérité, c'est 13 toute la vie de Mujli: un exercice
de pauvreté. C'est en ce sens qu'il doit &tre considéré
comme un véritable "Retiré& du monde." Il ne s'est pas
flagellé. Il accepte la vie pour ce qu'elle'est 1'occasion
de progresser dans la compréhension du Dharma. Acceptant la
vie, il en accepte -certains plaisirs avec innocence et modé-
ration, toujours alerte & la nécessité de garder un esprit
sobre. Il ne déteste pas le vin, qui lui a &t€ recommandé
en quantité& modérée pour sa santé&. Il en bQit un peu chaque
soir, et déclare qu'un laic qui s'enivre lui fait songer &
une inondation alors gue le moine qui ne touche pas au vin
lui rappelle une sécheresse. L'usage qu'il en fait lui-méme
est "comparable 3 une averse nocturne apr&s une journée de

soleil brﬁlant."4o'

Il dit ne jamais s'é&tre enivré. Dans

ses poémes comme dans sa vie il n'y a rien de particuli8re-
ment &légant. Beaucoup de simplicité&é, de la robustesse, une
forme d'expression directe et caustique, parfois moqueuse.

La poésie est pour lui comme un proverbe, une fagon d'exprimer
avec une précision concise ses idées, parfois ses &tats d'ame.
Dans ses derniéres années il fagonne dans le bois un auto-
portrait qui se trouve encore de nos jours au Chdéboji. La
téte est un peu trop grosse pour le corps fréle. Le visage

est émacié, la bouche tendue dans un demi-sourire plein

d'ironie. Les yeux, pourtant mi-clos, sont rendus
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incroyablement vivants par le plissement intelligent des
paupiéres. C'est le visage finaud d'un vieux paysan qui
en a vu de toutes les couleurs, dont la téte est pleine
d'idées mais  dont le coeur est tranquille. La véracité
éloquente de ce portrait est le meilleur témoignage de
son auﬁhbnticité.

A soixante-quinze ans Mujl écrivit un ouvrage

assez court qu'il intitula Tsuma kagami, ou Miroir de la

-

ménagére. Cet-ouvrage &tait destiné & un public naif et
sans grande &ducation. Mujll y explique avec simplicité et
beaucoup d'illustratibns les grandes lignes de la doctrine
bouddhique. telle qu'il l'entendait alors. C'est une
oeuvre de vulgarisation. En 1304 il acheva le Z8danshd,

Collection d'entretiens variés, qui traite spécdifiquement .

de certains points'de doctrine. La composition de 1l'ou-

vrage rappelle celle du Shasekish{i, mais le ton en est

différent et beaucoup plus personnel. Vers la méme é&pogque
il termina les correétions d'un ouvrage qu'il avait com~
posé un peu plus tdt, lLe Shdsaishli-en trois livres, sorte
de commentaire du Nehangyd (sans. Mahdparinirvénasfiitra).
Mujl avait découvert dans la province d'Ise, prés
de Kuwana,4l un petit monastére ou il fit de nombreux
séjours. C'était.le Rengeji, qui inspira ses meilleurs
po&mes, ceux oll la nature est appréciée pour sa valeur pit-
toresque, encore que leur valeur descriptive se trouve dou-

blée d'un sens symboligque assez apparent:
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yamakage no tani
no iori wa
ukarikeri

tsuki miru hodo no
sora zo sukunaki

Qu'il est désolant

ce toit de chaume

d. 1l'ombre des montagnes.

d peine assez de ciel

pour entrevoir la lune.42.

L'emplacement du Rengeji &tait proche de Kigasaki.

Mujli s'y installait dans un petit ermitage au toit de chaume
et c'est 1la gu'il écrivit, ou tout au moins termina, le
Zz6danshl@. Il songeait & s'y fixer définitivement, mais n'en
fit vraisemblablement rien. Ayant assuré 1l'avenir du Chéboji
et de ceux dont il avait la responsabilit&, il semble avoir
éprouvé le besoin d'aller finir ses jours dans une retraite

encore plus obscure et plus isolée que le Chdboji. D'aprés-

la biographie du Honchd k&sdden, Mujl serait mort au Rengeji,

mais son- tombeau se troﬁve au Chdboji.

Jusque dans son extréme vieillesse Mujl refusa de
se montrer trop sentimental et garda un accent moqueur vis
3 -vis de lui-méme, de sa vie:

me mo miezu

mimi mo kikoezu
koe tatazu

mitsu no zaru koso
tamochi yasukere

Mes yeux ne voient plus

mes oreilles n'entendent plus
ma voix ne- porte plust

comme il est facile

d'étre sage!
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Les chroniques du monasté&re Chdboji racontent ce
qgui suit: dans le courant de sa@quatre-vingﬁ—septiéme anhée,
Mujl pressentit que éa mort étaif proche. Il écrivit son
poé&me d'adieu en chinois:

Une bulle ballottée par les flots
Pendant guatre-vingt-sept ans

Le vent cesse, la vague se calme
La paix, comme autrefois

Le vieux moine fit alors placer dans une grande urne
un cercueil oli. il entassa lés:objets du culte des huit &é-
coles. Puis il s'accroupit dans le ceréueil et mourut. A
l'endroit. ol il fut enterré un cyprés poussa.

Watanabe et Morrell s'offusquent de ce dernier geste
gu'ils intefprétent trop. facilement comme une marque de
sénilité&. En dépit de son savoir, Mujd ne s'était jamais-
complétement détaché& des traditions superstitieuses-dﬁ boud-
"dhisme folklorique. Vrai ou faux, le détail macabre de ses
derniers instants ne laisse pas de nous rappeler la coutume
selon laquelle certains asc&tes montagnards (hijiri) se font
. enterrer vivants, voués a4une mort lente et hideuse. Mieux;
elle'fait'penser 5 ces suicides religieux qui furent trés
en vogue 3 l'époque médiévale, et dont nous aurons l'occasion

de parler plus loin. Dans le Shasekishii, Mujld avait fait

1'éloge du suicide religieux dans le cadre du culte d'Amida.
Sentant 1'approche de la mort, il voulut peut-&tre s'y pré--
parer avec un tel soin gque rien ne,séopposefait a4 sa rencontre
ultime avec les messagers d'Amida. Peut-&tre désirait-il ne

pas laisser sa mort au soin du hasard,car, ainsi qu'il 1'a dit,


http://ou.il

37

il est bon de mourir parfaitement préparé&, et dans un de
ces rares moments oli le coeur abandonne tout regret des
choses terrestres. Alors, 1'ame délivrée peut s'aventurer
sans crainte d la rencontre de son destin et briser & tout

. . . S a 4
jamais les liens de samsara.4

Par décret impérial, Mujl regut le nom posthume de

Daien Kokushi.
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ANNOTATIONS

Mujﬁ'ﬁg4i , qui ne demeure pas. D'aprés l'expression.

mujl nehan 4& 4t 32 A% (sans. apratisthitanirvapa)qui se
trouve dans la version chinoise par Hstan-tsang du Maha-

yvdnasamgraha d'Asanga. Buddha$idnta avait traduit la méme

expression.par # A+ (Taishd 31, p.97). Etienne Lamotte.

la traduit en frangais par "le Nirvana instable!" C'est Ie
nirvana du bodhisattva, qui "a pour caractérez(laksana)
cette révolution du. support 3 double face qui consiste a
rejeter les  souillures et 3 ne pas abandonner la trans-
migration (samsaraparityagaﬁ)g(Etienne Lamotte, La Somme

du Grand Véhicule d'Asanga (Mahayaﬁasamgﬁgham:[Louvain—

la-neuve: Institut Orientaliste, l9731\ Tome II? traduc-
tion et commentaire, pp.259-60 )

Hsllan-tsang, Taish6 31, p.148%4¢ 8 & T, 5 £ 4.

o Lo = @ - /s oG WA B s
4R BE IR M A g R BTER T m Ar R R KRR
FHha k.

Mydebd Kdben B & )‘%% # (1173-1232) fit voeu de pauvre-
té apré&s avoir étudié la doctrine Kegon. au Tédaiji de Nara.
Il soutenait que toute forme de sagesse &mane de la sagesse

universelle du Tathdgata , mais s'opposa a4 Hfnen dans son

ouvrage intitulé Sanjisambd reishaku.

Sources bdographiques:

zodanshd i % 4 par Muj@. Achevé en 1305. Dix
livres ou 522,%: divisés en sections de longueurs inégales
et non numérotées. Cette oeuvre contient comme le

Shasekishli des contes et des essais, ainsi que des
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poémes de la composition de l'auteur. Plusieurs pas-
sages du Z&danshl contiennent des détails autobiogra-
phiques, et plus systématiquement le chapitre intitulé
"Gurd jukkai." La premiére &dition annotée du Z8danshi
est parue récemment: Z6danshii, Yamada Shdzen et Miki
Norito &dit., Chlsei no bungaku (Tokyo: Miyai shoten,
1973). Tous les passages du zddansh cités dans cette
dissertation seront tirés de cette é&dition.

Bish@i Kigasaki Ry&jusen Chbéboji zenji kaizan Mujd
Kokushi ryaku engi é M j\ 'hé '-U.;f? ‘%’ g arn % -@’%‘—
WA g B 9E ke

manuscrit daté de 1547. N'existe que dans les archives

du Chéboji a Nagoya.

Kigasaki ryaku engi } % L'{Z:[ % .ﬁﬁgﬂ, , 1708.
Archives du Chdéboji. “

Muj@ Kokushi ddshakukd 4 % (3 Efi‘é 'ﬁ'}% , par Teinin

Risshi. 1770. Archives du Chdboji.

Honchd k8sdden % ?H \% /fé Az ou Vies des moines

éminents du Japon, compilé par Shiban ca. 1673-8l. Livre

23. Dai Nihon Bukkyd Zensho (DNBZ) 62, (Tokyo: Suzuki
Research Foundation, 1972), p. 143.

Empdden t&roku D o IR A4S, , méme auteur que le

précédent. Livre 10. DNBZ 69, p.206.

A

Shdichi Kokushi nempu %{ f-[g @% f% ?% , DNBZ 73.

En dehors de la source directe du Z6danshi, -les bio-

graphies de Mujli furent &crites longtemps aprés sa mort



40

et. doivent donc €tre considérées avec circonspection;
Il existait peut-@tre un document plus ancien, perdu de
nos Jjours, et sur: :lequel se seraient bas&es les biogra-
phies ultérieures.

L'étude la plus complé&te et la mieux documentée
des probl@mes qui se posent en regard de la vie de Mujd
ainsi que des données historiques est celle de Andd

Naotard dans Setsuwa to haikai, "Mujl Kokushi no shdgai"

(Nagoya, 1962), pp.92-135.

Kobayashi Tadao, de l'université de Nagoya, publia
plusieurs articles traitant des problémes éoulevés par
1'inconsistance des biographies de Mujl: "Mujd Kokushi
no kinshin né hitobito," Kaishaku 6, no.5 (Tokyo,1930).

L'introduction de Watanabe Tsunaya & 1l'édition du

Shasekishld publiée dans le cadre de la série Nihon Koten

Bungaku Taikei (NKBT) par la librairie Iwanami (Tokyo,
1966), vol.85, offre une bréve biographie de Muijd, pp.
38-43, et un tableau chronologique pp.45-47.

Les engi 4& 43 sont des chroniques bas&es sur la
légende. Ils relatent les circonstances souvent miracu-
leuses ayant conduit 3 la fondation d'un monastére
bouddhiste ou d'un temple shintoiste. Ils représentent
une source tré&s riche de folklore.

zddanshd III, "Gurd jukkai," pp. 109-110.

Ibid. V, "Ten'un no koto," p.l61.
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zddansh@ IV, "Shini no jushé-taru koto," p. 128.
Les aventures et mésaventures de Kagetoki se

trouvent contées en détail dans Azuma kagami%&é}@%s cf.

Azuma Kagami, Hayakawa Saburd édit. (Tokyo, 1916), vol.

1, p.480 et suivantes. Voir &galement Helen McCullough,

Yoshitsune, (Tokyo, 1966).

Cette hypothé&se sur les rémifications politiques de
la disgrlce des Kajiwara ne doit pas étre imputée a
AndS Naotard mais me parait découler assez

logiquement des faits rapportés dans Azuma kagami. Je

-

la présente ici @ titre de conjecture.

Eisaifﬁ iE? ou Y8sai, Zenkd kokushi (1141-1215).
Originaire de la province de Bitch@. Il prit la
tonsure & 14 ans et se rendit au mdnastére du mont
Hiei ou il regut les défenses; Lors d'un voyage en
Chine of1 il visita_le mont T'ien T'aji, son attention
fut attirée par les doctrines de 1'école Zeh. Au cours
d'un second voyage en Chine (1187) il é&tudia le Zen
Rinzai pendant quatre ans et regut lé robe de transmis-
sion. Rentré au Japon avec l'intention d'y développer
une école de Zen, il fut mal accueilli & Kybto ol
1'influence du Tendai et du Shingon était prédominante.
Il s'installa dans le Kylshii od il fit de nombreuses
conversions. Ses doctrines éveillérent 1l'intérét du
Sh6gun Yoriie et de Masako, et il resta & Kamakura ol l'ari-

stocratie guerriére 1l'écouta avec sympathie. 'En 1205
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il fut nommé abbé du nouveau Kenninji qui avait &té
construit a8 KySto sur 1l'ordre de Yoriie, mais il regut
l'ordre d'y enseigner les doctrines Tendai et Shingon
aussi bien que le Zen. Plus tard il fut abbé du monas-
t8re Zen Jufukuji & Kamakura. Bien qu'il ait proclamé
la supériorité du Zen sur le Tendai, Eisai resta affi-
1ié 3 cette école, et d'autre part il accordait beaucoup
d'importance aux préceptes de l'école de discipline
Ritsu. Pour lui, la discipline devait nécessairement
précéder la mé&ditation. La brancﬁe Rinzai de 1l'école
Zen préconisait la méthode dite kSan développée en
Chine par Lin—chi.ééi 5%’ (Rinzai, mort en 867) dont le
but était de provoguer l'illumination soudaine. Voir
Taga Munehaya, Eisai (Tokyo, 1965); Heinrich Dumoulin,

A History of Zen Buddhism (Boston, 1971); Anesaki

Masaharu, History of Japanese Religion (Tokyo, 1963);

Sir Charles Eliot, Japanese Buddhism, (London, 1935).

Shasekishfi, Watanabe Tsunaya é&dit., NKTB 85, VIII.23, pp.

362-63. Tous les passages du Shasekishll cités ultéri-

eurement seront tirés de cette &dition. (Les références

seront insérées dans le texte.)

L'expression nembutsu désignait &8 l'origine la concen-

tration.de la pensée (ggg)f%u sur les bouddhas (butsu)
AA , 4 laquelle s'ajouta plus tard la pratique d4'invo-

guer leur nom 3 haute voix tout en évoquant leur image

dans la pensée. Avec le développement du culte d'Amitdbha,
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la coutume d'évoquer les autres bouddhas disparut et

le nembutsu vint & désigner spécifiquement 1l'invocation
du nom d'Amitébha, (jap. Amida). Nembutsu-finit donc par

désigner la formule namu Amida butsu par laquellé les

amidistes japonais$ invoguent ce Bouddha. Namu vient
du sanscrit namas signifiant "hommage:" Shinran avait
recommandé l'invocation du Nom & l'exclusion de toute
aut¥e pratique religieuse car.en cette formule était‘
incarnée toute la foi dont un &tre humain fGt capable.

On voit dans le Shasekish{i une allusion & la pratique

du nembutsu dans le cadre des exercices Tendali ol cette
pratique semble avoir conservé les caractéristiques
gu'elle possédait & 1l'origine.

Abhidharmakoéa“, par Vasubandhu. Traduit en Chinois

par Hsﬁan—tsangjz %% ,d'ol la traduction frangaise de
Louis de la Vallée Poussin (cf. bibliographie).

Hsuan-i ; 2% , compilé par Kuan—-ting d'aprés les
explications du patriarche T'ien T'ai Chih-i 734 %g .
C'est un commentaires des idées centrales du siitra
du Lotus.

Le Kb6fukuji fut &difié par Fujiwara no Fubito (659-
720) .4 Heijd et resta le monastére familial des Fujiwara.
Ecole Hossd. Ce monastére fut 1'un des plus prospéres
de Nara et participa jusqu'a la fin de 1'époque
Kamakura 3. de nombreuses querelles dogmatiques et poli-
tiques ol se trouvé@rent aussi engagés les centres Tendai

de Hiei et de Miidera.



44

l6. Eichﬁlﬁé ?H (1165-1247) étudia d'abord le Tendai
ésotérique et le Shingon. Converti au Zen par Eisai,
il batit le Ch6rakuji dans la province de Kb&zuke et
participa & la propagation du Zen dans les provinces
orientales du Japon. Il professait plus encore gue

Eisail l'indifférenciation des sectes.

17. Nom alternatif du Daichidoron j;ﬁg-ﬁg_%ﬁﬁ , un long
commentaire sur le Mahaprajﬁﬁparamitﬁsﬁtra-basé sur les
Madhyamaka—karika de Négﬁrjuna. Attribuée 3 NAgarjuna
'lui—méme,'cette oeuvre semble cependaht étre de la
composition de Kum8@rajiva. Taish® 25, pp. 57-756.

18. Fondé& sous le nom de 0Onj6ji en 663. Lorsqu'un
différend en matiére de'doctfine 1'induisit & se
séparer du mont Hiei olfi il avait été disciple de Saichd,
le moine Enchin Fﬂi@} s'installa au onjéji qui fut
"alors rebaptisé Miidera (993). Neveu de Kikai 7@ ‘&
Enchin avait de profondes'sympathies pour la doctrine

Shingon, et il fit du Miidera un grand centre é&sotérique.

19. Mo ho chih kuan/@? %ﬂ'lk;gﬁ), expliqué par Chih-i
et relevé par un de ses disciples. Explique les diverses
méthodes de concentration ef de méditation groupées sous
le nom de kanjin. Taishd 46, pp. 1-140.

20. Enni Bennen, Sh&ichi Kokushi [ & é% F?/ %E:” EQ g%i-
(1202-80). Voir texte, p. 97-99.

21. sangaku: = E?_ plutdt que trois méthodes, ce

sont trois aspects du bouddhisme & cultiver. La discipline,
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ou observanceé des préceptes, kai ﬁt_ ;, permet
1'éloignement de toute pensée, parole ou action -nuisible;
la méditation,’j@flEZ, , continue le travail de purifi-
cation élaboré par les préceptes, elle calme l'agitation
du coeur et de la pensée qu'elle transporte au-deld des
attachements; la sageése, ou sapience, e ﬁ%} ¢ est
obtenue & l'aide des deux précédentes, c'est la réalisa-
tion intime de la vérité et la cessation totale des
iliusions.

Le Jufukuji est i'uﬂ des monastéres de Kamékura
faisant partie du gfoupe dit aoéan'(les cing montagnes)
d'aprés lés cing montagnes sacrées de la Chine.

Entrepris sous le fégne de 1'empereur Kammu
( r.781-806 ), le T6ji fut complété et embelli par
Kikai, et fut le centre du Shingon dans la capitale.

D6gengél f@ (1200-53) introduisit au Japon la
branche S6t6 de 1'école Zen. Eduqué d'abord au mont
Hiei, il ne fut pas satisfait de 1l'@ducation qu'il y
regut et devint pour ﬁn temps 1'éléve de Eisai. Il se
rendit en Chine ol apré&s de longues années de recherches
infructueuses il rencontra un maitre en la personne du
moine Ju-ching (1163-1268). A son retour au Japon, il
fut impressionné par la dégénérescence des moines du
Kenninji et, désireux de se consacrer a la méditation
ioin de l'influence pernicieuse du monde et de la Cour,

il se retira prés de Fukakusa en 1230. D&gen ne
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désirait pas fonder une secte séparée et l'expression
Zenshi j@i g{ lui répugnait. Il croyait 3 l'unité
fondamentale de toutes les &coles et se considérait
simplement comme un "bouddhiste." Il respectait les
Ecritures, le nembutsu et les rites tantriques, mais &
ses yeux le zazen resta toujours la pratique la plus
pure, la plus satisfaisante et la seule qui soit néces-
saire. Il fonda le Eiheiji prés de Fukui dans 1'Echizen.

Son oeuvre la plus cé&lé&bre, Sh8bdgenzd E:;%:H&j&., fut

achevée peu avant sa mort, Voir Heinrich Dumoulin,
ouvrage cité.
HOnen E&‘gﬁ , ou Genkd (1133-1212) fonda au Japon
1'école J6do ou de la Terre Pure. Entré trds jeune
dans les ordres, il ne trouva satisfaction dans la
religion gu'aprés avoir.découvert les oeuvres du moine
X Lk
chinois Shan-tao '%é 3B (Zendd) et & 1l'dge de 45 ans
il décida de consacrer lebreste de sa vie au culte
d'Amit@bha et & la récitation du nembutsu. Il approuvait
la discipline et né montrait pas d'intolérance vis-a-
vis des autres pratiques; mais ses préceptes revenaient
d recommander le nembutsu comme seule pratique valable,
et cette attitude provoqua l'hostilité du clergé de
Hiei et de certains autres &léments conservateurs. Sa
bonté&, la douceur de son tempérament lui gagnaient

l'affection des foules, et il fut le premier amidiste

d véritablement convertir les masses. H6nen é&crit dans
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une lettre d un disciple: " You should not think lightly.
of despising in the least those excellent Hokke and
Hannya s{itras. Even though yoﬁ,may believe in the Amida
Buddha, your faith is quite one-sided if you despise the
many Buddhas or doubt Shaka's holy teachings.” (Cité

dans Coates and Ichizuka, HBnen-the Buddhist Saint,

(Tokyo, 1930), p.404)

Le Kantd comprenait les provinces orientales du
Japon, c'est-d-dire Hitachi, Shimotsuke, Kbzuke, Musashi,
Sagami, Shimoosa, Kazuéa, Awa.

Le temple shintd d'Atsuta se trouve dans l'enceinte
de la ville actuelle de Nagoya. Il contient. 1l'épée sa-
crée qui est 1l'un des trois embl&mes divins de la
royauté

Kigasaki fait partie de la ville actuelle de
Nagoya, Nishi-Kasugai-gun.

Le Saidaiji fut fondé & Nara en. 765 par l'impératrice
Shétoku pour faire pendant au Tédaiji. Ecole Ritsu.

SaddharmapundarikasQitra, en japonais Mydhd rengekyd
ou Hokekyd :% i 4% . Traduit en frangais par Burnouf,

Le soutra (sic) du Lotus de la Bonne Loi. Ce siitra

€tdit connu dés le début du qguatriéme si&cle mais ne
devint populaire qgu'apr@&s la parution de la traduction
de Kumdrajiva en 406. Le moine chinéi§: Fa-hsien se.

rendit aux Indes en 475 pour y chercher un vingt-~huitiéme
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volume de ce slitra qui semblait mangquer. éékyamuni

est le Bouddha central du Hokékyﬁ. Ce sfitra inter-
préte la personne de éékyamuni comme la manifestation

de l'entité métaphysique &ternelle qu'est le Bouddha
illimit&, et que ne conditionnent ni le temps ni
l'espace ni la pensée. La VvErité est éternelle dans
toutes ses manifestations particuliéres, c'est ekay@na,
une. seule voie qui se manifeste dans la diversité.

Dans le Lotus se trouve soulignée 1l'idée que la bouddhé-
ité est la seule forme de salut et qu'elle est accessible
3 chacun. Enfin, ce sfitra glorifie le r8le du bodhi-
sattva et introduit un &lément de dévotion de caractére
populaire dans ie bouddhisme Mahdya&na. Chih-i déclara
que le Lotus était "la couronne, la quintessence et la
plénitude de tout le bouddhisme."

Le dieu Hachiman, ou Yahata, é&tait identifié soit
avec l'empereur 6jin (ca. 310) soit avec un fils de
l'empereur Jimmu 3 qui la tradition attribue la fonda-
tion de 1'état japonais. Il devint plus tard le dieu
tutélaire de la famille Seiwa-Genji dont fut issu
Minamoto Yoritomo. L'histoire du culte de Hachiman
illustre parfaitement le processus d'assimilation du
shintd avec le bouddhisme au cours des si&cles. Notons
par exemple que ce dieu fut consulté au sujet de l'érec-
tion du Grand Bouddha au T&daiji, et que lorsque la

cérémonie dédicatoire eut lieu, une nonne bouddhiste qui
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P

avait &té 3 plusieurs reprises "visitée" par Hachiman
alla en grande pompe vénérer la statue du Bouddha au
nom du dieu japonais. Hachiman regut officiellement le

titre de bodhisattva.

Mus8 no koto, cité& par Andd Naotard, Setsuwa to haikai,

pp. 115-16. Andd ne donne pas de réfé&rence exacte.
Ibid.

Kaizan Muj@ Kokushi ryaku engi.

Z6danshll V, "Ten'un no koto," p. 161.

Egig., IV, "Shini no jushd-taru koto," b. 126.
Ibid., IV, "Gur6.jukkéi," p. ll6. * |
Ibid., III, "J0kai kankyi no koto,"p94.

Ibid., III, "Gurd jukkai," p. 115, et Shasekishi VII.

25, p. 332.

Ibid., III, "Jbkai kankyQ no koto," p. 92.

Kuwana se trouve dans la province d'Ise en bordure de
l1'Owari. Atsuta et Kuwana furent plus tard deux étapes
consécutives du Tdkaidd.

Z6danshG IV, p. 151.

Ibid., IV, "RGgo no jukkai," p. 149. Ce poé&me joue

sur le dicton populaire mi-zaru, kika-zaru, mdsa-zaru,

ou "ne rien voir, ne rien entendre, ne rien dire." En
japonais le mot -zaru qui exprime la négation, peut
également signifier "singe," d'oll un jeu de mots pra-
tiquement intraduisible: ne rien voir, ne rien entendre

et né rien dire deviennent quelque-chose comme la
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guenon-voir, la guenon-entendre et la guenon-parler.

Ce poéme nous rappelle un passage du H6jOki ol
Kamo no Chdémei avait écrit: ". . . N'ayant pas l'occa-
sion de manquer aux préceptes, comment pourrais-je les
violer?2"

Samsara est l'@coulement universel des existences
conditionnées par leur karma. Les actions accomplies
dans chaque existence déterminent les conditions de nos
existences futures. Samsfra représente l'esclavage
de 1'étre a la mati&re et aux désirs qui en découlent.
La théorie de samsidra existait dans le brahmanisme et
fut le point de départ de la quéte religieuse du
Bouddha éakyamuni pour qui le but ultime était 1la

délivrance du cycle des réincarnations.



CHAPITRE IT
. LA PREDICATION AU MOYEN-AGE

La prédication est l'art de convaincre, ou l'art de
convertir. Dans toutes les cultures elle précéde l'avance-
ment des religions, et elle laisse derridre elle une richesse
infinie de traditions et de folklore. Pour assurer la propa-
gation d'une croyénce nouvelle il cénvient que la pfédica—
tion ne soit point restreinte aux confins des établissements
religieux, et qu'elle S'adresse effectivement 3 tous les
niveaux de la société. Son style en es£ donc varié, car il
dépend aussi bien de la nature du groupe auquel elle
s'adresse que du temp&rament du prédicateur lui-méme. En
outre le prédicateur s'efforce d'exercer sur son auditoire
une emprise psychologique, car la foule réagit plus fortement
encore au magnétisme d'une personnalité qu'a la nature du
discours. Entre Bossuet et le curé de Cucugnan il y a tout
un monde, et cependant leur objet est le méme.

Lorsque ses disciples demand&rent & Jésus pourquoi
il ne préchait pas au peuple dans le mé&me langage qu'a
eux-mémes et pourquoi il s'adressait & la foule en paraboles,
Jésus répondit: "Parce que voyant ils ne voient point et
gu'entendant ils n'entendent et ne comprennent point. . . .

Car le coeur de ce peuple s'est appesanti." (Matt. 13) Ainsi

-51-
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dans la tradition judéo-chrétienne on constate dés les
origines l'existence d'une grande tradition réservée & une
élite et d'une petite tradition développée a l'intention
d'un public inculte. Il s'agit 13 d'une claire distinction
entre le savoir ou la sagesse, et l'ignorance, gqui doivent
8tre conduits par des moyens différents sur la voie d'un
salut commun. Pour des raisons identiques le bouddhisme
dés ses débuts encouragea la prolifération d'un immense
répertoire de contes &difiants ou apologues:

Knowing the conduct of all creatures,

What they entertain in their deepest minds
The karma they have developed in the past,
Their inclinations and zeal,

And their capacities, keen or dull,

With various kinds of reasonings,

Parables and narrations,

As they could respond, so they the buddhas
have tactfully taught. '

Now I also, in like manner,

For the relief of all creatures

By various kinds of doctrine,

Promulgate the Buddha Way.l

Aussi loin que 1l'on puisse remonter dans la tradition

bouddhiste les vieux recueils de jdtakas qui appartenaient
au canon pdli témoignent de la popularité du conte comme
moyen de propagande religieuée. Autour d'un théme unique,
les jétakas groupent une variét& infinie de caractéres de
toutes sortes, brahmanes, marchands, payséns, animaux plus
ou moins .fabuleux efc.

Les j8takas, écrit Edouard Chavannes, sont comme

une cristallisation du folklore autour d'une

personne unique qui est le Bouddha dans la série

de ses transmigrations.

Le conte a &té le principal instrument de 1l'évangé-
lisation bouddhique.
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Les jdtakas et d'autres collections d'apologues
bouddhiques furent traduits en chinois dé&s le dé&but de
notre &re. Ces mémes contes furent alors abondamment imités
ou reproduits en Chine méme, oll comme partout ailleurs le
besoin d'adapter les méthodes d'évangélisation & la mentalité
du grand public se fit trés t&t sentir. En méme temps que
lesAparaboles contenues dans les sfitras, ces contes
servirent de fondationia la prédication bouddhique. Au
niveau populaire, c'est-d-dire lorsqﬁ'elle déborda les
limites des cercles savants oll étaient discutées les ques-
tions de traduction et d'interprétation des textes sacrés,

la prédication prit bientdt l'allure d'une représentation

dramatique. Ainsi on peut lire dans les Vies des Moines
éminents de Hui-chiao, un livre compilé pendant la période
des Six Dynasties:

La fonction du prédicateur est d'expliquer le
Dharma et d'ouvrir l'entendement du peuple.
Autrefois, guand la Loi du Bouddha commencgait tout
juste & étre propagée, le prédicateur préchait
simplement le nom de Bouddha et expliquait les
Ecritures. Au milieu de la nuit il y avait des
gens dans l'audience qui se fatiguaient et qu'il
fallait réveiller. Aussi eut-on recours par la
suite & un personnage qu'on appelait "celui-qui--
abrite-la-vertu." Il se rendait & la chaire et
expliquait le Dharma & l'aide de divers exemples
du principe de la Cause et de 1'Effet, ou en
racontant des paraboles. . . . Lorsqu'il parlait
de 1l'impermanence, les coeurs s'emplissaient de
crainte; lorsqu'il discourait sur les Enfers,
ils versaient des larmes de frayeur; lorsqu'il
évoquait iles:causes:passées: ils entrevoyaient
1'imminence de leur karma; lorsqu'il montrait

le résultat présent ils voyaient la rétribution
d venir. Lorsqu'il parlait de plaisir leurs '
coeurs débordaient de joie; de tristesse, ils
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pleuraient amé&rement. Alors, la foule n'avait qu'un
seul coeur, la salle enti&re débordait d'émotion.

Ils se prosternaient, et dans leur douleur ils
frappaient le sol de leurs fronts. Tous, faisant
claquer . leurs doigts, chantaient la gloire de
Bouddha . 3
Cette concession que devait faire la religion
au folklore comportait un danger évident, qui &tait 1'abus
de la naiveté populaire par des ' clercs sans scrupules.

C'est ce dont témoigne un ouvrage de l'époque T'ang,

Yin hua lu::

Il y avait un moine qui se nommait Wen-shu.

I1 donnait des conférences devant de grandes

assemblées de gens. Il prétendait citer les

Ecritures, mais en fait il ne faisait que raconter

des obscénités. . . . Les maris stupides et les

femmes coqguettes accouraient pour le seul plaisir

de 1'écouter. Ils lui rendaient hommage et

appelaient l'endroit ol il faisait ses discours

"1a salle d'instruction."4

Au Japon, dans les premiers si&cles qui suivirent

l'introduction du bouddhisme, le probléme de 1l'évangéli-
sation populaire ne semble pas avoir soulevé un tré&s grand
intérét. L'histoire de la prédication remonte tradition-
nellement au prince Sh&toku, qui commenta pour ses con-
temporains les sfitras Vimglaki:;i,s érimaladevi—simhgpadaG
et Saddharma pundarika (en japonais couramment connues
sous les noms respectifs de Yuimakyd , Shémangyd et Hokekyd).
Mais i1l s'agissait 13 de discours savants adressés & un
cercle restreint d'initiés. A 1'époque de Nara,lorsque les
monast&res nationaux furent institués dans les provinces,

on y envoya des précepteurs ou kokushi, dont la fonction

semble avoir &té& d'interpréter les Ecritures dans un sens
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scolastique, mais on n'a pas connaissance'd'une activité
évangélisatrice orientée dans un sens populaire. Il est
vrai qu'au huitidme sidcle le moine Gy6ki8 parcourut le
pays, se mélant libfement,a la population et préchant le
bouddhisme. Il consacra sa vie & des oeuvres philanthro-
piques qui lui valurent d'é&tre surnommé "bosatsu", ou bo-

dhisattva. Mais rien n'a survécu de ses sermons, dont on

ignore la teneur aussi bien que la technique. Paru au

début du neuvi@me sié&cle, le recueil intitulé& Nihon ry6iki9
représente la-premiére tentative-parvenue jusqu'a nous de
porter les legcons du bouddhisme & un niveau abordable au
grand public. Son auteur, le moine Kyfkai, ne précise

du reste pas dans sa préface que les contes et anecdotes
inclus dans son recueil aient &té& utilisés dans ses sermons,
mais il ne laisse aucun doute gquant &8 ses intentions, qui
sont clairement didactiques , et le style et le ton de ses

histoires indiquent une utilisation orale. Le Nihon rydiki

mentionne plusieurs cas de moines ayant tourné& Zeur attention
vers la conversion du petit peuple, comme par exemple le
moine Chikélo gqui fit pénitence pour avoir calomnié le saint
Gydki et qui consacra la fin de ses jours 3 1'é&vangélisation
des p&cheurs au bord de la mer. (RySiki, II. 7,pp.193-200)

I1 faut cependaht attendre les onziéme, douziéme et

treiziéme si&cles pour voir se développer & travers le Japon

un vaste mouvement d'évangélisation populaire. A 1'é&poque
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de Nara, et plus encore pendant celle de Heian,

les grands monastéres organisaient fréquemment des assem-
blées, ou-_e ;, de plusieurs joﬁrs au cours desquelles on
lisait et expliquait publiquement les Ecritures bouddhigues.
Avec la prolifération de ces assemblées et leur popularité
dans les milieux laics, il devint nécessaire d'adapter la
forme des sermons au golit et & 1l'entendement de ceux qui
les &cautaient et qui n'étaient plus simpiement des moines
mais aussi des hommes et des femmes ordinaires et des
aristocrates dont les contributions fiﬁanciéres assuraient
la prospérité des &tablissements religieux. Un "interpréte
des Ecritures" fut .introduit dans ces assemblées. Ilb
clarifiait les difficultés des textes & l'aide d'exemples
concrets et imagés. Dans les cercles cultivés, la prédica-
tion &tait appréciée dans la mesure oll elle savait satis-
faire un certain sens esthétique. Elle &tait intégrée

dans le formalisme des rites Shingon ou Tendai ainsi que
des multiples cé&rémonies qui ponctuaient la vie quotidienne
des souverains. Le style de la déclamation &tait au moins
aussi important que son contenu., . Sei Shénagon &voque avec
une admiration un peu ambigue 1'élé&gante silhouette d'un
jeune prédicateur vétu de blanc qui semblait une ré&incarna-

tion du Bouddha. Et le Eiga monogatari, qui évoque les

splendeurs de 1l'é@poque Fujiwara, met en scéne un moine
célébre pour la beauté de son langage. De méme gue pour les

€légantes qui réservaient des places dans la cathédrale de
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Parme lorsqu'était annoncé un sermon de Fabrice del Dongo,
les sermons pour les courtisans de Kydto &taient un passe-
temps d'autént plus recherché qu'il avait le don de sou-
lever dans leurs coeurs ennuyés toutes sortes d'émotions
que les circonstances rendaient l&gitimes.

En 783 les kokushi des monasté&res nationaux avaient
été officiellément dénommés k8ji ou conférenciers. A par-
tir de 1'époque Heian on les appela aussi seky8shi ou
sekky8shi, "ceux qui expliquent les Ecritures." On

trouve dans Makura no s8shi 1l'expression sekkyd no k&ji,

"un conférencier qui explique les Ecritures." Mais vers la

fin de Heian une distinction . semble s'@tre établie entre

sekkyS8shi et‘kﬁji. La premiére expression désignait un
prédicateur qui ne fonctionnait pas uniquement dans le
cadre rigide des assemblées et des cé&rémonies, et dont la
fagon de précher &tait plus libre et plus personnelle que

-~

celle du k&ji. On verra que dans le Shasekishd il est

question seulement de seky8shi ou sekkyOshi, parfois appelés

sekkyd no hdshi.

C'est &galement vers la fin de Heian que l'on voit
poindre chez les - évangélistes- un véritable désir de com-
nuniquer plus directement avec le commun du peuple. Le
progrés de l'amidisme entraina ce mouvement. D&ja au
10e siécle le moine Kﬁya,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 & sa plus
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simple expression, l'amidisme garantissait en quelque

sorte son universalité. La Voie—des-—saints,12 avec tout

ce gu'elle comporte de sacrifice, d'abstentions, de disci-
pline, n'était pas selon les amidistes adaptée & 1l'€re de
décadence13 dont 1l'av@nement &était généralement situ& au
onziéme si&cle. Mais le bouddha Amitdbha (jap. Amida), dans
son infinie compassion arrache au cycle tourmenté des exis-
tences mortelles toutes les dmes qui ont en lui une simple
foi. Il ne requiert rien d'autre gque cette foi, exprimée
dans la répétition de son Nom. Ainsi les humbles paysans,
les 8mes incultes aussi bien que les mieux &duquées, ont

en fin de compte accés au Paradis du béuddha Amida et &

une vision imminente du nirvana.l4 Le criminel méme, si
dans un instant d'espérance sans arriére-pensée, il

remet son destin entre les mainé d'Amida, écartera le
chidtiment mérité. Cette doctrine, désespérée parce qu'elle
déniait 34 l'homme toute capacité de se racheter par son
propre mérite, apportait pourtant une consolation immédiate
et tangible aux malheureux, et & travers elle le bouddhisme
plongea ses racines au coeur méme du Japon. Genshin,15
Ry6nin,l6 contribu@&rent largement & la propagation du culte
amidiste dans les milieux aristocratiques. Genshin publia
un ouvrage d'inspiration amidiste, 6j6165hﬁ, qui connut un
grand succés, sa réputation gagnant jusqu'd la Chine ol

on le tenait en haute estime. HOnen et Shinranl7 donnérent

3 la doctrine amidiste sa forme définitive. La vie,
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1'impétuosité, 1l'enthousiasme de ce mouvement évangélisa-
teur transformérent la vie religieuse du Japon.

Le besoin de communiquer avec les élé&ments les
plus divers de la société, ainsi que celui de diffuser la
prédiéation vers des provinces dont les dialectes différaient
sensiblement poussa les amidistes 3 s'exprimer dans un:lan-
gage simple et abordable, mais oll 1'on retrouve la vigueur
d'expression qui caractérise le langage populaire, ainsi
que des variations d'ordre géographique. Shinran lui-méme
préchait dans la rude langue des paysans du Kantd auxquels
il s'adressait, et il écrit: "Il faut sans arrét répéter la
méme chose pour se faire entendre de ces campagnards illet-
trés et ignorants."l8

Ainsi, sous les auspices de 1l'amidisme mais non
point dans ses limites, la prédication aux onziéme et
douziéme siécles .déborda les enceintes des monastéres
et se répandit all&grement dans les rues des villes et
par les chemins des campagnes. Se faisant plus publique,
elle se faisait aussi plus séculiére. De plus en plus
elle s'entremdla de contes ét‘d'historiettes gqui semblent
parfois avoir été accompagnés de mimes et de chants.
C'est alors qu'dn remarque la prolifération de ce qu'on

appelait les zoku h&shi ou moines séculiers.  Ces "moines"

parmi lesquels on distinguait sanjo hdshi, dengaku hdshi, e-

tdkid: h6shi, shémon hdshi, monogatarizd, kairaishi, aruki

guze, etc. n'étaient pas & proprement parler des prédicateurs,
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ni méme de sérieux - évangélistes ., mais ils contribu-
érent plus que tout & familiariser le public avec le
bouddhisme. OQue ce fit un bouddhisme tré&s simplifié et
considérablement imprégné de concepts parfaitement étran-
gers a8 la doctrine du Bouddha telle que la repré&sentaient
les Ecritures, il n'en faut point douter. Mais cela
n'avait~il pas &té& le sort du bouddhisme depuis la mort

/ -
de S&kyamuni? Toujours est-il que comme leurs appellations

1'indiquent ces zoku h&shi avaient leurs spécialités, un

peu comme nos jongleurs du Moyen-Age. Il y avait les racon-
teurs d'histoires, dont le répertoire comprenait des
miracles religieux aussi bien que des plaisanteries souvent
grivoises; les montfeurs de marionnettes; les acteurs. Il

y avait ceux gui montraient des images saintes en s'accom-
pagnant d'un certain préchi-précha. Les hymnes, wasan, et
les chansons populaires appeiées imay® qui se voulaient
d'inspiration religieuse furent tré&s en vogue a partir de

la fin de Heian. La récitation publique du nembutsu,

gqu'on appelait odori-nembutsu parce qu'on dansait en méme

temps, contribua de fagon significative au développement
de la danse et du drame japonais, ainsi que l'explique
Hori Ichiréd:

In the early Kamakura period such magical nembutsu
arts became differentiated and performed into vari-
ous polite forms of music, singing, dancing as

well as symbolic pantomimes and dramatic plays.
According to the GenkSshakusho written by Shiren

in 1321, many nembutsu priests and priestesses of
the lower class attended banquets to perform
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their nembutsu singing and thereby, together with
the blind musicianigand 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 prédiéa—
tion les moines offraient 3 la foule des amusements oil
le sacré se faisait volontiers profane. Certaines de ces
occasions étaient un prolongement du culté. indigéne et
célébraient des fétes saisonni&res en conjonction avec
les temples shint6. D'autres étaient plus exactement des

occasions bouddhiques, mais auxquelles les temples shintéd.

participaient. Dans le cadre de ces kermesses, des moines

tels que les dengaku h&shi jduaient des petites piéces
improvisées & partir des apologues trouvés dans les

sitras ou & partir des coﬁtes populaires dont les prédica-
teurs parsemaient leurs sermons. Quoique d'origine reli-
gieuse, ces représentations dramatiques avaient pour
objet de divertir, aussi ne faut-il pas s'étonner si des
€léments comiques s'y mélérent de bonne heure. Dans son

énorme ouvrage intitulé N&gaku genryiikd, Nose Asaji cite

un texte trouvé dans les archives du monastére Uchiyama
Eikylji et oll il est fait mention d'un programme de

20donné en 1270 par des moines du K6fukuji.2l Ce

dengaku
programme comprenait un élément appelé kxégen,'"absurdités,"
"nonsens," et ceux qui se spécialisaient dans 1l'exé&cution

de ces "absurdités!" étaient dénommés okashi h8shi, ou
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"précepteurs amusants." Ce n'est que plus tard que le

kyBgen, en méme temps que le sarugaku no nd, se sé€cularisa

compl&tement et vint & &tre joué par des acteurs profession-
nels qui, bien que sous la protection des temples et des
monasté&res, ne prétendaient pas au titre de "moine."
L'introduction de ces petits drames de kzéggn dans les
programmes religieux offre un intéressant parallé&le avec
1'apparition de plusieurs recueils de contes bouddhiques
contenant des élé&ments amusants d'inspiration tout &
fait profane, et 1l'on peut juger qu'ils réflétent un phéno-
méne identique, la sé@cularisation de la prédication et
l'effacement d'une claire distinction entre le religieux et
le séculier. A mesure gqu'on s'avance un peu plus dans l'€re
de Kamakura, il devient plus difficile d'imaginer la plé-
thore de clercs gqui sillonnaient la vie Quotidienne du
peuple japonais & tous les niveaux de la société&. Le k&ji,
le simple moine cqnférencier d'autrefois, &tait supplanté.
Dans la mesure oll il subsista, il dut compromettre avec la
mode et développer un style qui soit au gofit du jour.

Cette é&volution marque le déclin d'un style de
prédication qui avait &té trés en faveur et qu'on dénom-

mait hydbyakutai ou style hySbyaku. Il s'agissait de ser-

mons érudits, élégants et fortement influencés par le

chinois litté&raire, un chinois qui & 1'époque était dé&ja
archaisant aux yeux des Chinois eux-mémes. Ornés et pompeux,
les sermons hy8byaku &taient 1'apanage des sectes Shingon et

Tendai et s'adressaient 3 des audiences de moines et de
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laics cultivés. Particuliérement renommés pour l'él&gance
de leur diction étaient les moines du groupe agui. Ce
groupe s'était & l'origine formé autour d'un moine Tendai
dit Chikurimbd, et c'est & un de ses disciples, Chdéken,
que le style agui doit sa renommée. Le plus célé&bre

des prédicateurs agui fut cependant le fils de Chdken, qui
fut moine sous le nom de Seikaku, ou Sh6gaku.22
Quoiqu'appartenant lui aussi au groupe Tendai de Chikurimbd,
il fut converti & 1l'amidisme par HBnen et pré&cha la doctrine

de la Terre Pure. La popularité de Shdgaku est attestée

entre autres par le Shasekishl ol 1'on peut lire plusieurs

anecdotes le concernant. (VI.6 et 15) Or c'est justement
vers cette époque que le style hySbyaku commenga &

perdre du terrain au profit d'un style plus ordinaire dit
kdtétai. Comme son nom 1l'indique, le k&tStai &tait basé sur

la langue parlée et il caractérisait notamment la prédica-

tion des évangélistes amidistes. Dans le Shasekishli on

voit Shdgaku précher devant une assemblé&e nombreuse et

sans doute trés mélangée puisqu'il s'agit d'un sermon public.
Il est peu probable que dans de telles occasions il ait utilis@
le style hydbyaku dans toute sa pureté. Kikuchi Ry&ichi

note dans son livre Chiisei no sh6d6bungei23 gu'une

collection de sermons compilée en 1297, c'est-3-dire alors

que Mujl travaillait encore aux révisions du Shasekishfii,
se réclame de la secte Shingon mais que le style de ces

sermons parsemés de contes et d'anecdotes marque une
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évolution tré&s nette du style hySbyaku vers un style plus
populaire. D'aprés Kikuchi ce recueil critique ouvertement
la maniére agui, témoignant ainsi d'un irrésistible courant
de pensée et d'opinion que ne pouvaient ignorer les
vieilles sectes. ‘

Ils [les prédicateurs aguiJ sont pleins de trompe-

ries, se livrent 3 mille excentricité&s, balancent

leur cou et leur téte et déclament d'une voix

doucereuse. . . . Ah, quelle tristesse, de voir la

Loi insurpassable ainsi devenue la proie de

comédiens habiles et trompeurs!

Mais le grand public voulait entendre sa propre
voix, et la nécessité de le satisfaire et de le convaincre
eut pour résultat le développement des h8go ou paroles
bouddhiques. Les hdgo étaiént composés par les prédicateurs
dans un but pratique immédiat, et non comme des pié&ces
littéraires éventuellement destinées & survivre 3 leurs
auteurs. Pouf cette raison beaucoup‘de hdgo ont aujourd'hui
disparu. Néanmoins il en reste un nombre assez substantiel.
Comme ils &taient destinés & une large audience, les hdgo
furent souvent écrits en japonais, c'est-3-dire en kana,
plutdt qu'en chinois. Le kambun &tait non seulement hors
de portée de beaucoup de lecteurs, il se prétait mal &
la libre expression de la langue vivante. A la fois plus
souple et plus facile a apprendre, le kana assurait aux
belles-lettres l'accés d'un plus vaste public. Il

facilitait la lib&ration du style et une expression plus

purement indigéne: waka, wabun, wasan, c'est la langue de
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Yamato qui s'affirmait & l'encontre de la langue des Han.
Cette libération linguistique se produisait tout naturel-
lement dans le contexte de la profonde nationalisation de

la pensée et surtout de la religion. Ce phénom&ne différait
un peu en nature de celui qui a l'é@poque Heian avait
favorisé l'éclosion d'une littérature romanesque en kana

et qui avait &té associé tout particuli&rement 3 la lit-
térature féminine.

La passage du kambun au japonais ne se fit ni subi-
tement ni sans compromis. Dans la mesure ol l'on écrivait,
1'influence du chinois restait trés marquée, surtout chez
ces moines qui lisaient sans arrét les Ecritures dans leur
version en chinois. "Les Qégg restent un intéressant mélange,
parfois assez boiteux, ol l'on retrouve toutes les &tapes

de 1'évolution de la langue écrite du kambun au kana.

L'abandon du kanji pour le kana n'entrainait pas automatique-
ment un retour & un langage purement indigé&ne, car l'influ-
ence du chinois se faisait encore sentir dans certaines
tournures grammaticaleé, certaines expressions carrément
empruntées qui plus tard pénétrérent jusque dans la langue
parlée. Enfin, les termes bouddhiques eux-mémes restaient
ceux du chinois et demeuraient plus explicites en Kanji.
Selon 1'individualité de leur auteur, le style des hdgo

se ressent plus ou moins de ces influences &trangéres, dont
le japonais ne put d'ailleurs jamais se défaire.

-~

Il serait assez artificiel de chercher 3 &tablir
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une distinction nette et exacte entre hdgo et sekkys.

Comme le sekky® ou sermon, le hfgo était une argumentation
illustrée de paraboles, anecdotes, citations firées des
Ecritures ou des grands maitres bouddhistes du passé. La
distinction entre argumentation orale et argumentation
écrite n'est elle-méme pas trés satisfaisante, puisque
certains sermons étaieht déclamés selon un texte préparé

84 1'avance tandis que les hégo, quoique destinés d étre lus,
emploient un langage et)un style proches du langage parlé et
particuliérement vivants. En tous cas, le hdgo vise moins

a expliquer les textes sacrés qu'd proclamer le point de
vue personnél de l'auteur. Il est souvent une plaidoirie
et une critique. On remarque surtout le développement
d'attitudes partisanes aprés l'avénement de 1'&re Kamakura
et avec l'apparition des formes protestantes du bouddhisme .
Il v a alors une nouvelle véhémence dans l'argument, une
propension & critiquer les autres écoles et 3 défendre la
sienne propre comme si elle &tait prise 3 partie par les
autres, ce qui était souvent le cas. Enfin, ce qui nous
semble caractériser le hdgo plus que toute autre chose, c'est
un effort marqué pour placer.le bouddhisme dans un contexte
pertinent et accessible au lecteur, pour lui donner une
valeur immédiate, avec des lignes de conduite tré&s expli-
cites et infaillibles.. Citons comme exemples de cette

derniére caractéristique les h8go de Myde (Toga Myde shdnin

yuikun, compilé par Takanobu), Mujl (Tsuma kagami), Ippen26
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(Ippen shdénin goroku, compilé par un inconnu). A une &pogue
oli elles sentaient leur existence menac&e par la proliféra-
tion des sectes nouvelles, les vieilles sectes telles que
Shingon, Hossd, Kegon, lanc&rent une campagne de populari-
sation dont témoignent les h&go ayant survécu jusqu'd nos
jours.

Les attributs par lesquels nous venons de décrire
les hbgo s'appliquent si bien & une grande partie du

Shasekishi qu'il serait tentant de placer ce recueil dans

la catégorie des hdgo, si ce n'était que la part accordée
d l'anecdote y est trop importante. Les passages du

Shasekishli oli 1'auteur présente son point de vue sur la

doctrine bouddhique appartiennent décidément & la classe

des hbgo. . Leur style est direct, emphatique, parsemé
d'exclamations, et en méme temps alourdi par des expressions
chinoises et des réminiscences classiques. L'auteur y

défend un point de vue personnel en s'appuyant sur d'abon-
dantes citations. Du point de vue du style ce n'est pas
l'oeuvre d'un homme de lettres, mais d'un prédicateur qui
avait l'habitude de s'adresser & son public sans l'intermé&di-

aire du pinceau et du papier.

Le manuscrit original du Shasekishli fut confié au

monastére Saih6ji par un disciple de Mujl, D&shd, qui en fit
semble-t-il la copie a partir de 1293. A partir de ce moment
et jusgquiid sa mort, Mujld fit de nombreuses .corrections

et. révisions au Shasekishfi, de sorte qu'il devait de
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son vivant déja exister plusieurs versions de cet ouvrage.
Les variations de texte dans les &ditions ultérieures du

Shasekishli reflétent peut-&tre ainsi que le suggére Watanabe

les différentes &tapes représentées par ces différents
manuscrits. Tr&s fréquentes dans les cing derniers livres,
ces variantes sont pratiquement inexistantes dans la

premi&re partie du Shasekishfi, d'ol il serait tentant de

conclure que les cing premiers livres furent parachevés
bien avant le reste de 1l'ouvrage.

Bien que congus selon un plan moins grandiose que
les cing premiers, les cing derniers livres (gui sont en
réalité six car l'auteur distingue les livres Xa et Xb de
méme qu'il distingue & la fin de la premiére partie les
livres Va et Vb) n'en sont pas moins organisés selon un pro-
gramme évident. Tandis que la premiére partie fait le tour
de la pensée de Mujl sur le bouddhisme, le reste du recueil
s'adresse plutdt 3 des problémes particuliers de conduite.
Il est écrit dans une veine plus légére, comprend un
assez grand nombfe d'histoires comiques et beaucoup moins
de discours théoriques. Sur le plan des idées, la deuxiéme
moitié sert de complément & la premiére. Ainsi, le livre
VI est consacré presque entiérement 3 l'art du sermon, le
livre VII aux illusions de la chair et & la compassion envers
les animaux. La derniére section de ce livre VII détailie
la futilité des affections et des plaisirs sensuels: "Il

n'y a pas de cas oil, s'étant rencontrés, on ne soit de
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nouveau séparés." (VII.25, 329) Dans le livre VIII Mujl
raconte des histoires drdles, des anecdotes cocasses. Le
livre IX relate des cas de conduite exemplaire, piété
filiale, honnéteté. Enfin, le livre X reprend en détail

une quesion qui avait &té déja abordée aux livres III et

IV, la retraite religieuse. Et le recueil se termine avec
une récapitulation des idées principales de Mujl concernant
la validité de toutes les &coles bouddhistes et avec quel-
gues panégyriques de moines Zen, parmi lesquels bien entendu

se trouve Shéichi Bennen. Ainsi le Shasekishli, qui se révéle

tout au long fortement affilié au bouddhisme é&sotérique, se
termine en fait sur une affirmation d'all&geance envers
1'école Zen.

Contrairement & cette construction linéaire de la

deuxi&me partie, les cing premiers livres du Shasekishi

se déploient 3 la fagon d'un mandala avec en position
centrale 1l'image du Bouddha Vairocana (bainichi) puis autour
de lui les bouddhas Amitdbha (Amida) et Bhaigajyaguru
(Yakushi) et enfin le groupe des bodhisattvas les plus popu-
laires: Avalokitesvara (Kannon), Maitreya (Miroku),
Ksitigarbha (Jizd), Acala (Fudd), Manjuér® (Monju). A
1'ombre de ces divinités bouddhiques évoluent leurs pendants
shintoistes, 8 commencer par la déesse du soleil Amaterasu
O-mikami, et le cinquidme livre glorifie l'union des saints
bouddhiques et de leurs avatars japonais & travers le symbole

de la poésie. Ce bref tableau permet dé&jad de constater
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que l'érudition de son auteur sera mise au service des
croyances les plus répandues.

Le conte didactique, tel 1'"exemple" du Moyen-Age
frangais, était iésu du sermon dans lequel il avait été

intégré. Depuis le Nihon ry&iki il avait &té 1l'objet d'un

intérét croissant. Declongsrrecueils lui avaient &té& con-
sacrés, dans lesquels l'art de raconter avait trés vite_
pris le pas sur le souci didactique. Apr&s le Rydiki, dont
1'auteur &tait d'origine vraisemblablement assez humbile,

le conte didacfique était devenu l'apanage d'écrivains
marqués par leur contact avec la haute société& de Kybto.

Sambdekotoba, Konjaku monogatari, Senjishd, Kokon chdmonjd

etc. sont tous des recueils a titres divers fortement
influencés par le folklore mais traités par des gens .de
lettres et probablement. compilés pour un public aristocra-
tique. D.E. Mills &crit dans son introduction & la traduc-
tion des contes d'Uji:

"The nobility were no less naive in their approach
to Buddhism than the common people. They may

have enjoyed the pomp and splendour of complicated
forms of ceremony like that of Shingon, but intel-
lectually they were just as ready as the common
people to accept the simple doctrine of rebirth

in Amida's Paradise or the promise of benefits on
this earth, just as fond of magical hocus-pocus,
just as riddled with superstition.

In later times, too, the matter and manner of
works like G&dansh6 and Kokon chémoniji prove that
a sophisticated Court did not always insist on
elegance and sophistication in the tales which it
read.27
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Le Shasekishﬁ offre donc l'originalité d'avoir é&té
compilé par un moine qui n'étaitlen premier lieu ni un
homme de letfres ni un mondain. Ce fait est important
car il éclaire les différences de style et de présentation

qui existent entre le Shasekishfi et la plupart des autres

recueils de setsuwa ou contes populaires des époques Heian

et Kamakura. Quoiqu'issu d'une famille de la noblesse
militaire, Mujl n'était de son propre aveu pas un gentilhomme,
mais un paysan, un.plébéien. Il est possible mais il n'est

pas probable qu'il se soit exercé dans les lett¥es avant d'entre-

prendre a8 cingquante ans la :édaction du Shasekish@i. La
poésie le tenta, mais ce gui nous en est parvenu de sa
composition semble également étre le produit de ses derni-
éres années. Son immense €nergie fut donc pendant long-
temps plutdt réceptive que créatrice, exception faite
cependant de ses sermons qui durent étre noﬁbreux. I1 lut
beaucoup, observa tout autant, et le résultat de cette

double activité fut le Shasekishii, ol on le sent débordé

par le golit de la polé&mique, encombré par ses connaissances
et fortement attiré par tout ce qui 1l'entoure de vivant,
par la vie et le langage de ceux auxqﬁels il s'adresse et
qui ne sont pas forcément les membres d'une &lite, encore
que ses étalages d'érudition ne fussent sans doute pas 3 la
portée de n'importe qui.

Certains textes du Shasekishli reproduisent peut-é&tre

des sermons transposé&s intégralement par leur auteur. En effet,
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ils sont introduits par une anecdote trés bréve qui elle-
méme ne sert Que de prétexte 3 une longue discussion théo-
‘rique appuyée sur de nombreuses citations des textes
sacrés ou des classiques chinois. D'autres anecdotes tout
aussi br&ves viennent ensuite illustrer 1'idée développée
dans le sermon et en alléger le ton. Ce sont des textes
trés denses du point de vue théorique ;, ' oli le conte joue
un r8le accessoire et tient une place restreinte. Ce

sont littéralement des "explicationsdes Ecritures” ou
sekkyd, car 1'auteun?aprés avoir cité quelque court passage,
ne laisse jamais d'en développer le sens en termes plus
détaillés et pius faciles & comprendre. Citons comme
exemples de cette technique le long sermon centré sur le
culte de Miroku dont une traduction est donnée plus loin,
et le texte intitulé "Mugon shdnin no koto" (IV.1l). Par
contre, dans la deuxi@&me moitié du recueil, un certain nombre
d'histoires qui se réduisent généralement & des anecdotes
sont isolées de tout contexte th&rique et paraissent racon-
tées pour leur intérét intrinséque, toute conclusion é&labo-
rée 8tant laiss&e 3 la discrétion du lecteur.

Plusieurs manuscrits du Shasekishii, dont aucun

d'ailleurs n'est de la main de Muj@, se terminent par la con-
statation suivante:

J'entrepris ce recueil d'histoires pendant la deux-
idme annde de 1l'@re Kéan. Aprd&s quoi je le mis de
cb6té et je restai deux ou trois années.sans rien
écrire, puis je le terminai cette année. Automne,
sixidme année de l'@re Kb6an (1283).(Xb, 462)
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Cette oeuvre fut donc écrite entre 1279 et 1284. La raison
pour laquelle elle resta interrompue pendant assez long-
temps pour &tre reprise ensuite et terminée relativement
vite n'est pas claire. A ce sujet, Watanabe note que les
années 1280 et suivantes furent tré&s troublées sur le

plan national aussi bien que dans la vie privée de Mujd.
C'était la période des invasions mongoles et tout le Japon
&tait en état d'alerte et de suspicion. Pour Mujd, comme
on 1'a vu, 1280 fut marquée par la mort de son protecteur
Yamada et celle de son maitre Sh8ichi Bennen. Cette -
double traéédie 1'impressionna peuf-étre assez pour
1'8loigner quelque temps de son projet littéraire. Mais
d'autre part, du point de vue de 'sa structure interne, le

Shasekishll est clairement divisé en deux parties & peu

présgégales dont la premiére en particulier forme un tout
selon un plah organisé avec soin et précision. Il est
vraisemblable que Mujfi compléta d'abord les cinq:livﬁes;qui
forment cette premiére moiti& du livre et qu'ayant achevé

ce travail il s'accorda un moment de répit. Il est méme
concevable qu'il n'eut pas immédiatement 1'idé&e de continuer
1'ouvrage.

La composition du Shasekishll s'impose si impé&rativement.que

notre étude du contenu devra irrésistiblement suivre la
forme que lui donne Mujl. C'est-a-dire que dans les grandes
lignes nous suivrons le plan des cing premiers livres, et

dans la discussion des idé&es générales nous nous reporterons
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d l'occasion aux textes supplémentaires pour appuyer ou

illustrer une de ces id&es. Nous prendrons ensuite séparé-
ment quelques aspects originaux a8 la secohde partie afin de
présenter le c&té plus léger, plus abordable, de la person-

nalité de l'auteur.
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ANNOTATIONS

Bunnd Katd, trad., Mydhd Renge kyS: The Sutra of the

Lotus Flower of the Wonderful Law, révisé par W.E. Soot-

hill et Wilhelm Schiffer (Tokyo, 1971), chapitre II,
"Tactfulness," p.6l. Les italiques ont &té ajoutées.

Edouard Chavannes, Cing-cents contes et apologues

extraits du Tripitaka chinois (Paris, 1962, premi&re é&di-

tion 1911) 1Introduction pp.l0 et 1l.

Hui-chiao, Kao seng chuan %/{g /ffé (Hai shan hsien
kuan ts'ung shu, 1847) chuan 13, p.33. Composé pendant la
période des Six Dynasties, cet ouvrage contient les bio-
graphies de plus de 450 moines, réparties en treize

livres ou chuan.

Chao-Lin ¥ 1%} , Yin hua 1lu @ %% /;‘i, Chung kuo wén
hsueh ts‘an;k'ao hsiao ts'ung shu, vol.3, section I,
Shanghai, 1957.

Traduit en chinois par Kumaréjiva puis par Hstan-
tsang. Traduit en frangais par Etienne Lamotte.

Traduit en chinois par Gunabhadra (435) puis par
Bodhiruci (7e siécle).

En 738 1'empereur Shdému (r. 724-49) décréta l'ins-
titution des monast&res nationaux, ou kokubuniji (3) ﬁfg?
Dans chagque province un monastére et un couvent de
nonnes devaient &tre construits sous le contrdle du
gouvernement de Nara. Les siitra Konkdmydkyd (Suvarpa-

prabhdsottamendrardja) et Hokekyd y seraient copiés par
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le kokushi Eﬂ ngb ; ou précepteur national. Ces
monastéres étaient sous la protection de 1'état et
plus tard furent placés sous la direction du monas-
tére impérial T&daiji. C'était une fagon pour le
gouvernement central d'exercer un certain contrdle sur
les congrégations de moines et sur l'administration
des provinces qui commengaient & manifester un esprit
d'indé&pendance. Dans les kokubunji on priait pour le
bien-&8tre et la prospérité de 1l'empereur et de la
nation. ' Ces monastéres participérent peut—étre aux
gouvefnements locaux. Toujours est-il qué cet aspect
"patriotique" a toujoprs caractérisé le bouddhisme
japonais.

Gydki ou Gyégi‘«f é% (670~-749) é&tait un ubasoku
et ne fut ordonné moine que juste avant sa mort, mais
il &tudia la doctrine Hossd au Yakushiji de Nara.
GySki regut le titre de Daisdjb, 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 recu les défenses
provoqua une certaine opposition & cette nomination. Il
regut les défenses l'année de sa mort. Il &tait

originaire de la province d'Izumi, mais le Nihon ry&iki

le dit originaire de 1'Echigo. (Nihon ry&6iki, End&

Yoshimoto et Kasuga Kazuo &d., NKBT vol. 70, Tokyo,

1967, p. 193.)
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Le titre complet de cet ouvrage est Nihonkoku gempd
zen'aku rydiki g 7# 12 ?EZ % % % ® 2 , ou'cas

étranges et fantastiues de rétribution immédiate du

bien ou du mal. ayant eu lieu au Japony Ce recueil fut
achevé pendant 1'ére KOnin (ca.810) par un moine du
Yakushiji nommé Kydkai. Trois livres, 116 chapitres de
longueurs trés inégales.

Shaku Chikd, moine Sanron du Gangdji & Nara.

Dates inconnues. On lui attribue une peinture du
Paradis d'Amida qui est en possession du Gokurakuji a
Nara.

KﬁyaEE fl»voyagea par tout le Japon chantant et
dansant au rythme du. nembutsu et convertit les foules
au culte d'Amida, mais il ne songea pas & &riger sa
simple foi en une ecole indépendante. Comme Gydki il
se fit remarquer par de nombreuses oeuvres philantro-
piques. Mourut en 972.

La Voie-des-saints, shdddmon %gié_ﬁ? , ou la
Voie difficile, nangyﬁda_iﬁ.ﬁfié. Opposée 3 la Voie-
facile, igyddd % !{T ;E/ ou de la Terre Pure, Jddomon
y%-j_?? . Selon la Voie-des-saints il serait possible
de réaliser dans cette vie les conditions qui mé&nent &

la cessation de samsdra par des.pratiques continuelles,

ia méditation, asc@se, observance des préceptes. Selon la

Voie facile, aucun effort dans le cadre de cette vie

ne saurait nous conduire a la délivrance , il est
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préférable de se confier entiérement & la compassion
du bouddha Amida qui a juré d'accueillir tous les
étres dans sa Terre Pure, laquelle est une sorte
d'antichambre au nirvina.

L'ére de décadence ou plus littéralement la fin
du Dharma, l'&re terminale (cette derni&re expression

emprunté&e 3 Bernard Frank, Histoires qui sont maintenant

du passé, Paris, 1968 ). Voir début du chapitre
suivant.
I1 s'agit de 1l'état de celui chez qui toutes les

passions seraient "é&teintes,"

qui suit 1'Eveil supréme
et que la mort n'atteint plus. Le mot nirvaga est
généralement traduit en japonais par 1l'expression
jakumetsulgl zﬁ& , ou par gedatsu.%g‘ﬁiJ qui signifie
plus littéralement "délivrance." Ayant atteint le
ﬁirvana, 1'étre échappe au karma et se trouve délivré a

tout jamais de la douleur des réincarnations. "Le

nirvana bouddhique est un état qui‘échappe a la fatalité

du devenir." (Henri Arvon, Le bouddhisme, Paris, 1951
p. 44}) Nirvdna reste un tefme ambiglu et d'autant plus
difficile & définir que le Bouddha lui-méme s'y refusa.
Néanmoins, comme c'est le but ultime de toute pratique
bouddhique, certaines écoles finirent par affirmer que
cet &tat peut &tre obtenu dans cette vie-méme et dans ce
cas c'est une liberté totale sur laquelle les passions

n'ont plus de prise.
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Genshin :f 42  ou Eshin @ /O (942-1017).
Moine de 1'é&cole Tendai, il fut &duqué au mont Hiel et
fut renommé pour la qualité de sa prédication. Il
précha le culte d'Amida comme la seule méthode valable
d'obtenir le salut. Il considérait deux méthodes a
l'intérieur du culte amidiste: La méthode dite senju
consiste 8 ne pratiquer que l1l'invocation du Nom. La
méthode dite zasshu inclut 1l'invocation et la médita-
tion. Genshin préconisait la premiére. Il &tait
tr&s savant en matidre &sotérique. publia 0j8ydshi,
essals sur une théorie %midiéte basée sur les écrits
de Shan-tao cf. n.

RySnin Q~3@§ (1072—1132) moine Tendai. Fondateur
de la secte yuzlnembutsu.

Shinran 38, %  (1173-1262) est le fondateur de
1'école dite J6doéhinsﬁaou simplement Shinshﬁ_i:ﬁz .
Issu d'une branche cadette de la famille Fujiwara. Il
regut son éducation au mont Hiei oli pendant vingt ans
il s'adonna & l'exercice du culte amidiste dans le
cadre de 1l'école Tendai. Mais au désespoir de ne
savoir dominer ses passions, il eutAun jour une révéla-
tion du Prince Shdétoku qui lui conseilla de se joindre
d HOnen. Pendant trois ans il fut 1'éléve de ce

dernier a Yoshimizu, et lorsqu'en 1207 la Cour ordonna

la fermeture de ce centre amidiste, Shinran fut parmi ceux

qui suivirent Hénen en exil.Il s'en fut dans 1'Echigo,
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oll son retour force d la vie laique justifia peut-
étre son mariage, dont la date cependant n'est pas
connue. Gr&cié en 1211, il se fixa dans le Kantd

ol 11 s'adonna & la prédication. Ses adeptes &taient
des paysans, pécheurs, marchands, et aussi quelques
guerriers. Shinran pré&chait alors 1'égalité des
étres devant le bouddha et le culte exclusif du
Bouddha Amida. Il se heurta & l'opposition de 1l'ordre
du Shugendﬁ 'ﬁ% _E% 5?/ , qui avait jusqu'alors
exercé beaucoup d'influence sur les payséns de la
région, ainsi que des autorités civiles qui voyaient
dans ses doctrines un &lément subversif. A 62 ans il
revint 3 Kydto. Parmi ses oeuvres les plus cé&lé&bres

sont Ky&gyd shinshG'%ﬁ_?ﬁ 4€’%%f et deux recueils

d'hymnes ou wasan 4p E%g : Jbédo-wasan et Shdzdmappd-
wasan.
—_— . e

18. Ichinen tanen sh8mon - B ﬁ; éﬁ,;ﬁ;ﬁl_ ,

Shinransh@, Nihon no shis86, vol. 3, &dité par Masutani

Fumio, (Tokyo, 1968), p. 69.

19. Hori Ichird, 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,.
Nald - . a
20. Le dengaku EQ ‘9%. était un programme de représenta-
tions dramatiques, de musique, de jongleries etc.

offert dans le cadre des festivités religieuses qui
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accompagnaient les plantations et les moissons.
A l'origine du moins, le dengaku &tait de caractére
propitiatoire.

Nose Asaji, NOgaku genrylkd, 4e é&dition, (Tokyo:

Iwanami, 1958), p. 1497.

Shdgaku §§ ﬁg , par son pére Chdken HOin,
appartenait a8 la famille Fujiwara. Il fut un des
disciples les plus éminents de HOGnen. Certains de ses
po€mes furent inclus dans l'anthologie impériale Zoku-
senzaish (ca. 1320). Il mourut en 1235.

Kikuchi Rydichi, Chiisei no sh8dd bungei, Hanawa

sensho, vol. 63 (Tokyo: Hanawa shoten, 1968), p.36.

et suivantes.

Le Genk&shakusho jb'g %ﬂ  %§— relate les vies de
certains moines éminents. Présenté a la Cour en 1322.
DNBZ 62. |

Kikuchi Ry&ichi, "Shddd bungei ni tsuite,”

Bungaku 17.11 (Tokyo: Iwanami shoten, nov.1949),
p.41.

Ippen ~— igé’ (1239-89) était un moine de 1l'école
Tendai. Il fonda la secte dite Ji-shii, ou la secte du
Temps, parce gqu'il prétendait que sa doctrine seule
était valable pour soﬁ époque.

D.E. Mills, A Collection of Tales from Uji: a

study and translation of Ujishﬁi_moanatari_(Cambridge,

1970), p.36.



CHAPITRE III

- MUJU ET LE BOUDDHISME DE KAMAKURA

T

Certains exégétes du bouddhisme avaient établi que
dans le courant du onziéme sié&cle le mdnde était entré dans
l'@re terminale prévue par le dernier Bouddha, éakyamuni.
Selon les textes‘sacrés, le Bouddha aurait annoncé gque
l'avenir du monde serait divisé en trois périodes dis-
tinctes au cours desquelles son enseignement serait respec-
tivement correctement compris et assimilé (shdbd, &re de
la Loi correcte, 500 ou l,OQO ans), puls diversement inter-
prété (z8bd, &re de la Loi cohtrefaite, 1,000 ans) et enfin
ignoré ou tout au moins grossi&rement d&formé (maEpéb ére
de la Loi terminale 10,000 ans). Cette &re terminale
était par définition une &re de décadence, de dégénérescence
des hommes. M&connue, la religion perdrait son efficace,
les hommes plongés dans l'erreur ne sauraient plus recon-
naitre le Bien du Mal et s'écartefaient du chemin du salut
jusqu'au jour ol le futur Bouddha Maitreya ferait son
apparition sur terre pour guider leurs &mes endolories. Le
pessimisme qui accompagnait ce point de vue marqua profondé-

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

-82-
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civiles et les nombreuses calamité&s naturelles qui avaient
marqué la transition d'une époque & l'autre avaient
apporté une confirmation douloureuse au principe de

. ' P A L
l'impermanence des choses de ce monde, -shogyS mujb.

répétaient les poétes, les conteurs, les prédicateurs.
Cependant, toute religion ne peut survivre que si elle
apporte un &lément de consolation et d'espoir, aussi
n'était-il pas exclu:' que méme en pleine &re terminale il
soit possible de trouver une solution au probléme désolant
du cyc;e de vié et de mort, sams8ra. Certains préconisaient
une aséése poussée, d'autres le renoﬁcemént aux biens_
temporels, enfin d'autres comme H6nen et Shinran s'abandon-
naient totalement & la compassion infinie du Bouddha de
merci Amida.

Dans les &crits de Mujfi le pessimisme de la théorie
de l'ére terminale est tempéré par l'instinct de l'action
et le golit de l'efficacité, et l'expression mapp8, si préva-
lente dans les écrits cdntemporains, s'y rencontre assez
rarement. Mujl ne nie pas la déché&ance de l'espéce humaine,
ﬁais il ne sombre pas dans ie méme désespoir que Shinran.
Car Shinran, s;il admettait la nature illusoire du Bien
comme du Mal et le principe de: la bouddhé&ité universelle,2
ne croyait pas & la possibilité d'un progrés moral au
niveau terrestre. A ses yeux la nature humaine &tait abjecte,
irrémédiable. Ce point de vue &tait directement en conflit

-

. a1 3 . ~ P . .
avec celui que Kikai~ avait 1légué & ses héritiers spirituels
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et selon lequel non seulement la nature humaine é&tait
fondamentalement pure, mais en plus il était possible de
réaliser au niveau terrestre, dans cette vie méme, cette
pureté inhérente qui constitue notre nature de bouddha.
Mettant en gquestion la sincérité de l'effort le plus sin-
cére, Shinran en niait totalement la validité et recommandait
d ses fidéles de s'en remettre d la "force de l'autre,"
tariki, qu'il opposait a la force de soi, ou jiriki,
laguelle & ses yeux prenait le sens de mérite personnel, et
par extension d'orgueil. Le recours d la force de l'autre
était donc la forme d'humilité la plus compléte d laquelle
puisse aspirer 1'é&tre humain en 1'&re de décadence. La
force de 1l'autre, c'était la compassion d'Amida dont les
quarante-huit voeux étaient décrits dans plusieurs sﬁtras4
et dont le paradis représentait une possibilité& plus con-
créte que ceux des autres bouddhas, tel le Bouddha de 1'Est
Akshobhya dont il n'est presque jamais question. Le culte
d'Amida remontait & plusieurs sié&cles déja en Chine et au
Japon. Il avait &té développé au sein d'autres doctrines
dont il s'était graduellement détaché& pour gagner en
imporfance. Céeque Shinran avait fait, 3 la suite de son
maitre HOnen, consistait 3 dégager du culte d'Amida les implica-
tions fondamentales. Puisque Amida avait fait le voeu de
sauver tous les &tres par la vertu de l'invocation de son
Nom, il n'@tait plus nécessaire pour les g¢étres de chercher,

par de pitoyables efforts, & se sauver eux-mémes, et cet
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effort devenait méme un empéchement au travail irrésistible
de la force de l'autre. Shinran offrait 3 ses adeptes la
vision glorieuse d'une Terre Pure relativement facile a
obtenir. Il réclamait une foi absolue, sans arriére-
pensée, sans l'ombre d'un doute, enfantine mais aussi
morbide car avec la répétition du nom d'Amida, le Bouddha
de Lumiére, la vie devenait une incessante préparation &

la mort.

Mujll ne rejeta pas d'emblée les préceptes de 1l'éE&cole

de la Terre Pure. Mais pour lui la condition humaine
reste une E&tape probatoire. . Le culte d'Amida n'est valable
gu'intégré dans un systéme plus large et moins exclusif.
Il se gausse de la distinction entre tariki et jiriki
car, dit-il, dans la force de l'autre il entre nécessaire-
ment une part d'effort personnel. Et il E&crit:

Bien que les adeptes du nembutsu parlent de la

force de 1l'autre, ils ont aussi le mérite person-

nel, cela fait deux forces. Dans la doctrine

Shingon par contre 1l est écrit: "Il y a la

forcg de mon mérite personnel, la force du Tatha-

gata® et la force du Dharmakiya."® Cela fait

trois forces. (II.8, 123)

. Ce qui aux yeux de Mdjﬁ constitue une supériorité
incontestable. Tout au long de sa comparaison entre les
doctrines amidistes et celle du Shingon, il s'efforce
d'écraser les amidistes sous le poids de la supériorité
numérique des concepts Shingon. Il insiste pour considérer

nembutsu comme une formule magique au méme titre que les -

~ ~7 - P . ~
dharanl’ des sectes ésotériques, ce qui eut peut-&tre

le
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irrité un véritable héritier spirituel de Shinran, mais
correspondait assurément au concept populaire du nembutsu,-
méme au sein de l1'école J6do. Le nembutsu, que Shinran
avait voulu convertir en une simple expression-de gratitude
et de joie, restait une formule efficace et merveilleuse.
Loin d'ailleurs de fournir une analyse exacte et complé&te dés
doctrines de la Terre Pure, Mujd ne s'arréte qu'a la critique
des aspects négatifs et exclusifis de cette &cole, et

pour le reste il donne sa propre iﬁterprétation du culte
d'Amida. Pour prouver que l'attitude intolérante des
amidistes est bien une aberration, il cite abondamment

les ancétres spirituels de 1l'école J6do, T'an-luan (Donran),
Tao-ch'o (D&shaku) et Shan-tao (ZendG);8 Genshin et méme
HOnen. Lorsqu'il écrit "école J&do" ou "doctrine J6do,"
Mujl fait spécifiquement allusion aux doctfines de HOnen-
Shinran. Il ne reconnait pas la distinction entre J5&6do-
shli et. Shin-shli et désigne sous le nom de Jddo-shii toutes
les formes indépendantes de l'amidisme qui pouvaient
exister dans le Japon de son sidcle. En fait, Shinran, qui
était & l'origine de la secte Shin-shfi, différait de

H8nen sur plusieurs points importants, et Mujd nous le fait
sentir lorsqu'il‘cite HGnen avec approbation alors qu'il
passe Shinran sous silence. Et si le nom de Shinran

n'apparait pas une seule fois dans le Shasekishii, c'est

certainement parce que Mujl le tenait pour responsable de

l'intolérance qui l'impatientaitsi fort chez les amidistes.
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Naturellement, cet aspect partisan de la doctrine de la
Terre Pure est directement 1lié & la distinction entre

jiriki et tariki, car jiriki, le mérite personnel, embrasse

toutes les pratiques de discipline, les exercices spirituels
par lesquels les bouddhistes traditionnellement s'efforcent
d'aboutir au détachement de ce monde et d'atteindre 1'illu-
mination. Faire fi de ces diverses pratiques de la Voie
difficile, c'était faire fi de toutes les &coles autres que
celle de J6do, et & en croire Mujd certaiﬁs adeptes du Jbdo
portaient ce défi jusqu'au fanatisme. Aux yeux de Mujd se
reposer entiérement sur la force de 1l'autre représente une
solution de facilité répréhensible. Il cite le cas de Hui-
yuan, le moine chinois. qui fonda le groupe amidiste du
Lotus Blanc et qui fit voeu de ne jamais s'&loigner du

Lu-shan ol il avait pris retraite.>

I1 haissait sincérement
le monde et désirait de tout son coeur gagner la Terre

Pure, et il passa le reste de sa vie & se préparer a ce
"grand é&vénement. Mujl compare cet exemple de dévotion au
cas du révérend Zc‘Sga,lO qui pendant trés longtemps se
rendit chaque séir au Komponchﬁdﬁll du mont Hiei pour y
prier de recevoir la révélation du Dharma. Ces exemples
montrent que gagner la Terre Pure n'est pas un jeu d'enfant,
gue la dévotion et la persévérance sont aussi nécessaires
chez les adorateurs d'Amida que chez les autres bouddhistes.

A cet &gard, Mujl commente &galement les paroles

de Vasubandhu (jap.-S&gHin . ou Tenjin) :
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Si 1l'on veut renaitre en Terre Pure, il faut
commencer par faire naitre l'esprit d'Eveil.
L'esprit d'Eveil, c'est le désir de sauver les
€tres et de les aider & renalitre dans la Terre
du Bouddha. (Xa.l, 398)

Et Mujl souligne que l'altruisme et 1l'abn&gation ne sont

guére caractéristiques des amidistes de son temps, quoiqu'ils

se réclament de Vasubandhu. Il cite beaucoup le 'Po chou
tsan (jap. Hanjusan) de Shan-tao:

L'idée de Zendd selon laquelle on ne doit pas
critiquer les autres écoles se trouve dans la
préface du Hanjusan. (VI.10, 275)

Zendd dit dans la préface du Hanjusan: "éékyamuni
est notre pére et notre mére. Pour notre bien il
expliqua le bouddhisme avec des movens expédients.
Si l'on agit selon ses préceptes, d'un moyen ou
d'un autre on verra le Bouddha et on renaitra en
Terre Pure." (IV.1l, 180)

Et aussi:

On ne voit pas dans le Raisan de Zendd . . . que

les pratiquants des autres doctrines ne puissent
obtenir la renaissance en Terre Pure. (vIi.1o0, 275)

Et enfin dans le texte intitulé "D'un pratiquant du culte
de Miroku" MujG écrit:

Le fait gue le nembutsu soit bé&né&fique pendant 1'dre
terminale, c'est tout a fait la méme chose que la
doctrine Shingon. J'ai vu cela dans le Senjakushi

de HOnen. (rr.g, 121)

Et Mujd cite l'exemple du saint J8gamb8 qui, appartenant &

l'école.du nembutsu, professa néanmoins un grand respect

pour les formules magiques employées dans l'exercice du Shingon.
Insister de la sorte sur l'autorité des patriarches

de 1l'amidisme, c'@tait attaquer l'ennemi par ses propres

armes, et c'était aussi assurer la cré&dibilité& de ses

principes de tolérance. Mujl fait plusieurs allusions trés
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claires aux paroles de Shinran, et c'est chaque fois pour
les critiquer. Par exemple il paraphrase un passage du

KySgybshinshd ol il est é&crit: "Ce que j'appelle la force de

1'autre, c'est la force du voeu originel du Tathdgata."

De nos jours, écrit Mujfi, il y en a qui disent que
la force de l'autre résidant dans le voeu originel,
il n'est pas question d'é@tre bon ou mauvais, de pos-
séder ou non des racines de Bien et que si l'on a
mis toute sa confiance en Lui le Bouddha sera tout

entier de notre cOté. . . . Comment peut-on éviter
de se soucier si le coeur est bon ou mauvais?
(Xa.l, 399)

Ailleurs il critique, toujours indirectement, la
célébre parole de Shinran selon laquelle si le Paradis
est assuré 3 ceux qui sont bons, combien plus doit-il 1'@tre
a ceux qui sont mauvais:

I1 yv a quelgque temps, la doctrine du nembutsu
étant tré&s en vogue dans la capitale, on y soutenait
que les méchants doivent gagner la Terre Pure et
gue ceux qui observent les commandements et gqui
lisent les sfitras ne renaissent pas forcément en
bienheureux. Un dessin d'un mandalal2 fut
exécuté 3 cet effet, oli Etait représenté un moine
trés vertueux en train de lire un sltra et sur
¥ lequel ne se projetait pas 2a lumiére divine,
tandtandis que sur un assassin brillait la lumiére
de l'embrassement d'Amida. Quand cette image
ey eut circulé dans la société laique, une pétition fut
fut envoyée de Nara a8 la Cour. Dans cette pétition
était écrit ceci: " Les gens qui voient une
image de 1l'Enfer regrettent le mal gqu'ils ont
fait, mais ceux qui voient ce mandala sont chagri-
nés du bien qu'ils ont pratiqué."” (I.10, 87-88)

Pour ce moine qui avait consacré sa vie & 1l'obser-
vance des commandements et de la discipline bouddhiques,
les préceptes de Shinran et les abus auxquels ils se pré-

taient représentaient ni plus ni moins une hérésie. Du
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vivant de Shiﬁran, ses critiques lui avaient violemment
reproché d'encourager le reldchement des moeurs, et son
mariage avait constitué une bréche importance au code
monastique. Aussi peut-on rendre hommage 3 Mujl d'avoir

su éviter le nom de Shinran et garder la polé&mique au niveau
des idées. C'était un geste de décence,‘puisqu'il semble bien
€vident qu'il n'avait rien de bon & dire de lui. Mujd ne
mentionne les noms des maltres bouddhistes qu'avec
approbation. Rappelons que Shinran avait été& contemporain
de Mujﬁ; I1 était mort en'1259, et Mujl avait eu la possi-
bilité de porter jugement sur lui de son vivant. A la fin
du siécle, sa mémoire restait comme une présence dans le
pays, d'autant plus que son existence avait &t& orageuse et
persécutée. Mujl elit fait preuve de mauvais gofit en
attaquant directement un personnage qui faisait figure, de
martyr et dont on devait admirer la fortitude sinon les
idées. Enfin, Shiﬁran lui-méme n'avait-il pas préché la
compassion, la douceur, la gratitude, sinon la tolé&rance?

Alors que dans .le Shasekishll il prend la peine

d'examiner toutes les &coles importantes de son époque, le.
silence de Mujl a 1l'égard de son contemporain Nichiren ne
peut manquer d'attirer l'attention. La yie de Nichiren,
comme celle de Mujl, couvre la plus graﬁde partie du
treiziéme siécle (1222-82). Il mourut alors que Mujﬁ
achevait la rédaction de la deuxiéme partie du Shasekishi,

ayant &té une des figures religieuses les plus contestées
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Mujd rédigeait le Shasekish@l la controverse qui entourait

la personne de Nichiren &tait encore vive, et son caractére
décidément politique en rendait le sujet extr@mement délicat.
Aprés avoir noté la réticence de Mujd & l'égard de Shinran,
on ne s'étonnera pas d'un mutisme qui ne peut que séuligner
une désapprobation encore plus profonde. Par ses attagues
virulentes contre toutes les autres &coles et surtout contre
le Shingon et le J6do, Nichiren provoquait de violentes
réactions. Bien plus que les amidistes il repré&sentait le
type méme de l'intolérance’religieuse a laquelle s'en
prenait‘Mujﬁ. Efit-il attaqué une doctrine qui &tait encore
incarnée dans son fondateur, Mujd risquait de se trouver
engagé dans une querelle de caractdre personnel. Il eflit

€té alors bien difficile de demeurer dans les limites de
cette impartialité qu'il réclame & chaque page de son livre.
Soit prudence, soit décence, l'omission de Mujd est tré&s

certainement délib&rée. On reléve dans le Shasekishi

deux ou trois allusions & la secte du Lotus, dont la plus
détaillée mérite qu'on s'y arré&te parce gu'elle donne un
exemple de 1'insistance avec laquelle Muji tédche toujours
de replacer les idées nouvelles dans le cadre de la pensée
tradionnelle.

Parmi les adeptes de la secte du Lotus, il y en a

qui critiquent le nembutsu, cela est contraire 3

la pensée du patriarche Tendai. Dans la pratique

du jégy6 zammai,l3 pendant 90 jours la bouche doit

entonner le nom d'Amida et l'esprit doit contempler
la forme d'Amida. (1v.1l, 180)
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Ainsi le patriarche méme de la secte du Lotus,
Chih-i, qui avait formulé la doctrine Tendai sur la fondation
du sfitra du Lotus, &tait trahi par le fanatisme &troit de
la secte de Nichiren, de méme que les grands patriarches de
1'école J6do l'avaient &té& par Shinran.

Le fait est que la doctrine de Nichiren représentait
la plus grande déchirure que le bouddhisme japanais ait
connue jusqu'alors. Nichiren se réclamait de Saicha,l4 qui
avait introduit le Tendai au Japon, et appuyait ses idées.
sur une interprétation compliquée et érudite des textes
sacrés. Mais entre ses mains Saichd devenait m&connaissable,
et les bouddhistes conservateurs ne pouvaient trouver dans
les exemples du passé de quoi soutenir le culte exclusif
du sltra du Lotus.15 Ajoutons que Mujd avait une trés
forte affinité pour le Tendai, car ses maitres Eich8 et Ben-
nen avaient &té formés au Miidera, centre du Tendai ésotérique
oli Mujl lui aussi fit un séjour, et cette affinité se reflé&te
dans tous les jugements port&s par Mujld en matidre de reli-
gion. Les idées de Nichiren devaient- donc heurter chez lui
une corde tré&s sensible. Le cas du culte d'Amida était trés
différent, car sa longue gén&alogie au sein du bouddhisme lui
prétait une légitimité& incontestable. Il avait notamment sa
place dans les pratiques Tendai. Bien que création purement
japonaise en tant que culte indépendant, il tragait ses
ancétres jusque dans 1'Inde et la Chine, et il &tait associé

au Japon .- a8 des noms vénérés tels que celui du prince
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Shétoku. Il est significatif que Muji mentionne trés
souvent le nom de Genshin et de son oeuvre célébre
Ajazéshﬁ, car Genshin lui-méme était affilié & la doctrine
Tendai et se reportait volontiers au patriarche Tendai
Chih~-i. Il &tait donc parfaitement orthodoxe pour Mujd,
malgré ses améres critiques lancées aux amidistes de son
temps, d'approuver le culte d'Amida et la pratique du
nembutsu auxquels il consacra des pages assez abondantes.
I1 va sans dire que Mujl ne fut pas le seul de son
époque & reprocher aux amidistes leur fanatisme. Alors
que sous l'impulsion des nouvelles écoles les doctrines
anciennes retrouvaient une certaine vigueur, nombre de
kana h8go s'é€l&vent contre les adeptes du nembutsu avec une
véhémence auprés de laquelle le ton de Mujll parait singuli-
drement modéré. Le Révérend Mydebd dont il a été question
plus‘haut et dont Mujl respectait beaucoup la mémoire

écrivit un pamphlet critiquant la pratique du nembutsu et un

autre qui visait spécifiquement le Senjakushii. de HOnen. Le-

rythme, l'élan dramatique de My8e sont rarement égalés

dans le style plus prosaique de Mujil, et trahissent une
personnalité a la fois sensitive et trés engagée. Un autre
moine, le Révérend RyShen (1194-1252), de formation Hosso,

déplora dans un ouvrage intitulé Zendd daii ou La significa-

tion générale de la pensée de Zendd que les fidéles du -

nembutsu calomnient les autres é&coles.

Mujl cependant ne s'en prenait pas uniguement aux



94

écoles du nembutsu et du Lotus. Dans la mesure oli les
écoles traditionnelles et le Zen manifestent de 1'intolé-

rance, il le leur reproche &galement. Son principe de

-

tolérance est applicable & tout le monde:

Ceux qui pratiquent le nembutsu prétendent que
les exercices Tendai et Shingon sont inutiles,

et les adeptes du Tendai et du-Shingon: méprisent
le nembutsu. Cela revient a8 ignorer les moyens
expédients du Bouddha et & se détourner des pré-
ceptes des patriarches. (IV.1, 180)

I1

-

Cet appel & la tolérance qui traverse le Shasekishf

avec tant d'insiétance était la réponse de Mujl aux
divisions religieuses les plus profondes qu'ait connues

le Japon et dont Mujl avait pu observer de prés 1l'évolu-
tion et la virulence. Elles avaient conduit & des persécu-
tions sans précédent, dont la néture était sans doute plus
politique que religieuse, mais n'est-ce pas lorsqu'elles
menacent l'ordre établi que les religions deviennent indési-
rables? L'ordre é&établi, C'étéient en l'occurrence les
centres Tendai du mont Hiei.et de Miidera, le centre ésoté-
rique du mont Kdya, le K&6fukuji de Nara dont les affilia-
.tions politiques avaient &té& définies lors des révolﬁes
gqui avaient amené la réforme de Kamakura. C'étaient des
centres jaloux de leurs priviléges temporels aussi bien que
de leur autorité ecclésiastique. Mais Mugﬁ n'engageait
aucun intérét matériel dans la querelle. Pour lui le prob-

léme se situe strictement sur le plan des idées, et sa
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position est l'expression d'une idée essentielle 3 la
doctrine dont il se fait 1'écho.

I1 convient donc, pour pouvoir é&valuer sa critique
des amidistes, de la situer dans le contexte de la doctrine
dont Mujd se fit le défenseur. Car il ne fait pas que

critiquer. Le Shasekishil est avant tout une plaidoirie en

faveur d'une fagon de penser qui, si elle n'était pas
entiérement nouvelle, comportait des €léments tré&s neufs
ou renouvelés et adaptés aux tendances de 1l'épogque.

De 1la disparité apparente aes sujets traités dans

le Shasekishli se dégage un concept, qui est central & la

pensée de l'auteur et qui détermine l'orientation de sa
doctrine: c'est le concept de:then ou méthode expédiente.
Ce concept & son tour donne lieu & deﬁx’principes fondamen-
taux, celui de 1l'unité du‘bouddhisme et 1%idgal du bodhisat-
tva.

Ainsi qu'il a é&té remarqué plus haut, Mujd fut
trés marqué par l'enseignement de Shd&ichi Bennen. Bennen
lui-méme enseignait, avec les différences que peuvent
causer un recul de générations et de personnalités, la doc-
trine Zen Rinzai que Eisai avait rapportée de Chine. Eisai
avait été éduqué principaleﬁént au Miidera et sur le mont
Hiei, centres de la doctrine Tendai. Lorsqu'il s'était
rendu en Chine, c'était dans l'espoir d'y trouver de quoi
renouveler,_"moderniser" pourrait-on dire, l'ésotérisme

Tendai qu'il trouvait engoncé dans un fatras dogmatique et
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rituel rébarbatif. En Chine, il avait découvert que la
seule branche vraiment vivante du bouddhisme &tait 1'&cole
Zen, que des diversités d'interprétation avaient divisée
en plusieurs courants plus ou moins actifs.

Rentré au Japon en possession d'une doctrine gui
en Chine s'était &rigée en &cole indépendante, Eisai se
heurta &8 l'opposition de la Cour et des grands monast@res de
Ky6to et de Nara. kyﬁto était décidément devenue le bastion
du conservatisme en mati&re de religion. Eisai porta son
activité vers les provinces de Bitchl et Bizeh.. Mais
tandis qu'en 1194‘il était officiellement banni de Kydto,
Kamakura prenait intérét a ses idées, et il recgut de
l1'épouse de Yoritomo, HOj6 Masako, de nombreuses invitations
8 précher ou & conduire des cérémonies importantes. Il
convient cependant de sevsouvenir que Eisai , méme aprds que
la faveur de Kamakura lui eut conféré du. prestige et une
certaine l&gitimité, fut toujours considéré& comme un moine
d'affiliation Tendai et gqu'il se considérait ainsi lui-méme.
Il ne chercha pas fanatiquement & &tablir une secte Zen
séparée de 1l'école Tendai, lagquelle avait toujours accordé
4 la méditation une place importante. Si sa modération
én matiére de doctrine le rendit acceptable & certains
groupes influents et favorisa sa réconciliation avec Kydto,
elle n'en correspondait pas moins & la conviction du maitre

pour qui la méditation, 1l'observance rigoureuse de la

discipline et 1'é&sotérisme &taient trois aspects inséparables
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du bouddhisme. Il insistait surtout sur le fait qu'une
stricte obéissance aux commandements devait précéder la
pratique des exercices de méditation. Lorsque la Cour
impériale rappela l'ordre de bannissement, Eisai fonda le
Kenninji & Ky6to. Il dut s'engager a8 y enseigner le
Shingon et le Tendai aussi bien que le Zen, mais ce' compro-
mis n'impliquait pas forcément un sacrifice de sa part.

C'est 3 Bennen que revient l'honneur d'avoir intro-
duit le Zen 3 la Cour impériale.. Avant de devenir 1'élé&éve
d'Eich6, lui-méme disciple de Eisai, il passa lui aussi par
le Miidera et d'autres centres ésotériques. Ainsi, le
développement de l1'école de Zen Rinzai au Japon refléta les
profondes sympathies de ses fondateurs envers le bouddhisme
ésotérique. Bennen se rendit ensuite en Chine pour y étudief
le Zen. La il trouva abbndamment de quoi renforcer les idées
syncrétistes qu'il avait regues & l'école d'Eiché. Il y
fréquenta entre autres des groupes confucianistes et fut
introduit & la pensée de Chu Hsi.l6 Lorsqu'il rentra au
Japon, .ce fut pour y précher 1'égalité des écoles.bouddhistes
telle gqu'elle est déclarée dans un ouvrage de 1l'époque

Sung, le Tsung ching lu (jap. Sugydroku). Ecrit par

le moine Yen-shou (904-975) de 1'école Zen, ce livre
redondant expose sous forme de questions et réponses

" la doctrine dite zengyd itchi, ou "l'unité de la méditation

et de l1'étude des siitras:" "Toutes les écoles sont des

distinctions faites au sein d'une méme idée."17 Il y est
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dit aussi:

Bien qu'il existe un grand nombre de doctrines de
toutes sortes, elles reposent toutes sur la pensée
unique [isshin] . De méme le feu est toujours la
méme substance, mais lorsqu'il briile on 1l'appelle
soit feu de bois, soit feu de paille, soit autre
chose. De méme l'eau, selon la fagon dont on
l'emploie devient soupe ou boisson. (Taishd, 427 (1))

Assez naturellement, puisqu'il défend un point de
vue universel, l'auteur du Sugydroku cite frégquemment le

slitra Kegon. Heinrich Dumoulin, dans The Development of

Chinese Zen, explique l'attraction exXercée sur les zénistes
par le monisme de ce sﬁtra.- La fusion harmonieuse de
l'universel et du particulier, du transcendant et de
1'immanent, était implicite dans la pratique du Zen.
C'était une notion mahdyadniste par excellence, qui reposait
sur les traités de Ndgarjuna et qui ne contredisait aucun
des grands syst@mes issus du Mahlydna. Mais, telle qu'ellé
est formulée dans le Kegon, c'était aussi une notion
éminemment infellectuelle et la faveur qu'elle trouva
auprés de certains zénistes de l'é@poque Sung accuse un cer-
tain repliement de la pensée Zen vers une scolastique, que

justement exprimait la formule zengyd itchi. Le Sugydroku

préconise &galement la prétique du nembutsu dans le cadre
du Zen.

Bennen fut invité 3 commenter le Sugyéroku pour
l'empereur Go-Saga en 1245. La personnalité charismatique
du maftre lui attira une grande popularité et servit la

cause du Zen. Dans une KySto qui commengait 3 s'habituer au
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Zen, donc & l'accepter, Bennen fonda le premier monast&re
consacré a cette doctrine, le To6fukuji. C'est justement
vers cette é&poque, en 1243, gque D&gen, suivant les instruc-
tions de son maitre chinois Ju-ching, quittait Kydto pour
fuir tout contact avec les grands de ce monde, ministres et
souverains, et dans le but de mener la vie simple et austére
gui convenait & un moine bouddhiste. Il avait déploré la
déchéance des moines du Kenninji qui, loin d'imiter la
pauvreté volontaire de Eisai, profitaient &prement des
largesses de la laicité. DOgen vénérait la mémoire de son
maitre Eisai, mais recherchait une forme plus pure de 1la
religion et ne désirait point se compromettre avec les scolas-
tigues au méme point que Eisai ou Bennen. Lorsque Muji,
presque quarante ans plus tard, refusa la succession de
Bennen au T&fukuji, il était ml par.un désir semblable de
souscrire 8 1'idéal de pauvreté et d'effacement, et il
resta plus proche en ceci de Eisai et de D6gen que ses
maipres Bennen et Eichd.

Bennen a laissé quelgues documents écrits dont 1l'un,

Jisshli ybdoki, explique 1l'utilité des dix écoles bouddhiques:

J6jitsu, Kusha, Sanron, Ritsu, Hossd, Tendai, Shingon, Kegon,
J6do et Busshin (cette derniére est le Zen, qué l'on dési-
gnait souvent par le nom de "conscience du- Bouddha," ou
Busshin). Bennen groupe ces différentes &coles sous trois
en-tétes: discipline, étude, méditation, et déclare que ce

sont 13 les trois aspects nécessaires et inséparables de la
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pratique du bouddhisme.

Mujd avait trouvé en Bennen un maitre selon son
coeur. On a vu dans la traduction du texte I.10 qu'il
prisait par-dessus tout le choix approprié& d'un "guide
spirituel." Cette idée n'était pas l'apanage de la doctrine
Zen, elle avait méme &té préconisée par Kikai, mais elle
y tenait une place de choix car les zénistes professaient
une certaine méfiance d 1'égard des livres, et mettaient
plus de prix dans une méthode de communication directe
entre maitre et disciple. Ayant joui d'une formation

"=

diversifiée,'Mujﬁ ne concevait pas que l'on puisse "épurer"
le bouddhisme au point d'en renier tout ce qui avait fait
sa grandeur dans les si&cles passés.

En fait, les amidistes ne niaient pas l'unité
fondamentale du bouddhisme mais au niveau de l'expérience
vécue ils rejetaient toute préoccupation autre que le
nembutsu parce que dans cette &re de décadence il n'y a
plus d'efficace. Pour une raison semblable Nichiren avait
préconisé l'invocation exclusive du Lotus de la Bonne Loi.
Mujl se place sur un tout autre plan de raisonnement.

La Réalité est une totalité, au sein de. laquelle
toute distinction n'obtient qu'une vérité relative, valable
seulement si elle peut nous guider vers une compréhension
plus parfaite. C'est alors une méthode expé&diente, hdben % 42_
en japonais, updya en sanscrit. C'est un moyen et non un

but en soi. L'attrait du paradis d'Amida est un premier
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pas vers le but ultime du nirvdna sans attribut et sans
caractéristique, gu'on ne saurait donc décrire méme comme
une bé&atitude ou comme un &tat quelconque. Mais en fin de
compte les amidistes donnaient quand méme au paradis
d'Amida une valeur absolue, finale. Pour Mujl, hdben est
la concrétisation de 1l'universel sous une forme particuliére,
et la multiplicité des hbben prouve en quelque sorte leur
valeur. La notion de h8ben est tr&s importante dans le
bouddhisme Mahdyana, et se trouve explorée dans plusieurs
slitras et commentaires. Le siitra du Lotus de la Bonne Loi
lui consacre tout un chapitre, dont sont extraits les
passages suivants:
Sariputra: The buddhas in times past, by

infinite, numberless tactful ways [h8&ben] and

with various reasonings and parabolic expressions,

expounded the laws for the sake of all living

beings. All these laws are for the One Buddha-

vehicle, (so that) all those living beings

who. have heard the Law from the buddhas, might

all finally obtain perfect knowledge. (Katd,
p. 45. Italigques ajoutées.)

They proclaim the Law as opportunity serves.
(But) those who will not learn

Are not able to discern it.

(But) you already know

The expedient tactful ways of

The buddhas, the leaders of the world,

Have no further doubts. '

Rejoice greatly in your hearts,

Knowing that you will become buddhas.

(Katd, p.67. Italiques ajoutées.)

Dans le bouddhisme primitif, updya désignait un
procédé par l'utilisation duquel 1l'aspirant pouvait espérer

atteindre 1l'illumination, c'est-d~dire "se rapprocher" (du
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verbe sanscrit upaVI;'se rapprocher de) de la sapience con-
ductive a la délivrance finale. Avec 1l'évolution de la |
pensée mahdydniste, cette idée de rapprochement fut
renversée, et c'était le Bouddha qui tendait la main aux
8tres, leur offrait comme 1l'indiquent les extraits du Lotus
cités plus haut, une multitude de moyens efficaces dans le
but de les conduire sur le droit chemin. Updya, que l'on
tradui£ en japonais non seulement par h6beh mais aussi le
cas échéant par ggﬁ‘(délégué; intérim), tayori (moyen) etc.,’
c'est la variété infinie des formes d'enseignement, les
symboles, images, tout ce qui sous une forme concréte et
accessible 8 différentes tournures d'esprit, a8 différentes
conditions de Vie,peut remplacér 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 h8ben est intimement 1ié a
celui du bodhisattva. Dans le sitra du Lotus, h8ben est
tré&s clairement congu comme un "don" du Bouddha. Selon
Daisetz Suzuki, & la lumi@re du Lank&vatdras{tra le moyen
efficace updya est le produit de prajfid (la sapience) et
de karund (la charité):

. . . Each one recognizes the Buddha and his

teaching according to his disposition (&gaya)

understanding (citta), prejudice (anusaya),

propensity (adhimukti) and circumstance (gati ).l8

Comme tous les autres concepts bouddhistes, celui

de hbben fut sujet & une quantité d'interprétations et de
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classifications dont il n'est pas nécessaire de nous
préoccuper ici. Cependant nous citerons un commentaire

gui se trouve dans le Daichidoron et qui semble particuli-

&rement pertinent & un examen de la pensée de Muji:
La voie du bodhisattva est de deux sortes: l'une
est la voie des arhats. L'autre est la voie des
méthodes efficaces. . . . Fondamentalement la
sapience de_l'arhat et la méthode efficace ne
font gqu'une.

Parce qu'elle est le produit de la sapience et
qu'elle retourne a la sapience, la méthode efficace du
bouddha ou du bodhisattva n'est pas séparable de la sapience,
autrement dit de la réalité. Aux yeux du bouddhiste,
h8ben n'est pas un expédient ordinaire, mais une haute
'manifestation de la sapience et de la liberté du Bouddha.

H6ben n'est en rien inférieur 3 la vérité qu'il représente.

Cette idée se retrouve dans le Shasekishii: "C'est une

méthode pour stimuler la rééeptivité.v Elle n'est en rien
séparée de la Vérité absoiue." (Iv,1. 172) On trouve la
méme idée développée &galement dans le chapitre sur la
validité des diverses &coles bouddhiques. (Xb.2, 440 et
suivantes.)

L'inséparabilité de la réalité absolue et de ses
manifestations relatives peut &tre illustrée par l'exemple
des trois corps du Bouddha. Ici encore on se trouve en
face de plusieurs interprétations, parmi lesquelles celle du
Tendai et celle du Shingon différent quelque peu, le
Shingon comme toujours tendant & compliquer la quéstion

avec des changements de perspective et toutes sortes de
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subdivisions. Mais il semble permis de simplifier la
présentation sans en changer le principe essentiel, ainsi
que le fit Mujd. On peut dire que le Bouddha posséde
trois corps, parmi lesquels le corps du Dharma (ou corps

d'Essence, Dharmakdya,jap. Hosshin) est la substance méme

de la réalité. Le corps de BEatitude ou de Rétribution

(Sambhogakdya, jap. H8jin) et le corps de Transformation

(Nirmé@nakdaya, jap. 6jin) sont des hében, des moyens pal-

-

pables & travers lesquels le Bouddha de substance manifeste
son savoir et sa bonté&. Ainsi, le Bouddha Amitdbha qui
recoit les étres dans sa Terre Pure est le Bouddha univer-
sel manifesté& dans son corps de Béatitude. éakyamuni sous
sa forme d'homme ordinaire &tait le Bouddha manifesté
dans son corps de Transformation. Selon les jatakas,
toutes les incarnations dont éakyamuni fut la derniére
sont des h8ben au moyen desquels.ce Bouddha s'éleva gradu-
ellement jusqu'a la condition immuable de l'illumination
puis du nirvana. Le corps de Transformation et le corps de
Béatitude sont inséparables du corps du Dharma. Ils
n'existent qu'a cause de ce dernier et en fonction de ce
dernier. Le corps du Dharma constitue leur substance et
leur préte sa propre réalité. Ils n'ont pas de réalité
immanente, mais la réalité est contenue dans la méthode
efficace qu'ils représentent.

De méme l'existence de trois V&hicules, trois

grandes méthodes d'enseignement, le petit véhicule ou
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Hinaydna, le grand vé&hicule ou Mahdy&na (la voie des
bodhisattvas) et le véhicule du milieu ou voie des Pratyeka-
buddhas, s'explique simplement par le fait que l'enseigne-
ment de la doctrine bouddhique dut s'adapter & des conditions
€loignées les unes des autres. Mais cette distinction n'a
gu'une valeur expédiente. En fait il n'y a qu'un véhicule,
dont la vérité est l'essence méme des trois véhicules.

Le concept de hdben justifie donc la multiplicité
des écoles et des croyances. Pour celui qui entrevoit
l'ultime réalité, les disputes de détail disparaissent
comme les riviéres se fondent en un seul océan. Et celui
qui, loin encore de cet idé&al a néanmoins réalisé intel-
lectuellement cette simple vérité&, saura comprendre la
relativité des opinions humaines.

On pourrait peut-&tre dire que hdben est un é&tat
relatif de valeur absolue. L'attitude de Mujl illustre
parfaitement ce paradoxe plus apparent que réel. AU nom de
la relativité il préche la tolérance. Ii affirme continu-
ellement la nature illusoire de toute différenciation. Mais
en méme temps il affuble toutes séé-cfoyances d'une valeur
bien plus que symbolique ou transitoire. Les paradis
d'Amitd&bha et de Maitreya, ce sont des h&ben mais ce ne
sont pas simplement des excuses. . L'univers de Mujid est la
manifestation présente et multiforme du principe harmonisa-
teur. On voit combien sa pensée se rapproche des idées

exprimées par la doctrine Kegon, selon laquelle au sein de
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l'harmonie universelle chaque existence particuli@re et
concréte, tout en conservant son individualité&, reste
inséparable de toutes les autres existences. C'était le
principe dit jijimuge, "d'une chose & une autre pas d'obstruc-
tion." L'univers de Mujd est positif, dynamique. Chaque
idée y a sa place légitime & condition qu'elle ne cherche
pas 3 évincer les autres. Les distinctions qui y sont
faites dans un but purement pragmatique ne doivent pas
obstruer la vision de 1'unité fondamentale de la Réaliteé.
Les distinctions qui conduisent au préjugé sont fausses et
dangereuses. De méme,c'est dans l'expérience présente
gqu'on est obligé de distinguer entre les sots et les sages,
mais on doit se souvenir que dans 1'absolu il n'est question
ni de sottise ni,de sagesse: "Le principe du grand vé&hicule,
c'est que les passions charnelles et 1'Eveil sont une et
méme chose. Alors, comment pourrait-on affirmer que la
méditation et 1'étude des slitras soient différentes?"
(Vb.10, 255-56.)

Il ressort de cela que la réalité ultime ou absolue
se trouve au-deld des distinctions, de la naissance et de
l'extinction, du plaisir et de la peine, elle est sans ego.
Mais s'exprimer ainsi, c'est encore faire des distinctions,
car a8 la merci du langage on se trouve obligé de caractériser.
Ayant cité KGkai et d'autres autorités & ce sujet, Mujl offre
sa propre version du méme théme: la sagesse a parfois été

définie comme consistant & ne pas voir, ne pas entendre, ne
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pas parler. Un bouddhiste devrait ajouter & 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.11l, 259.)

Cependant 1'absence de conceptualisme n'implique pas
1l'absence de discrimination du Bien et du Mal sur le. plan
terrestre, car comme on l1l'a vu cela revient &8 préter trop
d'importance 3 la né&gation. Le bouddhiste doit observer
les régles de discipline car elles ont pour but de condi-
tionner l'esprit & la révélation.de la vérité absolue, et
tant qu'il se trouve suf un plan d'existence relatif il ne
peut pas se considérer comme &tant totalement délivré de
conditions relatives. La discipline est le premier pas vers
le contrdle qui assure la liberté.

C'est peut-&tre dans ce domaine que la pensée de
Mujd s'apparente le plus nettement a celle de 1l'école Zen:
il n'est pas suffisant de nier ou d'affirmer le principe
fondamental. Plus importanté_est la vraie liberté qui con-
'siste a& ne point rechercher la libert&, car poursuivre un
but c'est encore s'attacher a quelque chose. Et comme le
dit Mujd lui-méme, le grand véhicule a pour principe la
délivrance de tous les attachements, y compris 1l'attachement
d la délivrance. Il écrit aussi dans le texte intitulé
"Mugon no shbnin:"

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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aux non-distinctions en croyant avoir trouvé
la Vérité on entretient un attachement illusoire.
(Iv.1, 171)

Cependant sur le plan de 1l'expérience présente,
conscient de son immanence aux &tres qui peuplent l'univers,
le bouddhiste é&tablira sa solidarité & l'aide des méthodes
expédientes et celles-ci, @ leur tour, donneront 3 l'univers
concret sa forme et son contenu. Etroitement 1i&s..au .concept
de la méthode expédiente sont celui de l'avatar et celui du
bodhisattva.

Un avatar est une incarnation( une maﬁiféstation
sous une forme empruntée d'un bouddha'ou d'un bodhisattva,
ce gqu'en japonais'on nomme gonge. La conciliation du
bouddhisme et du shinté} la voie des dieux japonais, s'était
faite &8 1'aide des avatars, qui en l'occurrence é&taient les
kami japonais incarnant les diverses personnalité&s du panthé-
on bouddhique. Pour ceux queitroublait la supériorité intel-
lectuelle du bouddhisme sur le shintd, les kami de la mytho-
logie indig&ne, _ainsi que certains personnages historiques
comme le prince Shbtoku, étaient devenus les messagers, ou
plutdt les avant-coureurs de la religion bouddhique, chacun
muni d'un r8le bien défini. 1Ils avaient "préparé" le peuple
japonais aux grandes révélations du bouddhisme, et comme
ils &taient de caractére plus concret et plus familier que
les bouddhas et bodhisattvas venus d'ailleurs, ils restaient
d la disposition des fidé&les dont ils continuaient de régler

l'existence.
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De la sorte le bouddhisme apportait une. nouvelle
dimension aux croyances indigénes et systématisait un phéno-
mé&ne spontané par lequel le commun du peuple aussi bien que
1'élite sociale tendaient & assimiler les concepts bouddhiques
avec le panthéon de la mythologie japonaise. C'é&tait une
fagon naturelle pour le Japonais de sauvegarder son identité.
Ce phé&nomé&ne n'était pas incompatible avec la théorie de
la doctrine Kegon selon laqguelle l'univers entier refléte le
Bouddha Roshana (Vairocana) dont les manifestations varient
d 1'infini. Elle n'était pas non plus démentie par les
autres grandes écoles mahdydnistes et Kikai, dans sa formu-
lation du Shingon, Saichd dans celle du Tendai, donnérent
leur interprétation de ce phénoméﬁe qu'on désigna plus tard

sous le nom de honjisuijaku. Honji, le terrain originel,

c'étaient les bouddhas et bodhisattvas; suijaku, les em-
preintes, c'étaient les kami japonais. On dit aussi que le
terrain originel représente 1l'Inde et son empreinte le Japon.
C'était 13 une extension un peu abusive de l'expression

honjisuijaku telle qu'elle se trouve dans le s@tra du Lotus,

oll est &tablie la distinction entre le Bouddha originel

honbutsu et le Bouddha manifeste shakubutsu. Le Bouddha

originel, ou Bouddha d'essence, laissa sa trace, son
empreinte, c'est-d-dire se manifesta sous une forme matéri-
elle en la personne de éakyamﬁni dans le but de révéler aux
&tres le principe de la délivrance. De méme les kami sont

la manifestation, sous une forme particuliére adaptée & des
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conditions géographiques et historiques locales, d'un
terrain originel dont l'essence est le Bouddha universel.

La fusion spontanée.du shintd et du bouddhisme est attestée
dans tous les textes anciens depuis 1'époque Nara, notamment

dans les chroniques impériales comme le Nihon shoki et le

Shoku Nihongi ofi 1'on voit les souverains conduire des rites

oli la lecture des sfitras et les priéres shintoistes sont
menées de front. Il &tait impensable d'entreprendre la
construction d'un monastére‘bouddhique'sans avoir au préa-
lable obtenu la permiSsion des kami locaux, et l'epn voit un
&cho de cette tradition dans les rapports gu'entretenait
Mujd avec le temple d'Atsuta dont la divinité lui révéla sa
volonté en regard de la construction du Chéboji. La con-
ciliation du bouddhisme et du shintd fut encouragée par
1'évolution du bouddhisme dans lés campagnes.  D&ja a
1'époque de Nara les ubasdku (du sanscrit up@saka), qui em-
pruntaient les méthodes d'exorcisme‘et maints exercices spi-
rituels au bouddhisme, perpétuaient en méme temps des pra-
tiques d'ordre chamanistique: caractérisant le shintd.

Des rites d'ordre initiatique tels que la purification

par l'eau glacée des torrents de montagne leur conféraient
un pouvoir spirituel d'ol ils tiraient leur influence sur
la population. Ce n%étaient pas tous des charlatans. Un de
ces ubasoku fut le cél@bre Gydki, connu pour ses oeuvres
philanthropiques et que l'empereur Shému promut & un rang

ecclésiastique &levé bien qu'il n'ait jamais &t& ordonné
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moine. Les époques Heian et Kamakura virent la multiplica-
tion de ces asc&tes montagnards qu'on appela aussi yamabushi
et dont un groupe important forma plus tard 1l'organisation
dite Shugendd. L'assimilation du bouddhisme et du shintd
regut un nouvel &lan lorsque l'empereur Shirakawa (r.1071-
86) plagca & la téte des temples shint8 de Kumano un prétre
de la secte Tendai. Les kami de Kumano furent & cette
occasion officiellement identifiés avec divers bouddhas et
bodhisattvas.

I1 y avait cependant & 1l'intérieur de l'église
shintoiste un mouvement de ré&sistance au bouddhisme et;un
besoin de conserver une identité séparée. Les temples con-
servérent vis-a-vis des bouddhistes une certaine distance,
interdisaﬂt nétamment aux -moines bouddhistes 1l'accés de

leurs sanctuaires intérieurs. MujQ lui-méme acceptait

l'interprétation du honjisuijaku selon la doctrine Shingon,

et il est significatif que les premi&res pages du: Shasekishi

lui soient consacrées. Le texte I.l est une claire exposi-

tion de ce que le Shingon appelait rydbu shint6,2.0 dans son

application graphique au temple d'Ise. Il va sans dire que
la structure d'un temple shintoiste &tait d'origine beaucoup

plus ancienne que le ry8bu shintd, et que les explications

données par le Shingon n'étaient qu'une adroite adaptation
du symbolisme mantrayanique au symbolisme shintoiste. On

remarquera l'étroite association du principe honji suijaku

avec celui de hdben. Les avatars sont des "moyens expé&dients"
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au service du bouddhisme.« Remarquons aussi combien, dans

l'esprit de Mujl, 1'idée de hbben reste apparentée au sens

original d'updya, V. ugavgz "se rapprocher de," "se
tourner vers." Pour Muji, la plus grande vertu d'un

avatar est sa proximité réconfortante, sa compatibilité

avec le caractére japonais. Les kami sont une réponse

particuliére &8 un besoin particulier. A cet effet il raconte
1'anecdote suivante:

Tels sont les bénéfices du bouddhisme au Japon,
que les traces manifestes y sont les plus
excellentes! C'est pourquoi autrefois, alors
que En no Gydjall faisait ses pratiques sur

une montagne et que le bouddha se révéla & lui
sous la forme de Shaka, il dit: "Vous auriez

du mal & convertir les Japonais sous cette
forme." Alors il lui apparut sous la forme

de Miroku: "Voild qui ne convient point," dit-il.
C'est alors que lui apparut la figure formidable
de l'avatar dit Zad: "Voild, dit-il, qui peut
convertir le Japon." (I.3, 67)

Enfin Mujl 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 Judd, -

Kashd et J6k6,22

et que leur mission véritable fut de condi-
tionner la pensée chinoise & la révélation subséquente du
bouddhisme. Ainsi est résolu le conflit entre divers
courants de pensée gqu'on aurait pu croire incompatibles.
(Trad. I-1.)

L'emploi du mot h8ben, ce mot clef de la pensée de

Mujd, varie sensiblement & travers les pages du Shasekishi.

Parfois il signifie simplement "moyen," comme par exemple

dans la préface: "Ce n'est pas un moyen d'entrer dans la
P p y
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voie du Dharma." (Préface p.57.) On voit hdben jouer
un r6le un peu ambigu dans des expressions telles que

wakd no hOben. Une telle expression peut signifier soit

"la méthode expédiente représentée par les divinités.,"
soit "la méthode‘expédiente utilisée par les divinités,"
c'est-d-dire que le no peut prendre comme le "de" frangais
une fonction soit déterminante soit génitive. Dans le
sitra du Lotus, h&ben désignait les moyens inventés par le
Bouddha et employés par ses messagers sur terre.

I have set up such tactful ways [h6ben]

To enable them to enter the Buddha wisdom.

(Katd, p.50)

Les bodhisattvas avaient mission d'é&duquer l'espéce

humaine par le truchement des h8ben. Dans le Shasekishfii,

les avatars et bodhisattvas eux-mémes deviennent hdben,

et dans ce cas une expression telle que wakd no hoben

devient attributive.  Tout ce qui existe est une manifesta-
tion de l'universel. Bouddha, donc non seulement les avatars et
bodhisattvas apparaissent-ils comme le ré&sultat de hbben,mais
aussi ils sont inséparables du principe qui leur donne vie.

Ainsi dans la phrase: wakd no chikaki hd&ben wo shinzeba . . .

"Si 1'on met sa foi dans le moyen expé&dient des saints, qui
est proche de nous . . ." (I.l1, 61l), le no n'indique pas la
possession mais l'attribut. Cette remarque paralit d'autant
plus justifiée que, suivant son idée jusqu'au bout, Mujd
écrit carrément au début de son deuxié€me livre: kono kai

no ndke, Shotoku Taishi, Guze Kannon no go-h8ben nari.
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(IT.4, 98.) Autrement dit: "Celui qui convertit le monde
de fagon si compétente, le prince Shdtoku, était la mani-
festation expédiente du bodhisattva Guze Kannon." Dans
un tel contexte, h8ben personnifié est identifié avec celui
gui sert de messager entre le Bouddha et 1'esp&ce humaine.
Le moyen et l'ex&cuteur du moyen ne sont qu'un. Le passage
suivant dévelpppe 1'dée de Mujll concernant la relation des
avatars et des bodhisattvas:

Le prince Shétoku dans une vie antériezre vivait

sur le mont Daitdk8.23 Daruma Daishi?4 1'exhorta

ainsi: "Les habitants de la.mer orientale ignorent

le principe de la causalité&, ils n'é&coutent pas la loi

. bouddhique, ils tuent pour manger, ils tuent

pour se vétir. Toi, tu es le bon karma de cette
contrée. C'est 13 que tu dois renaitre. Propages-y

le bouddhisme et sois bé&néfique aux étres." Ainsi
si au Japon le bouddhisme fut propagé et si jusqu'a
nous parvint le nom vénéré des Trois Joyaux., si

nous apprimes le principe de la causalité&, cela est
did a la grande vertu de ce prince. Voulez-vous
savoir la cause de tout cela? Elle se trouve dans
1'exhortation de Daruma Daishi. Cet expédient est
véritablement digne de notre gratitude. Pour les
moines de la doctrine Zen, Daruma Daishi &tait

une incarnation de Kannon. Dans la légende de
Shétoku Taishi, il est montré qu'il &tait Monju.
Comme Kannon et Monju sont tous deux des formes
expédientes de la sagesse de Dainichi, gqu'il fdt
l'un ou 1l'autre mérite de toute facon notre grati-
tude. Du point de vue selon lequel il incarnait
Monju, du moment que la grande miséricorde sans
karma est issue de la vraie sagesse, on peut dire
que l'efficacité miséricordieuse de Kannon est issue
de la sagesse incarnée en Monju. Il est dit dans

un stra: "L'Eveil religieux de tous les bouddhas
résulte du pouvoir de conversion de Monju."
L'efficacité bienfaisante de Kannon aussi dépendrait
donc de Monju. (Vb.10, 253-54.)

Ainsi apparenté & l'avatar, 1'idé&al du bodhisattva

représente la plus haute manifestation de la compassion
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bouddhique et consiste en l'ex&cution des méthodes expé&dientes
choisies par le Bouddha en réponse aux diverses nécessités et

conditions terrestres. Dans le Shasekish@l cet idéal appa-

rait sous deux aspects différents: 1.'idéal réalisé en
action, tel qu'on peut l'observer par. les exemples remar-
quables cités dans les textes sacrés, et 1'idéal eﬁ tant que
but & réaliser par le sage de ce monde.

Le bodhisattva est un &tre illuminé qui possé&de la
parfaite coméréhension de la.doctrine conduisant a la
délivrance de l'enchafnement des causes,27_mais qui a choisi
de demeurer dans la sphére des erreurs afin de servir de
guide spirituel aux &tres. Selon le bouddhisme traditionnel
il était possible &galement d'atteindre la position de
bodhisattva par le travail.naturel d'uﬁ.bon karma, mais
MUjl ne s'arréte pas & cette définition. En bon mahdy&niste
il met toute la valeur de 1'idé&al dans la notion de "choix,"

ce gu'on appelle ganriki ' shosh®o shin, la réincarnation sous

la pouss@e d'un voeu, d'un choix. D'ailleurs ces deux
définitions du bodhisattva sont complémentaires, car on voit
par exemple éakyamuni, dont‘c'était la derniére réincarnation
dans ce monde, arriver & ce stage en résultat de son bon
karma, qui éveille en lui le désir compatissant d'aider les

autres. L'auteur du Shasekishli nous rappelle que éakyamuni

lui-méme au cours de ses réincarnations ne put échapper &
la 1loi du karma, aussi est-ce bien en vain que le commun des

hommes cherche & ignorer cette 1loi.
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Pour citer un exemple, la réceptivité28 des étres
est pareille au bois, et la compassion du bodhi-
sattva ressemble au feu. . . . Il existe une force
qui fait sourdre le feu du bois. S'il ne dépen-
dait pas de ce feu dormant au milieu du bois, le
bois sec et le bois vert briileraient de la méme
fagon. . . . De méme la force du voeu originel
compatissant du bodhisattva est distribuée
également 3 tous les &tres, mais si la réceptivité
des étres est "verte" elle restera sans effet.
"Verte," c'est-d-dire détrempée par l'eau des fautes
et des obstructions, de sorte que le feu de la com-.
passion ne peut prendre. Une foi sans profondeur,
incapable de donner naissance & la compréhension
et & la sagesse, c'est la marque d'une réceptivité
"verte." La force du.voeu originel du Bouddha et
des bodhisattvas, c'est le feu qui vient du dehors.
Bien que dans le bois il y ait l'essence du feu,
sans une aide extérieure [hében] le feu ne se
manifesterait pas. La force du voeu originel du
Bouddha et“des‘bodhisattvas c'est le feu qui vient
de l'extérieur. (I1.9, 127)

Comme l'avatar, le podhisattva reste "prbche" des
étres, et par 1a il est supérieur au bouddha qui a choisi
de rejoindre les sphéres "€loignées" du nirvéna. A la
différence du bouddha, le bodhisattva appartient au
domaine de l'action. Son existence est un sacrifice
incessant pour le bienfait d'autrui. Son intervention salu-
taire peut avoir lieu sous forme de réincarnation, d'appari-
tion (en réve par exemple), ou se manifester dans la réponse
positive & une priére, par la protection du danger, etc.
Les propriétés magiques du bodhisattva sont mises en valeur

dans le Shasekish@. Mais plus important est le fait que le

bodhisattva souffre la souffrance des autres et s'identifie
volontairement avec les formes les moins &clairé&es de

l'univers. Cette souffrance volontaire, que MujU nomme
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' consiste &

daijuku, ou "la souffrance regue en échange,'
substituer la sienne & la souffrance des autres, et comporte
selon Muijl sept aspects différents:

1) La compassion du bodhisattva novice,qui con-
siste & désirer venir en aide aux autres mais n'assume pas
forcément la souffrance pour lui-méme.

2) Les exercices d'austérité par le bodhisattva
jouent le r&le de cause secondaire ou fortuite. La force
de ses racines de Bien éugmente la foi des &tres, et on dit
gu'il prend sur lui leur soﬁffrancé, préche le Dharma, et
vient 3 leur rencontre au moment de leur mort. Le r&le de
la "cause secondaire" est discuté dans le sdtra du Nirvana.

+ 3) Pour mettre fin aux passions, le bodhisattva
préche le Dharma et met obstacle aux actes mauvais (des
autres).

4) Voyant un étre sur le point de. commettre une
faute mortelle, le bodhisattva offre sé vie en échange de
celle de l'autre et se rend aux enfers a8 sa place. Cela
est l'exemple parfait de souffrance volontaire.

5) Depuis le moment oll i1l a décidé d'atteindre
1'Eveil, il va résider dans la sphére des mauvaises desti= .-
nées,29 ou bien il se rend dans la sphére de la faim ol il
se change en poisson et offre sa chair en sacrifice.

6) Puisque le voeu et la souffrance constituent
ensemble la nature propre de l'homme, le voeu c'est la

souffrance, la souffrance c'est le voeu, et on appelle
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cette équation dai, substitution.

7) Comme dans 1'unité& du Dharmadhitu il n'y a

pas de différence entre.soi et l'autre, la souffrance des
€tres est la souffrance du bodhisattva, et c'est ce gu'on
appelle "échanger et recevoir."
Ainsi le bodhisattva Ji2630 ayant congu le désir com-
patissant de retarder sa propre délivrance, recut
1'héritdge du grand Maitre Shaka, devint le guide
spirituel du monde privé de bouddha, fit de la rédemp-
tion du mal son premier souci, et par ce fait dépasse
tous les autres saints et sages. (II.5, 103)
Et Mujl ajoute plus loin:
A cause de son immense compassion le bodhisattva
Jizd n'est pas allé résider dans la Terre Pure. Tant
que son lien spécial avec les &tres ne sera pas
épuisé, il ne connaitra pas le nirvana. (II.5, 104)
Et enfin:
Jizd est la plus parfaite expression [hSben] de la
douceur de Dainichi, tandis que Fudd3I est la plus
parfaite expression de sa puissance. (II.5, 105)
Ainsi, quoique l'efficacité des bouddhas tels que
Yakushi et Amida soit incontestable, ceux qui méritent
notre gratitude illimitée sont ceux qui ont choisi la voie
ardue du bodhisattva. En vue de ses critiques de 1'é&cole
du nembutsu, il est intéressant de voir Muji opposer &
plusieurs reprises 1'idéal représenté par le Bouddha Amida
et celui que représentent divers bodhisattvas. Son argument:
le Bouddha Amida mérite assurément notre dévotion, et sa
Terre Pure est merveilleuse, mais n'oublions pas qu'en &ta-

blissant sa Terre Pure il quittait cette terre souillée, et

que la solution par lui choisie &tait &galement la plus
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agréable:

Amida . . . rejeta la terre souillée et choisit
la Terre Pure, ses pratiques spirituelles le
conduisirent sur le chemin de la bouddhé&ité.
Kannon 3 1'é&tat causal32 a la substance de
vérité. Sans sortir du monde souillé il mani-
feste la pureté de sa véritable nature. Sous
son apparence ordinaire sa nature essentielle

ne bouge pas. Il est comme le métal qui ne se
ternit pas, comme le lotus qui ne sa souille pas
dans 1l'eau. (IT.4, 98)

Dans sa longue discussion sur 1'idé&al du bodhisattva,
Mujld met son immense &rudition au service. des croyances
populaires. D'une pierre il fait deux coups: il donne
aux cultes populaires qui reposent sur la superstition le
soutien et l'autorité des Ecritures, donc il les &l&ve
d une certaine dignité; et d'autre part il raméne 1'érudi-
tion 3 la portée de l'esprit peu &duqué a3 qui il la rend
acceptable.  Ainsi il effectue la réconciliation de la
grande et de la petite traditions qui avaient longtemps
suivi des chemins paralléles mais séparés. Cette réconcilia-
tion symbolise 1'esprit de l'époqﬁe-Kamakura et le rapproche-
ment irrésistible du clergé §t de la laicité auquel il a été
fait allusion plus haut. C'est 13 une des raisons pour
lesquelles il serait faux de penser que Mujli, parce qu'il
condamna certains aspects des sectes nouvelles et
parce qu'il resta attaché aux doctrines ésotériques, apparte-
nait par la pensée 3 un &dge révolu. Il est au contraire
le fidéle porte-parole d'une &poque de transition qui recher-
chait une continuité& dans la nouveauté et dont 1l'enthousias-

‘me - ne consista pas exclusivement dans le rejet catégorique
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du passé mais aussi dans une nouvelle phase d'assimilation
et d'expansion.

La concession de Muji aux croyances populaires est
manifeste dans 1'importance qu'il préte aux cultes des
bodhisattvas Jizd et Miroku. Jiz8 &tait peut-&tre le plus
populaire des bodhisattvas, parce qu'ayant comme Amida
fait le voeu d'assister les &tres dans la détresse, il se
tenait au carrefour des Enfers et secourait les 8mes que
leur mauvais karma avaient condamnées & 1a torture. Les
Enfers étaient familiers & 1'imagination populaire, ayant
€té décrits en détail par les prédicateursAet par les com-
mentateurs d'images. Genshin avait consacré & leur descrip-
tion les premi&res pages de son ouvrage 6j6z65hﬁ. Ils
effrayaient encore plus que le paradis d'Amida ne sé&duisait,

et la compassion de Jiz8 représentait pour beaucoup l'aspect

le plus concret, le plus immé&diat de la compassion bouddhique.

En 989 un recueil de miracles intitulé Ti tsang p'u sa ling
yen chi avait &t& publié en Chine_oﬁ il connut une grande
vogue. Il inspira le livre japonais du méme titre, Jizd
reigenki. L'&cole Shingon s'émpara du culte de Jiz8 au
Japon et contribua a sa pOpuiarité. Le culte de Miroku
s'était développé parall&lement 3 celui d'Amida. En Chine,
Tao-an (314-85) avait fait voeu de renaftre dans le paradis
Tusita ol résidait Miroku, et au Japon on dit que le prince

Shdtoku pratiqua le culte de ce bodhisattva. La l&gende

raconte que du fond de son tombeau sur le mont Kdéya le grand
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K6b8 Daishi attend la venue de Miroku sur cette terre.
Que le culte de Miroku soit associé 3 la mémoire de K&bd
Daishi et & la construction du monast®re de K8ya est attesté

aussi dans le Shasekishfi (II.8). Il semblerait d'aprds le
33

méme texte que la branche dite Hirosawa de 1'&cole Shingon
attribuait une tré&s grande place au culte de ce bodhisattva.
Le texte II.8 est donc d'un grand intéré&t pour ce qu'il

révéle de 1'état des croyances populaires i 1'époque ol

le Shasekishi fut écrit.

On remarquera &galement le traitement offert par
Mujd & la pratique du nembutsu, qu;il insiste a8 envisager
comme une'formule ﬁégique au méme fitre que les dharani,
Il est possible que ceci refl&te une attitude assez ré&pandue
chez les pratiqﬁants de la Terre Pure, mais qui était cer-
tainement contraire & la pensée de Shinran pour qui les
formules magiques n'é&taient qu'un fatras de mensonge$¢~
Que Mujl ne fasse pas justice 3 la pens@e de Shinran, on ne
saurait le nier. Mais on ne peut ﬁier non plus que la
récitation du nembutsu possédait dans son interprétation
populaire un caractére incantatoife qui l'apparentait &
la tradition chamanistique perpé&tuée par les ubasoku et

les hijiri (comme en témoigne d'ailleurs 1l'expression cou-

rante nembutsu hijiri) sur lesquels reposait largement la

foi du petit peuple. La rhétorique irrésistible de Mujd
pour démontrer la supériorité de la doctrine Shingon sur

la doctrine J6do mérite aussi d'é&tre remarguée. (Trad.II.8.)
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La éonduite du bodhisattva serait imparfaite si elle
manquait d'inciter les mortels & l1'€galer. Aussi bien
pour parfaire son &tre que pour participer & la délivrance
des autres, le bouddhiste se doit de cultiver en soi les
vertus représentatives du bodhisattva, le mépris des biens
terrestres et la charité. La main tendue vers ceux qui, en
proie & l'ignorance et aux attachements, souffrent le
tourment des réincarnations; il travaille sans reldche au
bien d'autrui.

L'idéal du bodhisattva est donc réalisé& dans les
limites de notre existence terrestre sous forme de pauvreté
et d'abnégation. On voit imm&diatement que pour Mujd cet
idéal n'appartient pas au domaine de la théorie et de 1la
spéculation. .Lié d la pauvreté d'abord par la nécessité
puis par choix dé&libéré&, il s'efforga toute sa vie de se
conformer avcet icdléal. Il exalte, naturellement, la vie
monacale qui consacre le renoncémént aux attaches charnelles
et aux responsabilités illusoires. Les méfaits des liens

familiaux sont dénoncés avec vé&hémence dans le Shasekishd.

Sans doute MujQ avait-il tiré une legon amére ae son
enfance délaissée qui le préparé durement a accueiliir les
préceptes du.béuddhisme.

Des affections, celles qu'on a pour les autres et
celle qu'on cultive envers soi-méme et qui aboutit a
l'appdt du gain et au souci de la réputation,34 découle

l1'amour de la vie, obstacle fondamental & la possibilité
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de connaitre 1'Eveil ainsi qu'd celle de rejoindre. le
paradis au moment de la mort. A ce propos, il semble
opportun de souligner 1l'importance croissante du suicide
religieux due & 1'évolution du culte amidiste. Suivant
1'évolution de la croyance en un paradis abordable dans

une vie future trés proche et qui pouvait se réaliserlau
moment dé la mort et seulement & travers la mort, on constate
un nombre croissant de suicides religieux en Chine § 1'é&-
pogque Sung. Dans le cadre de la doctrine Tendai, 1'id&e du
suicide s'accordait non seulement avec le culte d'Amida,
mais aussi‘avéc certain passage du sfitra du Lotus qui
développait une th&orie du sacrifice rituel: "Though I by
my supernatural péwer have paid homage to the Buddha, it

is not as good as offering my body." (Katd, éhap. 23, 382),
et la coutume de la mutilation rituelle se répandit con-
sidérablement en Chine et au Japon aux environs du dixi&me
siécle. Avec l'attrait du paradis d'Amida, 1l'immolation par
les flammes devint aussi un phénoméne assez courant, et il
devint particuliérement important de "savoir"” mourir. Etant
donnée la théorie selon laquelle un moment de foi totale, si
bref f{t-il, pouvait garantif la fenaissance en Terre Pure,
il &tait nécessaire de mourir en état de gréce. Mais aussi,
conformément & la théorie de 1'@re terminale qui proclamait
la déchéance totale de l'homme, ce genre d'illumination que
constituait l'abandon total de 1'E&tre prenait un caractére

fugitif, il fallait la saisir au passage avant que l'occasion
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d'un remords se présente, il fallait savoir mourir au bon
moment, et il convenait &galement de savoir reconnaitre le
bon moment ainsi qu'en attestent les deux anecdotes IV.7
et 8.

Cependant, quoique la préparation & la mort soit le
commun dénominateur de toutes les sectes traditionnelles, et
gquoiqué la répétition du nembutsu soit pour Mujl un moyen
aussi bon qu'un autre dans ce but, ce point de vue ne lui
suffit pas. Sa nature dynamique réclame une participation
active 3§ la réalisation de 1'idé&al bouddhique, et le
premier pas vers cette participation est‘la retraite, qu'on
appelait alors tonseimon. Il est deux sortes de reclus ou
tonsei, avait expliqué Eisai. Il y a ceux qui se préparent
& la Terre Pure et ceux qui pratiquent activement une
ascése. Mujl lui aussi se pose intensément la question: que
signifie l'expression "se retirer du monde?" Car en effet
pour les laics comme pour les moines, prendre sa retraite
dans un coin solitaire &était devenu une mode. Les rapides
changements. de fortune, les ambitions dé&gues trouvaient con-
solation dans des huttes rustiques oli prévalait souvent encore
une certaine é&légance et dont les habitants faisaient grand
€tat de leur quasi-isolement. Kamo no Chdmei dans H&6jdki
(1212) décrit son existence d'ermite dans les environs de
KySto. La déception de ses ambitions et le chaos qui régnait
alors dans la capitale l'avaient conduit & faire choix d'un

mode de vie solitaire mais essentiellement agré&able ol les
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réveries poétiques avaient autant de place que les pré-
occupations religieuses:

Quand il m'en cofite de prier et que je ne peux
me concentrer pour la récitation des oraisons,
je prends l'initiative de me reposer, de ne rien
faire, sans craindre que personne ne vienne me
déranger, et sans que .j'aie 3 en rougir. Je ne
fais pas d'exercices spé&ciaux de silence, mais
étant seul je puis tout naturellement &viter les
péchés de la langue. Je ne fais pas effort pour
pratiquer les commandements, mais n'ayant pas
l'occasion de manquer aux préceptes, comment
pourrais-je les violer?35

Aux yeux d'une personne telle que Mujl, il s'agis-
sait 13 d'une esp@ce d'amateurisme perfectionné oli la culture
des concepts de mujd (impermanence), de hakanasa -
(évanescence), ne constituaient pas & proprement parler des
exercices religieux. Quel contraste avec sa maigre exis-
tence & lui, qui ignorait jusqu'au simple confort d'une
bonne santé. Suivant sa propre définition du reclus, Mujl
commence par cultiver en son coeur l'acceptation totale de
la pauvreté et des sanctions sociales qu'elle entraine. La
pauvreté de celui qui au fond aimerait bien &tre riche est
bien pauvre & ses yeux, et il cite un sfitra i 1'appui.

Ceux qui savent se contenter, dussent-ils se coucher
par terre, trouvent le bonheur. Ceux qui ne savent
pas se contenter, fussent-ils en plein ciel, ne
seraient pas satisfaits. Ceux qui savent se con-
tenter, fussent-ils démunis, poss&dent des richesses;
ceux qui ne savent pas se contenter, fussent-ils
riches, sont bien démunis. Quelle que soit 1l'abon-
dance de nos trésors, tant que l'on n'est pas satis-
fait on reste pauvre . (Xa. 4, 408)36

Et Mujl renchérit: "Un coeur insatisfait, c'est cela la

pauvreté."
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Fuir le monde, c'est donc en premier lieu se vouer
d la pauvreté&, plus méme, 3 la mis&re. Comme on l'a vu,
Mujl cultivait la mis&re avec une espé&ce d'entrain, faisant
d'elle sa complice, cherchant dans la poésie la perspective-
de l'ironie: "Ce dont je ne me lasserai jamais[\c'est un
repas de gruau et le Grand Véhicule."

Mais avec l'exigence qui le.caractérise, Mujd va
plus loin:

Méme lorsqu'on rejette le monde et que l'on s'en va
demeurer au fond des montagnes, quoiqu'on soit entré
dans le chemin de la Vé&rité, combien il est difficile
de renoncer aux illusions! (Xa.9, 427)

Pour mériter le titre de reclus, insiste Mujii, il
faut savoir reconnaitre les mouvements de son propre coeur.
Rejeter le monde sans &tre rejeté& par lui, ce n'est qu'une
forme partielle. de renoncement. Etre rejeté du monde mais
tenter de s'y agripper, c'eét le sort du paria. Muji
réclame un don de soi qui engage la totalité de 1l'8tre et
ne laisse aucun recoin inexploré. Il définit trois &tapes
vers le renoncement total:

1) Rejeter le monde. .€'est facile. Si le reclus
est pauvre pour commencer, le monde le repoussera et c'est la

méme chose que d'avoir repoussé le monde soi-méme. Cet

accomplissement est 3 la portée, de beaucoup de gens.

2) Se rejeter soi-méme (rejeter son .propre corps).

C'est rechercher la pauvreté, la'faim, le froid.
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3) Rejeter la conscience. Cela, c'est lorsque

37 les six convoitises, la réputation et

les cing skandhas,

.le profit ne trouvent pas de place dans la conscience et

que, délivré des attachements illusoires, on voit ce monde

irréel comme en un réve et gque l'on est pur jusqu'au fond du

coeur. C'est de cette fagon que, la conscience immergée

dans le Dharma, on peut anticiper 1'Eveil. (Xa.9, 429)38
Devrait-on voir un.&cho de son expérience person-

nelle dans l'équivalence établie par Mujl entre le pauvre

homme et le non-homme, hinin, gue nous avons traduit par

"paria?" Devrait-on y voir une amertume, le souvenir i

peine admis d'une enfance qui normalement aurait di &tre

pleine de promessés et se dérouler dans l'entourage de la

haute socié&té& shbgunale? Pas nécessairement un regret, mais

la trace d'une expérience qui laissa sans doute des cicatrices.

Ce ne sont pas seulement les idées, mais la personnalité

tout entiére, la vie de Mujl, que rév&lent 3 chaque instant

les pages du Shasekishli, sous les dehors impersonnels de
ses arguments théoriques et de ses histoires.

Retiré du monde, Mujli menait néanmoins une vie
active, pré&chant ¢d et 13, rencontrant beaucoup de gens, et
démontra toute sa vie que la retraite ‘est un exercice inces-
sant, une discipline qui dépasse de loin le simple geste de
la séparation. Il le dit plusieurs fois, quitter le monde
est relativement facile, ce qui est difficile c'est de hair

le monde. La vraie retraite c'est 1l'abandon de toutes les
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attaches aprés en avoir compris le caract&re illusoire. La.
vie de Mujl fut certainement une constante discipline, une
préparation mentale, et lorsqu'il se retira momentanément
dans un ermitage présdu Rengeji, il ne renongait 3 rien,
ayant déja accompli le renoncement de toute chose, mais
simplement rejoignait un mode de vie plus conforme & sa
vie intérieure.

Cette préparation mentale exigée par Mujl fait

1l'objet des livres IIT et IV du Shasekish@i. Dans le livre

ITII il est démontré que les régles de la morale la plus
ordinaire sont un premier pas sur le chemin du bouddhisme
et d'autre part qu'un aspirant & 1'état de bodhisattva ne
doit point se conduire en‘hommenordinaire, méme dans les
situations les plus triviales. Tel ce moine coléreux qui
ne sut pas maltriser son caractére: "Connaitre les prin-
cipes et ne pas les appliquer c'est se tromper de chemin."
(IIT.3, 149) Et 1'on se demandedans quelle mesure il
parle pour lui-méme, sachant que vingt ans plus tard dans
le Zb6danshil i1l avouera avoir lutté pendant des années
contre une tendance 3 s'emporter qu'il parvint partielle-
ment & conquérir. @

Le livre III se termine par le commentaire sur

la fameuse formule de My&e shdnin, arubekiyau. Le livre IV
est plus spécialement consacré au probléme du détachement,
sur lequel Mujl revient avec beaucoup d'insistance dans la

partie du Shasekishl gui fut complétée par la suite. La



129

libération des liens terrestres est le commencement de
1'Eveil et la seule garantie de rejoindre la Terre Pure au
moment de quitter cette vie. Les relations amoureuses y
sont présent@es comme un obstacle majeur, bien que Mujd
s'amuse de toute é&idence a8 décrire a8 ce propos des situ-
ations assez scabreuses. Le bouddhiste passe sa vie sans
amour et sans haine, réalisant ainsi la parfaite égalité
gui transcende toute différenciation. Comme le parfait
chrétien, "il ne fait pas aCcéption de personnes"”" et sa
bonté, sa charité, s'adresse & tous les étfes de la

création.
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ANNOTATIONS

D'aprés les premiéres lignes du Heike monogatari:

Gionshdja no kane no koe shogyd mujd no hibiki ari:

"Le son de la cloche du temple de Gion é&voque
l'impermanence de toute chose."

Les écoles hindyanistes et certaines é&coles
mahdydnistes comme le Hossd avaient maintenu 1l'opinion
que certains &tres prédestinés &taient incapables
d'atteindre la bouddhé&ité. Tél»était le cas des

icchantika, ceux qui n'ont pas foi dans le Dharma. Le

moine chinois Tao-sheng avait émis la théorie que méme

un icchantika porte innée en lui la possibilité de

devenir bouddha. Lorsque le Nirv&nas@itra (jap. Nehangyd)
fut traduit éh chinois, .la théorie de Tao-sheng se
trouva corroboré&e et toutes les &coles mahdyé@nistes
1'adoptérent. Le slitra du Lotus développe &galement
1'idée de la bouddhéité universelle. |

Fondateur de la secte Shingon au Japon, mieux o
connu sous son nom posthume de K&bd Daishi gL i% jt HP
(774-835) .

Les 48 voeux d'Amit&bha sont détaillés principale-
ment dans le grand Sukhdvativydha (jap. Mury8jukyd) qui
est 1l'un des trois slitras fondamentaux de la Terre Pure.
Les deux autres sont le petit Sukh8vativylha ou Amidakyd

et le KanmuryS&jukys.

En japonais, nyorai jhz %% : le sage qui constate
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directement une vérité cachée (David Seyfort Ruegq,

La théorie du Tathigatagarbha et du Gotra Paris:

Ecole Francaise d'Extréme-Orient, 1969 .) Le Bouddha,
ayant connu la révélation de la vérité absolue, est un

Tathdgata. Selon Otani Chdjun (Pages de Shinran Paris:

Presses Universitaires de France, 1969 ), deux inter-
prétations du mot sanscrit Tathdgata sont possibles:
"Celui qui est parti suivant la loi de 1'Ainsité"

(tathdgata) et "Celui qui arrive selon la loi de

1'Ainsité" (Tatha—égata). La traduction chinoise ju-lai
(nzbrai) suit 1la secondé interprétation.

Le corps d'Essence ou la R&alité absolue.

En japonais darani ﬁ?izé_}i. ou sGji ﬁ@‘ }%.
Ce sont des formules magiques dot&es de pouvoirs variés
comme celui de chasser les démons (on les emploie dans
les cérémonies d'exorcisme) ou simplement de faire
réaliser a celui qui les récite son unité avec 1l'Ainsité.
Leu§ﬁtra du Lotus contieﬁt des dhdrani. Dans le Shingon,
ce sont des mantra, qui repfésentent le mystére de la
parole.

T'an-luan, période des Sui .. Converti au culte
d'Amitdbha par 1'Indien Bodhiruci. Il développa la

distinction jiriki-tariki 9 f} ,ﬁn %] et commenta le

Traité de la Terre Pure (J8doron) de Vasubandhu. Tao-

ch'o vécut de 562 a 645. Shan-tao (613-684) commenta
les Sukhdvativyha. Ses écrits eurent une grande influ-

ence sur le mouvement amidiste au Japon.
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Hui-yuan, contemporain de Kumarajiva, vécut au
S5e si&cle. Il &tait tr&s versé dans les classiques,
notamment Lao Tzu et Chuang Tzu. Avec 123 autres
moines il forma le groupe du Lotus Blanc, dont les
membres faisaient voeu de se consacrer au culte
d'Amit@bha et de renaitre en Terre Pure. Il ne sortit
jamais de sa retraite sur le mont Lu-shan et mourut &
83 ans en 416. Sa correspondance avec Kumarajiva le
montre profondément intéressé par les problémes du
Mah@y&na qui commengaient seulement 3 &tre &lucidés
par les &rudits chinois.
Zz6ga shdnin ‘fé Eﬁ A (dixidme si&cle) &tait pro-
bablement le fils de Tachibana Tsunehira. Sa haute

naissance et son esprit brillant semblaient le prédes-

tiner & une carriére politique, mais il préféra entrer

dans les ordres. Il fut disciple de Rydgen Jie (912-85).

Les recueils & tendance amidiste Hosshinshliet: Senjlishd
contiennent des anecdoteé concernant la vie excentrique
du saint Z6ga.

L'une des structures principales du complexe de
Hiei-zan, le»KompoﬁchﬁdG fut bati par Saichd en 788
peu aprés la fondation de son monastére.

Un mandala est une représentation graphique de
1'univers bouddhique oli chaque détail poss&de une valeur

symbolique et une position déterminée. A l'origine le

mandala est un cercle, mais dans l'art &sotérique japonais
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il prend généralement la forme d'un carré ou d'un

~.rectangle.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

Sammai =z &k est une franslitération du mot
sanscrit samddhi , concentration. Chih-i distingue
quatre formes de concentration dont 1l'une est j8gyd
zammai ‘%’ f]" =2 E* »"se concentrer tout en circulant
incessamment."

Saichd E&_aéf (767-822) est aﬁssi connu sous son
nom posthume de Dengyd. Daishi. {Z é&\,i.éﬁ . Fondateur
de la secte Tendai au Japon. Sa version de la doctrine
Tendai retient la méthode de mé&ditation Zen qu'il avait
étudiée envChine, et certains aspects du Shingon éso-
térique.

Cependant, le texte de ce slitra du Lotus promet
toutes sortes de merveilles 3 qui le vénérera, et prédit
gu'il sera un maitre universel,qu'il ressemblera 3 la
lune et au soleil, étc.

Chu Hsiﬁg 2% (1130-1200) . Philosophe chinois.

2
Il réinterpréta Confucius 3 la lumidre d'une méta-
physique marquée par 1'influence du bouddhisme.

Tsung ching lu ,'? @%J f&/\z’(, Taish6.48, livre II,

427 (3).

Daisetz Teitard Suzuki, The Lankavatirasiitra:a

Mah3yana text (London, 1969. Premid&re &dition 1932)

Introduction, p.xiii.

Daichidoron, Taish8.25, 754 (2 et 3).
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21.

22.

23.

24,
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Ce terme, signifiant "double shintd," représente

ce que Sir Charles Eliot dans Japanese Buddhism

(London, 1935) appelle "un compromis religieux," et
qui était une attitude tolérante du bouddhisme envers
le shintd et vice-versa, dont le résultat fut le prin-

cipe honji suijaku F it% % R systématisé a 1'époque

Kamakura. GyOki et Kdkai encouragdrent ce;compfomis
et acceptérent le concept.des avatars qu'a&ait intro-
duit 1'école Hossé.

En no Gydja ﬁ&ldbfq? %é -, personnage a demi
l8gendaire, est populairement considéré& comme 1'ancétre
du Shugendd. Ses biographies se trouvent dans

Genk&shakusho et dans Honch6 shinsenden. Il semble avoir

€té originaire du Yamato. Né& ca. 634.

) \
Dans le Daichidoron (livre IX) J&kd 52_ 7{5

se nomme Nentd ButSuAgﬂlxg'44.Dipamkara. Un des bouddhas
du passé. Au cours d'une'de ses réincarnations qui
était sous la forme du bodhisattva Judd (Manava) 4% %ﬁ,
éékyamuni fit des offrandes au bouddha J6k&. Kashd
1@@ g%, ou Kddyapa est dans ce cas le sixi&me bouddha
historique, qui précéda éékyamuni.

Le mont Dait8kd, Nan-shan, est 1l'une des cing
montagnes sacrées de la Chine.

Bodhidharma, premier patriarche de 1'école Zen
dont il ne fut cependant pas le fondateur. Maitre du

Dhy&na, ou méditation Zen.
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Le bodhisattva Avalokitesvara incarne la charité
et la compassion bouddhiques. Son rd8le est décrit en
détail dans le sfitra du Lotus et dans 1'Amit8yurdhya-
nasltra, oli on le représente prét & secourir les
malades, les naufragés, tous ceux qui sont dans 1la
détresse. Au Japon sous le nom de Kannon il est repré-
senté sous des aspects variés et son culte est trés
répandu.

Mafijuéri incarne la sagesse plutdt que la compas-
sion. On voit ée trait illustré dans le passage cité

du Shasekish@i. Mahjudri figure dans la plupart des

sitras du Mahayaﬁa, notamment dans le Lotus et le
SukhdvativyGha. Il instruisit Maitreya et convertit
la fille du roi N&ga au fond des mers. Dans le
VimalakirtisGtra il seft d'interlocuteur & Vimalakirti.
Rien n'existe sans &tre causé par quelque-chose.
Chaque cause a un effet, qui & son tour devient une
cause, et ainsi l'enchainement des causes est infini.
La souffrance s'explique comme suit: de 1l'ignorance
sont issues les prédispositions (samskara) qui sont &
l'origine de la conscience. De la conscience vient la
conceptualisation, de la conceptualisation les six sens,
des sens vient le contact,. du contact la sensation, de
la sensation le désir, du désir l'attachement et de
l'attachement l'existence. De l'existence est issue

la naissance, suivie de la vieillesse et de la mort.
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De la destruction de l'ignorance seulement suivra la
destruction de l'enchalInement qui méne & la mort et &
la souffrance. Il va sans dire que la théorie de la
causalité. est &troitement ligée i celle de samséira.

J'ai traduit par réceptivité le terme japonais

ki jﬁé . C'est la faculté particuliéré d chaque étre
d'entendre et de réagir a8 l'enseignement du Bouddha.

La réceptivité varie avec chacun, selon sa prédisposi-
tion religieuse et soﬁ désir d'étre illuminé&. Cette
réceptivité peut &tre cultivée soit par 1l'influence d'un
maitre soit par 1'étude.

Les mauvaises destinées sont les trois sphé&res
d'existence inférieures: les Enfers, le monde des
démons affamés, le monde des animaux.

Ksitigarbha, 1'un des bodhisattvas les plus popu-
laires. Comme Kannon, Jiz8 est vénéré pour sa compas-
sion. Il se tient au carrefour des Enfers pour obtenir
la rédemption de ceuk que leur mauvais karma y a
envoyeés. On le représente toujours sous la forme
d'un Jjeune moine—ﬁortant la crosse du pélerin ou shaku.
Jizd inspira beaucoup le folklore chinois et japonais,
et tient une place considérable dans le panthéon Shingon.

Fudd ou Acala n'est pas un bodhisattva mais un
my3-8 aﬁ '+ (sans. vidyardja) du panth&on &sotérique.
Les myd-8 sont des divinité&s empruntées au Tantray@&na,

une forme assez tardive du bouddhisme indien. Ils sont
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représentés sous une forme démoniaque mais leur rSle est
bienfaisant puisqu'ils ont pour fonction d'éloigner les
mauvais esprits et de détruire les passions. Fudd est
entouré de flammes et son corps et son visage sont gé-
néralement de couleur bleue. Il porte en main une corde
et une épée.

32. Mujd distingue le bouddha révolu, ka-butsu g/ﬂ\
c'est-3-dire déja accompli, celui qui a réalisé sa
bouddhéité, et 1'état causal dub:bodhisattva ou in-butsu
@A {4 qui possé&de la sapience requise pour atteindre la
bouddhé&ité mais retarde 1l'accomplissement de cette ultime
étape pour rester en mesure de secourir les &tres dans
la détresse. |

33. Le TOmitsu ﬁ %E ou Shingon &sotérique (par.
opposition au Taimitsu é_ %E ou Tendai ésotérique)
connut comme toutes les autres écoles japonaises un
grand nombre de divisions et subdivisions qui reflétaient
des variations tré&s mineures de doctrine et de pratique.
Ce phénoméne reflétait une tendance des bouddhistes
japonais & se grouper en petites cliques autour d'une

" maitre avec qui ils se Sentaient‘une affinité de tempé-
rament ou de pensée. Le Shingon'était divisé en trente-
six groupes. La branche Hirosawa fut issue du monastére
Henshdji & Saga prés de Kydto et comprenait elle-méme
six subdivisions. Ces subdivisions étaient groupées

selon deux tendances appelées respectivement Ninnaji
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goryld et Hirosawa sanryl. La premiére tendance com-

prenait les groupes Ninnaji, H6juin (dont il est ques-

tion dans le Shasekish@i) et Saiin. Hirosawa sanryd

comprenait les groupes Daidembdin, Kezéin et Ninni-
kusan.

L'expression mydri jz';%q est souvent employée
dans les textes médiévaux et anciens pour désigner
les aspirations et ambitions temporelles qui détournent
la pensée de la religion. C'est une abbréviation de
mydyo %, %g (La gloirg du nom) et riyaku 4| %5

(le profit). Cette expression se trouve dans le chapitre

d'introduction du s@tra du Lotus.

Kamo no Chémei, H6j0ki, trad. R.P. Sauveur Candau,

Notes de ma cabane de moine (Paris: Gallimard, 1968),

p. 273.

Ce passage est tiré du Yuikydgyd, Taishd. 12,
1111 (3).

La nature humaine, coips et esprit, &tant un
assemblage provisoire d'éléments variés qui se désagrégent
par la suite, ne poss&de pas de réalité intrinséque.
On divise ces &léments en cing groupes matériels et
mentaux, ou skandhas.

Mujll précise que ces trois étapes furent expliquées

par Kikai.



CHAPITRE IV
LE BOUDDHISME ET LA POESIE

Bien qgue notre discussion nous ait constamment
entrainée au-deld du livre V, nous avons jusqu'ici considéré
les grandes idées développé€es par Mujl dans cette premié&re

partie du Shasekish@i. Nous ne saurions trop insister sur la

composition remarquable de ces cing premiers livres, car
elle répond clairement & un souci esthé&tique. Parti d'une
idée, l'auteur ne s'en &éloigne jamais mais au contraire

la déroule pour dévoiler ce qu'elle renferme et en explorer
les diverses implications. Attaqué sur un théme grandiose,
1'unité de la déesse japonaise Amaterasu-O-mikami et du

Bouddha Vairocana, cette premiére partie du Shasekishd

se termine sur un thé&me encore plus grandiose mais qui
relédve du méme dessein fondamental: 1l'unité de la poésie
japonaise et de la parole du Bouddha. |

I1 s'agit 1a d'un.concept qui refléte le miirissement
de la pensée japonaise sous le vent du bouddhisme. Plus pré-
cisément c'est l'aboutissement d'une prise de conscience
qu'avait &élaborée Ki no Tsurayukg dans sa préface au Kokinshi
ol i1 définissait une mystique de la poésie et en attestait

les origines divines.

-139--
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La poésie japonaise ou waka était depuis une

haute antiquité associée & l'expression de la parole divine.
D'apré&s le Kojiki, le dieu déchu Susa-no-6, frére délinquant
d'Amaterasu-O-mikami, avait composé ' le premier waka en
trente et une syllabes:

yakumo tatsu

Izumo yaegaki

tsuma gomi ni

yaegaki tsukuru

sono kaki wo. . . .l

De tous,ces:nuages qui s'élévent,

Les palissades d'Izumo,

Je ferai des palissades

Pour y enfermer mon épouse.

Ah, ces palissades! . . .

Maitres de l'expression parfaite qu'est le waka

en trente-et-une syllabes, les EEEE &taient charmés par les
belles paroles des priéres shintoistes, les norito. Avec de
telles paroles on pouvait toucher leur oreille et obtenir
d'eux certaines faveurs. Cette idée était apparentée &
la croyance dans les pouvoirs magico-divins de la parole.
C'est une faculté mystérieuse qui étonne et qui inquiéte,
les mots ont une &me, koto dama. Le Japonais était ainsi
bien préparé par sa propre tradition & accueillir la théo=
rie du bouddhisme Shingon .selon laquelle la.parole est 1l'un
des trois mysté&res: dont la synthése constitue la réalisa-
tion de 1l'univers bouddhique. Plus encore que le shintd
indig&ne, le bouddhisme pré@tait & la parole des pouvoirs

d'ordre magique et hautement symbolique. Par la parole

1'homme &tablit son identification avec l'univers.
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D'autre part, plus elle s'éloigne de son sens littéral,
plus la parole retourne 3 sa musique, & sa poésie, a& un
sens primordial et transcendant. Pour cette raison le
bouddhisme Shingon se plait & décomposer le langage en une
série de sons dont le sens littéral n'importe plus. Le son
A était fondamental dans le systéme ésotérique, et Mujl

ne fut ni le seul ni le premier 3 disserter sur cet impor-
tant myst@re. En sanscrit, le son A avait l'avantage d'étre
d la fois la premiére lettre de 1l'alphabet et d'expﬁimer la
néyatdon. Ces deux propriétés devinrent pour le bouddhisme
ésotérique le fondement de symboles compliqués qui aboutis-
saient & une vision parfaite de la fusion des mondes de la

matrice et du diamant, et de la nature essentielle de

Vairocana. "Le son A, écrit Muji dans le Shasekish{i, est
l'essence méme du langage é&sotérique." (V.12, 223). Et il
ne manque pas de faire remarquer que le son A constitue
également  la premiére syllabe du nom d'Amida, d'ol .ressort
une étroite similitude entre le Shingon et la pratique du
nemputsu.

De la théerie des pouvoirs magico-divins de la
parole découlait le principe des dhérani, les formules
magiques employées par les bouddhistes notamment dans les
cérémonies d'exorcisme. Les dhdrani étaient souvent
dépourvues de sens littéral, et leur principe é&tait singulié&-
rement apparenté 3 celui des formules magiques récitées

par les chamans de certaines cultures asiatiques. On ne
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s'étonnera pas qu'elles aient trouvé leur place dans les
cérémonies du culte shintd & une époque encore

trés imprégnée de toutes sortes d'éléments d'ordre chamanis-
tique..

Dans un tel contexte il é&tait sans doute assez
naturel gque sous 'la poussée de la pensée &sotérique les
poétes bouddhistes s'emparent du concept déjad profondément
mystique de la poésie pour l'inté&grer dans un systéme
religieux. On se souvient que K@kai, fondateur de la secte
Shingon au Japon, avait exalté l'expression artistique par-.
ce qu'elle rapproche la pensée de l'idéal bouddhique et
seule permet une.communication directe et transcendante
avec la réalité. Sans doute’n'avait—il pas spécifiquement
mentionné le waka en regard de sa th&orie esthétique de la
religion, mais il faut certainement voir dans le dévelop-
pement d'un concept religieux du waka un prolongement
logique de ses idées. |

Un . systéme-plutét compliqué fut &laboré&, selon
lequel les trente-et-une syllabes du waka correspondaient
aux trente-et-une caractéristiques d'un bouddha (la trente-
deuxidme étant non apparente) et les cing vers représen-
taient les cing é&léments naturels, air, feu, terre, eau et
vide. Chez Mujd on voit que les trente-et-une syllabes
correspondent aux trente-et-une parties du Dainichikyé,2
un des sfitras les plus importants dans le systéme Shingon.

Indépendammént de ces détails symboliques dont les adeptes
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du Shingon avaient tendance & abuser, on voit se développer
d partir du dixiéme siécle chez les poétes affiliés aux

écoles Tendai et Shingon un concept didactique de la poésie.

Un siécle avant la parution du Shasekishfi, Fujiwara

3

Shunzei~ dans Korai futaishé assimilait le waka & la mé&di-

tation Tendai et &crivait que la poésie est propre a nous
conduire sur la voie du Bouddha. Aussi, lorsque Mujd

aborda la question du waka dans le Shasekish@i, il avait

derrié&re lui touteune. tradition. Non seulement Shunzei,

mais avant lui le moine Saigyé,4 aprés lui son fils Teika5

-

et d'autres, s'étaient appliqués & orienter la poésie vers
une expression religieuse. Mujl va cependant plus loin
lorsqu'il écrit:

Si le Bouddha avait vécu au Japon il se serait
exprimé en waka. La poésie japonaise . . . par sa
vertu calmante, apaise le coeur agité par les
passions. Son expression est concise mais elle
abonde de sens. Comme les incantations magiques,
la poésie en trente-et-une syllabes est d'origine
surnaturelle. (Va.l2, 223)

Aux yeux de Mujf, -la poésie a une fonction, qui
est sa raison d'étre, ce qu}il appelle kotowari: la cré-
ation artistique est un service, non pas un service inventeé
par les hommes mais qui. tient de la nature méme de 1l'art.

Contempler les feuilles dispersées par le vent,
c'est connaltre la futilité des choses de ce monde;
chanter le clair de lune sur la neige, c'est ré-
veiller en soi la pureté inhérente 8 1'&@me, et
c'est alors que la poésie devient un moyen pour
nous conduire jusqu'au bouddhisme, une méthode

pour illuminer le Dharma. (Va. 11, 220)

Dans ce passage, Mujl introduit deux mots:
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nakadachi et tayori, qui sont en fait synonymes de hdben.

Dans la mesure oﬁ elle sert de moyen de conversion, la
poésie japonaise en trente-et-une syllabes est une méthode
expédiente au service des hommes et du bouddhisme. Elle
nous vient de Bouddha lui-méme, et il convient de réaliser
que ce ne sont pas les hommes qui, en élevant et purifiant
l'expression poétique peuvent l'utiliser comme mé&thode
expédiente, car la poésie est de nature pure et haute-
ment spirituelle. Plutdt, ce sont les poétes qui, lorsqu'ils
mettent la poésie au service de sentiments vulgaires, la
détournent de son but vé&ritable et naturel:

Quand on exprime ce qu'on resseht avec candeur et

que, délaissant le souci de tout lien terrestre

on immerge sa pensée dans la poésie et que la

sérénité s'ensuit, le waka sert de méthode expédi-

ente 3 la conversion au bouddhisme. (Vb.9, 248)

Une telle conception mystique et ésotérique de la poésie
portait en elle—méme la conclusion que Mujl fut amené 3
lui donner: 1le waka est une dharani. I1 devient 1l'é@&manation
directe du Bouddha, une effluve divine en soi, et ses pro-
priétés magiques, aussi fondamentales que celles du son A,
ne sont pas seulement un moyen d'attirer 1.'homme vers le
divin, mais &tablissent un lien plus subtil et plus mystéri-
eusement irrésistible qui am@nera la réconciliation de 1'@tre
avec son dessein originel. Alors le waka, "s'il est tout
imprégné de la pensée bouddhiste, est incontestablement une

dhdrani." (va.l2, 223)

Ailleufs, Mujl cite le po&te Saigyd qui conseilla &
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un de ses disciples:
Commencez par vous exercer dans la poésie japonaise.
Tant que vous ne comprendrez pas la poésie vous ne
pourrez saisir les grands principes du Shingon.
(Va. 11, 221)
I1 s'ensuit que le poéte ne doit pas perdre de
vue la nature essentiellement noble et pure de la poésie,

dont la simplicité d'expression est la meilleure marque

d'intégrité. Toujours dans le Korai futaishd, Shunzei

avait paraphrasé un passage du poé&te chinois Po Chi'1--i:6

Puissent les écrits de ma vie présente, toutes ces
paroles oiseuses et ces vaines expressions, servir
a8 chanter la gloire de la doctrine bouddhique et

-

encougager la roue du Dharma & tourner &éternelle-
ment. :

Dans ce passage, les expressions kySgen, paroles
oiseuses, et kigyo, vaines expfessions, groupées en une
seule formule, prenaient ﬁn sens péjoratif, caractérisant la
poésie et par extension la littérature profane et centrée
sur les frivolités de ce monde. Kigyo en particulier
désignait les affectations de langége et ornementations
de style qui, associées a kiﬁgen, c'est-a-dire & des paroles
agréables et décevantes, &taient propres a encourager les
préoccupations d'ordre purement litt&€raire ou méme les
réveries répréhensibles.

L'expression kydgen kigyo et ses variantes appa-

raissent fréquemment dans les textes bouddhiques les plus
anciens, il n'est donc pas surprenant que Po Chi-i l'ait
utilisée & ses propres fins. Le Murydjuky6 cite comme un

des dix Maux le mensonge, ou mdgen kigyo, paroles décevantes

et langage fleuri, flatteur. Ces quatre caractéres se
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trouvent également dans un tré&s ancien manuel de discipline
-~ . ) . - ' . 3 8
oli ils figurent parmi les préceptes de conduite du novice.

Mai$ c'est au po&te chinois que le principe ky8gen kigyo

doit d'avoir été& si populaire dans les milieux littéraires

japonais.. Dans Wakan rdeishii, compilé vers la fin du dixié&-

me sidcle, par exemple, le passage tout entier de Po Chu-i
se trouve paraphrasé, et par la suite de nombreux poé&tes

lui réservé@rent le méme sort. Dans Heike monogatari .odmme::

dans bien d'autres oeuvres de la méme époque, kydgen kigyo

est employé pour désigner tout spé&cialement la littérature
romanesque. Les po@tes s'étaient approprié la phrase de

Po Chili-i dans un sens littéral et symbolique de grande
portée: la littérature d'expression profane ( surtout la
poésie) devait &tre mise au service de la cause bouddhique,
son emploi judicieux devait servir 3 renverser sa signifi-
cation ordinaire et.a soulever chez le lecteur une profonde
motivation religieuse. Ainsi un concept de responsabilité
se glissait dans la théorie poé&tique, souci qui était sans
doute comme l'affirme Oda Takeji étranger a l'attitude tra-
ditionnelle du Japonais en regard de la littérature, mais

qui n'en marqua pas moins 1l'esprit du Moyen-Age.. N'oublions

pas qgue Murasaki Shikibu elle aussi, dans Genji mqnogatari,
avait formulé une défense de la littérature romanesque a
laguelle elle assigna un rOle exemplaire: lorsqu'il
dépeint les erreurs et les folies de cette vie et les

souffrances qui s'ensuivent et qui aménent le repentir,
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l'écrivain indique au lecteur la possibilité d'un choix
moral. Cette idée &tait singuli&rement proche de celle de
Po Chli-i, que Murasaki connaissait sans doute, et au
moment ol Mujd la reprit trois si&cles plus tard elle avait
fait son chemin. Les premiers mots de la préface au

Shasekishi sont empruntés au stra du Nirvdna, et rappellent

le voeu formulé par Po Chu-i de mettre ses vers au service
du Dharma:
Les paroles vulgaires comme les expressions raffinées9
sont issues du principe bouddhique, et les actions
relatives & la vie ordinaire ne vont pas & l'encontre
de la réalité. Aussi je désire introduire le lecteur
d la voie merveilleuse du Bouddha par le Vain amusement
de paroles oiseuses et d'expressions frivoles et, avec
des exemples tirés de la vie ordinaire, démontrer le
sens profond de cette grande doctrine. (Préface,p.57)
Ainsi les pod&tes et &crivains japonais, en qui
1'amour de la littérature était innocent, trouvaient dans
le bouddhisme méme la source d'un compromis avec une vision

morale trop sévére pour leur temp&rament. Mujl introduit

1l'expression ky8gen kigyo a propos de la poésie avec une

A SN

0j8ydshili: Genshin

n'appréciait que les textes sacrés, et considérait comme

anecdote concernant Genshin, l'auteur de

amusements frivoles la litférature et la poésie, qu'il
déconseillait sévérement & ses disciples. Mais un soir de
pleine lune il entendit un jeune moine déclamer le poé&me de
Ki no Tsurayuki "O reflet de la lune que je peux abriter
dans la coupe de mes déux mains, le monde oli tu demeures

10

est-il ou n'est-il pas?" Profondément ému Genshin comprit
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alors que la poésie peut &tre d'inspiration spirituelle

et qu'elle peut éveiller dans le coeur l'aspiration
religieuse. (Va.ll, 219-20), Avec cette anecdote, Muji
définit le probléme et le résout alors méme qu'il le pose.
S'il reprend lui aussi la formule de Po Chili-i, ce n'est pas
unigquement parce qu'il partage l'adulation de ses con-
temporains pour ce poéte chinois, mais parce que le prin-

cipe de kydgen kigyo domine son oeuvre et qu'il s'imagine

-

vraiment décrire les folies des hommes & seule fin de

révéler l'excellence et la nécessité du Dharma. Po Chii-i
avait longtemps adopté a l'égard de la littérature une
attitude strictement confucianiste. La poésie pour lui
devait assumer une mission sociale et politique. Il se
désola du fait que quelques ballades écrites dans des

moments de loisir nostalgique aient plus contribué & sa répu-
tation que ses poémes didactiques. Et lorsque sur le tard

de sa vie il se tourna vers le bouddhisme, sa conception
didactique de la poésie prit une nouvelle dimension\sans
perdre de sa conviction. En fait, la poésie de Po Chi-i
refléte moins un sentiment profondément religieux que la
réalisation mélancolique de la futilité des affaires humaines.
Il rechercha la sérénité dans la méditation et fut un

11

moment 1'éléve du moine Ma=-tsu qu'on retrouve dans le

Shasekishll sous le nom de Baso. La mélancolie de Po Chu-i,

ses remarques attristées sur la briéveté de la vie et sur

les caprices de la fortune, une ré&signation volontiers
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apitoyée sur elle-méme, trouvaient &cho dans la mentalité
désenchantée de la fin de Heian et chez tous ceux qui
acceptaient la théorie bouddhique de 1'&re terminale, ou
mappS. On pourrait facilement appliquer a l'expérience
japonaise la phrase de Pierre-Yves Badel au sujet de 1la
littérature francaise moyendgeuse: "Tout est didactisme:

au Moyen—Age."l‘2 Tout est prétextela tirer une legon
d'ordre universel, et avec la profonde pénétration du
bouddhisme dans la société& et dans la conscience japonaises,
toute expression littéraire et artistique, cultivée dans

l'ombre des monastéres, prend & des degrés divers la colora-

tion d'une é&thique. L'expression kydgen. kigyo symbolise

1'évolution d'une mystique de la poésie qui accompagnait

la japonisation du bouddhisme et éui trouva son aboutisse-
ment chez les grands moines-poé&tes de 1'époque Muromachi et
notamment chez Shinkei, qui écrivit dans son livre de

critique poétique intitulé Sasamegoto, "Chuchotements:"

"Le waka a toujours été& une dhdrani japonaise."l3 Dans ce
méme livre, Shinkei nous rappelle que pour Saigyd la poésie
était un exercice de méditation, et il convient de noter que
Saigyd et Shinkei étaient tous deux affiliés au bouddhisme
ésotérique. Shinkei &tait un moine Shingon, et les deux

principes du waka-darani et de kydgen kigyo furent développés

en étroite relation avec le bouddhisme ésotérique. Ainsi,
ce mouvement d'assimilation, qui prit son essor aux &res

Kamakura et Muromachi, montre que les &écoles traditionnelles
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n'étaient pas aussi dépourvues de vitalité et ne furent
pas aussi supplantées qu'on a tendance & le croire par les
sectes nouvelles. L'assimilation du bouddhisme & la pensée
japonaise se manifesta de fagon moins éclatante mais aussi
profonde dans le cadre du bouddhismé conservateur qu'a tra-
vers les doctrines protestantes du J6do, du Lotus et du Zen.
Dans les limites de ses capacités, Mujd fait partie du
mouvement précurseur qui favorisa bien plus tard 1'éclosion
du génie poétique et mystique de Bashd, qui €leva le haikai
au niveau de l'expression religieuse la.plus raffinée et la
plus inspirée. | | |

De mé&me gque pOu; Kikai l'art était la Vérité
traduite en termes perceptibles, pour Mujﬁ le waka devient
la traduction, dans des conditions particuli&rement acces-
sibles & la sensibilité japonaise, d'une réalité superlative
et universelle. Mujd applique donc au cas de la poésie le

principe de h8ben et celui de honjisuijaku, qui sont essen-

tiels a8 la doctrine bouddhique. Il est dit dans le

Shasekishli que les préCgptes sont la parole du Bouddha,

tandis que la méditation représente sa pensée. C'est 1a

une idée . souvent formulée par les maitres de 1l'école
Rinzai. Le waka peut donc &tre interprété& comme la synthé&se
idéale de la parole et du coeur, une synthé&se qui avait é&té
ébauchée par Ki no Tsurayuki dans ﬁn contexte plus profane,
et qui finalement résume toute la pensée de Mujl sur le

bouddhisme. Pour Ki no Tsurayuki, la parole est le reflet
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du coeur, et elle en est aussi la maitresse car dans sa
forme idéale elle a le -pouvoir d'apaiser les passions et
d'émouvoir les dieux. Pour Mujli, dans sa forme idéale la
parole doit étre considérée comme l'expression de la pensée
de Bouddha lui-méme. C'est le couronnement d'un systéme
qul recherche une perfection-d'ordre plastique, une vision
compléte de l'univers dont les myriades de manifestations
convergent vers un point unigue oli elles se dissolvent et
se fondent les unes dans les autres. C'est 1'univers congu
comme une totalité, le cercle parfait du mandala, dans lequél
chagque chose demeure en harmonie avec chaque autre chose
pour la gloire du Bouddha.

La section du Shasekishli qui traite de la poésie

n'est pas une critique poétigue 8 proprement parler. En

vain y chercherait-on une réplique des karon de la tradi-
tion japonaise. Seul y est considéré le point de vue
religieux de la poésie, et bien que Mujl affirme que si
l'inspiration est élevée l'expression ne peut manquer d'étre
élégante, les poémes gqu'il choisit pour appuyer sa thése sont
souvent pleins de lourdeurs symboliques et dépourvus de frai-
cheur lyrique. Souvent ces poémes ne servent que de prétexte
d des réflexions sur des points de doctrine. Notons néanmoins
un chapitre sur le renga, un court chapitre sur des poémes

a la maniére du Man'yd, un autre sur des poémes congus en
réve. Le livre Vb se termine sur une nouvelle affirmation

de 1l'unité fondamentale du bouddhisme et des croyances



152

indigénes. Et, par une espéce de taquinerie, Mujl aché&ve
ses remarques par une petite exclamation formulée sur le
rythme du waka:

makoto naru ka na
kono koto wa . . .

Ne serait-ce donc pas vrai,
cette chose-13?
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ANNOTATIONS

Rojiki I.20, NKBT 1  (Tokyo, 1960), p.88.
Traduction en anglais par Donald L. Philippi, Kojiki,

Translated with an Introduction and Notes, (Tokyo:

University of Tokyo Press, 1968), p.91.
Mahdvairocanas@itra. Traduit en chinois a
1'époque T'ang. Explique le principe de la sphére
de la Matrice.
Fujiwara Shunzei ;%(ﬂé 4§;fﬁ, , mort en 1204.
Podte et homme d'@tat, il entra dans les ordres boud-
dhiques'et introduisit une notion de profondeur et de
mystére (ylgen £¥] ‘Z ) dans la poésie japonaise.

Dans Korai futaish® il développe un point de vue reli-

gieux de la poé&sie. Ses derniers poémes sont profondé-
ment empreints de mystique.

Saigyd ﬁj‘I (1117-90) appartenait au clan
Fujiwara. Affilié a'l'école Shingon. Ses .poé€mes sont
inclus dans plusieurs anthologies impériales (Senzai-

wakash@i compilé par Shunzei en 1188, Shin-kokinsh@

compilé en 1206, Gyokuydshd compilé ca. 1313 etc.)
.. R <4 - ’ ) ) - R
Fuj Teik =) 37 1161-1241 tait
ujiwara Teika ﬁé /g Fa 4& ( ) &tai
le fils de Shunzei. Un des poétes et critiques les
plus éminents de son sidcle, il participa & la compila-

tion du Shin-kokinshii et publia entre autres *Kindai

shfika (traduit en anglais par Robert H. Brower et Earl



154

Miner, Fujiwara Teika's Superior Poems of Our Time,
Stanford: Stanford University Press, 1967 ) et le

célébre Maigetsushd.

Po.Chﬁ—i @,%_%}, Po&te chinois (772-846) . Souvent
mentionné par Mujl qui le désigne parfois par son nom
de plume Po Lé—t*ien(@'ﬁﬁ KA. Hakurakuten). Fervent
confucianiste, il écrivit nombre de poémes et pamphlets
politiques.

Ce passage semble &tre tiré d'un essai que je n'ai

pas encore pu me procurer, Hsiang shan szu Po-shih lo

chung chi chi et qui doit se trouver dans Po-shih wén chi.

Cité dans Oda Takeji, "Kydgen kigyo no setsu," Kokugo

.:kokubun, 14.6 (Tokyo,juin 1944) et dans Arthur Waley,

10.

11.

The Life and Times of Po Chui-i (London: George Allen

and Unwin Ltd.,1949), p. 193.

D'aprés Léon Wieger, Vinaya: Monachisme et Disci-

pline; Série'éulturelle des Hautes Etudes de Tien Tsin
(Paris, 1910, copyright 1951), p.156.

Expression tiré&e du Nirvanas@tra, jap. Nehangyd,
Taishd. 12, p.485 (1).

Poéme no. 1322 dans le Shilishli compilé ca. 1005.

Ma—tsu\g)jﬁ_, jap. Baso ou DOichi (707-86). Un des
précurseurs du Zen Rinzai. Il accordait plus d'importance

d 1'illumination qu'a la méditation et fut le premier

a utiliser l'exclamation de choc "katsu!!? que son disciple
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Lin-chi (Rinzai).rendit plus tard célé&bre. Ses pré-

ceptes furent recueillis dans le Ma-tsu yu lu (Baso

goroku). Certains de ces préceptes ne manquent pas de
nous rappeler les idées de Mujd: "Ne nous agrippons

pas & 1'idée de Bien, ne rejetons pas 1l'idée du Mal,"

‘autrement dit, ne conceptualisons pas. L'illumination

est au-deld des concepts et il faut s'y rendre directe-
ment. Ma-tsu &tait réputé pour sa rudesse et son abord

abrupt.

Pierre Yves Badel, Introduction 5 la vie littéraire

du Moyen-Age, (Paris: Bordas, 1969), p. 165.

Sasamegoto, Rengaronshii Haironshii, NKBT 66 (Tokyo
196 ), p. 183. Shinkei (1406-75) &tait originaire de la
province de Kii. Ecole Shingon. Un des grands poétes
de 1'époque Muromachi, il &leva le £ggg§.ﬁ£:%§1 ou

poésie enchainée a8 un haut degré de perfection.



CHAPITRE V

L'ART DU CONTEUR

Vers la fin du Shasekishl MujQi fait un aveu

révélateur que nous avons déja eu l'occasion de citer:
"J'ai toujours eu de.la passion pour les histoires." Ce
qu'il nous révéle, c'est gu'il a entrepris la compilation
de son recueil non seulement par dévotion mais aussi par
goiit, parce qu'il avait envie d'écrire des histoires.

Ainsi se trouve quelque peu modifiée la rigidité du dessein
didactique dqu'il avait exposé dans sa préface. En vérité
cette considération n'enl&ve aucune validité au but qu'il
s'était assigné, car la motivation utilitaire ne saurait

d elle seule justifier 1la création artistique. Le golt de

Mujl pour la littérature se rév@le dans le soin apporté i

la composition du Shasekishl et & travers le libre usage
de ses dons de conteur.

Un examen serré du contenu. du Shasekishii et de

l'enchainement des idées et des histoires montre aisément
que pas un détail n'y a été confié au hasard. Chaque
chapitre anticipe d'une fagon ou d'une autre sur le chapitre
suivant. A la fin d'un chapitre l'auteur nhous en rappelle
souvent. le début, pour attirer 1l'attention sur la logique

interne de ses digressions. Ce procé&dé est peut-&tre hérité

-156-
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de la tradition orale du sermon, car l'auditeur du sermon
ne peut pas avoir recours d la page écrite et il semblerait
assez naturel que le prédicateur, comme le raconteur
d'histoires, se trouve obligé de revenir de temps en temps
sur les points essentiels du début de son discours. Tou-
jours est-il que l'ensemble de l'ouvrage doit 8 ce procédé
la densité de sa structure. Examinons par exemple la
fagon dont le livre Va introduit graduellement la question
de la poésie, qui sera le sujet unique développé par le
livre Vb. |

Les premiers chapitres développent la question des

propriétés remarquables de la pratique ‘de 1'école Tendai

dite endon shikan, une forme de concentration et de médi-

-~

tation. La discussion du principe endon améne Mujd &
considérer divers aspects de 1l'étude des textes sacrés

et de l'érudition. Comment l'éfudition peut-elle conduire
d la sagesse, quels.en sont les piéges? Puis vient 1'his-
toire des deux érudits Fourmi et Tique avec leurs jeux

de mots compliqués, suivie d'une courte histoire qui intro-
duit des waka savants composé&s par deux moinés €rudits.
Dans ces waka Muj note l'usage remarquable des mots,

kotoba no kakari. Avec les histoires de Fourmi et Tique et

des deux po&tes savants, Mujl prépare son lecteur 8 considé-
rer le mot en.tant que. véhicule du savoir, de la sagesse,
de l'art. Insensiblement il le conditionne & E&couter le

message de l'anecdote concernant Genshin qui a &té& mentionnée
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plus haut. Cette derniére anecdote et le chapitre qu'elle

introduit et qui développe le concept de kybgen kigyo avec

plusieurs exemples a8 l'appui & leur tour ne sont gu'une
préparation adroite au dernier chapitre du livre Va, "La
raison d'étre de la poésie japonaise." C'est la glorifica-
tion de la parole reflétant la parole divine par-dela
1'étude par la gré8ce de l'intuition et de la foi.

Nous avons vu que le conte comme instrument de
prédication s'@tait développé & partir dés origines mémes
du bouddhisme, et gue dans une certaine mesure il s'était
libéré d; la confrainte didactique pour acquérir une valeur
indépendante ou presque dans des oeuvres telles que Konjaku

monogatari oli l'art de raconter devient le premier souci de

1'auteur.

Les contes du Shasekish@ restent inté&grés dans. le

sermon, qui les déborde souvent et oll ils gardent parfois
leur valeur de prétexte. Mais méme lorsqu'ils sont isolés
de tout contexte théorique, iis gardent un aspect extréme-
ment direct et anecdotique, une qualité immé&diate évoquant
la présence d'une audience que l'auteur prend directement &
témoin et dont il attend certaines réactions. Nous nous

trouvons. en face d'un phénomé&ne assez semblable d celui qui

donna naissance, cing-cents ans auparavant, au Nihon rydiki.

Le moine Ky8kai, issu d'un milieu social sans grande distinc-

tion, assailli par la pauvreté et les malheurs, avait décou-
i

vert 4 la fin de sa vie la mission de noter par écrit des
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histoires &difiantes qui puissent servir d'exemple et
d'inspiration aux générations futures. Il avait voulu
démontrer l'efficacité du bouddhisme, mais en méme

temps il avait pris un plaisir &vident & copier ces contes
miraculeux oll la legon morale n'é&tait pas toujours trés
nette. La fascination qu'exergaient sur lui le folklore

et la vie rurale est & la source de la vitalité d'un livre
qgui doit certainement sortir tout droit des sermons de son
auteur, et oll 1'on peut encore deviner l'attention d'une
audience qui -se voyait vivre dans les paroles du prédicateur.

Le Shasekishl également est le fruit de tout une vie passée

34 sermonner et 3 observer la vie du commun des hommes,
fussent~ils moines ou laics, c'est le fruit d'une expéri-
ence personnelle qui ne s'est jamais €loignée de ce peuple
oll le conte prend sa source. Homme du peuple, Mujl s'a-
dresse au peuple. Et la premi&re marque de cette qualité
essentiellement "prolétaire," c'est l'usage des mots.

‘Le style de Muji révéle une pensée nette, sans
artifice mais aussi sans grande délicatesse quoique fort
sensible aux-nﬁances du langage et aux fluctuations de
1'8me des hommes. Son sens du pittoresque sevlimite aux
situations humaines: aucun paysage, aucune description
topographique ne colorent ses récits. Leur brié&veté touche

d la sécheresse. Cependant le Shasekishll est plein de

vie, et ce qui lui donne vie ce sont les mots, qui traduisent

la vigueur d'un esprit toujours alerte. Mujl a le sens du
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mot juste. Son vocabulaire est varié, neuf, précis, on
sent que les mots l'intriguent. Le mystére du langage
l'attire. L'exploitation libre et spontanée du langage a
toujours €té la marque des cultures populaires, et 1l'ima-
gerie linguistique est une forme de poé&sie commune &

toutes les littératures folkloriques. Il suffit de con-
sulter quelgques fabliaux ou "dits" du treiziéme siécle
frangais pour se rendre compte gque 1l'imagination populaire
ne décrit pas, elle raconte et s'émeut et cherche les mots
qui le mieux exprimént les états d'&me et les variations de
caractére, ainsi que les situétions. Quand le langage lui-
méme est pittoresque on n'a pas besoin de sfattarder a de
longues descriptions. - Fasciné par le mot, Mujl 1'é&coute
d'une oreille attentive, le manipule avec précision et une
pointe de malice. Il fait grand usage d'expressions col-
logquiales et d'onomatopées. La répétition des sons est

une caractéristique du japonais’vernaculaire qui se trouve

trés exploitée dans le Shasekishi:

- shika-jika est employé quand on ne veut pas &tre:pré-

cis ou répéter ce qui vient d'é&tre dit: na wo ba shika-jika,

il s'appelait un tel.

- naku-naku, littéralement pleurant-pleurant, n'implique
généralement pas l'action de pleurer mais plutdt une fagon
pleurnichante ou chagrinée de parler ou de se conduire.

- tsuya-tsuya accompagne une négation, signifie rien

du tout, pas le moins du monde: tsuya-tsuya miezu shite,
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il ne voyait absolument rien. (VII.19, 317)

- name-name to: tout mouillé.

- bara-bara to, péle-mé€le, indique la confusion créée

par un groupe de gens entrant ou sortant dans le désordre.

Bara-~bara to peut étre consid&ré comme une onomatop&e. Les

onomatopées sont souvent utilisées pour reproduire le
langage animal:

- tada son-son to iikeru: (en parlant d'une vache)

elle ne disait que meuh-meuh, (VII.1l8, 315).

- kito-kito=kito, to zo iikeru: "tui~tui-tui," dit-elle

(une personne imitant le rossignol), (VIII.1l2, 348):

La répétition des sons caractérise tout particu-
liérement les dialogues, que Mujd rapporte avec un grand
souci d'exactitude. Par exemple dans le conte 19, livre
VIII, oli se trouve un &change verbal assez vif entre un
batelier et son client:

- ara, ima-imashi: ah, Dieu nous en garde!

kobore-kobore no kikitaku mo nasayo: ne me parlez
plus de désastre!

oritamae, oritamae: descendez, descendez!

naka-naka ni amari no koto nite: comme c'en é&tait

vraiment trop (VIII.19, 354).
Les particules emphatiques sont employé&es abondam-

ment: 20, wo ya, bashi.

Cette vivacité se manifeste aussi dans la variété

des styles parlés, qui correspond aux différentes positions,
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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

on~kuse no owashimasu koto no shikarubekarazu oboe s8rau ni,

tono no kikase tamawamu toki, itaku mono na Oserare sBrai

SO0: souvenez-vous que vous avez la mauvaise habitude de
parler pour ne rien dire et que cela est tré&s malséant, et
gue lorsque vous vous adresserez a votre seigheur il ne
faudra pas dire des sottises! (VIII.1l2, 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 sbrau, que
1'on rencontre dans le dialbgue mais non dans la narration
oll i1 est remplacé par tamau. Ce dernier auxiliaire par
contre se rencontre égaiement dans le discours direct.

Mujd adore les calembours, dont il a rempli son
livre VIII. Il les manie pérfois d des fins polémiques,
comme lorsqu'il s'écrie: "Adaptons donc le mot tonsei a

notre é&poque, et que le son ton soit rendu par le caractére

signifiant "repus,"

plutdt que par celui qui signifie
"reclus!" (III.8, 163)

I1 s'amuse des mots 3 double sens, qui ménent
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parfois 3 des situations comiques ou scabreuses. Dans le

Shasekishli on peut lire 1l'histoire de ce pauvre homme

qu'on hésita & prendre sur un bateau parce qu'il se nommait
Yuirembd de Kazahaya, ce qui a double sens pourrait étre
interprété comme ﬁvent rapide et eau bouillonnante.” Comme
il ne pouvait ouvrir la bouche sans dire quelque chose qui
puisse de la sorte sembler de mauvais augure pour le voyage,
le bon sens prit enfin le dessus de la superstition et en
riant on lui permi£ de faire le voyage. (VIII.1l9, 354)
L'emploi malencontreux de certaines paroles peut
avoir des conséquences facheuses( ne serait-ce que 1l'embaras-

sement qu'elles causent. Kotoba no kakari, l'usage des mots
‘ q

d bon ou & mauvais escient, est un probléme cher & Mujl et
gui accuse l'intérét qu'il porte au langage. L'anecdote
suivante illustre une fagon spécialement maladroite de
s'exprimer:

A Shinano vivait une nonne nommée Une Telle. Se
trouvant a Kamakura elle voulut offrir un service
bouddhiste, et elle . pria un moine qu'elle connais-
sait depuis qu'il était petit et gqui restait au
Jufukuji de délivrer le sermon. Ce sermon lui

plut beaucoup, et une fois rentrée chez elle, elle
en fit 1'é€loged un groupe de dames: "Je m'occupais
de ce moine lorsqu'il était tout petit garcgon
jouant ¢a et 13,son zizi & l1l'air, et depuis

je me demandais ce qu'il &tait devenu. Je me
demandais 3 quoi m'attendre, et le voici qui grimpe.
Je pensais que ce ne serait rien de trés spécial,
mais il se débrouilla tré&s bien, et comme je

me disais 'Eh, mais il se débrouille vraiment bien!'
il poussa ardemment jusqu'au bout, et moi j'en
étais toute pamée." (VI.2, 263)

Dans les calembours sans grande finesse du

Shasekishl on reconnait l'esprit joueur qui en France inventa
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des contes tels que celui du chien Estula, et qui au Japon
se manifesta avec verdeur dans les piéces de kydgen qui au
treizidme sidcle commengaient & se distinguer dans #de réper-
toire dramatique des fétes religieuses. La sottise dont se
gausse Mujl est la méme que celle dont se gausse le kySgen .
Elle se présente sous une forme d'ignorance trés spécifique

gqui est 1'ignorance verbale. Les sots du Shasekishli, comme

ceux du thédtre kydgen, emploient les mots mal & propos,
soit qu'ils en:¢éonnaissent mal le sens, soit gu'ils manquent
de tact ou d'imagination. Ce sont des gaffeurs. Et c'est

3 travers la gaffe que le rire joue son rdle correctif,
gu'il cherche 3 rétablir la norme sociale & laquelle le
gaffeur fait violence.

Il est bien évident qu'en racontant de telles
histoires Mujl s'amuse. Il est vrai qu'd l'entrée du livre
VIII il déclare:

La raison pour laquelle je vais raconter des sottises
dans ce livre, c'est que je désire vous conduire sur:
la voie de la sagesse. La sottise, c'est tout simple-
ment ce qui invite au rire. Etre sot, c'est ignorer

le principe de la récompense du bien et de la punition
du mal, oublier les souffrances causées par le courant
incessant des naissances et des morts, ne pas prendre
garde aux actes mauvais, entretenir & son gré les illu-
sions du coeur. (VIII . 1, 337)

I1 est permis de se demander si les histoires du
livre VIII eurent souvent l'effet rédempteur désiré, mais il
n'est pas permis de mettre en doute la sincérité fondamentale

de Mujd@ . Comme il le dit dans sa préface, nombreux sont

les chemins qui ménent & la vérité, et le sourire est
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peut-étre le commencement de la sagesse.

Dans son portrait de la comédie humaine, Mujil
oppose 3 la bétise la présence d'esprit. Dans le commerce
ordinaire des hommes, il n'apprécie rien tant gu'une bonne
répartie, et de nouveau c'est le langage qui lui fournit la
meilleure illustration de la vivacité d'esprit qui manifeste
l'intelligence. Savoir se tirer d'affaire par une remarque
bien placée, c'est le privil&ge de 1'homme d'esprit. Ainsi
le démontre l'histoire de M. Jesaistout. (Trad. VIII. 16.)
(Voir aussi Trad. VI. 8 et VII.1.)

Mujl loue aussi la vivacité de ce jeune gargon
dont le méfait fut'plus’tard exploité dans la piéce de
kydgen intitulée Busu. (Trad. VIII.ll)j

L'intérét particulier de cette histoire est dans
le choix moral qu'elle suggére: l'avarice et 1l'é&golisme
sont punis par le vol et le mensonge, que justifient les
circonstances. L'intelligence mise en oeuvre par le jeune
gourmand pour se tirer d'affaire démontre une qualité
d'ajustement qui fait dé&faut chez son antagoniste, c'est
donc 1'antagoniste qui est 3 bl&mer. C'est ainsi gue Muji
€chappe & la rigidité morale qui pourtant forme l'ossature
de sa pensée religieuse. C'est ce qu'on.a appelé le prin-
cipe "d'accommodation," mais qui serait plutdt 1l'expression
d'un humanisme, d'un sens de la mesure et d'une compréhension

sympathique de la limite des capacités de l'homme. Cette

mesure, qui vient & chaque page tempérer la sévérité& des
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principes, ce n'est pas un manque de conviction mais une
acceptation des réalités quotidiennes qui ne sont pas une
négation de la Réalité absolue maié en sont plutdt un
déguisement. Les yeux fixé&s sur l;absolu, Mujd garde les
pieds sur terre, et son sens de la relativité de toute
expérience humaine est ce qui lui permet de considérer
avec quelque indulgence la faillibilité& de ses congénéres.
Sévére dans ses principes, il sait que la sévérité peut
aller &8 l'encontre du bon sens, et raconte 3 cet effet.
l'histoire d'un moine qui tua des poissons pour nourrir sa
vieille mére et qui fut pardonné en raison de sa bonne
cause.

Dans le Nihon rydiki, qui pourtant fut écrit par

un moine de formation Ritsu tr&s stricte, se trouve 1'his-
toire d'un moine qui, &tant en mauvaise santé&, congut

le désir de manger du poisson et pria un de ses aides
d'aller lui en chercher & Naniwa. Sur le chemin du retour
l'aide rencontra trois laics de sa connaissance, qui lui de-
mandérent ce qu'il transportait dans une boite. "Ce sont
des rouleaux du slitra du Lotus," répondit-il.. Mais de la
boite dégoulinait un liquide dont 1l'odeur ne rappelait en
rien le s{itra du Lotus, et les hommes forcérent le garcgon

4 ouvrir la boite. A la grande surprise de chacun les
poissons s'étaient changésen rouleaux de silitras, démontrant

ainsi une protection.surnaturelle qui exonérait le moine.

(Rydiki III.6, 330-32)
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De méme, quoique Mujll recommande le cé&libat et
dénonce avec virulence les attaches familiales, il admet
que dans certains cas le mariage puisse &tre valable, et
en outre il donne plusieurs exemples de piété filiale oli
la dévotion de l'enfant envers ses parents ne représente
pas une obstruction mais 1l'opportunité de mettre & 1'épreuve
les qualités d'abnégation et de charité. L'anecdote IV.4
illustre la faculté qu'avait Mujd de considérer son propre
sérieux avec une pointe d'humour.

Malheureusement Mujl écrit avec trop de briéveté .
pour que 1l'on puisse espérer tirer d¢ ses contes un tableau
détaillé de la vie quotidienne & son épogue. Moines, paysans,
paysannes, marchands, artisans, aventuriers, dames de l'aris-
tocratie provinciale, intendants de domaines seigneuriaux,

c'est tout le monde de la province qui défile dans les pages

diu- Shasekishli mais l'uhivers dans lequel ils &voluent

est 8 peine esquissé. Cependant, si le coup d'oeil de Mujd

est rapide, il a tout au moins l'avantage d'étre précis.

S'il ne s'attarde pas & une analyse trés poussée de ses person-
nages, il n'en montre pas moins des traits de caractdre

variés et bien observés. En cela il s'apparente encore au
théatre kySgen oll les caractéres ne sont qu'apergus, mais

avec quelle finesse et avec quelle acuité! Moine lui-méme,
Mujd observe ses confréres d'un oeil malin et perspicace.
L'infraction la plus impardonnable & ses yeux est celle qui

consiste @ ne pas savoir contr8ler son propre caractére, et
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c'est 13 qu'il se montre intransigeant. C'est pourquoi
l'avarice, la colére, la bé&tise, sont des crimes tandis que
le vol, le mensonge, le mariage, sont des sottises qui
peuvent parfois &tre justifiées par les circonstances, et
qui ne permettent p;s par elles-mémes de porter un jugement
définitif. |

Le Shasekishi s'apparente au thédtre kydgen par

la subtilité de 1l'observation psychologique. Rappelons a

ce propos l'importance que donnait Muj@ & la motivation,

3 la nécessité pour chacun de sa&oir reconnéitre la mauvaise
foi qui se dissimule déns 1e§ coeurs les plus sincdres. Il
ne dépeint pas des caractdres, mais plutdt des traits uni-
versels de la nature humaiﬁe, ét dans chacune de ses
esquisses n'importe gqui peut se sentir visé. Dans la quéte
du Bien il n'y a ni détours ni raccourcis et Mujd réclame
que l'é&tre soit engagé sans l(ombre d'une évasion. Ainsi le
moine gqui avait fait voeu de se pehdre et gu'un accident
déplorable avait raffermi dans soh dessein se trouva quelgues
jours plus tard d'un tout autre avis et fort repentant de
s'étreisi hitivement engagé & mourir. Dans un autre exemple,
un chasseur que ses crimes‘avaient condamné aux Enfers fut
délivré par l'intervention de Jiz6 & la condition que,rendu
3 la vie, il renoncerait & tuer. Mais une fois sﬁr terre

il oublia vite sa éromesse et reprit son métier d'autrefois.

De nouveau il mourut et de nouveau Jizd intervint en sa

faveur. Mais le chasseur trahit une fois de plus son
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bienfaiteur et en fut puni comme auparavant. Enfin, ce
n'est que lorsque le remords naquit spontanément en lui que
son salut fut assuré: "Vous pouvez avoir toute confiance
cette fois, déclare Jizd, car ce n'est pas moi gui suis
vénu a lui, c'est lui qui a tiré sur mon vétement." (ITI.6)
Il a &té suggéré que, l'dge et la maladie l'ayant
rendu irrascible, Mujl se montra cruel ou tout au moins
impatient dans ses relations avec les autres, et que cela
contribua sans doute & la désertion de ses.disciples.
En dehors du fait que Mujd admet avoir eu quelque difficulté
a contrbler son mauvais caractére, on a appuyé& cet argument

sur une seule anecdote du Shasekishl oli Mujli se raille d'un

moine qui s'appelait Enkd KyOdobd et qui était peut-&tre ce
méme Pont-du-Dharma Enkd Kyobbd dont il avait été 1'éléve au
Miidera.

Au monastére T6j6ji de la province de Hitachi se
trouvait un moine nommé Pont-du-Dharma Enkd Ky3obd.
Parmi tous les moines du monastére il faisait figure
d'érudit. A l'exclusion de toute autre chose il
avait sans cesse les yeux fix&s sur les textes
sacrés et il pratiquait sans la moindre faute toutes
les dévotions des écoles &sotériques et exotériques.
I1 était incroyablement ignorant des choses de la
vie ordinaire. Il vit un jour un jeune moine qui
s'en allait, comme c'est la coutume dans les cam-
pagnes, répandre dans son champ du fumier qu'il
avait chargé sur un cheval. Kyd6bd voulut le
retenir, disant: "Qu'est-ce que vous allez faire

de ce fumier? Si vous voulez obtenir des bénéfices,
allez donc lire le Ninndky8: En quoi le Ninndkyd serait-
il inférieur 3 du fumier?" (vVa.7, 214)

On voit mal ce que cette anecdote prouve au détri-

ment de Muji. Que ce Pont-du-Dharma ait ou non &té son
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maitre ne change rien au fait qu'il ait été disfrait ou
méme un peu stupide en regard des réalités quotidiennes.

Les remarques de Mujl ne sont pas particuliérement désa-
gréables, son intention n'étant que de faire sourire d'une
bizarrerie. Nombreux sont les moines gqui passent par la
griffe de Muj. Ce sont des sekkySshi, qui &taient attachés
d un monasté&re.. et qui se spécialisaient dans l'explication
des sfitras et dans les sermons de circonstance. On faisai%
appel & leurs services pour les cérémonies funébres, dédica-
toires, commémoratives, ou lorsqu'il s'agissait de prier
pour un malade. Ils donnaient parfois des sé&ries de sermons
sur un sujet donné gqui duraient un temps déterminé&, sept
jours, cent jours, etc.. Nous avons vu le sekky8shi Mujd
dans le Bitchl donner une conférence de cingquante jours.

Il offre de ses confré&res un portrait amusant, pré&occupé de
leurs défauts autant que de leurs qualités. Mais n'oublions
pas qu'il dépeint les folies des hommes afin de nous garder
contre elles. Il devait quand méme prendre un malin plaisir

3 décrire certaines de leurs mésaventures. Les sekkzashi

du Shasekishli sont, sauf exception, des &tres ordinaires,

tout aussi faillibles que n'impor£e gui, mais qui, sollicités
en maintes occasions et sans cesse exposés au jugement public,
doivent se débrouiller de leur mieux dans chaque situation.
Muj@ apprécie chez eux aussi la présence d'esprit et surtout
la capacité d'établir avec leurs fidé&les un rapport trés

direct. Comme le curé de campagne du folklore frangais, le
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ni goulu, n'en est pas moins un pragmatiste qui sait
adapter les préceptes religieux aux diverses circonstances,
méme les plus incongrues.

Ainsi, moines et nonnes sont de loin les person-

nages les plus pittoresques du Shasekishii, et que Mujid

nous invite 3 rire d'eux indique & quel point cet homme si
fondamentalement 'sérieux était pénétré d'ironie & 1l'égard
des choses humaines.. C'est parce qu'il prend au sérieux les
grandes Véfités du bouddhisme qu'il peut contempler le
spectacle du monde d'un oeil & 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'&tre un correc-
tif, il n'est pas utilisé comme une arme mais comme un
avertissement. C'est pourquoi Muji 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 &

la réflexion et offre & l'esprit la possibilité de se désen-
gager et d'observer la vie selon une saine perspective.

Le Shasekishli est &crit dans ce mélange de kana

et de kambun qui caractérise les hSgo et les autres &crits
de 1'époque. Il n'était pas possible de disserter sur le

bouddhisme sans employer une grande proportion de kanji et
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de phrases chinoises: aussi les passages théoriques du

Shasekish@i comprennent-ils une bien plus grande proportion

de kanji que les passages anecdotiques, ol le katakana est
employé, avec des inconsistances de transcription. Il
semble notamment que la proportion de kanji soit plus
grande dans les cing premiers livres dont le contenu thé&o-
rique est plus serré. L'influence du chinocis s'y fait
sentir d'autre part dans certains usages tels que gyd-zu

pour okonau, gaku—su-pour manabu, etc.. Particules et

locutions adverbiales sont généralement rgprésentées par
des caract&res chinois: vya ﬂL;E?, yégate:ﬁﬂ% ﬁﬁ . Le
passif -rareru est toujours écrit & l'aide du caractérez&_
et se présente avant le verbe qu'il modifie, avec le signe
d'inversement du kambun. L'auxiliaire —bekﬁ est tantdt
gcrit en kana, tantdt représenté de méme que -rareru et
avec le caractére EI . Le verbe conclusif nari est
tantdt écrit en kana tantdt repré&senté par la particule con-
clusive chinoise % .

L'emploi extensif des particules exclamatives et
des questions rhétoriques. anime les passages les plus théo-
riques et les empéche de sombrer dans une abstraction exagé-

rée. En écrivant le Shasekishd, Muji n'a pas oublié& son

réle de prédicateur. Il s'adresse & ses lecteurs comme & un
auditoire, les exhortant 3 considérer son point de vue, les
prenant 3 témoing de ses idées. Il leur fait part de son

expérience personnelle, toujours soucieux de réduire la



173

distance et d'établir une certaine intimité pompeuse et
sans condescendre & s'é&mouvoir.

Le Shasekishil présente avec la plupart des

recueils de contes 3 coloration bouddhique parus aux époques
Heian et Kamakura un double contraste: par comparaison

avec, par exemple, Konjaku monogatari, et surout avec

Jikkinshd (ca. 1252) et Kokon chbmonijl (ca. 1254), il ne

met presque jamais en sc&ne des personnages de la haute aris-
tocratie, avec laquelle Mujd -semble 'ne pas avoir eu de
contacts directs. De plus, & quelgues rares exceptions les

contes du Shasekishd sont toujours situés au Japon. Parmi

les exceptions sont l'histoire de Confucius (III.7) et celle
des Chinois honné&tes (IX.3). Dans le cours de ses chapitres
Mujd introduit parfois une anecdote tirée d'un texte sacré
d'origine &trang&re, mais c'est rarement le thé&me principal
d'un chapitre. Cette cbhstatation&nous améne une fois de

plus 3 rapprocher le Shasekishii, dernier en date des grands

recueils de contes bouddhistes, du Nihon ry8iki, qui avait

inauguré le genre cing sisdcles guparavgnt. L'auteur du
RySiki s'@tait écrié dans sa préface: "Quoi, pouvons-nous
nous montrer si pleins de ré&vérence pour les récits miracu-
leux qui nous proviennent d'une autre nation, et ne pas étre
impressionnés par les proaiges qui ont lieu dans notre propre
pays?" (Rzéiki,p.54) S'il est vrai que. - nombre de ses
récits étaient en fait empruntés & des oeuvres chinoises,

il les avait adroitement transformés et adaptés au contexte



174

local, de sorte que s'ils n'étaient pas japonais ils
auraient di 1'étre. Le Rydiki nous transporte dans les
provinces qui entourent l'ancienne capitale de Nara. On y
.voit évoluer des moines de campagne, et sous leur conduite
bénévole ... des paysans, des propriétaires terriens et
leurs familles, des marchands, des administrateurs de

provinces. Le Shasekish@i s'intéresse moins exclusivement

au miracle. Mais comme le Ry8iki il nous invite & un
pélerinage par des chemins de terre et de_sable que ne
fréquentent guére les carosses des courtisahs ni les chevaux
des guerriers.

Dans sa dissertation sur le Shasekishi, Morrell

remarqué avec justesse que Mujl manque d'imagination. Il
manque d'imagination et peut-&tre de vanit&, car malgré son
golit avoué pour les histoires il résiste a la tentation de
"faire de la littérature." Mujd est militant plus qu'écri-
vain et son esprit orienté vers l'action et l'efficaciﬁé

ne s'attarde pas a des COnsidéfations non-essentielles. Son
talent est avant tout un taient de communication: direct,
incisif, persuasif, il ne considare pas l'anecdote comme

une fin en soi, méme s'il prend plaisir & la raconter. Et

si le monde du Shasekishlli reste si vivant, s'il garde sa

merveilleuse "présence," c'est peut-&tre justement grace
au manque d'imagination de son auteur: les personnages,. les
scé&nes, sont captés sur le vif, reproduits avant gue le

moindre artifice ait eu le temps de se glisser entre les
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acteurs et le narrateur. L'art de Mujd consiste &8 savoir
dissimuler le soin extréme avec lequel il a organisé son
livre, et & raconter chaque histoire comme si elle venait

de lui surgir a8 l'esprit.



CHAPITRE VI
CONCLUSION

Ainsi gu'il a souvent &té& remarqué, ce gqu'on
appelle les sectes ou écoles bouddhistes ne formaient pas
jusqu'd 1'époque Kamakura des groupes exclusifs les uns des
autres. Il n'y régﬁait aucun fanatisme, aucune hostilité
basée sur des divergences de doctrines. Ces &coles cohabi-
taient dans les divers monasté&res de Nara sans se chercher
querelle. L'apparition du Tendai et du Shingon avait fait
germer un certain esprit sectaire, mais leurs principes
syncrétiques n'étaient pas faits pour la dissension, et
bien qu'ils finirent par &clipser les plus anciennes
&coles, le bouddhisme resta une religion de tolérance et
les querelles qui oppos&rent les grands monast@res ne
reposaient pas le moins du monde sur des diffé&rences idéolo-
giques. C'est dans cet espfit de tolérance et de concili-
ation fondé sur le principe de hbben que Eisai avait fondé&
le Kenninji et que ses héritiers spirituels Eichd et Bennen
continudrent la propagation d'une doctrine Zen destinée &
embrasser tous les concepts fondamentaux du bouddhisme
Mah&dyéna.

Or, la question s'est pourtant irrésistiblement

posée 3 tous ceux qui se sont penché&s sur le Shasekishll de

-176-
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déterminer quelle fut l'influence doctrinale définitive
dans la pensée de Muji. Nous souvenant qu'il professait
une grande révérence pour Sh8ichi Bennen,qui lui passa le

sceau de la transmission, et pour le Tsungching lu, nous

devons cependant tenir compte du fait que Mujd lui-méme
refusa de prendre parti. C'est donc en un sens lui faire
violence que de chercher & prouver qu'il fut ou ne fut pas
un véritable maitre de Zen, et gqu'il comprit ou ne comprit

pas le principe profond de cette doctrine. La pensée de

Mujd telle qu'elle est exprimée dans le Shasekishil (et
n'oublioﬁs pas que c'est une oeﬁvre de vulgarisation) manque
peut-&tre d'envergure, mais elle est fondamentalement
logique, car si l'on accepte la propositioh du moyen expédi-
ent, ou hében, il s'ensuit naturellement que ce qu'il faut
poursuivre est la réalité qui donne naissance d ces moyens
expédients et qui est leur raison d'étre, et qu'il est

vain et dangereux de disputer lequel de ces moyens, qui par
définition sont tous excellents, est le meilleur. Familier
avec tous les sfitras et traités du Mahdy&@na, Mujl est un
véritable mahdydniste. Il glane ¢& et 13 tout ce que les
.grandes doctrines ont en commun et non leurs différences,

et il découvre que ce qui les distingue n'est souvent qu'une
différente coloration ou une nouvelle dimension donnée &

un concept déjd adopté par les autres. S'il ne les explore

pas vraiment en profondeur dans le Shasekishli, il y a lieu

de croire qu'il les avait assimilées auparavant, et qu'il les
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de pragmatique, d'applicable.

Eduqué par des maftres qui avaient tous é&té formés
au centre du Tendai é&sotérique, le Miidera, Mujl ne pouvait
manquer d'é&tre profondément marqué par le.sﬁtra 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 hében,son insistance sur le r8le du
bodhisattva, refl&tent directément le sitra du Lotus. A
la doctrine Tendai il emprunte le principe de la bouddhéité
universelle et l'existence d'un.absolu gui se manifeste dans

les phé&nomé&nes, l'identité des deux "vérités,"

supréme et
relative. Ce dernier concept, fondamentalement mahdyaniste
et hérité de Ndgadrjuna, devient avec la doctrine Kegon le
principe de 1l'harmonie totale, de la fusion de la connais-
sance abstraite et de 1l'expérience sensorielle, ri et ji,
qui ménent au principe de 1l'identité& de nirvéapa et de

samsira. On retrouve ce courant de pensée dans certains

passages clefs du Shasekishil et c'est & partir de 18 que

Mujd conduit son lecteur & la transcendance de la dualitég,
donc de la négation, et 3 la vision zé&niste d'une liberté
totale oll existence et non-existence ne sont plus en question
et oll la conscience rejoint 1l'intuition par-deld le raison-
nement et la conceptualisation.

Mais justement dans les écrits de Kdkai on

retrouve tous ces &l&ments, ils sont ce que Kikai lui-méme
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appréciait dans chacune des doctrines mentionnées ci-
dessus, et n'oublions pas qu'il voyait dans le Tendai, et
plus encore dans le Kegon, la plus haute manifestation de

la pensé&e exotérique. Ainsi la philosophie Tendai appa-
rait comme le fondement, le socle duguel jaillissent les
systémes supérieurs du Shingon et du Zen. Ce n'est pas
uniquement le cb6té plus superstitieux de Mujli qui est attiré
par la magie, les rites, l'imagerie luxuriante du Shingon.
De cette doctrine il retient non seulement une certaine
topographie de l'univers, mais aussi et surtout certaines
de ses idées les plus importantes: 1l'identité du Dharma-
kdya et du Bouddha Mah&vairocana (Dainichi), la possibilité,
voire la nécessité, de poursuivre 1l'illumination bouddhique
dans cette vie méme, la nécessité de transcender la verbali-
sation, et plus gque tout le devoir de mettre en pratique

les préceptes bouddhiques et la méditation. Le Shingon,
supréme reméde dé l¥&re terminale, et le Zen, essence du
bouddhisme, sont le prolongement naturel de la philosophie
Tendai, l'expression la plus profonde et la plus raffinée
d'une vérité intraduisible gui cependant est notre seule
raison d'étre.

La contribution de Mujl 3 ce mouvement syncrétiste
gui cherchait & préserver l'unité du bouddhisme dans une
période de schismes et de profondes aliénations, c'est d'a-
voir su exposer le systéme selon une formule qui le rendait

abordable intellectuellement et qui pouvait toucher une
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partie au moins du public qu'avaient &mu les harangues

de Shinran et de Nichiren. Ni les écrits d'Eisai

ni ceux de Bennen n'étaient de nature & soulever 1l'émotion
des foules. Mujl est peut-&tre le. seul auteur de 1l'école
d'Eisai 3 -avoir tenté de confronter les amidistes et les
adeptes de Nichiren sur leur propre terrain de chasse.

Le contenu et le style du Shasekishi résultent

d'un long dialogue entre Mujli et ses audiences, généralement
un public de province qui n'était pas. toujours illettré et
gui pouvait & l'occasion &tre cultivé sans toutefois faire
preuve d'une grande sophistication. Le graﬁd public de
1'époque avait slirement un contact bien plus étroit que

le Japonais d'aujourd'hui avec le vocabulaire bouddhiste,

et le langage de Mujl pouvait 1lui paraitre moins "spécialisé"
gqu'a un.lecteur du vingtiéme si&cle. Une certaine culture
€était requise pour saisir toutes les allusions faites par
Muj@ aux classiques chinois et japonais, mais ceux que ces
références n'atteignaient pas pouvéient du moins.capter le

message des anecdotes et l'humour des calembours. Ces deux

aspects du Shasekishili sont en fait .complémentaires de la ..

‘personnalité de l'auteur. Les contes-sermons. du Shasekishi

exposent une fagon de raisonner qui était devenue familiére
d Mujl au cours de son expérience de prédicateur. Mais
en fin de compte serait-il extravagant de suggérer que,

tout en gardant 3 l'esprit les exigences de son service

public, Muji écrivit avant tout pour lui-méme?
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Nous avons vu combien les points débattus dans le Shasekishi

se rapportent a8 la vie de Muj, & ses problémes personnels:
la question de la retraite religieuse, les problémes
d'éthique dans l'exercice de la prédication, jusqu'aux
questions de caracté&re et & la difficulté de maintenir
1'idéal du bodhisattva dans les moindres détails de la vie

quotidienne. En comparant certaines anecdotes du Shasekishi,

telles que celle du moine coléreux ou celle de celui qui
recommandait le mariage 8 ses jeunes confréres, avec le
Z86danshll qui fut écrit bien des années plus tard, on ne peut
manquer}d'évoquer la vieillesse devMujﬁ lui-méme, la
mélancolie de ses derniéres années, qui se mélait & un cer-
tain goflit de l'austérité. C'est cé méme mélange qu'on

retrouve dans le Shasekishli, oli 1'idéalisme et l'accepta-

tion des réalités quotidienﬁeé se cOtoient sans se confronter,
oli la richesse et la naiveté& du folklore religieux créent un
univers positif, concret, dynamique, faisant pendant aux
notions décourageantes de 1l'impermanence et de l'ére termi-

nale. Ainsi 3 travers les pages du Shasekish@i on peut

suivre la vie de Muj, ses luttes, ses échecs aussi peut-
étre. Bien plus, l'intérét que porte Mujl & la diversité
des natureé humaines et 8 la vie de ses semblables nous

met en présence de tout un peuple en train de se redé&couvrir.

Le Shasekishfi, c'est le miroir d'une personnalité et de toute

une époque.
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TRADUCTIONS
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Préface

Lés paroles vulgaires comme les expressions
raffinées sont issues du Principe bouddhique, et les
actions relatives & la vie ordinaire ne vont pas & l'en-
contre de la Réalité. Aussi je désire introduire le lecteur
d la voie merveilleuse du Bouddha par le vain amusement de
paroles oiseuses et d'expressions frivolesl et, avec des
exemples tirés de la vie ordinaire, démontrer le sens pro-
fond de cette grande doctrine. Pour me passer le temps
pendant les heures d'insomnie dues & 1l'édge, j‘aivainsi
collectionné au gré de ma mémoire des choses que.j'ai vues
ou entendues sans trier- les bonnes des mauvaises, de méme
qu'on ramasse les algues sur la plage de Naniwa sans ‘en, trier
les mauvaises herbes.2 Ainsi ce vieux moine, alors qu'il
devrait se montrer alerte & l'irruption de chaque pensée
impermanente, effrayé paf la lenté approche de l'autre
monde, alors qu'il devrait entasser des provisions pour le
long voyage jusqgu'aux sources jéunes3 et préparer sa barque
pour suivre le profond courant de la mer agitée,4 s'amuse
d écrire des sottises et -3 prendre note d'anecdotes frivoles.
Pour le moment il ne se soucie pas du temps qui passe. Pour
le futur il ne craint pas l'opinion des sages. Cela peut
paraitre absurde, mais pour les sots qui ne comprennent pas
les immenses bénéfices qu'apporte le bouddhisme et qui
ignorent la profonde pensée des divinités, pour ceux qui ne

discernent pas la sagesse de la folie et qui ne croient pas
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au principe déterminé de la causalité, il a_choisi des pas-
séges clairs des slitras et des commentaires, et les préceptes
laissés par les grands hommes d'autrefois.

I1 n'y a pas qu'une seule méthode pour entrer
dans la voie bouddhique. L'Eveil peut &tre obtenu par
nombre de causes et conditions. Celui qui comprend leur
sens général verra que les divers enseignements et doctrines
ne sont pas différents les uns des autres. Quand il les
mettra en pratique, il verra que le but des divers exercices
est le méme. C'est pourquoi & des causeries sans grande
portée j'ajoute des discussions doctrinales, et au milieu de
bavardages ineptes j'introduis des exemples illustrant
la_pratique_correcte du bouddhisme. Que ceux qui liront
ceci n'en méprisent point le langage maladroit, mais qu'ils
y voient plutdt un moyen pour atteindre l'illumination qui
révéle la doctrine bouddhique, pour»la compréhension: du
principe de la causalité dans le cas oli la sensualité& n'a
pas &té corfigée, et pour l'abandon du domaine de samsira,
et que cet ouvrage serve de guide jusqu'a la cité du. nirvana.
C'est 13 1'intention de ce vieillard. Les chercheurs d'or
le trouvent dans le saBle, et ceux qui aiment leS'pie:res
précieuses ramassent des cailloux et les polissent. C'est
pourquoi j'ai appelé cette collection "collection de sable

5

et de galets.” Elle contient dix livres et plus de cent

chapitres.
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ANNOTATIONS: Préface

LI _
4

Kybgen kigyo é%i z =

)
©

Ce passage est construit & l'aide de deux makura
kotoba ou "mots-coussins." Les mots-coussins apparte-
naient & la convention po&tique et servaient & doubler
le sens de certaines expressions nominales ou vefbales.

Ici, l'expression Naniwa-e no double le sens de yoshi

ashi, qui peut &tre interpré&té& comme "bon et mauvais"
et en méme temps comme "roseaux" ( que j'ai traduit par
"mauvaises herbes" parce-qu'ils devraient &tre triés

des algues). Le mot moshio-gusa double le sens de

kaki-atsumaru, qui signifie donc & la fois "ramasser"

(des algues) et "compiler" (une collection littéraire).
Naniwa était un port de mer vers l'emplacement de lfac-
tuelle Osaka.

L'expression "source jauhe~“ désignait en chinois
une source souterraine, d'oli l'analogie avec laumort.

La vie agitée par les passions et tourmentée par
la souffrance. L'expression "mer agitée" se trouve dans
certaines versions-du Hokekyd, "Nyorai jurySbon" (Longueur
vie du Tathigata) :<f 5L)%}§ g& A iﬁ_;ﬁ_j%é 7 G
La version de Kumd@rajiva qui se trouve dans Taishd.9,p.43

donne:ig ~ﬁi'ﬁ€,%:4ﬁ%. De méme H.-Kern (Saddharma-Pun-

darika or the Lotus of the True Law,[New York:Dover,l963)

ne donne pas "mer des souffrances" mais simplement "les

de
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souffrances.” On lit chez Bhinran, Shéz8mappbd-wasan:
p g oA :
Kukai no chinrin ikaga sen ® JB a0 vi :  Comment

€chapper a8 la submersion par la mer des souffrances?
(Psaume 45, Otani Ch&jun, ouvrage cité&, p. 85.)

Sasekish@i: la lecture des caractéres 5@:32 varie
selon les sources. Logiquement, sa et seki &tant
kan'on devraient &tre lus ensemble, alors que si sha
est employé dans' le premier cas, la lecture de

devrait étre shaku (go'on). Il semble cependant qu'a

l'origine on ait prononcé shaseki. ' Lé&on Pag@&s donne
shaseki. (Dictionnaire Japonais-~Frangais, Paris, 1868
traduit du dictionnaire Japonais-Portuguais composé par

les missionaires de la compagnie de J&sus et imprimé& en

1603 & Nagasaki, et revu sur la traduction espagnole

-

du méme ouvrage imprimée en 1630 & Manille.)
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I.1
Ol il s'agit du grand sanctuaire d'Ise

Au cours des années K6cho' je me rendis au
Grand Sanctuaire,2 et 13 un prétre me raconta que si l'on
s'y abstient de prononcer le nom vénéfé des Trois Joyaux-»z,,3
et si les moines bouddhistes ne s'approchent point jusgu'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 oqéan, et la
Déesse4 plongea son auguste lance juste 8 cet endroit.
' L'eau ruisselait de la lance comme une rosée. Le seigneur
Ma du sixiéme ciel5 vit cela et dit: "Il est dit gque cette
rosée deviendra un pays, que la loi du Bouddha y sera pro-
pagée, et que ses habitants seront lib&rés du cycle de

6 I1 dit, et descendit dans 1'inten-

naissance et de mort."
tien de le détruire, mais la Grande Déesse fit face au
seigneur Ma: "Je ne prononcerai pdint le nom des

Trois Joyaux:® et ils ne s'approchéront point de moi. Allons,
remonte chez toi en vitessel!" dit-elle, et ainsi apaisé il
s'en retourna. Conformément & 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 Ecritures "le papier teint," et

Lo 8 ~ a -
les moines des "longs cheveux," et on y désigne un monastére
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bouddhiste par "brlileur d'encens." Ainsi en surface on
prétend y mépriser le bouddhisme, mais au fond les Trois
Joyaux - -sont profondément vénérés. C'est pourquoi le
bouddhisme au Japon repose enti&rement sur la protection
de la Déesse.9

Cette Déesse est le pére et la mére de toutes les
divinités japonaises. Quand Susa-no-o offensa le ciel de
ses crimes haissables, elle ferma la porte du ciel et se
cacha 8 1l'intérieur, et le monde d'en bas fut plongé dans
les ténébres. Attristées, les huit millions de divinités,
afin de persuader la Grande D&esse de sortir, allumérent
un feu de joie et dansé@rent le kagura.lO Alors, dé&sirant
jeter un coup d'oeillsﬁr les jeux des dieux ses enfants,
elle entr'ouvrit la porte du ciel, et lors, le monde fut
éclairci,on put voir la face des hommes et c'est de ce
moment que date l'expression "Ah, omoshiroshi}"l

12 l'entoura

Alors, le dieu qu'on appelle Main-Forte
de ses bras et tendit une corde en travers de la porte du
ciel pour l'empécher de rentrer. Il l'attira au dehors, et
voici qu'elle devint le soleil et la lune et illumina le
monde d'en bas. Ainsi c'est grice & cette Déesse que nous
recevons la lumiére du soleil et de la lune. Tout cela fut
causé par le sceau de Dainichi qui ée trouvait au fond du
vaste océan, et 1l'on dit que le sanctuaire intérieur et le
13

sanctuaire extérieur représentent la dualité de Dainichi.

Le rocher Porte du Ciel c'est le ciel Tu&}ita.14 On l'appelle
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aussi la Haute Plaine Céleste. Tous les phénoménes de
1'age des dieux ont une origine semblable. Selon le

Shingon, Tusita est ce qu'on appelle le Dharmadhdtu
15

intérieur, ou le pays de Mitsugon. Sortant de ce palais

du Dharmadh&tu, i116 vint apposer ses empreintes sur la

- .o 1 . .
contrée du soleil. 7 Pour cette raison, le sanctuaire

18

intérieur correspond au Dainichi de la Matrice, c'est-

d-dire au mangala19

tama,.la palissade mizu, la palissade ara,etc., en sont les

d quatre épaisseurs, et la palissade

quatre épaisseurs. Il y a également neuf poutres qui repré-

20 du monde de la Matrice. Le

sentent les neuf vénérables
sanctuaire extérieur correspond au Dainichi du Diamant,
gu'on dit aussi étre Amida. Et pour représenter les cing

. . 21
connalssances du monde de Diamant,

il y a cing enceintes
circulaires. Si l'on représente la dualité Matrice-Diamant
selon le systéme Yin—Yang,"lle Yin c'est la femme et le
Yang c'est 1'homme, de sorte que le lotus 4 huit feuilles
de la Matrice est incarné par huit jeunes filles, et les
cing connaissances du Diamant sont incarnées par cing hommes
qui -dansent le kagura. De plus} le fait que le toit du
sanctuaire soit fait de chaume et que l'on y fasse des
offrandes de riz brut est pour nous rappeler la misére

du peuple et les dépenses de l1l'état. Et la charpente qui
descend des poutres katsuogi est parfaitement droite: cela

est fait pour redresser la pensée des hommes. De sorte que

celui qui, corrigeant sa pensée, se souciera de la misére
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du peuple et des dépenses de la nation, sera en parfaite
harmonie avec les intentions divines.

Quant aux prétres de ce méme sanctuaire, ils

23

observent les dix interdictions du Bommdkys. Celui qui

assassinera sera a tout jamais banni du clan: c'est comme

d'étre exclus du nombre des fils du Bouddha24

25

qui ont
regu l'interdiction dite harai. Celui qui utilisera la
violence ou qui versera le sang d'un autre se voit retirer
son emploi gouvernemental: cela ressemble a8 une offense
secondaire. D'autre part, pbur les choses dont il faut
s'abstenir ce sanctuaire différe quelque peu des autres.
On appelle un accouchement sh&ki A %i . L'isolement est
de cinquante jours. De méme .on appelle la mort shiki Zf f@ .
L'isolement est &galement de cinquante jours. Ainsi est
expliqué le fait que la mor£ vient de la naissance et que
la naissance est le éommencement'de la mort. De 13 vient
1'idée que la naissance.et la mort devraient &tre isolées de
la méme fagon.

En vérité&, Birushana, qui ne connut ni la naissance

ni la disparition, sortit de la certitude intérieure du

Dharmakd@ya dans le but spécifique de laisser ses empreintes
26

pour le salut des diverses espéces de sots et d'ignorants
qui subissent les quatre formes de naissance,27 pour les
aider & mettre fin au cycle des réincarnations et 3 entrer
dans la voie éternelle de Bouddha. Aiﬂsi, 1'abstention

rituelle de la naissance comme de la mort revient 3 éviter



191

de commettre sottement des actes qui seront la cause du
cycle douloureux de la vie et de la mort, et & s'exercer
sagement dans la pratique des préceptes subtils de Bouddha
tout en faisant le voeu de renaitre dans la Terre Pure.
Cultiver sa foi dans le bouddhisme, c'est se conformer &
la pensée de la Grande Déesse, de sorte gque ceux qui ne
pensent gu'd la gloire dans cette vie, qui prient pour la
fortune et la longévité, et qui s'abstiennent de certaines
choses tout en restant profondé&ment attachés, ceux-13 ne
poursuivent pas la voie de Bouddha et ne se conforment pas
d l'intention divine.

Ainsi, pour ce qui est du Terrain Originel et des
Empreintes Manifestes, la forme en est différente, mais
l'esprit en est le méme. En Chine, afin de proclamer le
Dharma, les trois bodhisattvas Judd, Kashd et J6k628 sous
les noms de K&shi (Cdnfucius), R6shi (Lao Tzu) et Gankai

(Yen—hui),29

adoucirent d'abord le coeur des. hommes a
l'aide d'écrits profanes, puis lorsqu'ils propagérent le
bouddhisme tout le monde eut foi en eux. Chez nous, 1la

e e e . . 30
divinité harmonieuse et lumineuse

laissa d'abord des
empreintes, qui amollirent le rude coeur des hommes et
servirent de moyen & la propagation du bouddhisme. Ceux qui
comptent sur la profonde efficacité du Terrain Originel et

qui mettent leur confiance dans la méthode plus immédiate31

des divinités trés lumineuses, réalisent dans cette méme vie

l'espoir d'entraver les calamités et de connaltre la paix,
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et dans le monde & venir ils connaitront 1'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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ANNOTATIONS: TI.l1

1261-64. Durant le régne de Kameyama.

Le grand sanctuaire impérial d'Ise.

Les Trois Joyaux ~sont le Bouddha, le Dharma
et la congrégation des moines ou samgha.

La déesse Amaterasu O-mikami, dont est issue
la lignée impériale;

La sphére du Désif ou Kamadhdtu ‘comprend six
"ciels," plusieurs mondes dont fait partie celui des
humains, et huit enfers. Le.plus bas des six ciels
est la demeure du seigneurAMa (M&ra) qui passe son temps
d entraver le progré&s moral des &tres. Un des six
ciels est delui de TQ§ita.(cf{ note 14,p.195 ). Ces

explications sont données dans Abhidharmakosa de

Vasubandhu. Vasubandhu divisait 1l'univers en trois

- -~ - . -/\P)
sphéres: la sphére de D&sir ou yokkai ﬁﬂ,gg (sans.
Ké&madhdtu), la sphére matérielle sans désir ou shikikai
@L %ﬂ (ripadhdtu) et la sphére immatérielle (aussi

sans désir naturellement) ou mushikikai g@; @i j%

(&rtpyadhdtu) .

Samsira.
Les textes bouddhiques, c'est-a-dires sitra,
7 A 1 . .
sdstra et . vinaya. .
Allusion naturellement &8 la tonsure, mais il est

vraili aussi que les moines qui désiraient visiter
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l'enceinte d'un sanctuaire shint8 devaient couvrir
leur‘téte~d'une perrugue.

Dans ce texte le mot daijingld XK %4 '@  qui signi-
fie littéralement "le grand sanctuaire" est employé
plusieurs fois pour désigner la déesse Amaterasu elle-
méme. Je pense gque c'est le cas ici, de méme que dans
la phrase suivante tGShaﬁg 7t doit &tre rendu par
"cette déesse," et non par "ce temple."

Danse rituelle ex&cutée dans les temples shintd.

Le mot omoshiro- M © - signifie "intéréssant,
impressionnant."” Mﬁjﬁ donne une &tymologie douteuse
de ce mot dont la représentation en caractéres chinois
donne "face blanche." L'apparition soudaine de la
lumi&re sur l'assemblée des dieux aurait provoqué cette
exclamation, qui pourrait &tre tré&s librement traduite
par "enfin, il fait clair!" |

Tajikara-no-0: ce dieu était remarquable par
sa force extraordinaire. On dit que la porte du ciel
qu'il arracha & ce moment-1a tomba dans la province de
Shinano, ol un temple est consacré a Tajikara.

Si l'on interpréte le Bouddha Vairocana (Dainichi)

comme le Dharmakdya, ou corps d'essence, il peut &tre

envisagé selon deux aspects différents: 1'un est Ei-ﬂg .
la réalité abstraite, immatérielle, inexplicable.
L'autre est chi-ﬁg , la réalité connaissable, subjective.

C'est 1a la dualité, ou rySbu aé %? de Vairocana selon le
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systé&me Shingon. Cette dualité est symboliquement
représentée par les mandala du Diamant et de la Matrice.
Tusita est le. quatriéme ciel du monde de Désir.
I1 comprend un sanctuaire intérieur, oli demeurent les
bodhisattvas dans leur derniére 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'étres non illuminés. éakyamuni
demeura dans le sanctuaire intérieur de Tusita avant

de revenir sur terre sous la forme du Bouddha.

Mitsugongjado'ﬁg/éz ;% 1 est la Terre Pure de

Vairocana, autrement dit le Dharmadhdtu ou sphére du

Dharma, ol 1'Eveil supréme est réalisé. C'est la
Vérité absolue.

"I1l," c'est-3-dire Vairocana. Le Bouddha Vairocana
s'est manifesté au Japon sous la forme de la Déesse
Amaterasu. -

Jichi iki @ jé& ., 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
particulié&re du Bouddha universel Vairocana, le Grand
Soleil.

Le terme que je traduis ici par "matrice" est

sujet & discussion. En japonais l'expression est taizfkai.

4 , ou tai signifie "matrice" et z8 "un réceptacle,”
v ik | tal sig9 ==
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"contenant,"”" 8 la fois "le trésor et le grenier"

(Ruegg, ouvrage cité€). Mais le terme sanscrit traduit
par taizd est le mot garbha, gqu'on interpréte soit comme
"embryon" soit comme "matrice:" Sylvain Lévi utilise

"matrice." La Vallé&e Poussin "embryon;" Suzuki, Stcher-
batsky, traduisent par "matrice." Il me semble que le
mot taizd , ou garbha , tel qu'il se trouve dans 1l'ex-

pression taizbkai ou garbhadhdtu , le monde de la Matrice

ou le monde embryonnaire, désigne sans doute les deux &
la fois, 1l'un n'ayant pas beaucoup de sens sans l'autre.
Peut-&tre pourrait-on dire que le monde périssable sym-
bolisé par la matrice contient des bouddhas & l'état
embryonnaire, c'est-a-dire non encore réalisés.

Les deux mandala de la Matrice et du Diamant
embrassent tout l'univeré Shingon.. Au centre du mandala
de la Matrice se trouve un lotus a huit pétales sur
leguel est assis‘Vaifocana entburé des quatre bouddhas
Ratnaketu {(H&do), Samkusumitaféja (Kéifukeé), Divyadun-
dubhimeghanirghosa (Tenkuraion) et Amit&yus -(Amida),
ainsi que les bodhisattvés Samanthabhadra (Fugen) , Man-
jué;& (Moniju), Maitreya_(Mirokuf,_Avalokiteévara (Kannon) .
En bordure du mandala se trouvent trois marges dans la
direction nord-sud et quatre marges dans la direction
est-ouest. Ce sont ces marges, ou couches, que Mujid
identifie avec les quatre palissades entourant le sanc-

tuaire intérieur d'Ise.
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Les neufs vénérables sont les cing bouddhas et les
quatre bodhisattvas mentionnés ci-dessus. Les cing
connaissances ou sapiences, go chi 3%, sont comme suit:

1) Hokkaitaishdchi 5 R 4% ‘4 %¢ (Dharmadh&tusvabhdva-

jndna) ou sapience universelle de Vairocana.

2) Daienkydchi A W 4% % (Adarcajfidna) ou sapience du

grand miroir rond, pure et complé&te. Bouddha de l'est

Aksobhya ou Ashukuﬁg P9 .

3) By®ddshdchi %c%-TE.?S (Samatdjndna) ou sapience de

1'égalité de nature. Bouddha du sud Ratnasambhava ou

HGshd ‘9 4

— -

4) Mydkanzatchi —w %@) {y’_ 26'2 (Pratyaveksandjnana) ou sa-
pience du discernement subtil. Bouddha de 1l'ouest
Amit&bha ou Amida fﬁ ar Py .

5) Jashosachi)x ﬁf4$§g (K;tyégyg;hanajﬁana) ou sapience

productive d'actes consacrés au salut des é&tres. Bouddha

du nord Amoghdsdddhi ou'Fukﬁj6jﬁ/Z-%¥,5§ ft

(D'aprds Tajima Ryfijun, Les deux grands mandalas et la

s

- ‘doctrine de 1l'ésotérisme shingon [Tokyo? Maison Franco-

japonaise, l959] )

L'équivglence &tablie ici entre la dualité du Yin-
Yang et celle des sphéres Matrice—Diémant suggére que- la
traduction de vajra par kongafi fAlou "diamant" est un eu-
phémisme couvrant un symbole phallique. Les attributs
du Vajra—diamant et du vajra-foudre sont universellement
associés au concept du mdle: énergie, indestructibilitég,

3

luminosité. La foudre était également 1l'emblé&me
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du sﬁper—méle grec, Zeus.

Le Brahmajilasilitra ou&sﬁtfa du filet de Brahma,
appelé aussi Bosatsukaikyd parce qu'il énumére en
détail les ré&gles et défenses monastiques du Mahiyana.
Ce slitra appartient au vinaya (code de discipline) du
Grand Véhicule. Le deuxiéme chapitre détaille les dix

commandements que doit observer le bodhisattva, ou

juju gongai -‘- ?L *—*"Eft' et les 48 défenses secondaires.
= 3

Traduction attribuée & Kumdrajiva en 406, mais en fait
cette oeuvre est peut-&tre d'origine chinoise. Traduit

par De Groot, Le Code du Mah8yana en Chine, son influ-

ence sur la vie monacale et sur le monde laique

(Amsterdam 1893).

4$‘§" L'expression "fils du Bouddha" est trés fré-
guente dans le Bommbkyd et se trouve donc ici employée
a bon escient. Par exemple: "Quand tous les étres

vivants auront regu ces commandements,/ Ils entreront

aussitdt dans 1'état de Buddha./ Cet é&tat est le méme

gue celui du grand Buddha / Et ainsi ils seront vérita-

blement des enfants des’»Buddhas (De Groot, p.30)
R £ L %R
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Les offenses dites haraie&{ﬁ%ﬁg, du sanscrit

pdrdjika, sont les plus graves. Un moine qui commet un
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crime harai est exclus de la congrégation.

Guchi tendd é% J;E Qfﬁﬂ guchi désigne ceux

qui ne comprennent pas le principe fondamental des
choses. Tendd: ceux qui comprennent de travers.

Les quatre formes de naissance: ovipare, vivipare,
par métamorphose, par l'humidité.

cf. note no. 22, chap. III, p.134.

Yen<hui ; (@ fut un disciple de Confucius.

Natif de 1l'é&tat de Lu comme son maltre, il €tait trés
pauvre mais son amour de l'etude flt qu'il devint le
plus prominent parmi les &lé&ves de Confucius.

Wakd ‘4p >y : les bouddhas et bodhisattvas qui,
dans le but de délivrer les é&tres, atténuent leur
lumiére et assument diverses formes sous lesquelles ils
apparaissent dans ce moﬁde et jouent leur rdle salutaire.
Le terme wakd compléte donc celui de hdben.

Wakd no chikaki hdben
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I.10

D'un adepte du J6do qui méprisa un dieu
japonais et qui en fut puni.

A Chinzeil vivait un lafic qui &tudiait la
doctrine J6do. Alors qu'il faisait 1l'inventaire des champs
de son domaine réservés au sanctuaire shint6,2 il garda
pour lui certains champs sans les déclarer. Les moines
et prétres du sanctuaire envoydrent une pé&tition de pro-

-~

testation & Kamakura. Il leur fut répondu que "1l'appropri-
ation des terres ressort de la fonction de l'intendant"3

et comme ils ne recevaient pas satisfaction ils s'adres-
sérent & plgsieuré reprises 38 l'intendant lui-méme, qui
cependant ne leur accorda rien. Alors ils dirent: "Nous
allons vous jeter un mauvais -sort." Mais il dit: "Je

n'ai pas la moindre chose & craindre. Comment pourriez-
vous me jeter un sort? Le dieu pourrait-il punir un
pratiquant du J&do qui se prépare‘a recevoir la lumiére

de l'embrassement d'Amida?" Et il se raillait d'eux. Alors,
les gens du sanctuaire, furieux, lui jetérent un sort, et
sans tarder il attrapa une mauvaise maladie. Il criait
comme un fou. Aussi sa mére, qui était nonne, prit peur:
"Pour 1l'amour de moi, rendez-donc ces champs sacrés et
faites vos excuses" lui dit-elle en pleurant, mais cela ne
servit 3 rien.

Peu & peu la maladie empira, et en désespoir de
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cause la mére dans son anxiété implora le dieu du sanctu-
aire4 et envoya un messager au chevet duimalade. "Quoigu'il
vous en coflite, dit-il, il faut rendre ces champs, vous excu-
ser de votre négligence et les restituer au sanctuaire."
Tandis qu'il parlait ainsi, le malade prit une allure
démente et, détournant la téte il dit: "Fichez-moi la

paix avec votre dieu!" Et il ne cé&da en rien. Le messager
revint secr&tement rapporter ce qui s'était passé. La

miko5 possédée par le dieu disait en haletant son oracle,

et la mére pour l'apaiser dit: "Le malade va rendre ces
champs. Daignez sauver sa vie pour cette fois." Mais la
miko &clata de rire: "Parlez-vous de celui gui détourne

la té&te en-disant 'fichez-moi la paix'? Il a le coeur trop

wr

souillé. Je suls une incarnation de Kannon onze visages.
S'il se fiait au serment originel de ma forme primitive
Amida et répétait son Nom ‘d'un coeur sincére, combien j'en
sérais ravi, combien il me serait cher! Mais avec un coeur
d ce point souillé et déraisonnable, comment pourrait-il

7

tirer du serment originel6 un bon résultat?" Ainsi parlant,

elle faisait nerveusement claguer ses ongles et gémissait.
Aussi, tous ceux qui l'entendirent se mirent & verser des
larmes. Mais voici que ce cou tordu, loin de se remettre,8
finit par mourir. Au moment de sa fin, le maftre qui lui
servait de guide spirituel depuis plusieurs années voulut

lui faire dire le nembutsu, mais il s'@cria: "Roublard!'"

I1 voulut le frapper de son oreiller, mais l'oreiller9 retomba
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sur sa téte, et-on vit que sa vie était perdue.

Aprés cela sa mére tomba aussi malade, alors
elle invoqua le dieu manifesté Hakusan,lo et lui fit ses
excuses: "Je lui avais donné bon conseil, dit-elle, et je
ne pensais pas mériter votre punition.” Il dit: "En
vérité, pour ce qui est de donner conseil, tu l'as fait.
Mais comme ton coeur &tait plein d'anxiété pour. ton fils,
au fond de toi-méme tu me craignais et tu n'étais pas
tranquille." Peu aprés, la mére mourut. Le fils de cet
homme avait hérité de sa maison. Quelque temps plus tard,
un héron'se posa sur le faite de cette maison, et comme
c'était un mauvais augure il dit: "C'est la punition du
dieu!" Sur gquoi un maitre de Yin-Yang qui se trouvait chez
lui dit: "Qu;est—ce éﬁé ia punition d'un dieu? Je m'en-vais
l'empécher." Mais & peine avait-il parlé que, alors qu'il
avait encore &8 la main sa coupe, il rejeta les bras en
arridére comme si on le ligotait, se raidit et mourut. Ce
maftre de Yin-Yang avait un fils qui vit encore et qui
raconte cela 3 ses amis intimes. Comme c'est une affaire
récente il y a beaucoup de gens qui en ont entendu parler.
Il y a encore des descendants ae cette famille, aussi je
n'en parle qu'avec hésitation et non pas pour faire des
commérages. C'est simplement pour montrer aux gens qu'il
ne faut pas prendre les pouvoirs divins & la .légére.

Généralement parlant, l1'école du nembutsu a une

. . L . P 11
doctrine particuliérement bien adaptée & ce monde corrompu,
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c'est un chemin direct gqui donne aux &mes ordinaires la
possibilité de se détacher du monde. Parce qu'en vérité
c'est une excellente doctrine, elle désapprouve les autres
pratiques et les aﬁtres formes de vertu, elle méprise jusqu’
aux dieux, bouddhas et bodhisattvas qui ne sont pas les
siens, et elle calomnie les diverses doctrines du Grand
Véhicule. Dans la doctrine de ce laic, qui n'admet pas les
autres facgons d'obtenir la Terre Pure et qui se montre
exceptionnellement intolérante, il y a des gens qui méprisent
les bouddhas et bodhisattvas des -autres. Il est vrai sans
doute que dans l1l'école du nembutsﬁ illy a diverses interpré-
tations, mais si pour un moment on‘considére leur doctrine
fondamentale, dans la piﬁpart des sQtras et commentaires

de 1'école du nembutsu d'autres méthodes pour atteindre
la renaissance en Terre Pure sont-admises.‘ I1 est dit dans
le Kammurydjukyd: "Lire et.expliquer les textes du Grand
Véhicule, comprendre le Principe ultime, prendre un soin
diligent de ses parents, observer les cing et les huit
défenses,12 et 6pérer le transfert méme des cing normesl3
de ce monde, tout cela doit nous conduire & la renaissance
en Terre Pure." Et dans le grand Mury&jukyd: "Parmi les
48 voeux, le dix-huitiéme est tout spé&cialement celui du
nembutsu. Selon le dix-neuviéme, si l'on pratique les diverses
vertus et qu'on les transfére, Bouddha nous accueillera au
moment de la mort. Selon le vingtiéme celui qui fait de la

vertu sa seule préoccupation obtiendra la renaissance en
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Terre Pure." Donc, le nembutsu est privilégié parmi les
autres méthodes, il repose sur le voeu.unique, le principal.
C'est le voeu originel. Les autres méthodes reposent

sur les autres voeux, elles sont secondaires, ultérieures.
Cela étant ainsi, comment peut-on dire qu'il n'y ait pas de
renaissance? Mé&me dans son commentaire, Zendd Daishi

écrit que lorsque "les dix-mille pratiques sont &gale-

ment transférées on peut gagner le paradis."14

Ce qui -
montre que, les dix-mille pratiques des dix-mille formes
de vertu &tant transférées, on peut gagner la renaissance
en Terre Pure. Dans le commentaire sur les méthodes
secondaires il est écrit: "Bien qu'elles puissent nous
gagner la renaissance par le transfert de mérite, on les

appelle méthodes variées et lointaines."'15

Ainsi, que ce
soit d'une fagon plus directe ou d'une fagon plus distante,
on ne voit pas qu'il éoit impossible de gagner la Terre Pure.
Que ce soient les slitras, que ce soient les
chroniques, nombreux sont les textes laissés dans les Trois
P_aysl6 qui, expliquant le Lotus ou préchant le Shingon,
expriment le désir profond de 1l'Eveil bienheureux. Il n'est
pas sensé de nier les pouvoirs du Grand Véhicule et de
- ridiculiser par la calomnie l'efficacité des autres enseigne-
ments. Donc il ne faut pas, parce -qu'on croit uniquement
au voeu originel et qu'on s'attache a l'efficacité du

nembutsu, calomnier les autres méthodes et traiter a la

légére les autres bouddhas, bodhisattvas et les divinités
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japonaises. La mort de cet homme nous montre bien que
c'est une erreur. Que la premiére voiture renversée serve

. -~ . . 1
d'avertissement 3 la voiture suivante. 7

Que. ceux qui
désirent sérieusement renaitre en Terre Pure comprennent
ceci. Sans doute en parlant de la sorte recevrai—je de
nombreuses critiques, mais je veux expliquer mon opinion.
Dans l'€cole qui ne raconnalit pas d'autre forme de salut,
ce qui ressemble & 1'adoration d'Amida est en vé&rité une
critigque. En effet, Amida, dont la compassion est immense,
se penche sur ceux qui pratiquent le Bien de mille fagons.
A son paradis il n'impose pas de frontiéres et ceux qui.
professent une autre doctrine ou un. autre enseignement,
il les regoit aussi bien. En cela il surpasse les autres
bouddhas, il dépasse\les autres Terres Pures, et ses quarante-
huit voeux sont surs. Mais s'il rejetait les autres prati-
ques et les autres enseignements et ne leur accordait pas la
renaissance en sa Terre Pure, alors bien que son vaste domaine
11limité soit une merveille, la compassion de ce Bouddha
serait mince, et son domaine bien étroit.

Une certaine nourrice qui élevait une jeune

demoiselle la louait a8 l'excés: "Ma petite demoiselle est

tellement belle, et elle a lés yeux étroits, cela la rend

encore plus aimable." Et comme quelgu'un lui dit: "Mais ce
n'est pas joli, les yeux étroits: "Elle contrecarra: Ah oui?
Mais bien sfir, ses yeux sont grands." De méme il y en a qui

louent Amida mal & propos. De plus, parmi ceux qui ne
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reconnaissent pas d'autre méthode pour gagner la Terre Pure,
il y a des différences d'opinions. Selon la doctrine d'un
sage: "Ce gue nous voulons dire par le fait qu'on peut
renaltre par d'autres pratiques, c'est au sujet des trois

- 18
pensées.

Si l'on abrite les trois pensées, alors les

autres pratiques sont équivalentes au nembutsu, et 1'on

peut renaitre en Terre Pure. Méme en invoquant le Nom, si

1'on .n'abrite pas‘les trois pensées on ne peut gagner le

paradis." Selon cette doctrine, il n'y a pas lieu de douter

de la renaissance en Terre Pure § travers d'autres pratiques.

Quoiqu'on fasse, si 1l'on n'abrite pas les trois pensées

on ne renalitra pas en bienheureux, méme avec le nembutsu.

Il n'y a pas la moindre différence entre le nembutsu et

les autres méthodes. Les malItres anciens ne faisaient pas

de telles distinctions. Ils‘ehcourageaient la réceptivité

d la Loi et propageaient la religion. Leurs intentions

n'étaient pas.fautives. Ce sont leurs disciples et leurs

adeptes qui derniérement, n'entendant que des mots sans en

comprendre le sens calomnient les autres méthodes.
Récemment, alors que la diffusion de la doctrine

du nembutsu rencontrait beaucoup de succés, sous prétexte

que les autres bouddhas et les autres textes sacrés étaient

futiles, on jetait le sttra du Lotus 3 la riviére, ou bien

on accrochait du tadesuri19

d la téte de Jizd en signe de -
dérision. Dans un certain village des servantes parlant

entre elles de la maison voisine disaient: "Le Jiz0 des
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voisins a été défiguré jusqu'aux yeux." Voild une chose
bien honteuse. Un moine de la secte J6do, au moment de
faire des offrandes au bodhisattva Jizd trouva gé@nant
qu'il se tienne a cO6té d'Amida et le lanca par-terre. Une
autre personne dit: "Ceux qui ont foi en Jizd vont
échouer en enfer. Puisque Jiz0 réside en enfer!" §'il
en &tait ainsi, Amida et Kannon aussi, pour le bénéfice des
étres20 ont fait le voeu compatissant de souffrir 3 leur
place et s'ébattent en enferxy. Ne serait-ce que Jizd?
Toutes ces choses-13a viennent de ce qu'on ignore la source de
la bouddhéité, et gu'on s'attache aux distinctions.

Il y avait aussi dans une province du nord un
homme qui se spécialisait dans la lecture des sfitras en
mille parties.21 Poussé par uﬁ adepte du nembutsu, il
joignit cette secte. Il croyait & ce qui lui fut dit:
"Ceux qui lisent le Lotus sont slirs d'é&chouer en enfer.
Voila uné lamentable erreur. Un pratiquant des méthodes
secondaires,zz'quelle horreur!" Il disait: "Comme je-
regrette d'avoir toutes ces années lu le Lotus sans jamais
réciter le nembutsu!" Du matin au soir il ne faisait que ré-
péter cela. Sa bouche ne s'arrétait pas et dans son coeur il
n'y avait de reldche.  Le résultat de cette attitude erronée23
fut qu'il attrapa une mauvaise maladie et qu'il se mit &
délirer: "Que je regrette, que je regrette_d'avoir lu ce

slitra!" marmonnait-il sans arrét, et ses l&vres et sa langue
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étaient rongées jusqu'au sang, et il mourut fou. Le moine
qui l'avait converti dit: "Il a fait repentance pour avoir
lu le Lotus de la Bonne Loi. En punition ses lévres et sa
langue ont é&té tout abimées. Mais son crime a €té effacé.
Sans doute a-t-il gagné le paradis."”

I1 y a quelque temps, la doctrine du nembutsu
étant trés en vogue a la capitale, on y soutenait que les
méchants doivent renaitre en Terre Pure et gque ceux qui
observent les commandements et qui lisent les slitras ne
renaissent pas forcément en bienhéﬁreux.24 Un dessin d'un
mandala fut.exécuté.a cet effet, oil était représenté un
moine trés vertueux en train de lire un slitra et sur lequel
ne se projetait pas 1la lumidre divine, tandis gque sur un
assassin se projetait la lumiére de l'embrassement d'Amida.25
Quand cette image eut.circulé . dans le monde laic; une
pétition fut envoyée dé'Nara a la Cour. Dans cette pétition
1l était écrit: "Leé gens qgi voient une image de 1l'enfer
regrettent le mal gqu'ils ont fait, mais ceux qui voient ce
mandala sont chagrinés du bien qu'ils ont pratiqué."

Si 1'on juge selon les quatre propo,s,itions,-26

"~ les
bons eux aussi ont une mauvaise nature, en surface ils ont
1'air bons mais en fait ils se préoccupent de gloire et de
. ~ . ~ . 27
profit. Les méchants eux aussi ont des réserves de bien,
en surface ils ont 1l'air méchants mais au fond ils ont bon

coeur et connaissent la voie bouddhique. A cause de cela,

certains moines et laics stupides et dont le coeur est plein



209

de préjugés et de suffisance calomnient les personnes qui
ont regu les défenses et qui pratiquent la vertu en

disant: "Ce sont des méchants, ils pratiquent les méthodes
quelconques et ne renaltront pas en Terre Pure." Et des
mauvais qui ne pratiquent pas le Bien: "Ils sont bons, sur
eux brille la lumiére de l'embrassement d'Amida, ils sont
slirs de reﬂaitre 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
maitres du passé&, c'est une attitude rare, mais parmi les
gens de la campagne on entend cette opinion & l'occasion.

Ce n'est pas seulement dans la secte du nembutsu, mais aussi
dans les é&écoles Tendai, Shingon et Zen gqu'il y a beaucoup de
doctrines erronées. Ce qﬁ'il faut, pour éviter de pénétrer
dans la for&t des vues erronées, c'est vivre dans 1l'entou-
rage d'un sage et écouter ses explications de la doctrine
sainte. C'est a ce propos qu'il est dit dans un sftra:

"Les fruits exquis de la sagesse supréme ne sont pas diffi-
ciles d obtenir, ce qui est difficile_c'est de rencontrer un

||28

vraili maitre spirituel. Et un sage ancien a dit: "Celui

qui ne rencontre pas un excellent maitre religieux regoit de

29 Ainsi commenta le

travers le remé&de sacré du Mahdyana."
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 gqui est erroné&, fait
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30 : .
Quant au sixieéme

du Dharma correct un Dharma erroné&."
patriarche,31 il explique: "Qu'un homme.aux vues erronées
explique la loi correcte, et la loi correcte devient une loi
erronée. Qu'un sage explique une loi erronée, et la loi
erronée devient une loi correcte."

Rares sont de nos jours ceux qui ont une vue
correcte. Faut-il, parce que le vrai Dharma du Tathdgata:
a été confié & des esprits pervers, que les uns comme les:
autres pénétrent dans la mauvaise voie? La vache boit de
l'eau et la transforme en lait; le serpent boit de l'eau et
la transforme en poison.32 Le Dharma de mé&me n'a qu'une
saveur, mais gu'il soit correct ou faux dépend des gens.
I1 faut bien comprendre ce;prihcipe pour éviter la faute

des vues erronées et pour pouvoir pénétrer dans la voie droite

et vraie.
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ANNOTATIONS: TI.10

Dans 1'ile de Kyishd.

Jinden j? @ : Pagé&s donne "plaines cﬁltivées_ou
champs des kami." Le code Taihd de 704 avait prévu
que le produit de certaines terres cultivées devait
Stre remis aux sanctuaires shintd.

En 1185 le Bakufu ou gouvernement militaire de
Kamakura décréta 1'institutions de jit8 (intendants)
pour l'administration des terres seigneuriales et de
shugo (gouverneurs militaires) pour leur protection et
leur police. Dans ces postes lucratifs Yoritomo nomma
ses propres vassaux,‘qu'bﬁ appelait go-kenin.

Dans cette hisfoire, c;est l'intendant lui-mé&me
qui essaye de léser le temple shintd.

Puisque c'est lui qﬁi a infligé la maladie au
coupable. '

La gigg‘ﬁﬁ X~ est une sorte de chamane qui sert
de médium entre le dieu et les suppliants.

Le "serment originel" est un voeu formé& par un
futur bouddha ou un bodhisattva dans le but de sauver
les 8tres. Amit&bha avant de devenir Bouddha (C'est-a-
dire lorsqu'il était encore le bodhisattva Dharmdkara)
prononga quarante-huit voeux qui constituent son serment
originel. Cependant, dans le contexte de la doctrine

de HBnen-Shinran, le terme "serment originel" désigne
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généralement le dix-huiti&me de ces voeux, celui que
l'on consid&re comme fondamental et qui fut formulé
comme suit (trad. Otani, ouvrage cité, p.101): "A'sup-
poser que j'obtienne de devenir Bouddha, si des &tres
des dix directions, croyant en moi et m'aimant de tout
leur coeur, désirent naitre en mon royaume dans la
mesure de dix’pensées et qu'ils n'y naissent point, je
ne recevrai pas 1'Eveil correct et complet, exception
étant faite seulement pour ceux qui se rendent coupables
des cing pébhés de damnation immédiate et de la calomnie
contre la Loi correcte."

L'erreur fondamentale de l'intendant est d'établir
une distinction entre le dieu jéponais et le concept
bouddhiste qu'il représente. Mépriser la divinité locale
revient & mépriser son terrain originel, qui est le
bodhisattva Kannon & Onze Visages, et par extension le
bouddha Amida qu'il pré&tend vénérer. Dans le systéme
de Mujd, Amida‘lui‘aussi'reqUiert des qualités morales
et son voeu originel ne peut étre efficace dans le cas
d'un coeur souillé.

Ce cou tordu: jeu de mots en japonais avec le
verbe naosu qui signifie a 1la fois"redressef]et'buérift

I1 s'agit évidemment d'un oreiller de bois ou de
céramique selon la coutume ancienne de l'Asie orientale.

B ¢4 on 1l'appelle aussi Shirayama, Hakusan

étant la prononciation sino-japonaise du méme terme.



11.

12,

213

Avec le mont Fuji et le mont Tate, une des trois mon-
tagnes sacrées du Japon. En tant que kami, c'est la
trace manifeste du bodhisattva Kannon 3 Onze Visages.
C'est donc le dieu dont il a &té question plus haut.

cf. Shinran, Shézdmappd-wasan, psaume 28:

Z0b6 no toki no chinin mo

Jiriki no shoky8 o sashiokite

Jiki s66 no hé nareba

Nembuchimon ni zo iritamau
trad. 6tani. ouvrage cité p. 75: méme dans l'dge de la
loi contrefaite d'illustres religieux (peut-&tre
Naglrjuna et Vasubandhu)#laissant de cO8té les enseigne-
ments fondés sur le mérite personnel,%ont pénétré par
la porte de l'invocation du nom,/car c'est une doctrine
qui convient aux temps et aux hommes.

Eéi”ﬁi , sans. éiig, sont des régles de conduite
formulées sous la forme de défenses. Gokai, les cing
défenses les plus élémentaires, s'adressent a tout &tudi-
ant du Dharma: elles interdisent le meurtre, le vol, la
fornication, le mensonge, la consommation de boissons
alcoolisées.

Certains textes Tendai établissaient une correspon-
dance entre gokai, les cing défenses, et gojd X ﬁ% ,
cing vertus dont les noms semblent sortir tout droit des
Analectes de Confucius: ne pas tuer, c'est le bon vouloir
(jj£14: ) ne pas voler, c'est la connaissance (ggi;ﬁg ) ;

7

rester dans la continence c'est le principe moral (gi_i@

’

ne pas boire c'est la convenance (reiq- ); ne pas mentir

)

1
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c'est la sincérité (shin4{% ). Fa yuan chu lin,‘chﬁan 88:
AN PN - = > S UE VI R
AE LG CCEFRRAEC. G T
TN B TR ; N
FRBEAELELHE. Wy 4t . (Taishd 53, 926).

Les huit défenses comprennent les cing citées

plus haut, plus celles de ne pas se . parer, ne pas
s'asseoir en un lieu haut placé, ne pas manger aprés
midi.

13. Les cing vertus sé&culiéres mentionnées ci-dessus.
EkO suru.ﬂgf]a , pratiquer la vertu et en transférer
le mérite soit a son’propre bénéfice soit au bénéfice
des autres, est un concept trés importént du Mahé&yana.
T'an-luan (Donran) examine ce terme en détail dans son

ouvrage Wang sheng lun chu.

14. Cité du Po chou tsan (Hanjusan) de Shan-tao,

Taishdé. 47, p.453 (2).

15. Cité du San shan yi (SSanzengi), Téishé. 37, p.272 (2)

16. Inde, Chine, Japon, les trois grands pays ol
prospéra le bouddhisme.

17. Métaphore empruntée au Hanshu, Le livre des Han,
"chia‘ yi" chian: ﬂﬁj _%/%p; 1% i%’)& oé’% t f?ﬁ' IA & %E%
FWMETLARFR L HIESHE .

18. Dans le désir de renaitre en Terre Pure, trois

formes de pensée doivent entrer en jeu: la pensée sincére,
désirer la Terre Pure d'un coeur absolument sincéregs la

pensée profonde, désirer la Terre Pure du plus profond
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20.

21.

22.

23.

24,
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de son coeur; la pensée de Transfert, désirer gagner
la Terre Pure aprés avoir transféfé~le mérite de nos
actions vertueuses pour le profit des autres.

Genre de graminée sauvage.

Rishd® hdében %ﬂ éﬁ‘fiﬁé\ : par un exp&dient

bénéfique aux étres.

Sembu no ky& yomitaru jigy&ja: Jjigydja ;F% g%iﬁé

€tait une personne qui se retirait dans un ermitage et

se consacrait entié&rement & la lecture des slitra, et

tout spécialement du slitra du Lotus. Sembu no kyd

R e
yomitaru, de l'expression sembudokyd ﬁi%? QX)%%; : mille

personnes ensemble lisaient un sQitra qu'on avait divisé
en mille parties assignées reépectivemént d chacun des
lecteurs, ou bien une seule personne lisait un méme
sitra mille fois.

Z6gy6%f§ 4{? y, pratiques variées, désigne les
pratiques autres que. le nembutsu par lesquelles un
bouddhiste tache de gégner la Terre Pure. Pour un adepte
du J8do, ces méthodes variéés sont naturellement "secon-
daires."

Jaken,%@ EL, un point de vue pervers, contraire &
l'esprit du bouddhisme, une hérésie.

D'aprés la parole de Shinran selon laquelle un
criminel a plus de chances de renaitre en Terre Pure

qu'un homme vertueux s'il récite le nembutsu de tout

son coeur.
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25. Sesshu no k&myd }% E}JU#C Bl : lorsque Amitabha

s'appréte a accueillir une &me en son Paradis, il pro-
jette sur le bienheureux sa lumiére divine et vient &
sa rencontre avec sa suite de messagers divins et
flanqué des deux bodhisattvas Avalokitedvara et
Mah&sthamapripta.

26. La considération de n'importe quel sujet ou
objet peut se manifester sous l'un des quatre angles
suivants: positif (il existe);négatif (il n'existe pas);
positif et négatif (il existe et il n'existe pas); ni
positif ni négatif (il n'a ni existence ni non-existence).
Tout systéme philosophique peut &tre classé dans 1l'une
ou l'autre de ces‘quatre catégories.

27. ShukuzenZ? %% : bien précédent ou antérieur.
Ayant pratiqué le bien dans une existence antérieure,

ce bien emmagasiné doit t6t ou tard affecter le karma.

28, Cité& du sitra Shinchikankyd, Taishé. 3.. p.305,
(1) .

29. Kotoku éj %éﬁ , source inconnue.

30. Chih-i dans Mo ho chih kuan, Taishé. 46, p.137
(1 et 2).

31. Hui-neng sixiéme patriarche de 1l'école Zen, mort
en 713.

32. Image tirée de Huai an kuo yu, livre II :CF %ﬁ\

DS X ST
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IT.2
L'efficacité de Yakushi Nydrail

Dans la province de Hitachi, & un endroit nommé
Chiigun, se trouve un petit temple2 a toit de chaume ol 1l'on
vénére une statue de Yakushi Nyorai. Dans une maison proche
de ce temple vivait un petit gargon de douze ou treize
ans. Il mourut d'une maladie grave et son corps fut
abandonné. dans la lande voisine. Au bout de deux jours
les oise&ux et méme les bétes sauvageé ne l'avaient point
dévoré; Il pensa que Yakushi le transportait jusqu'd sa

3 et il revint a8 la vie. La statue de Yakushi fut

maison,
emmenée a la maison de 1l'intendant, qui construisit un
sanctuaire pour 1l'y déposer. Quant au jeune homme, par la
suite il se fit moine et servit le sanctuaire.4 Cela s'est
passé a notre époque. Bien qu'oﬁ dise que c'est 1l'ére
terminale, la foi et la réponse divine ne sont pas une

vaine chose. C;était & la fin de 1l'@re Bun'ei.

Dans la province d'Owari, au temple shintd d'Atsuta,5
le quinziéme jour du onziéme mois de cette méme année,6 un
jeune serviteur perdit soudain la vue de ses deux yeux.

Plein de détresse, il se rendit au monasté&re bouddhiste
attaché & ce sanctuaire, ol il pria Yakushi Nyorai. L'année
suivante dans la quinzi&me nuit du troisiéme mois, un moine
vint & lui en réve:

- Réveille-toi et ouvre les yeux, ouvre les yeux! dit il.
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Le garcon répondit:

- Mais mes yeux sont aveugles!

- Ouvre les donc! crut-il entendre.

Alors il regarda, et soudain ses yeux s'ouvrirent.

Aprés qu'il était devenu aveugle, son maitre l'avait renvoyé,
et quand il recouvrit la vue il voulut l'employer de nouveau.
Comme ce n'é@tait guére appropri&, on demanda la permission
au grand prétre d'Atsuta, qui l'accorda. Cela m'a &té
raconté par quelqu'un qﬁi a été témoin de ces choses.

C'était pendant 1'ére Bun'ei.
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ANNOTATIONS: II.2

Yakushi Nyorai, Bhaisajyaguru, le Bouddha mé&decin,
bouddha de la guérison. Un chapitre du sfitra du Lotus
lui est consac}é, ol cependant il n'est pas considéré
comme un Tathdgata mais comme un bodhisattva. Il
promet de travailler & la propagation de la vraie
doctrine et enseigne des formules magiques pour la
protection des bouddhistes. Dans certains autres textes
il est considéré comme un Tathégata qui protége la
santé de ses adorateurs. '

J'ai traduit "temple" parce-que le mot japonais
est "dg," qui:désigne généralement un bdtiment isolé et.
non un groupe de b&timents.

Grammaire un peu douteuse. Le sujet de to omoite

semblerait grammaticalement &tre kono Yakushi, mais

dans ce cas pourquoi omoite serait-il employé sans
honorifique, et d'autre part, la phrase n'aurait logique-
ment pas de sens. Morrell . traduit: "It is thought

that Yakushi carried him back to his house, where he
revived." (Morreli; p.151)

Il se fit iéiij%(%i—: un j6ji prenait soin des
ustensiles de la foi, de l'intérieur des divers bati-
ments du monast@re. C'était un genre de serviteur.

Ce temple shintd d'Atsuta est celui que fréquentait

Mujd. cf. chapitre I, Vie de Mujd.
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Kotoshi ’Q f@ ; littéralement "cette aﬂnée." Mais
comme l'auteur précise plus loin qu'il s'agit de 1'&re
Bun'ei, cela signifie sans doute la mé&me année que.
l'incident précédent. Auquel cas l'expression

Bun'ei nench doit &tre interpré&tée comme "dans les

. "
années" et non pas littéralement "au milieu des années.

Gesu T:jgg , peut-@tre un serf.
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I1.3

Les bienfaits d'Amida

Il y avait & Kamakura une dame opulente qui se
nommait Machi no Tsubone. Une jeune fille de son entourage,
qui avait décidé d'accumuler des semences de vertu, avait foi
dans le Nom d'Amida, qu'elle répétait souvent en secret.

Sa maitresse interdisait cette priére, qu'elle trouvait
outrageante et détestable. Le premier de l'an, cette

jeune fille était de service et sans réfléchir elle se mit

d dire "Namu Amida Butsu." Sur quoi sa maitresse se mit
en fureur: "Quelle impudence, de dire ce maudit nembutsu
aujourd'hui comme si quelqu'un venait de mourir!" Elle la

fit saisir, fit chauffer au rouge un pi&ce de monnaie et
l'appliqua sur la joue de la jeune fille. Tout en se
demandant qﬁel crime il y avait & dire le nembutsu, tandis
qu'on lui appliquaitlcet objet sur la joue elle raffermit

sa foi en Bouddha et cbntrairement d ce qu'on attendait

elle ne souffrait pas le moiﬁs du monde. Sa maitresse avait
quelques dévotions & faire & l'occasion du nouvel an, et

se rendit dans son oratoire privé. Il y avait 13 -une statue
dorée du vénérable Bouddha Amida, sur la joue duquel elle
vit une tache noire ayant la forme d'une pi&ce de monnaie.
Incrédule, elle regarda mieux, et c'était bien la forme de
la piéce qu'elle avait appliquée sur la joue de la fille.

Plus effrayée qu'on ne saurait le 'dire, elle fit venir cette
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fille et constata qu'elle ne portait pas la moindre
marqgue.. Profondément impressionnée, la maitresse fit péni-
tence et ordonna & un artisanl de recouvrir la blessure
d'une feuille d'or. Mais il eut beau ajouter couche d'or
sur couche d'or, il fut impoésible de dissimuler la marque.
De nos jours cette statue de Bouddha existe encore. On
l'appelle le Bouddha marqué au fer. Il est tré&s vénéré.

On -peut encore voir trois coins2 de la blessure, c'est un’
fait véritable.

Ceux qui ont une foi profonde dans les bouddhas
et bodhisattvas n'espérent pas en vain dans ce monde et
dans le monde futur. Mais le fait est que lorsque la
foi et la vénération sont superficielles, lorsque nos
actes3 sont volages, les nuages de nos fautes sont si
épais qu'ils nous cachent la lumiére de l'efficacité& divine.
Telle est la condition humaine, que'si un maitre de grande
charité se dévoue de tout son coeur au Bouddha de méme
gu'il se dévoue de tout son coeur & un ami tré&s cher, il ne
pourra douter des bénéfices divins. Mais quoiqu'il prenne
un soin jaloux de soﬁ épouse, quoiqu'il traite ses invités
avec bonté&, quoiqu'il donne sa vie pour son pére, quoiqu'il
renonce & son corps pour sa réputation, s'il n'est pas prét
3 abandonner sa vie pour 1l'amour du Dharma en vérité son
coeur est bien léger. Un homme est l'ami transitoire d'un
jour dans cette vie. Bouddha est le guide véritable dans

la longue nuit des mondes futurs. De tous nos efforts, de
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toute notre diligence, confions-nous donc 3 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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ANNOTATIONS: II.3

1. Busshi 4% g% , un artisan ou artiste spécialisé
dans la confection des statues bouddhiques.

2, Peut-&8tre doit-on déduire de ce détail que la piéce
de monnaie en question possédait un trou de forme carrée,

3. Gyd9d - 45 %~ , les actes qui constituent le karma.

4. Le présent et 1'au-dela.
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II.5
Jizd garde—maladel

Il y avait & Kamakura un certain Sochi Sﬁzu2 qui
était expert en la doctrine ésotérique. Quand il eut
atteint quatre-vingts ans d'dge, il désira transmettre la
doctrine secréte d un jeune disciple particulidérement
doué et lui remettre les objets de la foi.3 Mais ce jeune
moine n'avait que dix-neuf ans et l'aspersion4 ne lui fut
pas accordée. Or, le vieux moine attrapa un mauvais rhume,
et 8 cause de son 3ge avancé sa maladie empira et il
craignit que la transmission de sa doctrine fut perdue.

Il dit & ses disciples qu'il désirait obtenir la prolonga-
tion de sa vie par des offrandes au roi des Enfers5 et
gu'il ne voulait accéder & la vie supréme qu'apr@s avoir
donné l'aspersion au jeune moine. Ses disciples lui remon-
tré&rent qu'étant donné son dge une telle requéte paraitrait

inconvenante: "Ce serait ridicule" dirent-ils. Mais il

dit: "Ce n'est pas que je_regrette cette vie. Mais je me
soucie de ma vie spirituelle. Il n'y a rien de mal i cela.

Si au nom du Dharma je demande un délai de cent jours,

le seigneur des Enfers ne me le refusera pas." Il dit, et
commenga ses exercices spirituels.6 Comme c'é@tait le dixiéme
mois, on prit des dispositions pour 1l'aspersion du premier
mois,7 et on entreprit les exercices préparatoires8 de cent

jours. Pendant ce temps, il recouvrait la santé& et petit 3.
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petit enseignait & son successeur l'essentiel de sa doctrine.
Alors il dit: "Vous savez que selon la doctrine ésotérique
Amida et Jizd ne font gu'un. Aussi pour &tre en parfaite
harmonie avec le Mahayéna je veux é&galer Jizd Bosétsu,
réciter le mantra de la lumiére9 et prier10 pour la protec-
tion des étres qui sont en Enfer. Quel que soit le jour
de ma mort, il faudra faire un service commémoratif le 24 de
chaque mois. Commencez ces services mensuels d&s le 24
de ce mois-ci." Alors dé&s le dixi&me mois on commencga les
services mensuels. Le quatorze du premier mois,'la céré-
monie de transmission se dér@ula sans incident, mais le
quinze il retomba malade, et il dit:_ "Maintenant je n'ai
plus de souci." Il‘seApréoccﬁpa de la disposition de ses
biens temporels et spirituels et de la préparation du deuil,
et ayant ainsi disposé de chague chose il se prépara de tout
son coeur & la mort.

La maladie empira, les jours passérent, et un
jour que le garde-malade se reposait,un jeune moine de
belle apparence prit la rel&ve sans rien dire. Personne
ne le connaissait, et comme pendant deux ou trois jours il
vint de la sorte s'occuper du malade, Sochi demanda:
"Mais qui est~ce donc?" Mais il n'y avait personne au
monde qui le connit. Les disciples ayant oul parler de la
chose dirent: "Ne serait-ce pas le bodhisattva Jiz8 qui
est venu faire le garde-malade? Et il dit: "En vérité&, en

vérité ce doit étre cela! Lorsqu'il est reparti j'ai vu



227

gqu'il a&éit & la main la crosse du pélerin. Ah, gue cela
est extraordinaire!" Et il ne put retenir des larmes
d'émotion. Les disciples aussi versaient des larmes de
joie. Alors, le 24 du premier mois, assis en position de
méditation et ayant 1lié ses doigts dans une mudré‘,11
il fit réciter par ses disciples les formules secrétes
et le saint nom de Jizd, et sa mort fut comme une entrée en
sam8dhi. Cela m'a é&té raconté par un de ses disciples.
En vérité, ce fut 13 une action bénéfique de Jizd.

Au sujet de la réalisation intime de lé Vérité
et de l'opération manifeste des divers bouddhas et bodhisat-

tvas, 1'Eveil c'est la substance12 méme de notre nature

d'essence, du Dharmakdya ou de Birushana. Les saints qui

en sont l'opération présente prennent en charge l1l'office du

13

Prince du Dharma. Ils sortent du Dharmadhatu et chacun

selon un voeu originel ou un voeu de compassion répond a
1'appel des myriades de réceptivités. Ainsi, Jiz8 Bosatsu,

ayant émis le voeu compatissant de retarder son. propre

nirv8na regut l'héritage du Maitre14

15

et devint le guide du
monde sans Bouddha, ~ se chargea avant tout de ré&pondre &
l'appel de ceux qui sont engagés dans la direction du Mal,
et 3 cause de cela il excelle en sagesse et en sainteté.

C'est bien ainsi gqu'il est dit dans le Juringy6:16

"Plus que
toutes les priéres, requétes, offrandes, invocations qui
sont adressées pendant l'espace de cent kalpa & Fugen,

Monju, Kannon, Miroku et tous les autres bodhisattvas dont
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le nombre est pareil au sable du Gange, bien mieux vaut-il
pendant l'espace d'un repas solliciter ce que 1l'on désire
par une seule priére, une seule pensée vers Jiz8. Depuis
longtemps ilvexerce envers nous sa grande compassion et
pour ce qui est du courage et de la constance il surpasse
tous les autres bodhisattvas."

Si j'ai l'air de prendre parti, c'est que je veux
expliquer son excellence. Le’grand Maitre Shaka lui aussi
vit sa grande vertu: "Apré&s mon entrée en nirvéna et
jusqu'd l'avénement de Miroku je te confie les &tres" dit-

17 d'un coeur tranquille.

il, et il entra dans le nirvéana
Les bodhisattvas qui s'attardent dans ce monde corrompu sont
comme le sable du Gange. Sagesse, compassion, pouvoirs
surnaturels, efficacité miraculeuse, en ce qui concerne toutes
ces qualités, en est-il un seul gui soit inférieur aux
autres? Cependant, celui dont le voeu était le plus excel-
lent &tait digne de la responsabilité de propager la Loi.
Depuis le Nirvé8pna il n'est plus possible de faire appel au
Maitre originel. Puisque c'est lui qui doit convertir en
cette époque, guider ce monde corrompu, les &tres de l'ére
terminale doivent s'en remettre 38 lui. Lorsqu'il y a cor-
respondance entre l'aspiration des &tres et la réponse
divine,18 on recueille des bénéfices de tous les bodhisat-
tvas, mais c'est celui=ci [Jizé] qui parmi tous les autres

possé&de avec nous un lien spirituel tout particulier. Ayant

P . - . l 9 .
épuisé les facteurs de conversion de son vivant, le
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vénérable Shaka s'en retourna & la Cité de Vérité et

. .= 20 . .

d'Eternité. En ce qui nous concerne, il abandonna son

P 21 .
corps matériel sur le mont des Vautours. Amida, ayant
prononcé ses quarante-huit voeux, se sépara des dix-mille
oku de pays pour demeurer en Terre Pure, et si 1l'on n'a pas la
motivation des trois pensées relatives au nembutsu on ne
regoit pas la lumiére de son embrassement. Mais Jiz6
Bosatsu, parce que sa compassion est tré&s profonde, ne
demeure pas dans une Terre Pure. Parce qu'il n'a pas épuisé
son lien spirituel avec nous il ne préche pas le nirvana.

. . . . . 2
Simplement il se loge dans les mauvaises destinations 2 et
se fait 1l'ami des pécheurs. Le vénérable Shaka lui-méme,
en attendant que 1l'heure soit venue pour précher les trois

23

Véhicules prit huit formes différentes. De méme Amida

aide au moment de la mort ceux qui ont accumulé le Bien a

' . o . 24
travers le nembutsu et les trois vénérables des accueillent.
Mais ce ~odhisattva, sans attendre que les facultés des
8tres soient mires pour l'enseignement du Bouddha, encore
moins attendant le crépuscule de la mort, lui, il se tient

. s e 25 . .

au carrefour des sixX routes inférieures, jour et nuit
participe aux quatre naissances et c'est lui qui vient &
l'aide des étres privés de lien karmique. Méme aux barbares,
il se manifeste. Aussi d'autant mieux, ceux qui possé&dent ne
ft-ce gqu'un grain, qu'une poussiére de mérite, sont-ils
en sa présence comme des poissons dans l'eau, comme des

tigres & 1'approche des montagnes. Il les sauve de l'agonie
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des huit enfers de froid et des huit enfers de feu, et

les renvoie soit chez les hommes, soit chez les devas ou
dans la Terre Pure des divers bouddhas. "Ma Terre Pure, au
plus haut degré c'est le Paradis d'Amida ou le ciel de

26

Tusita. Au milieu, c'est le mont Karada et le mont

Budaraku.27

Tout en bas c'est le Bien tel qu'on le trouve
dans les monastéres bouddhistes, dans le monde des hommes ou
celui des devas." . Ainsi a-t-il expliqué.. Ignorants et sans
repentir, les laics et les moines de 1'@re terminale ont

du mal a’éviter.de renaitre dans le monde des mauvaises
destinées. Quel serait le coeur d'une personne qui ne
mettrait pas en oeuvferson aspiration religieuse en con-
sacrant toute son énergie a‘i'adorafion,de ce bodhisattva?
Dans la chronique du grand abb& du Voeu Originel

du Kenninji,28 il y a un volume d'écrits secrets gqu'on

gppelle Le choix de Jiz8-Fudd. Le point essentiel de ce

texte, c'est que Jiz8 est 1la manifeétation29 extréme de

la douceur de Dainichi, tandis que Fudd est la manifestation
extréme de sa puissance. En fait, ils sont la parfaite
expression de la vertu qui dompte: le pé&ché et attire les
fidéles. Cela est comparable & l'administration civile et
militaire d'un pays. L'expédient de la force et de la
douceur accommode toutes les capacités spirituelles. C'est

le gouvernement du Prince du Dharma.

Lorsque la jeune soeur du S&zu Eshin,30 la nonne

An‘yé,31 mourut, 1l'abb& Shésan du Shugakui%2 récita 1a formule
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33 ~ ~
et le S6zu entonna le nom sacré

magique du monde de Feu,
de Jizd8. Pendant qu'ils priaient ils virent Fudd la redres-.
ser devant le feu et Jizd la tirer par la main, et & ce

méme moment elle revint & la vie. .Il se trouva aussi que le
moine attendant du S6zu Eshin mourut soudainement. Comme

il semblait entrainé par un démon, le S6zu fit réciter la
formule magique de l'aide compatissante de Fudd et entonna
le saint nom de Jiz8. Il revint &8 la vie et raconta:
"J'étais entrainé par quatre ou cing hommes, lorsqu'un

jeune moine34 les enjoignit de me ielécher,_mais ils me
poussérent rudement devant eux. Alors le‘moine dit: "Ce
sera peut-&tre 3 contre coeur, mais bon gré mal gré il

vous faudra bien le laisser aller." Tandis qu'il parlait,
deux adolescents dont les cheveux partagés par le milieu
étaient relevés sur les cOtés et qui portaient 8 la main

une canne blanche, chass8rent ces hommes et me ramend&rent

au moine. Je pensais qu'il allait h'accompagner quelque
part, mais d&s lors je me retrouvai en vie."

En vérité, que Jizd se comporte avec douceur et
gue Fudd préte son aide avec'rudesse, ces anecdotes le
prouvent. On peut voir que si l'on se désengage de l'aide
expédiente de Jiz8 ou de Fudd, il sera peut-&tre impossible
de sortir totalement du cycle des ré&incarnations. Jizd
nous sauve de l'agonie des six déétinéés_et des quatre
naissances. Sa faveur 3 1l'égard des vivants dépasse celle

des divers bouddhas et bodhisattvas. Fudd nous libé&re .des
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35 et des quatre mauvais esprits,36 en

trois obstructions
cela il surpasse les divers vénérables. Serait-il possible,
sans étre sorti des six mauvaises destin&es, sans avoir

€loigné les quatre obstructions de M3ra, d'entrer par la

porte de la Libé&ration? Réfléchissons bien & cela.
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ANNOTATIONS: II.5

D'apr&s Watanabe cette histoire se trouve dans

le Jizbreigenki, maki 6. Je ne l'ai pas trouvée dans

1'édition du Zoku Gunshoruiju.

Le clergé bouddhiste au Japon &tait organisé selon
une hiérarchie assez &laborée & la téte de laquelle
se trouvaient plusieurs rangs de S38j8 K% jE . Le rang
le plus Elévé étéit céiui de Daisbjd ;{_4é.ﬂi , qui fut
conféré pour la premiére fois au Japon au saint Gydki
(huitiéme sidcle). Aprés les s8j8 venaient les sbzu
/{% %? (daisdzu X A% %}3 , gon-daisdzu 7}% K/{é A7 ,

shdsbzu ébKAé-%P , etc..), puis les risshi 4# D . Le

clergé subalterne &tait &galement réparti selon une

variété de titres.

Sochi ou 5otmlﬁ®£était le titre du chef du
gouvernement militaire & Dazéifu, un poste €loigné mais
stratégiquement importantudans-Kyﬁshﬁ. Un proche parent
du gouveneur militaire & Dazaifu pouvait &tre désigné
également par le nom de sochi, qui devenait un peu comme
un- nom de famille. =

Injin ﬁﬂ%% cette expression semble désigner la
cérémonie par laquelle le maltre remet 3@ son successeur
les documents secrets de son office.

Kanjd 0\ jé , un rite important du culte Shingon.

C'est le rite de l'aspersion par l'eau chaude, qui n'est
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pas un baptéme mais plutdt une consécration.

Emma-$ ou Yamardja.

Il s'agit de rites spéciaux destinés a8 prolonger
la vie.

Selon la coutume japonaise, 1'dge d'une personne
change au Nouvel An. A ce moment ld le jeune moine
aura l'&ge requis.

Kegyd ﬁ& 4j : ces exercices préliminaires ont
pour but d'augmenter l'efficacité des rites auxquels
on se prépare.

\

u =
Le mantra de la lumidre, kdmyd shingon 7, an B2z ,

efface la rétribution du péché et fait briller la
lumiére de Bouddha.

Kaji )Y *%‘: un rite ou une pri&re qui fait agir
l'efficace du Bouddha.

Les mudrd (en jap. in) sont les positions sym-
boliques des doigts et des mains employé&es surtout dans
le Shingon &sotérique et qui assument un pouvoir sem-
blable & celui des dhdarani. Les cing doigts représentent
la terre, 1l'eau, le feu, l'air et le vide (en partant du
petit doigt), et les deﬁx mains sont la contemplation
(main gauche) et .1la sagesse (main droite). Les mudrd
ont des pouvoirs magiques.

Je ne suis pas trés slre de zentai/\‘ﬁé dans ce
cas. Il me semble que ce devrait é&tre shlntal %& ou
hontai j&t%%,

/
Sdkyamuni.
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14. La mission de propager le bouddhisme.
15. Apr&s le nirvana de éakyamuni»et jusqu'arl'avénement

de Maitreya, le monde est privé de l'influence directe
d'un bouddha, et l'une des missions du bodhisattva est de
combler cette lacune.

16. Daijddaijijizdjlringyd, ou Dasacakraksitigarbha-
sitra. Taishd 13, p.721, traduction de Hsuan-tsang.:

17. . Go-nylmetsu ariki 4§ A Ry ﬁ y%: il entra dans

l'extinction. Peut—étre_faudrait—il traduire simplemént
"il mourut;" car il est bien é&vident que s'il n'avait pas
eu le coeur trangquille il ne serait pas entré en nirvana,
d'oli une expression pléonastique. La question de la
coincidence de l'entrée en nirvana et de la mort du
Bouddha est débattue.

18. Kikan s88 §4 /& 148 Jig, ¥ action et interaction de
la réceptivité des étres et de la réponse divine. L'une
conditionne 1l'autre,; et dans certains cas. une harmonie
particuliére. se trouvé.établie, produisant des effets
remarquables et méme miraculeux.

19. C'est-3-dire ayant accompli tout ce qu'il lui
€tait possible d'accomplir sous la forme particuliéxe de
éakyamuni.

2

20. Jitsuhd jakké“? ﬁ&!ﬁi’f, : cette expression

9

!

désigne les deux plus &levées des quatre Terres-de-buddha
(butsudo4% 4 ). selon Chih-i, il y a quatre sortes

de Terres-de-buddha, ou Terres Pures:
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22.
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1) Celles ol les &tres illuminés demeurent en méme
temps que les &tres non illuminés.

2) Celles oli renaissent les éravaka et les Pratyeka-
buddha.

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

4) La Terre de la lumiére éternelle oll réside le

Bouddha accompli. La Terre du Dharmakdya.

Taishd 37, p.188 (2)f/A /0 FR 3% gl B1 ... o # 2
5 . 2 = = o e e
i.ugﬂ%_m/ii.-n/@_/ﬁ @Qi,?’%&@?ﬁ%ﬁi.

NI
\/DV)%
T W O A LI

Jozairy&zen ‘.%“ i gfz s ¢ 1l reste éternellement sur le
Mont des Vautours. Expression elliptique tirée du slitra
. " = Al 5 x \a,;? .'.*:7[
du Lotus, "Jurydbon? P A Az = 5 4y

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

Les troismondes du Mal: l'enfer, le monde des démons
affamés, le monde des animaux.

1) éakyamuni- descendit du ciel Tusita. 2) Il entra
dans le ventre de sa mére. 3) Il demeura dans le ventre
de sa m&re. 4) Il sortit du ventre de sa mé€re. 5) Il se
retira du monde a dix-neuf ans et rechercha le Dharma.

6) Il connut;l'illumihation. 7) Pendant cinquante ans il
précha et sauva les &tres terrestres et célestes. 8) A
quatre-vingts ans il entra dans' le. nirvana.

(D'aprés Mochizuki,‘BukkyG'daijiten [Kyoto?l958] ).
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24 . Amitdabha, Avalokitesdvara, Mah&sthimapripta.
25, L'enfer, le monde des démons affamés, le monde
animal, le monde desaaﬁuﬁas,le monde des hommes, 1le

monde des devas.

26. Demeure de Jizd, sans;, Khar&diva (d'aprés
Jizdjlringyd)
27. Le mont Budaraku, sans: Potalaka:, sur la c&te sud

de 1'Inde, est considé&ré& comme la demeure d'Avalokitedvara.

28. Ce titre dé&signe le fondateur du Kenninji, Eisai.
29. | Hoben.

30. | ~ Genshin, auteur du 0j8ydsh@. c¢f. n.15,chap.IT, p.79.
31. ca. 947-1010.

32. 938-1011. Fondafeur dﬁ H6j6 Shugakuin & Kydto.

33. La dh3rapi la plus importante du culte de Fudd

en méme temps que la dh3rani de l'aide compatissante
mentionnée plus loin.

34. Apparition de Jizd.

35. Les trois obstructions sont les passions super-
ficielles, les passions charnelles, les passions du
coeur.

36. Le démon des passions, le démon des cing skandha
(les cing éléments correspondant aux perceptions
sensorielles et mentales) le démon de la mort, le démon

du sixiéme ciel ou Méra.
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IT.8
D'un pratiquant du culte-de Miroku

Il n'y a pas longtemps vivait en un lieu. nommé
Yawata no Iwashimizu un respectable maitre du Shingon,

1 I1 transmettait la doctrine du

le révérend Yuishimbd.

HGjuin de Hirosawa2 et, pratiquant le culte de Miroku,3

il espérait renaltre dans les plus hautes sphéres du sanctu-

aire intérieur. Sincére pratiquantvde la subtile doctrine,

il eut une vision du sanctuaire intérieur de Tusgita

dans sa salle de méditation. C'était & n'en pas douter un

pratiquant accompli du yoga des trois mystéres.4 Il fut

un temps oili, ayant d'autres préoccupations, il cessa de

voir le ciel Tusita, mais lorsqu'il reprit ses exercices

spirituels il eut de.noﬁveau sa visioﬁ comme d l'accoutumée.
Comme il était -compatissant et gque de plus son

instruction était facile & comprendre, nombreux étaient

les moines reclus qui recherchéient ses conseils. Un

moine qui &tait bien disposé envers le Shingon descendit

dans le Kantd pour quelque affaire. Il lui dit qu'il

devrait aller enseigner le Shingon & la capitale: "Vous

devriez vraiment aller a Ky6to, lui dit-il. Bien gque nous

soyons dans l'@re terminale, la vertu du Shingon se s'est

pas perdue. Je vous en conjure, n'en dites rien a personne,

mais je vais vous en faire une démonstration." Ce disant il

lui fit tirer la langue et exécuta une mudrd, et l'autre
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pergut un golit pareil & celui du nectar. Il fit aussi la
mudrd@ de la cloche, et 1l'on put entendre le son bienheureux
d'une cloche. "Ceci est pour stimuler votre foi dans le
Shingon. Mais n'allez pas raconter cela n'importe ol." Ainsi
parla-t-il, selon ce que m'a raconté un moine. C'était
vers la fin de 1l'ére Bun'ei. Il parait qu'aprés avoir
accompli des exercices orientés vers l'aspect subjectif de
la Réalité,s sans méme qu'on ait touché& la cloche il entra
en nirv8na sur l'estrade de la priére. La Terre Pure de
Miroku &tait toujours sous ses yeux. Il montra a ses
disciples qu'il ne doutait point de 1l'é@veil bienheureux
dans le sanctuaire intérieur. Il expliqua que Miroku est
le Dainichi de la Matrice, et que son culte aussi appartient
au monde de la Matrice. On suppose qu'il naquit en Terre Pure
olli il rencontra le grand Maitre. Quel sort enviable!

Le vénérable bodhisattva Miroku est le successeur
de Shakamuni. Il sera le guide des générations futures.
D'aprés le Jéshéky6,'1es conditions pour renaitre en Tusita
sont fort simples. En une seule pensée remplir son coeur
d'aspiration, une seule fois avoir le mérite de rendre
hommage, il est démontré que cela peut combler ce pur désir.
Quant & la cause qui méne & la dé&livrance du jardin des
trois assemblées,6 pour la charité d'une seule bouchée de pain
on se retrouvera & l'assembl&e du Rylige ol l'on verra
Miroku et ol l'on obtiendra la délivrance. Parmi les

adeptes de la doctrine que nous légua Shakamuni, ceux qui
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embrassent les Trois Joyaux et les cing défenses et qui
revétent la toge des moines recevront la succession a la
premiére assemblée.

Aux Indes, nombreux sont ceux qui désirent re-
naitre dans les sphéres supérieures. Comme c'est dans ce
méme univers et gqu'il ne s'agit pas d'une terre de
jugement%gyc'est un but auquel méme les gens ordinaires
peuvent aspirer. Puisqu'on n'a pas besoin de désirer
1'Eveil, on y parvient par un facile enchainement de causes.
Si l'bn compare la qualité du paradis d'Amida et celle du
ciel Tusita, celui d'Amida est dans régression.9 Dans le
ciel Tusita, onjdistingue le sanctuaire intérieur et le
sanctuaire extérieur. Le sanctuaire extérieur est ce
qu'onvappelle régressif. Cependant méme 13 il n'y a pas
d'obstacle & prendre part & la doctrine de Miroku et & se
rendre sur le tapis des trois assemblées. C'est d'autant
plus facile que parmi les quafan£e4neuf sanctuaires intérieurs
se trouve un sanctuaire de longue vie qui est 1l'une des
Béatitudes suprémes.lO Celui qui renait-.dans la Terre Pure
d'un des bouddhas n'est point séparé des contrées des
autres bouddhas. Il ne faut pas qu'ils prennent parti et
se critiquent les uns les autres. Ceux qui fixent leur
pensée sur l'Eveil supféme.renaitront en Paradis,

est-il dit. Dans le Traité de la Terre Pure® il est écrit:

"Il faut stimuler la pensée d'Eveil." Les annotations de

Donran12 contiennent la méme idée: "Si en entendant parler
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des plaisirs de 1l'au-deld on néglige, dans le désir d'obtenir
ces plaisirs, le salut des autres, on ne renaitra pas en
‘Terre Pure." Mails pour ce qui est de renaitre dans les plus
hautes sphéres de cet univers-ci, on ne voit rien qui men-
tionne la pensée d'Eveil. Si notre aspiration est trés
profonde et si nos actes sont assez purs, on y renaitra.
Selon la doctrine é&sotérique, le ciel d'Amida et le ciel
Tusita sont 1l'aspect abordable des paradis de Dainichi et
de Shaka. Le paradis de Shaka est comme une fleur. Celui
de Dainichi est comme un calice. Bien que la fleur de Lotus
soit une seule chose, on n'en fait pas moins la différence
entre la vérité et sa représentation, entre la substance et
la manifestation pratique.

On dit &galement gque Miroku est le Dainichi du
monde embryonnaire et Amida le Dainichi du Diamant. Ces
deux Dainichi, puisqu'en vérité la sagesse et la vérité
objective ne_sonf pas différenciées, ne sont qu'une et
méme substance. Ensuite, pour les quatre bodhisattvas de
l'entourage immédiat du bouddha Amida, qu'on désigne par

13

HG-RI—IN—GO, ce sont Kannon, Monju, Miroku.et Yuima. En

méme temps, Amida et Miroku c'est le maitre et le disciple,
la différenciation entre la cause et l'effet. Il n'y a pas
de distinction entre supérieur et inférieur, mais dans

la pratique de la doctrine secr&te la cause est la

14

réalité et l'effet est le manifesté. On ne peut pas dire

-

que Miroku & 1l'état causal surpasse Amida 3 1'état de
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Bouddha, mais l'essentiel de cette doctrine c'est que
quoiqu'il conservit son apparence ordinaire de laic, Miroku
n'en changea pas pour autant sa nature d'essence, donc il
ne lui fut pas nécessaire d'établir sa Terre Pure en dehors
du plan de désir. Quand on atteint 1'illumination on com-
prend qu'il n'y a pas d'endroit qui ne soit pas le

Dharmadh@tu. Quand on arrive a la conclusion logique de la

vérité que rien ne nqit ni ne meurt et que toute chose est
pure daﬂs son essence, on n'a pas l'idée.de prendre ou de
rejeter, on n'a pas la forme d'un religieux ou d'un laic.
Mais en se conformant & la manidre de ce monde on profite aux

15 sortit

étres de la méme esp&ce. Le Bouddha révolu Amida
de la poussiére commune, prit la forme d'un moine, rejeta
cette terre souillée et occupa la Terre Pure ineffable.

C'est la forme manifeste expé&diente qu'il assuma pour

guider le commun des hommes plongés dans l'erreur. Il
démontre que les étres. inférieurs s'ils adoptent la forme

du moine peuvent obtenir 1l'illumination et fenaitre en

Terre Pure en faisant surgir la pensée de détachement. La
tonsure est la marque du moine. Ainsi, les hommes supérieurs
de ce monde fuient la société et sé réfugient dans les mon-
tagnes.. Tels Hakui et Shikusei16 (sic) gui se nourrirent

de fougéres et moururent de faim sur le mont Shuyd. Et il

y a aussi celui qui se laissa briiler sur le mont Menj6.l7
Tels KyoyU qui se lava les oreilles et S&fu (sic) qui menait:.

18

boire sa vache. Ainsi le saint, employé au service public,
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se méle a3 la boue: mais sa lumiére enveloppe et protége
sa vraie nature. Dans la glébe il ne noircit pas, dans 1la
boue il ne se salit pas. Ainsi Amida est pareil é 1'"homme
supérieur gui rejette le monde, Miroku est pareil au saint
qui demeure dans la sphére de désir. Bien que leur Eveil
véritable soit identique, le causal est profond, le révolu
est sans profondeur. Ainsi 1l'homme supérieur est sans
profondeur, le saint est profond. Rejeter le monde c'est
: /
s'&loigner un peu des étres;~demeurer dans l'univers de
désir c'est rester trés pfoche d'eux. Si 1l'on veut parler
de la qualité du bodhisattva et expliquer sa substance,
parce .qu'il est indifférencié comme 1'Ainsité il ne s'est
pas séparé le moins du monde dés diverses espéces sujettes
aux quatre formes de naissance; en ce qui concerne sa fonc-
tion, parce qu'il se met au niveau des étres il ne s'&loigne
pas un instant des dmes des six directions. On peut méme
dire que l'altruisme du bodhisattva en état causal est
supérieur a8 la méthode de conversion du bouddha révolu.
Ceci est une hypothése, je vous prie de ne point chercher
a l'analyser.

Le grand reliquaire du mont K6ya19 est un ensemble
sans &gal. De 1lad jusqu'au centre administratif du monas-
tére il y a cing ri ou 180 chS. Le lieu oli se trouve
Miroku est proche du Dainichi de la Matrice. Il s'ensuit
gue les caract@res des 180 vé&nérables du plan de la Matrice

sont inscrits sur des stlipa disposé&s & un chd les uns des



autres. De 138 jusqu'au pavillon intérieur il y a encore

. - 20
un ri et les caractéres

des trente-sept vénérables du plan
de Diamant y sont inscrits. La tradition veut que le
Dainichi du plan de Diamant soit le terrain originel de

K6b& Daishi. Autrement dit, peut-&tre est-il le grand

-~

~Maitre du Diamant? On l'a assimilé aussi a Nyoirin
Kannon%l Il n'est gqu'un avec Amida et pareil au Dainichi
du Diamant. Ce sont 13 des manifestations vari&es répondant
d des réceptivités différentes.22 Ce que j'ai dit plus
haut, que le bouddha causal est la réalité et le bouddha
révolu le provisoire, cela correspond au fait que 1'Eveil
est la réalité et l'accomplissement de la bouddhé&ité en
est une manifestation extérieure. |

Enfin, que le Shingon soit efficace dans cette
époque terminale est prouvé au-deld du doute dans les
Ecriturés comme par 1l'expérience. Considérons d'abord les
Ecritures, c'est-a-dire le RokuharamikkyG:23 "La somme
des doctrines préchées par les divers bouddhas des trois
époques peut &tre divisé&e en cing: un, les slitra-, qui
s'adressent & ceux qui aiment la méditation; deux, le
vinaya, qui fut expliqué. pour ceux qui admirent la discipline;

trois, 1l'Abhidharma, expliqué pour ceux qui apprécient la.

sagesse; quatre, la perfection de la sagesse, l'aspect le
plus important du Mahdydna, pour ceux qu'attire la théorie
du vide et de l'immatérialité des choses; cing, les formules

mystiques de la doctrine Shingon. Les trois premiéres sont
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‘la corbeille du Petit Véhicule ‘(Hfnaydna) La quatridme se
trouve dans les diverses &coles du Grand Véhicule (Mahdyéna).
La cinquiéme est la tradition ésotérique. Pour ceux qui

ne sont pas & la hauteur des trois méthodes de base, pour
ceux dont la réceptivité & l'endroit du Grand VEhicule

est insuffisante parce que les obstacles sont lourds et

les facultés obtuses, le Bouddha expliqua la corbeille des
darani, qui élimine l'ignorance soudainement et qui permet
de s'éveiller au nirvapa. On éeut comparer les cing corbeilles
aux produits du lait: 1lait, lait caillé, beurre, beurre
-clarifié, mousse du beurre clarifié& ou daigo. Les quatre
premiéres substances sont appropriées - aux - .maladies
légéres,.et'le rem&de éubtil du daigo s'applique aux
maladies graQes. Ceux que la doctrine exotérique ne guérit
pas la doctrine ésotérique vient & leur secours. C'est

pour cela que les trois corbeilles du Petit VE&hicule furent
prospéres & l'époque idu Dharma Correct, et nombreux furent
alors ceux qui entrérent dans la voie bouddhique. C'é&tait
comme de guérir un mal léger avec une médication inférieure.
Les diverses doctrines &éxotériques du Grand Véhicule furent
prospéres & 1l'époque du Dharma Contrefait, c'est comme de
guérir un mal moyen avec des remé&des médiocres. Lorsqu'on
entre dans l'@re terminale, les bénéfices des darani
deviennent vigoureux. C'est comme de guérir une maladie
grave avec des remé&des supérieurs. Dans les textes Shingon,

il n'est question que de 1l'ére terminale.
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Au Japon il est coutume que seuls les princes et
les grands dignitaires regoivent l'aspersion et pratiquent
le Shingon. On pense généralement que les gens du commun ne
doivent pas pratiquer le Shingon. Dans les textes, il n'est
pas question de nobles et de roturiers. Si une différence
existe, elle est causée par l'absence du désir d'observer
les défenses. Et puis, cette attitude est peut-&tre un
peu naturelle parce que le Shingon est une doctrine trés
secréte et partant trés sophistiguée. Donc, selon les

24

paroles de Keika Daishi: "Parmi les hommes, nobles sont

les princes de la nation; parmi les doctrines, noble est
25

la doctrine ésotérique." On lit cela dans le Shérydshi.
Mais les gens qﬁi ne comprennent pas la doctrine bouddhiste
pensent que seuls les grands moines de jadis pouvaient
1'étudier et la pratiquer, que ce n'est pas la part des
hommes et des femmes laiques, qufelle ne peut répondre au
besoin spirituel de 1l'&re terminale. Eh bien, je voudrais
présenter ma critique de cette idée stupide et ignorante.
Les adeptes du J8do sont d'autaﬁt plus en conflit avec

cette Ecriture qu'ils disent: "Dans l'ére terminale la
doctrine de la voie difficile reste sans efficacité méme

si on la pratique pendant dix-mille ans." Or, les textes du
Shingon expliquent exclusivement les bénéfices de l'dre
terminale. "Les hommes et les femmes de mérite doivent
pratiquer cette doctrine,"y est-il dit. Au sujet de ceux

gui sont dignes de transmettre la doctrine, seuls les moines
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peuvent servir de maitres, mais pour la pratique person-
nelle il n'est pas fait de distinction entre religieux et
laiques. De plus, pour ce qui est d'observer les mantra
d'un bouddha avec lequel on a une connexion causale,26

il n'y a pas de différence entre les hommes. Le fondateur

de l1'école J8do au Japon, HOnen lui-méme, s'inspirant de

ce texte déclare: "Le fait que le nembutsu soit efficace
pendant l'ére terminale, est la méme choseque la doctrine
Shingon." J'ai lu cela dans le Senjakushﬁ.27 De la sorte

les grands maitres ne sont pas si‘éloignés les uns des
autres que cela. Les attaques vicieuses proféré&ees contre
les autres &coles par des gens mal instruits sont inexcu-
sables.

En ce qui concerne les béné&fices du Shingon, on
peut ajouter a la simple clarté& des textes des preuves
factuelles. Lorsque K8bd Daishi &tait au pays des T'ang,
la doctrine ésotérique lui fut transmise28 par Keika Daishi
du Seiryuji, et il langa les trois'vajra29 vers le Japon:
"Qu'ils aillent se ficher en un lieu approprié a la pratique
du Shingon" dit-il, et ainsi le vajra & cing branches fut
se placer 1a oll se trouve le T&ji, le vajra d trois branches
sur le mont Kbya et le vajra 3 une branche dans la province
de Tosa. Aprés plus de quatre cents ans ces endroits
restent les lieux sacrés du culte des trois mystéres, et

comme tout le monde vient rendre hommage & ses restes vénérés

gui sont enterrés dans cette montagne, tout au long des
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années leur dévotion s'est perpétuée sans qu'il soit question
de noblesse ou de roture, de citadins ou de campagnards.30

Les fortunes du bouddhisme, la grandeur et la dé&ca-
dence des &tres, cela n'est pas di & l'action des hommes.
Bien plus certainement est-ce déterminé par les puissances
célestes. Se souvenant de cela, il faut croire & 1l'effica-
cité de la doctrine &ésotérique en cette &re terminale.

~31

C'est pourquoi le saint J8gambd de Taketani de

Daigo fut un maitre éclairé de 1l'école J6do. L'empereur lui

demanda: "Quelle est la meilleure méthode & utiliser pour
la consolation d'une &me défunte?" Il répondit que la
32

darani HOkydin et le mantra de la lumiére étaient les
plus excellentes. Un diSciple surpris lui dit: "Vous &tes
un moine J6do, le nembutsu est une immense racine de bien33
dont le mérite est insurpassé. Il n'y a peut-&tre pas de
déficience dans les autres doctrines, mais il ne convient
pas de louer l'efficacité des autres écoles aux dépens de
la vb6tre." J6gambd répondit: "En vérité, la raison pour
laquelle il est possible de réaliser nos aspirations avec
l'appui des priéres en méme temps que du nembutsu, n'est-ce
pas parce.que toutes ces choses sont des racines de vertu?
Dans quelle doctrine ne trouve t-on pas une telle efficacité?
On dit que méme ceux qui ont commis les dix péchés et les
cing fautes34 peuvent renaitre en Terre Pure, mais c'est

seulement si, aprés avoir rencontré un guide spirituel, ils

répétent dix fois le nembutsu, s'assurant ainsi 1l'accueil
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d'Amida et la renaissance en paradis. La darani HBkydin a
€té expliquée ainsi: rgi ceux qui ont commis les dix péchés
et les cing fautes et qui sont tombés dans la voie du

mal ofi ils ne connaissent pas un instant de répit ont des
descendants qui répétent ne flit-ce que sept fois cette
formule magique, leur mérite se transfert & 1'&me défunte,
l'océan de fer et de bronze bouillant se transforme et

devient le lac des huit vertus,35

Le pécheur renait sur

le lotus et regqit un piédestal, un dais orné de joyaux

se place au—dessﬁs de sa téte, son lotué semble s'envoler
dans les airs et en un instant il se trouve en paradis, oill

il s'éveille & la connaissance de tous les modes et se

trouve promu & 1l'état suppléant. Et pour le mantra de la
lumiére, son procédé est expliqué comme suit:

si pour les &tres qui sont tombés en enfer et qui sont
immergés dans la souffrance on répéte une fois ce mantra,

on opére un transfert de mérite et le bouddha Amida tend la
main a8 leur ame et les conduit jusqu'en paradis. Le mérite
de répéter cette formule di% ou vingt fois est donc inesti-
mable. Et &galement: si au lieu oll est enterré le défunt

on répéte quarante neuf fois ce mantra, on opé&re un transfert
de mérite et le Tathagata Amida prend en charge son &me bien-

heureuse et la conduit jusqu'en paradis. Et on 1lit aussi

dans le Fukﬁkensaku36 en 27 volumes: "Si l'on répéte cette

darani au complet, tout en exécutant un rite tantrique37 108

fois sur du sable, puis qu'on dépose ce sable dans une tombe
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sur le cadavre, ce sable émettra une lueur, l'Ame du

défunt sera reldché&e et accompagnée au paradis." Je n'ai

pas encore vu d'écrits & ce point explicites sur le

nembutsu. Quoique le nembutsu soit parfaitement bien fondég,

il m'est difficile de proclamer quelque chose qui est
dépourvu de preuves écrites. Puisqu'il est improbable que

la doctrine bouddhique soit coupable d'une attitude partisane,
il ne me semble pas que l'on doive faire une distinction entre
sa propre école et les autres. Si 1'&cole du nembutsu
possédait des preuves &crites tré&s claires je pourrais

sans hésiter les déclarer a Sa Majesté&." Ainsi parait-il que
J8gambd ait parlé. Vraiment c'était un esprit sans préjugés
et qui méritait sa rendmmée-de~sage. J'ai fait 1'ébauche
d'un commentaire d'aprés les paroles de Jdgambd. Personne

ne m'a dit explicitement qu'il ait lui-méme expliqué ce

texte en détail & l'empereur, mais ce n'est pas un crime
id'aveir fait ce commentaire pour soulever la foi des

laiques et des religieux} Que ce soit en abrégé ou en détail,
administrer cette &criture aux autres c'est le vrai don du
Dharmé, et puisque le bouddha lui-méme l'a dit, c'est par
respect pour sa parole d'or que ce commentaire fut é&crit.

Cela est conformé & la préface du Hanjusan de Zendd Oshd.

On lit dans ce texte: "Ceux qui font l'erreur de croire aux
doctrines non bouddhistes et qui sont écrasés par le poids

de leurs obstacles spirituels et de leur bétise innée, c'est

avec les darani qu'on les aide. C'est comme une maladie

[y
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grave qu'on ne peut contrdler avec d'autres remé&des, et que
le rem&de subtil du daigo peut guérir. Cette darani efface

l'ignorance d'un seul coup et nous fait entrevoir le

nirvana." A plus forte raison cette darani facilite-t-elle
la renaissance en Terre Pure. Puisque la formule en six

caractéres38 est facile 3 retenir, un imbécile peut
facilement apprendre une darani d'une seule syllabe.

Enfin, 1l'école du nemhutsu s'appuie exclusivement
sur 1'idée de la force de l'Autre. Le Shingon se conforme
d 1'idée qu'il y a trois forces. Dans 1'é&cole du nembutsu,
il est dit que 1l'efficacité du Dokurushiky639 durera
cent ans. Dans l'école Shingon il est dit que l'efficacité
des restes du bouddha40 durera ‘jusqgul@au: bout du kalpa de
1'&re terminale. Il serait donc,difficile d'admettre que
la voie sainte, qui est issue du bouddhisme de méme que le

nembutsu, soit sans efficacité. Dans le nembutsu il y a la

force de 1'Autre, mais aussi la force de Soi. Il y a donc
deux forces. Dans le Shingon il y a les trois forces

suivantes: le mérite individuel, la force de l'aide du

Tathagata41 et la force du Dharmadh3tu. Pour illustrer cette

idée, une tenaille & clous c'est l'aide du Tathdgata; 1'appui

de la tenaille c'est le Dharmadhdtu; ma main, c'est le

mérite personnel. Avec une tenaille il est facile d'arracher
méme des gros clous. Il va de soi qu'il est possible
d'éliminer les obstructions lourdes. Cela n'est pas un

exemple tiré des anciens, mais j'y.ai pensé moi-méme. Dans
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les -grandes lignes le nembutsu et le Shingon se ressemblent,
leurs doctrines doivent s'éclairer mutuellement pourvéxalter
la foi. Se quereller ne méne‘jamais a rien. Il parait

que de nos jours les adeptes de la branche J&do de la
montagne de l'Ouest42 étudient le Shingon. Cela est par-
faitement normal. Dans ma tradition du Shingon on apprend

43

la formule en six caractéres et les caractéres clefs des

cing bouddhas. Cela est tout & fait dans l'esprit du
Shingon. En vérité, le caractére A est consid&r& &d juste
titre comme le mantra par excellence. En approfondissant,
puisque les paroles issues de la langue du Bouddha lui-
méme sont des mantra. ', comment la formule gui prononce son

nom n'en serait-elle pas un? Tout cela, parce que c'est

la parole éternelle du Dharmakdya, de génération en généra-

tion elle ne s'&teindra ﬁas; parce gque c'est une legon
livrée 3 nos mémoires de vie en‘vie‘nous ne l'oublierons
pas. Avec uhe seule pensée de la syllabe A on franchit le-
stade préparatoire des trois kalpa - incommensurables;44 avec
une seule séance passée a ~scruter sa propre pensée45 on
ouvre la corbeille précieuse du yoga en cing caractéris-
tiques.46 Un mantra d'une seule syllabe est vraiment
facile & apprendre, méme pour un imbécile. Comme c'est le
mandala le plus fondamental, on peut y gagner en dépit de
lourdes obstructions. Méme si la sagesse est sans profon—‘
deur, quand la foi est profonde l'efficacité n'est pas un

vain mot. Méme quand on néglige la méditation, gr@ce au

pouvoir des incantations il est possible d'accomplir la



253

siddhi.?’

Prochainement on renaitra dans la Terre Pure
d'Amida ou de Miroku; plus lointainement on sera transféré
dans la Terre Pure de Dainichi ou de Shaka. On bélaiera les
obstructions de cette vie et on gagnera l'illumination dans
une vie future. Méme dans nos priéres pour les ames défuntes,
l'efficacité est excellente. La corbeille secréte de l'attes-
tation du Tath8gata, c'est la doctrine de 1'Eveil soudain

des &tres. Il nous faut 3 tout prix cultiver les pratiques
religieuses et, ne flt-ce qu'un peu, &établir un lien spiri-

tuel avec le Bouddha.
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ANNOTATIONS: II.S8

Cette anecdote est racontée dans Honchbfkosdden,

#55. DNBZ p.325.

Hirosawa est l'une des trente-six branches du Shingon
japonais, elle-méme divisée en deux groupes, Hirosawa
et Ninnaji. HO6juin faisait partie du groupe Ninnaji.

Miroku, ou Maitreya, est le "futur bouddha," qui
descendra sur terre du ciel Tusita,oﬁ il réside en
ce moment, et jouera un r8le comparable & celui de
Sakyamuni. Il éymbolise l'espérance de l'humanité et
pour cette raison il fut vénéré en Chine pendant des
siécles, surtout au niveau pOpulaire. Son culte se
développa paraléllement 3 celui dFAmida, et sa Terre
Pure de Tusita est 1l'un des paradis ofi 1l'on peut
espérer renaitre. Comme dans le culte d'Amit&bha,
l'accueil de Maitreya est signalé par l'apparition de
nuages pourpres et de musique au moment de la mort.
Au Japon, on dit que le prince Shétoku adhérait au
culte de Maitreya aussi bien qu'd celui d'Amitdbha. Le
culte de Maitreya n'est pas'généralement associé a la
doctrine Shingon, mais on doit se souvenir que selon la
légende KO6bS Daishi se retira dans une grotte du mont

Kbya, oi il attend 1l'avénement de Maitreya, plongé& dans

la méditation. (Konjaku monogatari, Bernard Frank trad.,

Histoires qui sont maintenant du passé, p.l1l04). Dans le
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mandala de la Matrice, Maitreya est assis sur un lotus
au nord-est du calice & huit pétales. Dans le mandala
du Diamant, il se trouve parmi les trente-sept vénérables

-

en qualité de bouddha & l1'état causal (in-bosatsu).

Comme tous les mystéres du Shingon, le mystére
de Maitreya ne peut nous &tre que partiellement intelli-
gible, mais on peut distinguer quatre aspects généraux

qu'on reconnaitra dans le Shasekishii:

1) 1I1 fut disciple de_éakyamuni.
2) Il est le bodhisattva du royaume des huit pétales du

Taizbkai et le in-bosatsu du Kongdkai.

3) Il est identifi& & Vairocana.

4) Le moi est identifié a Vairocana donc & Maitreya.
Cette pratique Esotérique consiste 3 entrer dans

un état de parfaite quiétude oll 1'harmonie totale

de 1l'&tre avec l'absolu se trouve ré&alisée.

Taiz8 no gybhd shite.
Lorsque Maitreya descendra sur terre pour sauver

les &tres, il tiendra trois assemblées dans le parc

Keriron sous l'arbre rylige ou Ndgapugpa, fleur du dragon.

Parce ‘que le ciel de Tusita appartient comme le
monde des hommes & 1'univers de désir (cf. n.14, p.195.)

Pour y accéder on n'a pas besoin de cultiver un bon
karmé. La Terre Pure de Maitreya appartient 3 la "voie
facile."

Futai 7F2@< : immuable. De la Terre Pure d'Amit&bha
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ou du sanctuaire intérieur de Tugita on ne peut
retomber dans une condition inférieure.

Parmi les 49 sanctuaires du Sanctuaire Intérieur
de Tugita s'en trouve un qui s'appelle Murydju
comme la Terre Pure d'Amit@bha et qui est donc équiva-

lent au Paradis (gokuraku a?éz %;? ) de ce Bouddha.

Oeuvre de Vasubandhu, Amitayuhsﬁtropadesé,c;
Un volume. Traduit en chinois en 529 par Bodhiruci,

Wang sheng lun, jap. 6j6ron, J6do~06j06ron ou Jbdoron.

Il s'agit du Wang sheng lun chu par T'an-luan.

Le bodhisattva Kannon (Avalokitedvara) est aussi

appelé le bodhisattva du Dharma ou hd-bosatsu, d'oll

1'abbréviation Iﬁi-‘ﬁ ; Biﬁ:(j est la derniére syllabe
du nom Mafijuéri, en sino-japonais Monjushiri ou simple-
ment Monju. In EQ représente Maitreya qui, comme on
1'a vu, est le bouddha 3 l1'état causal, in-butsu.
Vimalakirti est sans doute représenté par le caractére
ggf%% parce-qu'il discourut longuement et discuta avec
Manjusri. A moins que le caractére'%%. soit une erreur
powré%'qui figure & la fin de la transcription compl&te
de son nom en sino-japonais:

Opposition de jitsu g’ et gpﬁjz .

Kabutsu gz/@E , celui dont 1'Eveil a porté fruit.

Pendant la dynastie des Shang, au moment des troubles

qui conduisirent au changement de dynastie, les fils de
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Ku-chu-chlin, Po-yi et Shu-ch'i (Hakui et Shukusei)
s'élevérent contre les projets de rébellion du ministre
Chou: "Quand un pére meurt si on ne l'enterre pas
convenablement peut-on parler de piété filiale? Quand
un ministre se rebelle contre son seigneur, peut-on
parler d'altruisme?" dirent-ils. Apré&s-que les
Shang furent renversés, plutdt que de manger le grain
fourni par les Chou ils s'enfuirent dans la montagne
Shou-yang (Shuyd) et, se nourrissant de racines et de
fougéres ils moururent de faim. (D'apr&s le Shih-chi
Q Aga_ , chiian 61)

Période Ch'un ch'iu. Chieh CHzu-t'ui suivit 1le
duc Wen de Chin en exil pendant dix-neuf ans. Quand le
duc Wen revint au pouvoir, Chieh ne regut aucune récom-

pense pour sa loyauté. ‘Il_se retira sur le mont Mien-

shang (Menjd). Quand le duc Wen fit appel 3 ses services

il refusa de quitter la montagne. Alors Wen fit briiler
la lande autour de lui pour le forcer a sqrtir. Chieh
s'agrippa 4 un arbre et fut br{ilé 3 mort (d'aprés le
Shih-chi, chtian 39)

Kyoyl et S6fu vécurent pendant 1'dge mythique des
Yao. Kyoyl était si vertueux que l'empereur Yao voulut
lui confier le gouvernement de l'empire. Il s'enfuit
au bord d'une riviére. A ce moment apparut S6fu qui
menait sa vache & boire. Il lui demanda pourquoi il se

lavait les oreilles dans la rivi&re. Kyoyl dit:
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"L'empereur m'a offert son empire. Je lave les oreilles
gqui ont entendu des choses honteuses." S&fu lui dit:

"Il fallait aller faire cela & un endroit oll personne ne

passe jamais. Ici on peut te voir. Je ne vais pas
faire boire & ma vache - l'eau que tu as souillée." Et
il mena sa vache en amont de cet endroit, (d'aprés le

Kao shih chuan ?] )f/féf ).

2.

C'est sur le mont Kéyé que Kikai bdtit le monastére
gqui devint le centre &sotérique le plus important du
Japon (ca{8l6). C'est.la aussi qu'il fut enterré.

Shﬁji %?.%‘ désigne les symbqles tantriques utilisés
dans le Shingon pour désigner ies noms des bouddhas et
bodhisattvas.

L'un des six Kannon du Kannon-in dans le mangdala
de la Matrice.

Que l'on adopte l'une ou l'autre de ces interpréta-
tions n'est pas trés important‘puisque de toute facon
ce sont des moyens expé&dients déstinés & nous faire
entrevoir la Vérité.. Différents &tats d'esprit néces-
sitent différentes approches et ce gui compte est le
résultat. Donc Mujl, tout en prenant tré&s au sérieux le
concept de hBben, ne perd jamais de vue que si sa valeur
est absolue, son contenu est relatif.

R g\ %%@. %% .D'aprés Watanabe on devrait lire roppara.

roku haramitsu sont les six grandes pratiques (perfections)

du bodhisattva (p8ramitd). Dé&taillées dans le Daichidoron
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chapitre 10 .. Les cing premiéres pdramitds conduisent
d la sixidme, qui est la sapience (prajfia). Ce sont

dé&na, la charité; éili' moralité&; ksa@nti, patience;
dhydna, méditation; virya, l'effort enthousiaste.

Hui-kuo, époque T'ang. Septiéme patriarche de
1'école Shingon. Il restait au monastére Ch'ing lung
szu (Seiry@ji) de Ch'ang-an, et fut le maitre de Kikai.
Mourut en 776.

Henjd hakki seireish@i, mieux connu sous le titre de

Sh6rzéshﬁ. 10 fascicules. KXB8b& Daishi Zenshfi, III
(Tokyo, 1910).

Uen no honzon,iﬁ'%%;ﬂ.i‘gg : chaque étre selon la

nature particuliére de sa réceptivité possé&de une
affinité (uen) toute spéciale avec 1l'un ou 1l'autre
bouddha ou bodhisattva.

Senjaku hongan nembutsushli, deux livres. Ecrit

entre 1199 et 1204 par HBnen. Basé sur les trois sfitras
fondamentaux de l'amidisme, cette oeuvre expose les
grandes lignes de la doctrine J&do.

Le texte donne: Keika Daishi ni tsurete, fais il

doit y avoir erreur, car Keika fut le maitre de Kikai.

Devrait-on lire ni tsutawarite?

Les vajra sont des objets du culte Shingon. Ils sont

en métal et symbolisent la victoire sur les passions et
sur le mal, et le triomphe de la sagesse. Le vajra a

une branche représente 1'Ainsité (Tathat3). Le vajra
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d trois branches représenteles trois myst&res et les
trois corps. Le vajra a cing branches représente les
cing sagesses, les cing bouddhas, etc...

Cependant, selon le Konjaku monogatari (Histoires

qui sont maintenant du passé&, p. 104) les femmes n'é&taient

pas admises sur le mont K8ya: "A cause que c'est un lieu
extraordinaire, le pélerinage des gens, maintenant,

n'y a point de cesse; mais les femme§ n'y montent
jamais."

J8gambd ou Shiigen fut un disciple prominent de Hénen.
Etudia 1'é&sotérisme au Ninnaji puis le'Téndai. I1 fut
converti 38 la doctrine de la Terre Pure par Hénen.

Mourut en 1180.

Cette anecdote se trouve dans Tsure-zureqgusa, trad.

C. Grosbois et T. Yoshida, Les heures oisives (Paris:

Gallimard 1968), p.l6l. Dans cette version c'est une
impératrice qui pose la question & J&gambd. La réponse
qu'il donne est plus courte mais essentiellement la

méme que dans Shasekishd.

La dharapi HOkydin est l'une des trois dhdrani par
lesquelles on peut obtenir la renaissance en Terre Pure,
sur terre bonheur et longévité.

Zengon %J%&‘: Les bonnes actions du corps, de la
bouche et de la pensée sont si bien ancrées, si persis-
tantes, que rien ne peut les déloger ou les obstruer.

Elles sont la source inébranlable d'un bon karma.
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Les dix péchés: tuer, voler, forniquer, mentir,
tromper, calomnier, dire des sottises, &tre envieux ou
avide, €tre coléreux, avoir des vues erronées. Les
cing fautes: tuer son pére, tuer sa mére, tuer un
arhat , faire coﬁler le sang d'un bouddha, nuire -a
l'harmonie de la congrégation des moines.

"Entre les montagnes, du Meru au Nimindhara, sont les
Sitds,pleines d'une eau doude des huit\qualités: froide,
claire,légére,savoureuse,douce,non fétide,qui ne fait mal
ni a la gorge ni au ventre." Trad. Louis de La Vallée

Poussin, L'Abhidharmakosa de Vasubandhu (Paris: Paul

Geuthner,1926) vol.2,p.144.
Le FukUkensakujimpenshingongyd explique lés mantra,

les dharani, les mandala et les rites de la doctrine

&sotérique. Traduit en chinois par Bodhiruci. 30 chapitres.

Kaji 70 ?%—, un rite tantrique dont la nature n'est

pas précisée.

La formule du nembutsu: na-mu-A-mi-da-butsu

A ® T 3R

Il est dit dans le Sukh3@vativy@iha: "Je retiens tout
particuliérement ce sltra. Son efficacité durera cent
ans." C'est pourquoi ce sUtra est parfois appelé le
"sUtra spécialement retenu" ou Dokurushikyaﬁq% %Qltt g%w

§h§££:% 4| doit sans doute @tre pris au figuré, ce
gque le Bouddha nous a légué, son enseignement et les

pratiques qui conduisent a la sapience.
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De nouveau, kaji. Ici doit &tre pris dans le
sens original'de la compassion du Bouddha envers les
étres.

Seizan, une branche secondaire de l'école J&do,
fondée par un disciple do H8nen, Shoku. Aprés la mort
de ce maitre, ses disciples se retir&rent sur une |
montagne du Yamashiro, le Seizén (Montagne de 1'Ouest).

Leurs signes tantriques, shiiji.

Cette expression fait allusiqn d la longue prépara-
tionrqui méne graduellement par les cinquante stades
préparétoires du bodhisattva jusqu'a@ la bouddhé&ité.

Kanjin%&t AN ¢ en contemplant sa propre pensée on
s'entraine 3 comprendre le principe abstrait des trois
vérités qui ne sont qu'une: L'Absolu, le temporaire,
la vérité du milieu.

Les cing caractéristiques qui conduisent 3 la
réalisation de notre unité fondamentale avec Vairocana:

pénétration du bodhicitta ou esprit d'Eveil, culture

du bodhicitta, accomplissement de la pensée du vajra,

réalisation de la pensée du vajra, complétion du

Dharmakdvya.

Ayant pratiqué les trois myst&res du Shingon on
obtient la siddhi, le résultat subtil et merveilleux

shitsuﬁﬁfﬁ)%;f&ﬁi) qui est le but du Shingon. L'accom-

plissement du potentiel des trois mystéres.
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L'histoire du saint de Toga-no-(

Dans le but d'établir un lien spirituell avec le
révérend My6e2 des reclus du mont K8ya se rendirent de
compagnie jusqu'a Toga—no—03.sur le mont Takao et demand&rent
audience. Comme on leur répondait qu'il avait une grippe
saisonniére et ne pouvait les reéevoir, le révérend
apparut sur les pas du messager .. Ils entrérent péle-
méle chez lui. Voici ce qu'il dit:

- J'ai suivi le messager a cause du déplaisir que
j'ai de me voir, moi MySe, traité avec tant de cérémonies.
Vous avez longuement marché& depuis Kdya pour me rendre
visite. Vous dire que j'é&tais enrhumé alofs gu'on aurait
di vous faire entrer aussitdét, c'était de ma part me com-
porter comme le commun des mortels. Si c'dtait grave, je
pouvais vous recevoir couché et discuter le bouddhisme.

Au contraire, pensant que c'é&tait sans importance, j'ai
oublié les convenances. Depuis de longues années je lis les
textes sacfés, et si j'écrivais leur enséignement en kana
il se réduirait & ces six syllabes: A-RU-BE-KI-YA-U. La
conduite propre au fid€le, la conduite propre au moine, la
conduite propre au reclus, on .y trouve des conseils relatifs
d la conduite qui convient & chaque vocation. Mais dans
cette 8re terminale les convenances se sont perdues. Les

princes et les grands dignitaires ne devraient pas oublier
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gque le respect de la ﬁoi et la protection du bouddhisme

sont le r&le que leur a confié Shakamuni. Cela est la
conduite propre aux princes et aux ministres. Les autres
fidéles ne devraient pas agir contrairement aux intentions
des princes. Les moines retirés dans les monastéres et

les montagnes, méme si leurs éqoles et leurs doctrines sont
différentes, en tant que fils de Shaka, s'étant engagés &
respecter la régle des interdictions, ayant rasé leurs
cheveux et teint leurs_Vétements,;devraient rejeter la
convoitise et mettre fin aux affections, apprendre a
distinguer les cing groupes religie_ux,4 et s'adonner entiére-
ment & la pratique des trois m&thodes de base. Mais bien
qu'ils se rasent le cr@ne ils ne font point table rase de
leurs désirs. Ils changent la couleur de leurs vétements
mais non celle de leur coeur. Ou bien ils prennent & charge
femmes et enfants, ou bien ils revétent casque et armure, et
en ce qui concerne les trois poisons5 et les cing convoi-
tises6 ils n‘égiésent qu'a leur guise. Ces moines qui ne
prétent pas la moindre attention'aux cing interdictions et
aux dix formes de Bien sont de plus en plus nombreux dans

ce pays. Ils ne se comportent pas ainsi que le devraient
des moines. Un reclus se doit tout particuli&rement de
renoncer au souci de soi-méme, ne point entretenir d'affec-
tions illusoires. Il doit pratiquer les préceptes du Bouddha
d la place des gens du commun, et bien qu'il soit forcément

de chair et d'esprit et qu'il ait une apparence ordinaire
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il doit se consacrer entiérement & l'enseignement du Bouddha.
Ainsi discoura-t-il sur la signifigation du bouddhisme,
disant que ce qui &tait le plus important dans la doctrine
préchée par le Bouddha c'é&taient les ré&gles de conduite
pour ceux qui entrent dans la voie du détachement et de la
délivrance, et il parlait avec des larmes dans la voix.
A l1'écouter, les moines &taient si é&mus que leurs manches
étaient trempées de larmes. Ainsi 3 partir de ce soir 1la
il parla toute la nuit, et le jour suivant il continua de
parler jusqu'au goirf puis comme une cloche retentit il
demanda; | |
- Quelle cloche est-ce 1382
On lui dit: "C'est la cloche du- crépuscule,” et il dit:
- Comment ai-je pu parler si longtemps?
Et il se retira. Il semblait qu'il n'avait parlé que
l'espace d'un moment. Ils se souvinrent que les foules
qui écoutérent les sermons du Boﬁddha pendant douze petits
kalpa. . pensérent gque cela n'avait duré qu'une demi-journée.
A la pensée qu'en cette existence ils avaient eu une
expérience semblable, ils s'en retournérent fort impressionnés.
Un certain reclus qui avait jeliné pendant longtemps
avait &té& invité & officier dans la province de Kawachi.
Il avait sept lieues & parcourir par un jour d'hiver, et on
l'avait prié d'arriver avant 1'heure du repas? Comme il
était impossible de marcher sur cette route, il s'en allait

3 cheval, Le ciel &tait nuageux et on ne voyait point trace
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de soleil, mais il pensait que le soleil était haut dans
le ciel. En arrivant il dit:

- Je me demande si le soleil a commencé & décliner.
Le donneur d'offrandes dit:8

- Il ne doit pas encore &tre midi.
Et il 1'invita &8 manger toutes sortes de . choses gu'on
avait préparées. Ce moine avait toujours ét& gros mangeur,
aussi mangea-t-il tout ce qu'il y avait. Jusqu'aux friandises
qui suivirent le repas, il mangea & satiété, puis tandis
qu'il se curait les dents il entendit le son d'une cloéhe.

- Qu'est-ce que cette cloche? demanda-t-il.

On lui dit que c'é&tait la cloche du crépuscule. Il
lui sembla qu'on se trompait de cloche, mais c'&tait
lui qui s'était trompé quant & l'heure du repas. Cela fut
certes plus répréhensible que 1l'oubli du révérend plongé
dans ses discours.

Si l'on regarde le monde d'aujourd'hui dans le
miroir de.jadis; combien nos valeurs ont changé. Les reclus
d'autrefois étaient tout imprégnés de la pensée bouddhiste
et oubliaient les soucis de ce monde. Aujourd'hui ils
n'oublient ni la gloire ni le profit, et c'est le bouddhisme
qu'ils né&gligent. De sorte qu'ils sont reclus de nom et
non de fait. Il y a méme des gens qui, tant qu'ils sont
dans le monde, ne sont connus de personne et ne connaissent
ni gloire ni profit. Mais une fois entrés dans la
retraite ils y trouvent les deux, et bien gu'ils n'aient.

pas le coeur porté vers le bouddhisme, aux yeux du
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monde ce sont des ermites. Leur nombre s'accroit d'année
en année. Aussi bien de nos jours devrait-on changer le
caractére ton de tonsei, et ainsi pourrait-on dire:

Le ton de tonsei change avec les temps,

autrefois reclus aujourd'hui repus.

J'entends dire que parmi eux i1l y a des gens sincéres,
mais serait-ce 13 pur bavardage? Il y a bien sQrement des
gens qui recherchent vraiment la voie, mais dans 1'ensemble
la position du reclus a énormément changé. Est-ce qu'ils
ignorent la conduite'propre au reclus, ou'bien est-ce que,
quoique ia connaissant, il leur est trop difficile de s'y
conformer? De toute fagon leur attitude est inconvenante.
Tous les &tres dé la création possédent naturellement la
capacité d'atteindre la connaissance ineffable. Cette
nature, c'est la nature de bouddha. Ceux gui oublient leur
nature de bouddha, on les appelle des sots qui appartien-
nent au cycle de vie et de mort. Se détourner de cette
nature de connaissance originelle et s'attacher & ce monde
corrompu de chim@res, c'est ce qu'on appelle &tre ignorant
et plein d'illusions. Puisqufil en est ainsi, il faut se

garder de méconnaitre 1'Ego du Dharmakdya, et se comporter

en véritable adepte du bouddhisme. Le maitre de Zen Keih6lO

a dit: . "Faisons notre identit& de néant, ne recherchons
point un corps fait de mati&re. Recherchons notre identité
mentale dans la connaissance spirituelle et ne poursuivons

. s S 11
point de chiméres. Un acte conforme aux principes moraux
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est évidence d'un esprit illuminé&, un acte contraire a

ces principes manifeste un esprit confus. L'esprit confus
poursuit des affections illusoires et au moment de la mort
il est entraind par son karma. L'esprit illuminé& ne pour-
suit pas d'affections, et & la mort son karma est complé&te-
ment renversé&." Ce que ce texte signifie, c'est que l'esprit
gui donne une part aux illusions est un esprit dérangé, et
que ne pas laisser naitre 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 brincipe et
recevoir la rétribution de 1'évanescence. Pratiquer le non-
penser, c'est se conformer au principe &ternel. Pour cette
raison,au moment de la mort on n'est point retenu par les
illusions et, ne pensant qu'd gagner le lieu ineffable de

la délivrance on ne tol&re pas que des pensers illusoires
dictent nos actions, et 1l'on congoit clairement sa nature
d'essence. Tokusan13 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 & la pensée, et l'on obtient le karma des trois
chémins, gue pour un bref instant on laisse naltre des
affections, et l'on se trouve enchainé pour des milliers

de kalpa etc... Cela pose un modé&le de conduite pour le
pratiquant, c'est un manuel d'exercice religieux. Dans
l'absence de pensée et de phénoméne concret se trouve le

véritable individu. Mais du moment qu'on s'accroche aux
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pensées et que l'on fait naitre des attachements, on oublie
sa nature d'essence. C'est pourquoi nous avons vu dans
1'histoire de Confucius que s'il instruisit le monde entier
c'était un moyen de le préparer a recevoir le bouddhisme.
L'enseignement du précurseur chinois, comme l'histoire du
saint japonais, devraient nous rappeler ce que signifie
avoir regu un corps d'hommé si l'on sait se conduire selon
la voie sans négliger le ﬁoindre détail. Les paroles des
anciens sages, les admonitions des hommes .supé&rieurs de
jadis, devraient impré&gner notre conscience, colorer notre
esprit, étre gravées sur nos os, cachées au fond de nos
manches. C'est pourquoi il est dit: "Si on remue neuf
fois le cinabre, le fer se change en or; une seule parole
" de vérité transfdrme un sot en un sage." (Sugydroku, Taishd,
48, p. 419 (3).) Prendrons-nous pour des sottises les
paroles d'un sage d'autrefois?

.J'allai quelquefois écouter les conférences du
révérend.Shéichi au T6fukuji, et assis au fond de 1la
salle j'eus le privilége de i'entendre expliquer les grandes
vérités du Zen et des doctrines ésotériques et exotériques.
Bien que je n'en compris pas toutes les finesses, ce que j'en
compris est tout pénétré de l'essentiel de la doctrine
bouddhique, et je m'en souviens avec vénération. Malheureuse-
ment je le connus dans son &ge avancé et ne pus assister

longtemps 3 ses sermons. Néanmoins, pour ce qui est de la

signification du bouddhisme, j'eus souvent l'occasion de
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recueillir ses préceptes. Une fois que nous descendions

dans le Kantd, nous nous trouvions sur le T8kaidd pour la
nuit et je préparai pour lui un repas qu'un homme ordinaire
aurait sans doute prononcé "excellent" en mani&re de civilité.
Mais 1ui, 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 pénétrdrent
dans moﬁicoeur et sont démeurées au fond ée mon oreille.
Elles sont du Patriarche Tendai et se trouvent dans le
Gengi]:'4 "Le dé&butant qui pratiéue la concentration, tout
entier absorbé par la découverte de soi-méme, néglige de
pratiquer les six vertus. Combien plus il devrait é&viter
d'attacher sa pensée auk 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 a
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 &teinte les
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paroles deviennent absurdes. Tout cela explique la sub-
stance du Dharma. Une fois qu'on arrive 8 ce stade, les
objets et la vérité é&tant sans obstructions on n'a pas
besoin d'exercices spéciaux. Mais rares sont ceux qgui
connaissent 1'Eveil soudain et la maftrise soudaine comme
la fille du Dragon15 qui regut l'inspiration de la bodhi
et qui fut aussitdt transformée en bouddha et précha la
voie sans souillure. Il n'y a de fréquent que la possi-
bilité d'atteindre 1l'Eveil soudain par la pratique gradu-
elle. C'est pourquoi il est écrit dans un sfitra: "La
vérité absolue et abstraite c'est 1'éveil soudain et la
disparition totale dans l'ascension de 1!Eveil. Le monde
phénoménal et concret n'est pas €liminé subitement mais
s'épuise graduellement etc.."16
Aussi, bien que l'on parle d'illumination soudaine,
la réceptivité est difficile & faire fructifier. Bien que
le vent ait cessé, les vagues se dressent sur l'océ&an;
bien que le soleil soit sorti dans le ciei ia rosée ne dis-
parait que petit & petit. Ce qui'nous incite & pratiquer
les exercices harmonisateurs du zazen et autres alors que
nous n'avons. pas la force de nous détourner du monde de
la perception sensorielle et mentale, c'est ce gqu'on appelle
la réceptivité. Si l'on ne participe pas & la vérité
absolue, on ne peut qu'écarter petit & petit 1l'esprit
d'attachement 3 l'aide de la réceptivité. Ceux qgui ne

savent pas faire cette distinction entretiennent & 1'é&gard
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de la vérité absolue sur laquelle brille la sapience du
Bouddha des idées précongues: 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 & i'idée gu'il n'y a ni bien ni mal, ni sots

ni sages, et s'adonnent 3 leur gré i 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-
sidérent comme une entrave. Lorsqu'il s'agit dé choisir
parmi les affections, & cause des distinctions ils prennent
le mal. Comment se conformer & la substance subtile et sans
caractéristique tout en s'@veillant 3 la non-différenciation
de 1'Ainsité? C'est 13 que se fait la distinction entre la
réceptivité et le Dharma. Celui qui poss&de la compréhen-
sion parfaite du bouddhisme et qui le pratique sans faute
posséde la puissance d'un véritable guide spirituel. C'est
dans cette vie qu'il faut s'ap?liquer avec le plus grand
soin 3 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 coincident avec

l'enseignement des Ecritures, ils sont assurément sans erreur.
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ANNOTATIONS: III.S8

Kechi en no tame ni #% 2k D =% (- . wWatanabe

explique: "Se lier avec Myde dans le but de poursuivre
des pratiques religieuses." Je pense que dans ce cas
en 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 lie avec elle. cf.
le cas du saint d'Ohafa qui fit voeu de silence aprés
quoi ‘il avait 1l'intention de procéder a uplsuicide
rituel, et les gens vinrént en foule pour l'adorer et
établir avec lui un lien karmique. (récit IV.7)

My8e shénin. cf. n.2, chapitre I.

Préé deiKyéto,rArashiyama. L3 se trouve le
monastére K&zanji.

Goshu ﬁ_%% ici ne désigne sans doute pas les cing
skandhas selon l'interprétation de Watanabe mais plutét
les cing groupes d'ordres bouddhiques comme me 1l'a suggéré

Dr. Iida Sh8tard: 1) les bhikgu (moines); 2) bhiksupl

(nonnes); 3) Siksam@na (qui fait son apprentissage);
§ra8manera (novice); $r@manerikid (femme novice).

Les trois poisons qui mettent obstacles & la semence
du Bien: convoitise, colére, imbécilité.

Richesse, plaisirs sensuels, gourmandise, réputation,
sommeil.

Aprés le repas de midi commence une période de
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jeline obligatoire qui dure jusqu'au matin suivant.

C'est la personne qui l'a invité & officier pour une
occasion quelconque.

Jeu de mots sur les caractéres homonymes_ﬂg/(retiré)
et éi (convoitise) qui se prononcent tous les deux ton.

En chinois, Kuei-feng (779-841). Cinquiéme
patriarche de 1'école Kegon. Disciple de Teng-kuan. Il
€tait un maitre du dhy&na en méme temps qu'un grand
savant en la doctrine Kegon. Il précha la méthode dite

ﬁeﬁqYS'itChi:ﬁ¥‘%$L-jé. (cf. texte p. 97.) Citer Kuei-

feng dans un texte consacré principalement a8 la pensée

de Myde est tout 3 fait .approprié et &videmment délibéré.

gi%@ , principe de conduite.

Ichinenfushd — Z.F A

T&-shan (751—865). Apr&s avoir &tudié le vinaya et
les docfrines du Yog&cdra, il se convertit & la doctrine
du Zen Rinzai. '

Hsuan-i, une des oeuvres maitresses de Chih-i. En

japonais Hokkegengi ou Gengi.

L'histoire de la fille du Dragon N&dga se trouve.
dans le sfitra du Lotus. "Devadatta," Katd chap.XII, p.258
L.a traduction de Kern, suivant certains textes sanscrits,

inclut la section "Devadatta" dans le chapitre XI du

sitra (Apparition of a stfipa) - Katd suit la version de
Kumdrajiva.
Cité du RySgonkyd ou Surdmgamasfitra. 10 livres.

Taishé. 19, p.155(1).
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Va.l2
La raison d'étre de la poésie japonaise

Si l'on considére la voie uniquel de. la poésie
japonaise, on voit qu'elle possé&de la vertu calmante et
détachante qui met fin & l'agitation et au trouble
des coeurs.2 De plus, en peu de mots elle exprime toute une
pensée. C'est 13 le principe des incantations mystiques ou
darani. Les divinités japonaises, qui sont les empreintes
laissées par les bouddhas et bodhisattvas, sont la forme

la plus importante du Nirmdnakdya. Le vénérable Susa-no-C

fut le premier & composer un poéme en 31 syllabes avec
"Les palissades d'Izumo." Le waka ne différe point des
paroles du Bouddha. Les darani des Indes elles aussi ne
sont autres que les paroles des habitants de ce pays, dque
le Bouddha utilisa pour en faire des formules mystiques.

3 écrit dans ses

C'est pourquoi le malitre de Zen Ichigyd
commentaires: "Les langues de tous les pays sont des
darani."4 Si le Bouddha &tait apparu au Japon, il aurait
sirement dit les darani en japonais. Les incantations mys-
tiques n'étaient pas & l'origine des lettres &crites. Les
lettres écrites ne font que représenter ces incantations.
L'écriture de n'importe quel pays n'a-t-elle pas le pouvoir
de les représenter? Aussi bien, le grand maitre de Kdya
[kﬁkai] a-t-il écrit: "Les cing éléments5 ont tous un son,

. ., - 0 - X .
les six qualité&s™ sont toutes leur représentation écrite.”
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"I1 n'y a pas de son en dehors des cing tons, il n'y a pas
de parole en dehors du son A. La lettre A, c'est la
fondation des mantra.. ésotériques. Aussi est-il dit dans les
Ecritures: "Les'paroles de la langue du Bouddha sont toutes
des mantra ." Les trente-et-une parties du sQitra du Grand
Soleil correspondent tout naturellement aux trente-et-une
syllabes du waka. Le principe de la vie laique et de la vie
religieuse est tout entier compris dans ces trente-et-une
syllabes. Elles attirent la réponse favorable des bouddhas
et des bodhisattvas, et la faveur des dieux envers les
ﬁumains. Bien que les darani soient exprimées dans la langue
ordinaire de 1'Inde, si l'on persiste d les utiliser comme
darani elles ont la vertu d'annuler le-péché et le poﬁvoir
de chasser les peines. De méme bien que la poésie japonaise
emploie des mots ordinaires, si 1'on exprime ses pensées
sous forme de waka on ne peut manquer d'attirer la faveur des
dieux. Si'de plus le waka est tdut,imprégné de la pensée
bouddhiste, c'est 8 n'en pas douter une darani.

Bien qﬁe les langues de 1'Inde, de la Chine et du
Japon soient différentes, quand on comprend leur significa-
tion leur bénéfice est le méme. Aussi elles servirent a
propager le bouddhisme et é en faire adopter les doctrines,
et leur efficacité ne saurait &tre niée. Il n'y a‘pas de
régle fixe & 1'égard des paroles, mais si la pensée est
exprimde de sorte & &tre comprise il s'ensuit forcément une

réponse favorable aux :sentiments; exprimés. De grands sages
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sont apparus au Japon, qui ont composé& des waka, comme le
Kannon de Kiyomizu:

Quelle gque soit votre misére,

Tant que je suis en ce monde,

faites-moi confiance.7
Ceci est 8 n'en pas douter une darani. Les divinités aussi
lorsqu'elles sont sensibles 3 un poé&me réagiront conformé-
ment aux désirs de son auteur. Il convient de comprendre
que la vertu du waka eﬁ la nature des incantations mystiques
sont identiques aux darani. Si l'on veut alléguer que ce sont
de "vailines paroles,"8 sachons que cette erreur se trouve
dans le coeur dépravé des hommes.. La doctrine sacrée elle-
méme, lorsqu'on l'emploie pour écouter la gloire et cultiver
le profit, produit un mauyais 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 Jéjitsuron9

-

que méme les Ecritures,-quand elles sont lues a mauvais
escient, deviennent des "paroles vaines." J'écris cela
parce que je crois moi-méme & ce principe, aussi pourquoi ne
le dirais-je pas? De plus, je l'ai vu dans les slitras et
commentaires, ne croyez pas gue ce soit mon idée a moi.

Tous les dharma‘1représentent la vérité ultime. Les
sens sont la Voie Moyenne.lo Les mots grossiers comme les
mots raffinés sont issus du Principe ultime.ll Pourquoi

faudrait-il tout spé&cialement.rejeter la poé&sie? Les actes

de la vie ordinaire ne vont pas & l'encontre de la vérité.
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Quelle est la chose qui ne se conforme pas au principe du
bouddhisme? Un jour, ayant pris retraite dans les montagnes,
j'entendis la complainte d'un cerf et exprimai cette idée de
la sorte:

A 1l'entendre, qui donc pourrait nier

Que jusqu'd la voix du cerf amoureux

Toute chose soit Vérité. . . .

De méme selon le Shingon, toutes les lois naturelles

forment un mandala. Selon notre karma nous sommes &levés ou

abaissés, &garés ou illuminés." Cela veut dire que les mille
lois de la nature forment un mapdala. Selon notre karma

nous nous attachons et perdbns notre chemin, ou bien nous
passons tout droit et nous trouvons l'illumination. L'es-
sence fondamentale des choses forme le mandala de la nature.
Pour continuer la méme idée: |

Méme le susuki dans la lande en flammes,

il v en a qui l'appellent "mandala"

(NB de-Mujﬁ: dans le Kantd on appelle le éusuki en flammes
"matara.")

Imaginer un.yggg'a partir du sens ésotérique ou
exotérique du Mahfdydna, c'est mettre en valeur la doctrine
bouddhique. On dira peut-&tre que c'est de l'imagination
déchainée, un point de vue ignorant, on dira que c'est se
mogquer du monde, on aura toutes sortes de reproches d me
faire, mais je dis mon opinion telle que je la pense. Si

elle est en faute, qu'on la retranche et gque ceux qui me
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liront ne l'adoptent pas. Si j'ai raison, qu'on y
ajoute un mot de soutien.
Le saint n'a pas de pensée & lui, il fait siennes

les pensées de la création tout entiére.l2

Le saint

n'a pas de corps, il fait sien le corps de toute créature.
Ainsi le saint n'a pas de parole, il fait siennes les
paroles de toute la cré&ation. Comment les paroles du saint
pourraient-elles &étre autre chose que des paroles de
vérité? Si ce sont des paroles de vérité elles doivent
contenir le vrai Principe. Si elles contiennent le vrai
Principe, ce sont des formules mystiques. Si ce sont des
formules mystiques ce sont des darani. Suivant cette pensée,

du fait que Bouddha et les divinités japonaises utilisérent

des waka, assurément les waka sont des mantra.
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ANNOTATIONS: Va.l2

Morrell traduit: "When we consider waka as a
means to religious realisation." Il interpréte donc
michi comme la voie bouddhiste. Je ne vois pas de
justification pour cette interprétation dans la struc-
ture de la phrase.:

Comparer avec le début de la préface au Kokinshi
par Ki no Tsurayuki:-

Yamato uta wa, hito no kokoro wo tane to shite,
yorozu no koto no ha to zo narikeru. . . . Chikara
wo mo irezushite ametsuchi wo ugokashi me ni mienu
onigami wo mo aware to omowase, otoko-onna no

naka wo yawarage, takeki mono no fu no kokoro wo
mo nagusamuru wa uta nari.

La poésie du Yamato a pour racine le coeur humain
et pour feuilles des milliers de paroles. . . . Ce
qui sans effort émeut ciel et terre, suscite la
pitié aux demons et aux dieux invisibles, impré&gne
de douceur les liens d'homme a femme, distrait le
coeur des farouches guerriers, voild notre poésie.

George Bonneau, Yoshino: Collection japonaise pour la

présentation de textes poétiques, tome cinquiéme, Le

Kokinshi (Paris: Librairie Orientaliste Paul Geuthner,
1933), p. 25-29, |

I-hsing (683-727). Ecole Shipgon. A 20 ans il étudia
les méthodes de méditation Zen, puis le vinaya. Il écri-
vit un commentaire sur le §ﬁ§r§_du Grand Soleil (Dainichi-
ky8) qui montre une certaine influence de la doctrine
Tendai et qui est utilisé par les adeptes du Taimitsu
é_%% aussi bien que par ceux du Témitsu Eijﬁg . 20

livres.
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Mujl semble avoir fait une erreur de référence. Une
idée semblable est en effet exprimée dans le commen-
taire du Dainichikyd (Taishd. 39, p.534 (2) mais c'est

dans l'ouvrage intitulé Pi tsang chi shih yvao chi que

I-hsing s'exprime selon la citation de Mujl (Shingon-

shl zensho vol. 9, p.35 (1).

Plus exactement les quétre éléments et le vide.
Par exemple, dans le mandalé de la matrice, les cing
Eléments correspondent chacun 8 un des cing bouddhas et
a8 1'un des points cardinaux plus le centre. Un carac-
t8re ou "son mystique" est assigné & chaque é&lément.
Un arrangement comparable mais non identique existe
dans le mandala du Diamant.

Les perceptions sénsorielles: vue, odorat, toucher,
ouie, gofit, plus l'intellect.

Poéme cité dans Shin-kokinshii(No.1917) oli il est

expliqué: "On dit que ce poéﬁe fut composé par le
Kannon de Kiyomizu."

Ce po&me contient un makura-kotoba assez compliqué

-

d'oll i1 tire un double sens difficile & traduire, ainsi
gu'un jeu de mots uilisant un nom de lieu, Shimejigahara.

Kigyo.

J6jitsuron. 16 livres. Oeuvre de l'Indien Harivarman,

traduite par Kum3@rajiva en chinois.

Mo ho chih kuan, "Il n'y a rien, pas une seule couleur,

pas une seule odeur, gui ne soit identique & la Voie moyenne."

"’é -3 @, e ‘P]E_ . Livre I.}, Taisho 46, p.6 (2)
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11. Nirv@nasltra, chap. 20. Taishd. 12, p.485 (1) .

12. Idée tirée du Tao té-ching (chuan. 49): Le saint

n'a pas de pensée déterminée, il prend la pensée de
tout le monde et la fait sienne: B A E& ?E,A@’L%\ El
RE /T B |
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Vb.1l1
Le bodhisattva Gydki

Le bodhisattva GySki naquit dans la province
d'Izumi, du sein d'une femme du peuple qui se nommait
Yakushi. Comme il naquit sous la forme d'une algue marine
elle en eut honte et ie cacha dans un‘pot gu'elle plaga
dans la haute fourche d'un arbre. Un-moine mendiant vint
demander 1l'auméne & sa maison. Il entendit une voix qui
récitait la darani Daibutch6l au fond du pot. Il demanda a
quoi servait cette chose dans le pot, et quand on lui apprit
ce que c'était il s'étonna grandement. Des jours pas-
sérent, puis un bel enfant sortit du pot. Quand il fut
grand c'est lui qui devint le saint moine promoteur du
pavillon du Grand Bouddha au T6daiji. Depuis ce temps on
préche et on pratique le bouddhisme dans le lieu ol il
naquit, et on y récife un hymne dont les premié&res lignes
sont comme suit: | |

Quand tu naquisrde la ndble Yakushi

Tu ressemblais & 1l'algue marine

Elle te déposa dans un pot & mortier

A la fourche d'un cyprés. . . .

Tout au moins, c'est ce que disent certains. La
chose est en effet extraordinaire, mais les paroles de cet
hymne ne sont pas belles. Elles sont bonnes & étouffer la

foi. De méme qu'on €loigne des yeux du Bouddha un fanon
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de mauvais golit, cet hymne est bon & &étre enfermé dans une
boite.

L'année derniére j'eus l'occasion de voir le testa-
ment écrit de Gydki et j'y trouvai des choses remarquables:
"Si ce n'est la Terre Pure il n'est de lieu conforme d mon
coeur; si ce n'est la troupe des saints il n'est de com-
pagnie conforme & mon idée. Suivre le monde, cela revient
d avoir des ambitions. Se dé&tourner du monde, c'est avoir
l'air d'un fou. Ah, gquel monde détestable! En quel
endroit irai-je cacher mon corps? La bouche est un tigre
qui détruit le corps, la langue est une &pée qui met fin &
la vie. Si l'on traite la bouche comme le nez, aprés la
mort on est sans reproche. Si la bouche garde le silence
et que l'on sache contrbler ses pehsées, il n'y a rien
qui puisse mettre le corps en danger. C'est ainsi qu'il
faut vivre." Ainsi &tait-il écrit. Il est dit dans un
poéme de Gydki:

Qu'importe désormais ce moi

que j'héberge pour si peu de temps:2

je suis pareil au Bouddha. . . .

Si c'est vraiment un poéme du grand saint, son
sens doit étre profond, mais en fait il est difficile d'en
étre sir. Ce qu'on voit, que ce soit la forme d'un homme
ordinaire ou celle d'un saint, c'est toujours la forme

3

éphémére 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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corps périssable.a Le corps, ce sont les guatre &léments
terre, feu, eau et air qui se sont provisoirement associés.
Les os, la chair qui sont solides, c'est la terre. Ce qui
est humide c'est l'eau. Ce qui est chaud c'est le feu. Ce
gqui bouge, c'est l'air. A part cela il n'est rien gue

1l'on puisse appeler "son corps." Aussi, lorsque le souffle
s'éteint et que l'@me s'en va, le corps s'en retourne aux
quatre €léments originels. Les illusions, l'avidité, 1la
colére, la sottise, Fe éont que semblant,. comme la foudre
dans les nuages du ciel.v Quand on passe d'un monde a
l'autre on change selon les contingences extérieures. Il
n'y a rien que 1'on puisse appeler "moi."4 Celui-ci est
comparable & la poussiére passagére. Il n'y a pas de
vérité en dehors de grand Ego sans "moi." Le véritable Ego
est permanent et sans caractéristiques, il ne connait ni

la naissance ni la mort, ni aller ni retour. Aussi, plutdt
que de se pefdre dans toutes sortes d'illusions, réalisons

notre vraie nature de Bouddha.

Pendant les années Kenji5 je me trouvais dans la
province de Kii, oll un oracle du grand bodhisattva Hachiman
‘déclara: "Le gens qui demeurent dans le monde se soucient
d'eux-mémes ou s'inqui&tent du bien-&tre de leurs familles.
C'est une erreur. Seule la retraite est valable." Et
comme quelgu'un lui demandait: "Parmi toutes les doctrines

laquelle est la plus bénéfique?" Il répondit:
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- La méditation Zen est particuliérement digne
d'éloges. FUt-ce une heure, flt-ce un moment, ne penser
8 rien est une bonne chose. Mé&me de penser d devenir
bouddha c'est s'accrocher & une illusion. A ce propos il y
a encore une chose que vous devriez savoir. Moi-méme je
suis constamment en état de méditation. De plus, mon terrain
originel est Amida. Mettez votre confiance dans son
voeu originel, et dites lé nembutsu de tout votre coeur.
Cette pratique est facile et tréé importante. Tout, que ce
soit le nembutsu, que ce soient les mantra, si on l'applique
de tout son coeur,noﬁs sertla sortir du cycle des réincarna-

tions.
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ANNOTATIONS: Vb.l1l1

1. ~ Dharani spéciale au culte Shingon. Butchd est
le nom par lequel on désigne éékyamuni dans 1l'une de
ses manifestations dans le mystére de la Matrice.

2, Karisome 4%{%& , formule souvent employé&e par lés
bouddhistes pour exprimer 1'idée que le corps est le
logis temporaire d'une personnalité illusoire.

Ce po&me se trouve dans Zoku-gosenshli (compilé

vers la fin du treiziéme siécle, poéme no.575) avec
l'explication: "Ce poéme fut composé par le Daisdjd
Gy8ki en l'année Tempyd 21 (750) alors qu'il se
trouvait au pied du mont Ikoma."

3. u-i 75 % , par opposition & mu-i _,%7 , en chinois
wu wei, 1'état de non-action, de non-devenir. Adapté a
la pensée bouddhiste, ce terme d'origine spécifiquement
chinoise et taoiste désignait 1'état de ce qﬁi n'sst
pas conditionné, donc la réalité absolue. E:i désignait
les phé&noménes, tout ce qui, soumis & la loi de la
causalité est paf nature &vanescent et changeant,donc
irréel.

4. Puisque rien de ce qui est impermanent ne saurait

étre considéré comme réel.

5. 1275-78.
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I11.4
Questions et réponses d'un moine Zen

Le Supérieur défunt Shinkanl de Kusakawa fut au
séminaire six ans, sept ans dans un monasté@re Zen, et fit
un séjour de treize ans en Chine ol il se prépara a la
méthode de concentration de la méditation Tendai.2 Aprés
son retour au Japon il devint cé&l&bre par son mérite et les
gens &dugqués de Kybto demandaient tous & le voir et & lui
étre présentés. Parmi eux, un reclus de cinguante ans ou
plus insista pour venir le voir. Il ne rencontrait pas
volontiers les gens, et expliquait rarement ses idées, mais
il regut 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 atteifidre la bouddhéité.

Il resta un moment sans répondre, puis:

- Laissons de cOté pour le moment les arbres et les
plantes. Comment savez-vous gque 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.

' Ce moine resta bouche bée et s'en fut fort mécontent.

Ce moine Shinkan dans ses discussions posait des
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questions directes et donnait des réponses directes afin
vde.mettre.en valeur le grand probléme de la naissance et de
la mort, de soulever la question de l'enchainement &ternel
des causes et de rejeter le lourd fardeau des cing skandha‘.3
C'est 13 la méthode de 1'école Zen. Les discussions des
anciens concernant le bouddhisme é&taient toutes dans cet
esprit. Autrefois Daiju Osh64‘s'en fut chez Baso. Baso
lui dit:

- Pourquoi es-tu venu?
Daiju dit:

. Je recherche le Dharma.

Baso lui dit:

- A quoi bon chercher ailleurs que dans ta propre
corbeille précieuse?.’
Daiju dit:

- Mais qu'est-ce donc que ma corbeille précieuse?
Baso lui dit: |

- Les guestions gque tu me poses, c'est cela ta
corbeille précieuse.

Aprés cet échange Daiju fut illuminé. Aprés cela,
guand des étudiants le questionnaient sur le bouddhisme, il
enseignait qu'il faut "6uvrir la corbeille précieuse de
1'individu et utiliser les trésors qui s'y trouvent."
Les questions qui négligent les opinions personnelles et qui
soulévent le grand probléme de samsdra sont dans la maniére

des bouddhistes. C'est pourquoi Shinkan renvoya avec une
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apparente rudesse ce visiteur qui mettait de cbté la
grande question de la naissance et de la mort et qui parlait
de choses marginales, montrant ainsi qu'il n'avait pas un
vrai désir d'Eveil. Cela m'a &té raconté par ses disciples
qui en furent témoins.

Se ferait-il que les lettr&s japonais se consacrent
4 des &tudes de toutes sortes pour 1l'amour de la gloire et
du profit, et que la pratique de l'interprétation subtile se
soit perdue depuis autrefois?‘ Les lettrés des monastéres
et des montagnes, les yeux fix&s sur la gloire et le
profit, ne sont pas pressés de connaitre la délivrance.
Cependant il y-a peut-&tre des gens qui ont vraiment le
désir d'Eveil et pour qui_se consacrer & 1'&tude des textes
et accumuler le savoir est un moyen expédient pour parvenir
34 la sapience? On dit que le S&zu Eshin, aprés avoir congu
le désir d'Eveil, avait beaucoﬁp de respect pour les deux
mots gloire et profit. Il avait commencé son entfainement
en pensant & la gloire et au profit, puis & cause de son
savoir sa piété religieuse fut stimulée. Sans le désir de
gloire et de profit il n'aurait pas &tudié. Sans éavoir il
n'y a pas de sagesse et sans sagesse il est difficile de
s'éveiller 8 la piété&. Il est dit dans le slitra de Pur
Nom> "Aprés avoir retiré l'hamegon du désir on peut entrer
dans la voie bouddhique.“6 Cela est peut-étre bien vrai.
Méme motivé par la gloire ou le profit, il faut étudier.

Tout peut &tre utilisé comme facteur de conversion. Mais
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il y a des méthodes plus ou moins rapides, plus ou moins
distantes. Mieux - vaut. - donner la plus grande importance
a la méthode correcte du Zen.

Il est dit dans le sfitra 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 mbine séculier de Mikawa,8
Moroie no Ben,9 Pont du Dharma.T6b6lo et d'autres, tous
comme résultat des éouffrances de l'amour s'éveillé&rent &
la piété et entrdrent dans le chemin de vérité. Ces femmes
qu'ils connurent étaient-elles des incarnations de

bodhisattvas?
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ANNOTATIONS: III.4

Le seul Shinkan qué 1l'on puisse identifier mourut en
1341, donc bien aprés Muj. Aussi l'emploi du terme
"défunt" doit étre soit l'erreur d'un copiste, soit
l'indication qu'il s'agit d'un autre personnage.

Tendai zemmon no kanjin % § ;% f§ ¢ﬂgﬁ,/b’ :

méthode de méditation consistant en la contemplation
de notfe nature d'essénce;

Les cing agrégés ou skandha-: la nature humaine,
corps et esprit, étant'un assemblage provisoire
d'éléments variés (dharma)qui se désagrégent par la
suite, ne possé&de pas de réalité intrihséque. On classe
ces €léments en cing groupesﬁ ripa (la matiére),
vedani (sensation), samjfid (notion - ) samsklra (forces
directrices), vijﬁéna»(pure conscience) .

Ta-chu, épogque T'ang, dates inconnues. Ecrivit
un traité sur l'illumination soudaine.

Nom alternatif pour le Vimaiakirtﬁdrdeéa.'

Taishd. 14, b.SSO (2).

Taish6. 14, p.548 (2 et 3).

Mikawa se fit moine aprés la mort de sa femme. Mourut
en 1034.

D'aprés Watanabe, Moroie no Ben &tait peut-&étre le
fils de Fujiwara Tsuneshige, qui mourut peu aprés avoir

perdu son épouse, en 1058. (cf. Konjaku monogatari,

maki 31, 7. NKBT, p.258-60.)
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10. Peut-étre Gyden, qui appartenait au clan Minamoto

et qui vécut au onziéme sié&cle (Genk&shakusho, maki 11,

DNBZ, p.129.)
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VI.O

D'un sermon sur les préceptes ol 1l'injure

eut sa récompense

Le Maitre de Vinaya Eiché, qui fonda le ChCh®rakuji
d Serada dans le domaine de Nitta, province de K8zuke,
fut un moine é&minent de.vertu incomparable. Sa compassion
était profonde. Il &tait expert dans les doctrines ésoté-
riques et exotériqués, et convertit beaucoup de gens . dans
les diverses provinces du Kantd. Alors qu'il se trouvait en
Omi, ses explications des diverses doctrines et des pré-
ceptes soulevérent une telle admiration gue les gens,
moines et laics, vinrent 1l'é@couter en foule. Un jour qu'il
discouraitvsur les préceptes et que son audience était
extrémement nombreuse, il parla comme suit:

- Notre pays est bé&ni entre tous.l Pourtant, le
bouddhisme s'y‘trouve tantét soutenu, tantdt 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 &
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 cing groupes ayant pris

la tonsure et revétu la robe monacale: biku, bikuni, shani,

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 - -accord, . ils observent les
commandeménts et possédent les trois robes et la sébile

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, - 8tudient et pratiquent
les}doctrines ésotériques et exotériques et le Zen selon
leur préférence.3 Ce principe est &galement applicable

dans les Trois Pays. Au Japon, ou pourtant Ganjin Waj64(sic)
institua l'estrade des préceptes @ Nara et Jikaku5 celle

du Tendai, ol dans les temples on observait (autrefois) les
heures de jefline, pefit-é petit cela s'est perdu. On se
contente de se raser les cheveux et de teindre ses vétements
(en noir) mais on ignore les commandements et on ne se con-
forme pas & 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 aumdnes! Le.pays en est
plein, ils différent 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 revétent l'armure; ils chassent et ils péchent,
et ne reculent ni devant la guerre ni devant le meurtre. Un
tel désordre annonce bien l'ére terminale, et il y a méme
des gens qui ne connaissent plus le sens de mots tels que

5 L] - -
fusatsu.” Ici méme, dans cette assemblée, s'en trouve un
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spécimen. On dirait plutdt un laic, mais il porte quelque-
chose qui ressemble 3 un kesa. Ce n'est ni un adulte ni un
enfant, ni un moine, ni un pet, ni méme un excrément. A

vrai dire ce serait plutdt quelque:chose comme une colique!

Ainsi parlant, il désignait du doigt un yamabushi
quli se trouvait 1ld, et les autres moines de penser:

- Quelle imprudence, de parler de la sorte! Ce
yamabushi est une véritable béte féroce. Quelle inconséquence!

Mais comme en fait il ne faisait pas ces reproches
par méchanceté mais qu'au contraire ses paroles &taient
dictées par la compassion inhérente au principe bouddhique,
la réaction du yamabushi fut dans le méme esprit. Ce yama-
bushi alla voir Eichd dans sa ré&sidence:

- D'aprés le sermon que je viens d'entendre, 1l'état
ol je suis & présent n'est pas en harmonie avec le bouddhisme:
Que dois-je faire? demanda-t-il en soupirant d'un regret
bien sihcére.

- Voila qui est femarquablé, dit le révérend Eichd.
Peut-&tre devriez-vous rester au monastdre et me servir
d'acolyte.

- Parfait, dit le yamabushi. Et il se fit ermite.

Un tel pouvoir de persuasion est certes merveilleux.
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ANNOTATIONS: VI.9

Que le Japon soit un pays "élu" &tait une idée
trés courante et que justifiait tout le systéme shintd,
du moins depuis la ré&daction du Kojiki (fin 7e sid&cle).
Ce concept contribua & donner au bouddhisme japonais sa
coloration particuliére.

Cf. note 4, p.273. Ubai est 1l'équivalent féminin
de ubasoku.

Notons que le Zen, parce-qu'il est 1l'essence du
bouddhisme, la "conscience," le "coeur'!" méme du Bouddha,
transcende l'esotérique aussi bien Que l'exotérique, et
forme une classe a part.

%% B Chien-chén (686—763),Amoine d'origine chinoise.
I1 vint au Japon en 754 et inaugura au Tddaiji 1la

premiére estrade d'ordination. Il appartenait a

1'école Ritsu. Encouragea les arts plastiques et surtout

la statuaire. Mourut au T8shddaiji. Wajd pour 0j6 ou oshs.

’

2 ]
35 ?& (793-864) , mieux connu sous le nom de Ennin

I
;Q A- . Disciple é&minent de Saiché dont il hérita
la chaire au Enryakuji. Fondateur de la branche du

Tendai dite Sammon ;;_Fﬂ .
b 3 . » . .,
?ﬁ @ﬁ_ : Cette cérémonie avait lieu réguli&rement
deux fois par mois. La congrégation des moines se
rassemblait pour &couter la lecture et des commentaires

des textes de discipline. Ceux qui avaient enfreint

les commandements faisaient pé&nitence.
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VII.20
D'un tengu qui enseigna le Shingon

Un moine itinérant qui faisait une tournée des pro-
vinces du nord se trouvala la tombée de la nuit dans un
village de montagne. Il demanda asile dans une auberge, mais
il n'y avait plus de chambre . louer.

- Au pied de cette montagne 1ld-bds il y a un vieux
temple, lui dit-on. Vous pourriez sans doute y rester.
Mais il parait que c'est la demeure d'un tenqu.l

Comme ce moine &tait un maitre du Shingon, il était
plein d'assurance et alla se loger au temple. Malgré tout,
il ne se sentit pas tranquille et il se glissa derriére la
statue du Bouddha qui se trouvait sur une estrade. Quand
la nuit fut profonde, il entendit du bruit comme si des
gens en grand nombre dévaléient la montagne. Effrayé, il
noua ses doigts dans la mudrd cache—/forme2 et, retenant
son souffle il observa. Vingt ou trente petits moines3
pénétrérent dans le temple, portant un palanquin oli se
trouvait un gros moine vétu de blanc.

- Messieurs les moines, allez jouer dans le jardin,
dit-il.

Et ils sortirent péle-mé€le. Ils se mirent & jouer
d la lutte, & saute-mouton, etc.. Alors ce gros moine dit:

~ Révérend, oh, révérend!

Devinant qu'il avait &té& vu malgré sa mudr@ v.= .7
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cache~forme, il répondit:

- J'ai peur, oh 13 13 j'ai peur!

- Je vous vois, révérend, votre mudrd cache-forme
n'est pas correcte. Venez un peu ici, je vais vous montrer.

Se sentant alors un peu plus 8 l'aise l'autre
s'approcha.

- I1 faut nouer vos doigts de cette fagon. Voilg,
regardez. J'ai fait sortir ceshgarnements parce que je ne
voulais pas le leur montrer.

Tout heureux, de noeuveau il se cacha derriére le
Bouddha et noua ses doigts.

= Bien, bien, cefte fois on ne vous voit plus, dit
le gros moine. |

Et il appela:

- Messieurs les moines, revenez!

Ils jouérent encore dans le temple, puis s'en
retournérent dans la antagﬁe.

On dit qu'au Japon il y a des tengu. Il n'y a pas
de cela de.. preuves écrites dans 1l'enseignement bouddhiste.
Mais je pense que ce qu'on y désigne sous le nom de démons
serait peut-&tre la méme chose. En gros, c'est bien un
genre de démon. Ce sont des &tres qui ne connaissent pas
la vérité, qui sont pleins d'attachements et de préjugés,
d'aﬁour—propre et d'orgueil. C'est la voie gque suivent
tous ceux qui fondent leur vertu sur les apparences.

On dit qu'il yra=plusieurs sortes de tengu, selon

1'état de leur pensée et selon la part de sagesse et de



300
vertu qu'ils possédent. En gros on distingue les bons
et les maﬁvais tengu. Les mauvais tengu sont tout remplis
d'orgueil et de préjugés, et ne croient point au bouddhisme.
Ils mettent obstacle aux diverses pratiques de Bien et on
ignore le moment de leur délivrance. Les bons tengu
chérissent le bouddhisme, ils poss&dent la sagesse et la vertu
que conférent les actions pieuses, et par conséguent ils
n'ont pas d'attachements. Bien que, appartenant & leur race,
ils soient handicappés par leur.connaissance des phénoménes
apparents, ils sont intelligents, pratiquent le bouddhisme
et n'empéchent point les humainé de le faire. 1Ils
protégentAle bouddhisme en empé&chant les mauvais tengu de
lui tendre des obstacles. On dit que de ceux-ci la déli-
vrance est proche. Le tengu de cette histoire &tait un bon
tengu maitre du Shingon. Cela m'a &té raconté de vive voix .par
guelqu'un qui le tenait d'un ancien: ce n'est pas seulement
une histoire agréable et morale. Tous les actes qui résultent
des attachements sont des actes diaboliques. Méme si 1l'on
est né dans le lieu du Bien des hommes ou des devas,4 si
tirant vanité de cette chance on agit mal, par la suite on
aboutit dans une mauvaise destinée, parait-il. Des maitres
d'autrefois ont expliqué que le bonheur des apparences
devient l'amertume de la vie future. Il faut profondément
désirer la connaissance de la VEérité&, et rompre nos liens
avec les illusions, les attachements et 1l'amour-propre &

tout jamais.
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ANNOTATIONS: VII.20

Un tengu % %% est un démon du folklore japonais
auquel l'imagerie populaire attribue un tré&s long nez,
et représenté généraleﬁent comme malicieux et méme
nuisible. Mujd &crit dans le Sh@saishfi: "Les tengu
japonais sont endurants comme des yamabushi [d&ﬁk]. Ils
ont la forme de démons."

Une mudrd qui rend invisible. On l'accompagne
généralement de la récitétion du mantra du bodhisattva
Marishiten (sans.‘Mariéi), une divinité de forme
féminine qui protége du danger, protectrice surtout des
guerriers.

. Les tengu sont des nains. Mais aussi,
l'expression'd\ A4 désignait un moine novice. Le
fait qu'ils~jouent & saute-mouton, etc. semble indiquer
que c'est un groupe de jeunes apprentis.

Les deva demeurent dans 1'un des ciels de la sphére
de Désir et appartiennent au monde dﬁ Bien comme les

hommes.
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VIII.21
D'un vieux moine qui cachait son &age

A Musashi1 il y avait un moine qu'on nommait Ajari2
Saigyoku. Quand les gens lui demandaient: "Quel &ge avez-
vous?" il répondait: ,"J'ai dépassé la soixantaine.!

Et comme il paraissait évoir égalément dépassé la soixante-
dizaine, on lui demandait avec incrédulité: "De combien
avez—vousidépassé la soixantaine?" Et il répondait: "De
quatorze ans." En effet, la soixantaine était largement
dépassée! Il disait cela parce-que s'il disait soixante
plutdt que soixante-dix il se sentait un peu plus jeune.

Tous les hommes sont ainsi. Si pour les complimenter on dit:
"Vous semblez plus jeune que Votré age" ils en sont tout
contents. Si on leur dit: "Vous avez 1l'air plus &gé Que je
n'aurais cru, leur coeur se serre avec regret. C'est 13

un défaut du genre humain. Tout bien réfléchi, les hommes
ont des attachements tenaces. Ils tiennent & ce corps
éphémére, placent ieur afféction dans leur foyer, s'attachent
d leurs femmes, enfants et autres relations, et pour cette
raison ils redoutent les maux de la vieillesse et les souf-
frances de la mort, qui leur paraissent abominables. Il n'y
a pas de chemin par ol l'on puisse s'échapper, et il n'y a
pas de compagnon avec qui l'on puisse demeurer. Comme en un
réve, sous l'effet de nos actions notre corps finit par se

disperser & tous les vents. Ce corps est la substance recue
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de nos parents, dans lagquelle sont provisoirement amalgamés
la terre, l'eau, le feu et l'air. Les endroits solides

c'est la terre, les endroits humides c'est 1l'eau, les
endroits -chauds c'est le feu. Le mouvement, c'est 1l'air.
Dans tout cela il n'y a rien sur quoi le Moi puisse s'appuyer.
C'est l'esprit gqu'on devrait appeler "moi," mais l'esprit
d'attachement que son karma retient & la sphére des illusions
change d'une pensée a une autre et nait et meurt d4d'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 &léments re-
tournent a leur origine. Ce qui est chaud devient feu, ce
qui est liquide devient de 1l'eau, ce qui est en mouvement
retourne &8 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 méme dans la terre? C'est tout simplement
comme un arbre: si on le brile il tourne en cendres, si

on l'enterre il tourne en poussiére. Sage ou sot, gui donc
peut échapper & ce sort?

Hakufakuten3 a dit: "Dans cet ancien tombeau git un
homme de quelle génération?. Sans gu'on sache son nom ni sa
lignée il est devenu la terre qui borde le chemin, et
renait chaque année dans l'herbe printaniére."4 En vérité:

Méme celui pour qui brille le trdne de jade

La lande sauvage est sa demeure & venir,

Méme celui pour qui sont alignés les coussins de brocard,

21 = ~ . 5
De son cadavre s'&lévera la fumée d'un soir. . . .
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Il vaut mieux césser de s'attacher a8 quoi que ce soit. Il
est dit aussi:

La moélle et les os n'ont pas plus de réalité

Qu'un fagot de fibres de plantain.

La famille assemblé&e par le hasard

Est comme les oiseaux qui se rassemblent

Le soir dans la forét:

S'ils partent, que ce soit sans regrets,

. . ~ .. 6
S'ils demeurent, il ne faut pas s'en émouvoir.

I1 y avait une fois un moine qui recherchait la Loi
de Bouddha. Se trouvant en pleihe montagne il y rencontra
deux paysans. L'un &tait &tendu par terre, l'autre travaillait
son champ. Ils semblaient étre le pére et le fiis. S'appro-
chant, il vit que le fils avait &té mordu’par un serpent
venimeux et.qu'il était mort sur le champ.‘ Le pére, sans
montrer la moindre émotion, s'adressa au moine:

- Pr&s du chemin gue vous suivez il y a une maison.
C'est la‘mienne. On doit nous apporter un repas. Il
faudra leur dire que le«fils vient de mourir et de n'apporter
d manger que pour une personne.

Le moine dit:

- L'adieu d'un pére a8 son fils devrait &tre plein
de douleur. Comment se fait-il que vous gardiez une con-
tenance si paisible?

Il répondit:

- Entre un pére et son fils il n'y a qu'un lien
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provisoire. C'est comme les oiseaux qui se retrouvent pour
une nuit dans la foré&t et qui ensuite se dispersent chacun
de son c¢bté. A quoi bon se lamernter?
Alors il mércha jusgqu'@ la maison de cet homme, et
rencontra a8 la barriére une femme qui portait des repas.
Il lui dit ce qui s'@tait passé. Elle dit: "Ah, bon" et
laissa 1'un des repas & la maison. A l'intérieur de la
maison se trouvait une vieille femme. Le moine lui demanda:
- Celui qui est mort, est—ce votre fils?
- En effet, répondit-elle.
- Pourquoi ne vous lamentez-vous point? demanda-t-il.
- Pourquoi devrais-je me lamenter? Le lien entre
une mére et son fils c'est comme si on voyageait sur un
méme bateau. Quand on artive au port, chacun s'en va de son
c6té. Nous sommes dispersés, éhacun‘selon les actes dont

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

Alors il demanda & une autre femme qui se trouvait

- Que vous.&tait-il, celui qui est mort?
Elle répondit:
- C'était mon mari.
I1 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 cdté.
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Il n'y a pas de quol se tracasser.

A ces paroles, le moine réalisa qu'il ne faut pas
former des attacheménts d toutes ces choses dont la desti-
née est éphémére. Voyant que parmi les laics il y en avait
qui pensaient ainsi, son coeur s'ouvrit au repentir7 et
ilzest dit qu'il recut 1'illumination. En vérité, bien
qu'il soit difficile d'atteindre 1'Eveil profond, ayant
des yeux on le comprend, ayant des oréilles on 1l'entend,
que le monde est changeaﬁt et impermanent, et que tout est
illusoire et sans substance. Qui donc alors souhaiterait
vivre jusqu'd un &ge avancé, ou essayer des drogues
d'immortalit&? Si 1l'on comprend bien le principe de
1'impermanence, ce qu'on recherche c'est la permanence

du Dharma.
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ANNOTATIONS: VIII.21

Musashi, dans le T8kaidd, pré&s de l'actuelle TOkyd.

Ajarijﬁ]ﬁﬁ4ﬂ, du sans. 8cdrya, désignait & l'origine
un moine gqui guidait les novices dans leur étude du
code monastique en vue de l'ordination. Au Japon &
1'épogue Kamakura, ce n'est plﬁs gqu'un titre de haute
révérence employé par les disciples en parlant de leur
maitre. |

Po Chiu-i.

Po Lé-t'ien shih chi, jap. Hakurakutenshishli, maki 2.

Watanabe pense que ce poeme est une imayo 4;7ﬁi .
Source inconnue.

Po Lé-t'ien hou shih chi ou Hakurakuten goshishi,

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, _

C'est la famille assemblée par le hasard.

Les oiseaux se réunissent pour un soir dans la forét:

S'ils partent, gqu'on n'en ait pas de regret.

S'ils restent qu'on ne s'en é&meuve point.

Zangi T$ﬁ %%). Pagés donne "regret." Dans le contexte
du bouddhisme il s'agit d'une forme de repentir gqui mani-

feste un éveil de la conscience religieuse. Il existe

un rite de confession appelé zangi zange,ifﬁ T}Z %%% +%}

I
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Iv.7

Ol il est démontré qu'il faut craindre

les attachements au moment de la mort

A Oharal il y avait un moine. Il n'avait pas d'édu-
cation, mais sa foi était profonde, et pensant qu'il é&tait
vain de persister dans ce monde de miséres, il fit des pré-
paratifs pour observer un voeu de silence complet pendant
vingt-et-un jours au bout desquels il mettrait fin & sa
vie par la pendaison. Il en discuta avec trois moines et
se retira dans la salle de mé&ditation. La nouvelle se
répandit, et le Supérieur d'Ohara, trouvant cela touchant
et noble, dans l'espoir d'établir avec ce moine un lien
karmique2 alla chez lui dire une messe des mourants. Quand
il y avait quelqﬁe chése d dire il le faisait par écrit,
et ainsi le moine exprima le désir d'entendre la récitation
du nembutsu afin de fortifier son inclination a8 mourir.
Alors les moines les plus émineﬁts de la capitale furent
invités, et un nembutsu de sept jours commenga. A ce
moment 1a, moines et laics, hommes et femmes, tous les
habitants de Kydto qui en avaient entendu parler vinrent
dans l'espoir eux éussi d'établir un lien karmique, et
comme ils désiraient l'adorer il sortit pour leur en offrir
la possibilité. Les moines avec qui il avait discuté au
début de cette entreprise se dirent que'cela n'était pas-une

procédure normale, qu'il exagérait et qu'ils ne pouvaient
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pas approuver cette facon dlagir.

Comme la période de vingt-et-un jours tirait & sa
fin, l1'eau de purification fut préparée. Un de ses com-
pagnons lui dit:

- Maintenant que nous en sommes ld, vous n'avez sans
doute pas changé d'avis. Mais le coeur humain est capricieux,
et si vous &tes en proie & des mauvais attachements, ou si
quelque chose p&se sur votre coeur, comme il convient que
vous alliez & la mort compl&tement libéré&, ce n'est pas le
moment de vous taire.

Alors le moine pensa que céla &tait bien vrai, et
il dit:v

- Quand j'ai pris cette décision, mon coeur était
plein de courage. L'autre jour, quand j'entendis dire que
l1'établissement de bains avait brdlé, et que le tenancier
avait trouvé la mort dans l'incendie, je souhaitai mourir
le plus vite possible afin . de ne plus'étre. témoin de
choses si tristes. Mais maintenant mon coeur est a l'aise
et je ne désire plus mourir.

Parmi ceux gqui avaient été& ses disciples depuis
plusieurs années, il y avait un moine séculier3 plein de
bon sens qui vivait & la capitale. Il &tait venu au monas-
tére, mais n'avait pas été admis dans le hall de mé&ditation.
Quelque peu froissé&, il s'était approché de l1l'écran, et
avait entendu les paroles de ce saint moine, alors il

s'écria:
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- Ce genre de discussion doit avoir lieu avant de
prendre une décision. Maintenant gque vous avez fait
toute cette publicité et décidé le jour et 1l'heure, ce
serait vous moquer de nous, et tout & fait intolérable.
Vous étes en proie au diable! Allons, vite! faites les
rites de purification et mourez. Le temps presse!

Le moine & ces mots.ne'dit plus rien, et le visage
renfrogné et &8 contre-coeur il procé&da aux rites de purifi-
cation. Il accrocha une corde 3 un aulne devant le monas-
tére, s'y pendit et mourut. Les gens vinrent vénérer ses
restes, et chacun emporta une relidgue.

Eh bien, la moiti& & peine d'une année s'était
&coulée que le Supérieur d'Ohara ressentit des douleurs,
et comme il paraissait trés malade des rites d'exorcisme
furent pratiqués. La chambrevretentissait de darani.

Alors dans son délire il balbutia quelques mots. Il était
possédé par le moine qui s'était pendu:4 "Par pitié&, ne

me pressez plus! Je voulais abandonner mon projet mais
vous ne m'avez pas laissé faire, et j'en ai bien du regret!"

Vraiment, les illusions et les attachements sont
difficiles & surmonter. Ceux qui suivent la voie du Mal ne
peuvent pas en sortir: souvenons-nous de cela et prenons
bien garde aux illusions et aux attachements.

Cette histoire est véritable. Elle m'a &té contée
par un moine de Ohara que Jje connais bien et gui a tout vu

de ses propres yeux.
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ANNOTATIONS: 1IV.7

Localité pré&s de Kydto.
En-'se liant avec ce moine particulidrement noble et
pur il espérait obtenir un bon karma.

Zaike hosshi (h&shi) VR - , une personne qui
T K B

a regu la tonsure mais vit en famille & la facgon d'un
lajic.
Parce qu'il avait tant travaillé 3 lier son karma

avec celui du moine dé&funt.
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Iv.8
D'un moine qui se noya

Au fond d'une montagne vivait un moine. Il avait
une foi profonde et son coeur n'était pas attaché& 3 ce
monde de miséres, aussi eut-il 1'idée de se noyer afin de
gagner le paradis en vitesse. Il fit part de cette idée
d certains de ses coll&gues. Ils préparé&rent un bateau et
s'en allérent sur un lac a8 coups d'avirons. Alors ce moine
parla ainsi:

- La mort est le grand événement de notre vie.

Dans l'acte méme de mourir il peUt se loger une efreur, une
négligence. La méthode cdrrécte pour mourir, ce grand
événement du passage dans l'au-deld, je ne lfai pas encore
comprise, et je me demande comment cela se passe. Par con-
séquent, si apr&s &tre entré dans l'eau je suis assailli par
des illusions et des attachements, si j'ai du regret pour
ma vie, ma pensée sera dans le désordre et je ne.pourrai pas
renaitre en paradis. Donc si apré&s &tre entré dans l'eau
pour une raison quelconque je désire en étre sorti, je
tireraisur cette corde et il faudra me sortir.

Il attacha une corde autour de lui et, récitant le
nembutsu,il sauta dans l'eau. Tandis que les autres s'api-
toyaient il tira sur la corde et ils le sortirent de 1l'eau.
Il était tout trempé. Les autres n'étaient pas trés con-

tents, mais ils le laissérent revenir comme promis.
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- Dans l'eau je souffrais et je fus pris de
doutes, et je me dis que dans cet &tat d'esprit je
n'y arriverais pas, et c'est pourquoi j'ai voulu &tre sorti.

Quelques jours plus tard, déterminés & réussir
cette fois, ils s'en allé&rent dans le bateau. Comme la
premi@re fois, aprés avoir sauté dans l'eau il tira sur la
corde. Ils le sortirent de nouveau et revinrent. Aprés
cela il tenta sa chance encore deux ou trois fois, puis le
voici de nouveau parti. Les autres pensaient que cette fois
encore il ne se déciderait pés, mais il sauta dans l'eau et
ne tira plus suf la corde. Entre temps une musique se fit
entendre, et au-dessus des vagues des nuages pourpres
s'étiraient, et cela &tait si merveilleux que leurs larmes
de joie se mélaient aux gouttes d'eau des avirons. En
vérité un coeur E&goiste et vaniteux ne peut connaitre
une mort bienheureuse. Seul un coeur anim®’ d'!une foi sin-
cére peut entretenir des dé&sirs tr&s purs. Contrairement
au moine qui s'était pendu, celui-ci eut la sagesse de se

bien préparer et il fut reg¢u dans la Terre Pure.
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vVa.8

- Fourmi et Tique

-~

Prés d'un séminaire de Kasugano & Nara vivaient
une fourmi et une tique. Tout naturellement, comme elles
vivaient en un lieu fréquenté par des lettrés, elles de-
vinrent elles-mémes savantes, et ayant entendu parler 1'une
de 1l'autre elles désiraient se rencohtrer pgur &changer leurs
idées. Elles se rencontrérent un jour sur le chemin et en
furent trés heﬁreuses, puis Tique demanda & Fourmi:

- Au fait, pourquoi appelle-t-on "fourmi" une
fourmi? |
C'est—a—diré, pourquoi a-t-on donné & la fourmi ce nom de
fourmi. Elle répondit:

- C'est parce .que jfai ﬁne partie antérieure et une
partie postérieure.l

Ce qui voulait dire qu'étant resserrée par le milieu
elle &tait formée de deux parties, l'une 3 l'avant et
l'autre & l'arriére. Pour compliquer la question l'autre
lui dit:

- Si toutes les choses ainsi resserrées par le milieu
devaient s'appeler "fourmi," on devrait appeler un tambour
ryugo 2 une fourmi.

Fourmi répondit:

- Il n'en est rien. Le ryugo a regu son nom avant

la fourmi. Il en est de méme pour le tambour shittentei3
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et autres choses de ce genre.

Fourmi demanda & Tique:

- Pourquoi appelle-t-on "tique" une tique?

C'est-a-dire pour quelle raison a-t-on donné 3 une
tique ce nom de tique.

- Parce que j'ai une dépression dans le dos,4
voild pourquoi on m'appelle une tigque.

Ce qui voulait dire que son dos &tait creusé& comme
une vallée, c'est pourquoi on l'appelait une tique. Pour
compliquer la question, Fourmi dit:

- Si toutes les choses qui ont une dépression dans
le dos devaient s'appeler tique, un beignet aussi devrait
s'appeler tique. (Puisqu'un beignet a un creux dans le dos).
Tique répondit:

- Il n'en est rien, puisque le beignet a &t& nommé
avant la tique. Et c'est la méme chose pour les cymbales.

Cela m'a &té& raconté par quelqu'un de Nara. Je le
raconte 3 cause de la vivacité d'esprit que cela montre.
Fourmi et Tique ne furent-elles pas des érudits dans une
existence antérieure?5

Dans les traités et les s{itras on voit beaﬁcoup

d'histoires relatives aux animaux. Dans le Traité en Cent

Parties-6 il est question d'un serpent, d'une tortue et

d'une grenouille qui vivaient en paix dans un certain étang.
Une sécheresse eut lieu, l'eau de 1'@tang disparut et il

n'y eut plus rien 3 manger. Harcelé par la faim, le serpent

envoya la tortue chez la grenouille avec ce message: "Venez
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me voir si vous en avez le temps." La grenouille en réponse
récita ce verset: "Lorsqu'on est harcelé& par la soif et 1la
faim on oublie 1'é&tiquette et l'on ne pense qu'd manger.. La
sympathie et 1'amitié sont pour les temps ordinaires. A

un moment pareil elles ne conviennent guére." Ainsi répon-
dit-elle. Si elle avait &té& gobée en une bouchée, quoi-
qu'elle ait pu penser, elle n'aurait pas eu le temps de
sauver sa peau.

Dans le milieu de l'océan7 il y a quelque chose
qu'on appelle un kiku (sic).8 On dit que cela ressemble &
un serpent et n'a pas de cornes. Sa femme &tant enceinte,
elle eut envie de manger le foie d'un singe vivant. Le
kiku escalada la montagne jusqu'@ un endroit ol vivait un
singe, et il lui démanda:

- Y a-t-il beaucoup de fruits sur cette montagne?

Le singe répondit:

- Les fruits sont plutdt difficiles & cueillir.
Le kiku dit:

- Au milieu de la mer il y a une montagne couveréé
de fruits. Ne viendriez-vous pas la-bas?

Le singe dit:

- Comment puis-je aller au milieu de la mer?

Le kiku dit:
-Grimpé sur mon dos...
-Dans ce cas....dit le singe.

Et le voila parti sur le dos de 1l'autre. Ils all&rent trés
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loin au milieu de l'océan, mais il ne voyait point de
montagne.

- Ol donc se trouve cette montagne? dit-il.

Et l'autre 1lui dit:

- En vérité, comment pourrait-il y avoir une mon-
tagne au milieu de l'oc&an? C'est gque ma femme a envie du
foie d'un singe vivant.

Le singe changea de couleur.et, pris de court, il
dit: |

- Eh bien, si vous me l'aviez dit pendant que nous
€tions sur la montagne ¢'elit t& facile. J'avais justement
posé mon foie sur un arbre de cette montagne. Dans ma hite
je 1'ai oubliég.

Alors, comme c'&tait pour son foie qu'il 1l'avait
€té chercher, le kiku dit:

-Eh bien, allons le chercher.
I1 dit:

% Rien de plus facile.

Et ils s'en retourndrent dans la montagne. Le singe
grimpa sur un arbre:

- Il n'y a pas plus de foie séparé du corps que de
montagne au milieu de la mer, dit-il.

Et il s'enfonga dans la montagne. Le kiku s'en
alla tout contrit. Ainsi fut-il expliqué dans les Ecritures
que méme un animal peut se ressentir d'avoir &té& dupé.

I1 y avait dans une autre montagne un oiseau, un
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pigeon, un serpent et une biche qui se pos&rent les uns
aux autres la question: "Qu'est-ce-qui fait souffrir?"
L'oiseau dit:

- Il n'y a rien gui me fasse souffrir comme la faim.
Lorsque j'ai faim, mes yeux s'obscurcissent, et méme pris
au piége j'oublierais que ma vie est en danger.

Le pigeon dit:

-Rien ne me fait souffrir comme le désir amoureux.
Ma poitrine se gonfle, c'est intenable.

Le serpent dit:

- Rien ne me fait souffrir comme d'&tre en colére.
Mon ventre se souldve et tout mon corps brile.

La biche dit:

—Quant & moi, rien ne me fait souffrir comme la peur.
Quand j'entends des hommes et que j'entrevois l1l'ombre de
leurs arcs, me voyant déjad réduite en poussiére je galope
par-deld monts et Vallées; |

Il y avait aussi un mille—pattes,9 un esprit de
la montagne10 et un serpent qui vivaient paisiblement dans
la montagne. Le mille-pattes dit & 1'esprit de la montagne:

Bien que j'aie mille pattes je ne trouve pas que ce
soit assez. Toi qui n'as qu'un pied, comment cela peut-il
te suffire? Tu devrais te fabriquer 999 pieds de plus.

L'esprit de la montagne dit:

- Mon pied unique n'est insuffisant ni pour danser

ni pour marcher. C'est toi qui devrais couper 999 de tes
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pattes.

Le serpent dit:

- Méi, je n'ai ni mille ni un pied, mais j'ai un
ventre et cela me suffit pour avancer. Un ou mille, vous
devriez tout jeter.

A tout réfléchir, dans la réalité n'en .est-il pas
ainsi? Parmi les gens de ce monde, ceux gui ont des
terres, des domaines, des fiefs en quantité&, quand ils
regardent autour d'eux-mémes, ceux qui ont bien de quoi vivre
ne leur semblent pas avoir assez. 1Ils sont comme le mille-
pattes. S‘ils ont un seul domaine & administrer, ils
s'occupent d'administrer leur part et cela leur parait
amplement suffisant. Ils sont pareils i l'esprit de la
montagne. Et puis ceux qui ne possédent rien et qui
dépendent de la providence s'arrangent pour ne pas mourir
de faim. Ils sont comme le serpent. En vérité, "les
chaumiéres comme les palais finissent en poussiére."ll
De toute fagon on s'arrange pour avoir de quoi vivre. "Il
ne faut ni couper les pattes de l'aigle ni rallonger celles

du canard sauvage."12

Cela signifie que chacun doit de-

meurer dans 1'€tat qui lui est dévolu et préserver 1'ordre
naturel. Dans la tristesse ou la joie, ne pas se tourmenter
l'esprit et agir selon 1l'influence du principe de non—action.l3
A entendre ces préceptes d'autrefois 3 quoi servaient les

problémes posés par les lettrés Fourmi et Tique?
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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 lighes

plus loin. %x;@Ljﬁv%ﬁ 2& f@ : "Zengo aru yue ni

ari to nazuku." Le jeu de mots resterait sur le verbe

aru, dont la forme conclusive donne ari. Notons & ce
propos l'inconsistance de transcriptions: la phrase
crite en pur chinois doit &tre lue en japonais pour

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

~

japonaise est indiquée: 4&'&&,tf'§ahﬁf est lu kako
gi myd ya.
Ryugo, selon Pagés: "Instrument en forme de sablier

dont se  sert le bateleur, lequel le fait aller en
cercle et 1l'agite de diverses mani&res avec une corde."
Un genre de tambour dont la description n'est pas

certaine. D'aprés Watanabe, le mot shittentei vient

du son prodﬁit en frapbént ce tambour. Tam-tam.

C'est un jeu de mot, tani désigﬁant a la fois une
"vallée" et une "tique."

Dans toute cette histoire, Fourmi et Tique parlent
én sino-japonais, de méme que des étudiants de l'Europe
médiévale auraient pu s'amuser 3 discuter en latin.

C'est pourquoi Mujd éprouve le besoin de traduire chacune

de leurs réparties en japonais pur.
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11.

12.
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Cette histoire se trouve au chapitre 12, Taishd 25,
p.150 (3).

Histoire tirée du Fa yuan chu lin , chap.54, Taishd

53, p.692 (1 et 2).

Animal fabuleux. Le WamySruishusho explique: {

se prononce comme  le, caracté&re 1k , kyl. C'est un

dragon cornu de couleur verte. (D'apr&s Wamydruishushd,

Tokyo: 1970, copie de 1'é&dition manuscrite de 1618.)
Cependant Mujl écrit gqu'il n'a pas de cornes. La pro-
nonciation kiku est indiquée en katakana dans 1'édition
de Watanabe, donc.elle est donnée dans le manuscfit.

Littéralement un "cent-pattes," cf. l'anglais
centipede.

N.B. de Muji ou d'un copiste: "C'est un animal
authentique."”

D'apr&s un poé&me du Shin-kokinsh@i attribué &

Semimaru (po&me no.1l851):

yo no naka wa Dans ce monde

tote mo kakute mo quoiqu'on fasse

onaji koto tout revient au méme,

miya mo wara le palais comme la chaumiére
hate shi nakereba puisqu'ils ne sont pas éternels

Cette image sans doute inspirée par un passage

de Chuang Tzu dans Pien mu p'ien:
> G : g ) Fal® = /o
B AL EN RE . EL 2 918 B AT B E Bfaog &

w

i

Bu-i, du chinois wu wei. Ayant évoqué sans le dire
une image de Chuang Tzu, Mujl emploie & propos une ex-
pression typiquement taoiste. Ici, wu wei retient son sens

original de non-action, non-interwention.
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VI.l6
Le sermon de N8setsubd

Il y avait 8 Saga un prédicateur qui s'appelait
N65etsub6l ou Prédicateur Habile. C'était un moine qui
préchait beaucoup. Non loin de lui vivait une nonne qui
€tait une personne assez opulente et gui &tait marchande
de vin. Comme N&setsubd aimait ie vin & l'excés, il dépen-
sait 3 boire tout l'argent des donations des fid&les. Un
jour il acheta du vin 8 cré&dit en misant sur les donations
d venir. Cette nonne voulait offrir un service bouddhiste
et elle pria NOsetsubd de lui servir d'officiant.2 Ayant
appris cela, les gens du villége dirent & NOsetsubd:

- Cette nonne vend du vin excellent, mais il y a
un probléme, c'est qﬁ'elle met de l'eau dans son vin, c'est
inimaginable. Aujourd'hui d l'occasion de votre sermon,
dites-lui que c'est un péché que de vendre du vin mélangé
d'éau; Vous nous devez bien cela.

No&setsubd dit:

- Ce éue voﬁs veneé ce me dire, Jje le savais dé&ja.
Je vais lui dire ce que je pense depuis longtemps.

Alors il n'expliqua les Ecritures que dans les
grandes lignes, et au sujet du péché qu'il y a 3 mettre de
l'eau dans son vin il débita toute sortes de choses, en
racontant méme qui n'étaient pas vraies. Lorsque le sermon

fut terminé, la nonne invita les gens du voisinage. Elle

avait rempli une cuve de vin et elle leur offrit & boire.
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N&setsubd, invitant les autres 3 en faire autant, souleva
sa coupe et but. La nonne dit:

- C'est vraiment terrible, n'est-ce-pas? Je ne
savais pas que c'était un crime de mettre de l'eau dans le
Vin....

Chacun pensait:

- Méme avec un peu d'eau dedans, c'est du bon vin.
Alors aujourd'hui il doit étre fameux.

Nosetsubd dit "Aaaaaaaah!" et on lui demanda:

- Est-il bon?A Cela est-il un cri d'admiration?

Et il dit:

- D'habitude ce vin a un petit golit d'eau, mais
aujourd'hui c'est plutbét de l'eau avec un petit golit de
vin..;

Alors la nonne dit:

- Je crois bien! Puisque vous m'avez dit que c'était
un crime de mettre de l'eau.dans mon vin, cette fois j'ai
mis du vin daﬁs‘mon eau.

Et en effet, elle avait rempli la cuve avec de
l'eau et y avait versé une seule écuelle de vin. Cette
nonne fit-elle cela par plaisanterie, ou bien avait-elle
l'esprit pervers?

La doctrine bouddhique elle-méme, si on l'explique
d un esprit mal tourné devient une doctrine erronée. De
nos jours il y a une &cole de Shingon dite Henjéju3 qui
raisonne; ainsi: dans le royaume illuminé de la connais-

sance du Bouddha les émotions vulgaires et les attachements
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sont €puisés, l'actif et le passif sont oubliés, le sujet
et 1'objet ont cessé d'exister. Donc quand 1l'opération
subtile du Diamant entre en action le Yin et le Yang, 1'homme
et la femme, é&mergent du double phénom&ne de la connaissance
et du Principe abstrait. Ne prétant attention qu'd cet
aspect de la doctrine, les adeptes de cette &cole entre-
tiennent la souillure des affections vulgaires et ne
craignent pas de se iivrer d des actes inconcevables et
dépourvus de principe qu'ils apbellent la fusion mystéri-
euse “du bon vouloirfﬂ et de la méditation, ce qui est une
interprétation hérétique des Ecritures. Il m'est difficile
de reproduire tout le faisonnement de la doctrine enseigﬁée,
mais en gros on pourrait 1l'expliquer comme suit: & 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 réceptivité&s humaines, il y en a

qui sont justes ou en faute, il y en -a qui sont pour notre
gain ou pour notre pefte.' Par conséQuént le péché, le

karma et la souffrance n'ont pas de fin. Cependant la
pratique du bouddhisme rétablit 1l'harmonie dans les récepti-
vités humaines, nous permettant de réaliser la vraie sub-
stance du Dharma. Quelle que soit la doctrine choisie,

le bouddhisme n'admet au dedans ni attachement ni contami-
nation, au dehors aucune dépravation. C'est 13 ce qui le
caractérise. Entretenir des pensées ordinaires et agir
selon nos illusions, c'est nous détourner du Buddhadharma.

Récemment, ces vues perverses ont -sduvent prévalu. Il
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est 8crit dans le Butch8kyd qu'un pays oll 1'on rencontre
des vues pareilles est voué aux calamités. Craignons,
craignons cela! Méme s'il désobé&it aux commandements,
celui qui a une vue correcte de la doctrine est un guidé
pour les hommes et les devas. Méme s'il observe les com-
mandements, celui qui a une vue perverse de la doctrine est

l'ennemi de la nation. Ainsi est-il dit.
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ANNOTATIONS: VI.16

Inconnu.

En guise de rémunération.

Henjdju, branche de 1l'école Shingon qui se développa
a partir de 1l'école dite Tachikawa. Elle fondait ses
doctrines sur le tantrisme, et plus particuli&rement
sur le shaktisme, qui faisait partie du vé&hicule
tantrique et qui considérait l'union sexuelle comme
l'accomplissement de l'union de 1'é&tre avéd 1;Absolu.
Ce mysticisme érotique étai£ généralement considéré
comme une hérésie et sa popularité fut restreinte et
de courte durée. Cependant en vue des équivalences
établies - par Mujl lui-méme entre la dualit& Shingon et
le symbolisme sexuel du.Yin—Yang, on doit reconnaitre
qu'ii y avait au sein méme de l'orthodoxie Shingon
de quoi encourager ces pratiques qui chogquent notre

auteur.
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VI.8
D'un prédicateur qui loua une chose difficile & louer

Lorsque le pavillon hexagonel fut détruit éar un
incendie, on donna pendant plusieurs jours une série de
sermons afin de recueillir les fonds nécessaires d sa
reconstruction. Un jour gque ShSgaku donnait un sermon,
la foule E&tant particuliérement nombreuse, une jeune femme
qui se trouvait pré&s de l'estrade du moine s'était endormie.
Elle laissa &chapper un pet qui retentit dans tout le
temple et dont l'odeur é&tait telle que l'attention de
l'auditoire en fut distraite. Aussi le prédicateur, qui
l'avait entendu, dit-il:

- La fldte de pan, la flﬁte traversiére,2 le luth,
le gong, le tambour, produisent aes sons mérveilleux mais
aucun d'eux n'émet de parfum. L'encené émet un parfum
merveilleux mais ne produit aucun son. Le pet gue nous
venons d'entendre est pourvu a la fois de sbn et d'odeur.
On a pu l'entendre aussi bien que le sentir.

Se voyant ainsi approuvée, elle retira son mantelet
et dit:

~ Que ceci soit aussi une offrande de la famille
Tachibana. |
Ainsi loua-t-il une chose dont il était vraiment difficile
de faire la louange. Quel habile prédicateur! Serait-ce

13 la raison pour laquelle elle introduisit son nom de



famille?

grande consistance!

ANNOTATIONS: VI.8
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Tout de méme, c'é&tait 13 une offrande sans

Le pavillon hexagone se trouve dans l'enceinte de

Ky6to. Il fut & l'origine placé au
prince Sh&toku et abrita une statue
L'empereur Saga {(809-23) en fit son
pavillon brfila &8 plusieurs reprises
actuel date de 1l'8re Meiﬁi.

Sh6% et chaku ’é’ .

Ninnaji par le
de Nyoirin Kannon.
oratoire privé. Ce

et le batiment



329
VIIT.1ll
D'un gargon qui mangea des bonbons

I1 y avait dans un monast&re de montagne un moine qui
€tait trés avare. Il confectionna des bonbons & la péate
de riz et les mangea d lui tout seul. Apré&s en avoir bien
mang&, il les rangea soigneusement sur une &tagé&re. Pour

s'assurer que son jeune serviteur n'en mangerait point il

lui dit:
- Ces choses 13, si les gens en mangent ils en meurent.
Ce gargoh se disait: "Si seulement je pouvais en’
manger!" Et & un moment ol le moine &tait sorti pour

quelque affaire, il voulut les prendre sur l'é&tagére.

Mais il les renversa et iis se ré&pandirent sur ses véte-
ments et dans :ses cheveux. Comme il en avait envie depuis
si longtemps, il en mangea deux ou trois bols bien remplis,
puis il fracassa sur les dallesl du jardin un vase auquel
le moine attachait beaucoup de prix.' Quénd le moine revint
chez lui il trouva le gargon en sanglots.

- Pourquoi pleures-tu? demanda-t-il. Et il dit:

- J'ai cassé par mégarde le vase auquel vous teniez
tant, et ne sachant quels reproches vous alliez m'infliger
j'ali &té pris de tant de remords que j'ai perdu gofit i la
vie. Alors j'ai mangé& un bol de cette chose dont vous
m'aviez dit que quiconque en mange serait empoisonné. Mais

comme je ne mourals pas j'en ai mangé encore deux.ou trois
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bols, et je n'arrivais toujours pas d mourir. Alors j'en
ai mis plein mes vétements et mes cheveux, mais je ne suis
pas encore mort!

Ainsi ses pétes de riz &taient mangées, et son
vase était cassé. Ce moine ne gagna rien & &tre é&goiste.
L'habileté de ce gargon fut remarquable. Elle ne le cé&da

en rien au talent d'un homme éduqué.2

ANNOTATIONS: VIIT.1l1

1. Amadari ou amadare: ce sont des pierres arrangées
autour de la maison sous le rebord du toit et qui
permettent & l'eau de pluie de s'infiltrer dans la
terre sans faire de boue.

2. Dans la piéce de kybgen "Busu, il ne s'agit pas

d'un moine mais d'un malitre de maison et de ses deux

serviteurs.
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VIII.1é6
Un homme d'esprit

Un homme &8gé 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 fat-
elle, que je ne sache point, je suis connu de tout le
monde et on m'a surnommé Magister Jesaistout (issaichi
4D g ).

Le seigneur pensa que c'était 1la une qualité
appréciable, et il le prit 38 son service. Son maitre
ayant &t& nommé gouverneur de la province de Harima, il
1'accompagna. 'I1 se trouva alors que dans le port d'Akashi
on retira un large filet dans lequel se trouvait une é&norme
chose ronde qui, quoique dépourvﬁe d'yeux et de bouche,
&tait bel et bien vivante et se roulait sur son corps
visqueux. Les pécheurs eux—mémeS'dirénE.qu'ils n'avaient
jamais vu ce bizarre objet. Le gQuverneur s'enquit a
droite et & gauche, mais on lui répondait chaque fois "Je
ne sais pas." Aussi finit-il par dire:

- S'il en est ainsi, demandons 3 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-13, comment s'appelle-t-elle?
Il répondit:

- C'est un kugurugut.

- Ce doit &tre cela. Quel homme extraordinaire! Il
faudra noter cet évé&nement dans n?tre journél!

Et le gouverneur inscrivit le jour, le mois et
l'année, que la chose avait tel nom et gque -Magister Jesaistout
en avait donné 1l'explication.

Les quatre années de son office &tant &coulées, le
gouverneur revint 3 la capitale oll 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-il, et il 1l'envoya chercher.

- Comment celé s'appelle-t-il? 1lui demanda-t-on.

Personne ne le savait, chacun l'avait oubli&. 1I1
envoya donc quérir son journal, mais il avait été &garé. 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 i ce-moment 1a. Il vit que c'était
tout desséché.

- Cela s'appelle un hihirihit, inventa-t-il.

De toutes parts on s'@cria qu'un nom pareil n'exis-
tait pas.

- C'est vraiment un hihirihit, insista-t-il.

A ce moment quelqu'un annonga: "Ah, voici le journal!"
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et on lut: "Telle année, tel mois, tel jour, une telle
chose fut retirée du port d'Akashi. Cela s'appelle un
kugurugut. C'est Magister Jesaistout qui nous 1'a dit."

- Qu'est-ce-que cela? lui dit le gouverneur.

Et il répliqua:

- C'est gue quand c'est‘vivant cela s'appelle un
kugurugut. Quand c'eét desséché cela s'appelle un hihirihit.

Et pensant qu'il devait en é&tre ainsi il cessa de
le questionner. L'esprit de cet homme ne ressemblait pas

a celui de Onikuré.
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VIII.23 (extrait)
D'un homme qui se fit arracher les dents

I1 y avait & Nara un Chinois arracheur de dents.
Un certain laic qui &tait avare et avide de profits
matériels ne faisait rien sans espoir d'y gagner gquelque
chose, et se faisait ainsi beaucoup d'argent. Il alla chez
ce Chinois pour se faire arracher une dehf véreuse (mushi

noxkuitaru). Le prix fix& pour arracher une dent &tait de

deux sen, mais il dit:

- Arrachez-la pour un sen.

C'&tait une petité chose et le Chinois aurait pu le
faire, mais cela le mit de mauvaise humeur et il dit:

- Je ne l'arracherai sQrement pas pour un seul sen.

- Alors, dit‘l'autre, je vous donnerai trois sen
et vous m'arracherez deux dents.

Et il se fit arracher deux dents, dont l'une n'était
pas véreuse. Il ne pensait qu'a.profiter, mais ce fut
une grande erreur que de perdre ainsi une dent qui n!était
pas ‘cariée:. Ce fut une fagon ‘d'agir stupide et absurde.
Cependant, nombreux sont ceux qui, profondément intéressés
par le gain, ne font rien sans l'espoir d'un profit, ignorent
le principe de la causalité&, ne connaissent point les
fruits amers de la vie future et sont si absorbés par le
profit qui se trouve sous leur nez qu'ils perdent de vue le

trésor de 1'Eveil et les profits du bouddhisme. Autrefois,



335

le coeur des hommes &tait sans avidité&, ils s'occupaient

d'y cultiver la vertu et ils vivaient honnétement.
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VII.4
D'un serpent qui séduisit une femme mariée

I1 y a quelque temps vivait dans un hameau de la
Qrovince de T6témi un homme qui s'occupait des finances de
1'administration locale.l I1 était d'une grande sagesse.
Un jour qgu'il s'@tait absenté pour quelque affaire, sa femme-
faisait la sieste. Quand il rentra chez lui apré&s quelque
temps, elle n'était pas réveillée, et il entfa dans sa
chambre. Il vit alors qu'un serpent long de. cing ou six
shaku2 était énroulé autour d'elle, et ils &taient allongés
bouche contre bouche. ‘Il les sépara a coups de biton,
disant:

- Il est dit qu'un rival dans la vie intime est un
ennemi d'une existence antérieure, et je devrais vous tuer
sans plus d'explications.v Mais je wvous pardonne, pour
cette fois seulement. Si dorénavant vous vous conduisez
de cette fagon indécente, c'en est-fait de votre vie.

Ce disant il lui donna quelques coups de bdton et
le langa vers la montagne. A quelques jours de cela, les
gens de sa maisonnée se montrant ‘pleins d'agitation et de
frayeur, il demanda:

- Que se passe-t-il?

Et ils dirent:

- Il y a plein de serpents.

Le Maltre dit:
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- Cessez ce vacarme.

Et ayant nouéles cordons de son hitatare3 il sortit
a8 leur rencontre. Des serpents longs de douze shaku
approchaient de tous les c8tés en rangs serrds, et se
trouvaient maintenant en bordure du jardin. Y en avait-il
mille ou dix-mille, de ces immenses serpents, il n'aurait
su le dire. Enfin, 1l'un d'eux qui mesurait 3 peu pré&s un
chd et deux ou trois shaku? entouré d'une dizaine d'autres
mesurant cing ou six shaku, s'approcha de lui. 1Ils dressaient
leurs t8tes et agitaient leurs langues. Inutile de dire
combien cela &tait effrayant. Les femmes de la maison
restaient comme dépourvues -de toute vie. Pensant que le
moment €tait venu d'agir, le maltre dit:

- Dans quel but vous attroupez-vous de la sorte?

Il vous serait probablement difficile de le savoir. Cependant
l'autre jour, alors que mon &pouse faisait la sieste, un
serpent vint la sé&duire. Jé le vis de mes propres yeux, et
du fait que c'était un ennemi d'une existence antérieure
j'aurais pu le tuer. Mais j'en eus pitié& et l'épérgnai

en lui disant que si une telle chose devait se reproduire je
lui Sterais la vie. Puis, lui ayant donné quelques coups

de baton je le laissai aller. Seriez-vous venus apr&s avoir
entendu parler de cet incident, croyant que j'&tais en
faute? Bien gqu'on dise que les hommes et les animaux sont
différents, leurs principes moraux doivent &tre les mémes.

Vouloir me faire du mal alors gque, ayant trouvé ma femme
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honteusement compromise j'eus piti& et épargnai sa vie,
voild un acte injustifié et sans repentir! Les Trois
Joyaux.- sont informés de cette affaire, les divinités du
ciel et de la terre, Bonnd et'Daishaku,5 les quatre Tenn6,6
le soleil, la lune et les constellations, tous sont témoins
qu'il n'y a pas un mensonge dans ce que je dis.

Ainsi raisonna-t-il tranquillement. A commencer par
le grand serpent, ils inclinérent tous la téte une fois, et
réalisant qu'd cb6té du grand serpent se trouvait celui de
l'autre jour, ils le mordirent tous une fois et s'en
allérent. Ce que voyant, le dit serpent qui avait &té& mordu
un coup par chacun des autres et qui &tait tout réduit en
bouillie, alla se cacher dans la montagne et 1l'on n'entendit
plus parler de lui.

Cetvhomme fut bien perspicace d'éviter une catas-
trophe en expliquant ainsi sagement le principe de la morale.
Si au lieu de le faire il avait cherché i se défendre céntre
les serpents; il est bien certain qu'il lui serait arrivé

grand malheur. Attenter 3 la vie des autres, c'est une

chose dont il vaut mieux s'abstenir.
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ANNOTATIONS: VIT.4

D'aprés Pagé&s. Tokoro no mandokoro.

A peu prés entre 15 et 18 mé&tres.

A l'époque Kamakura, vE&tement que le guerriér
portait sur son armure. Le fait que cet homme noua les
cordons de son hitatare indique qu'il s'attendait &
devoir se battre.

Environ 115 métres.

Bonnd ou Bontennd, Brahma, et Taishaku ou Indra, sont
des divinité&s protectrices du bduddhisﬁe, en provenance
de la myfhologie indienne. Bonten r&gne sur les trois
ciels Brahma de la sphére matérielle. Taishaku demeure
sur le mont Sumeru qui est le centre exact de l'univers.
Dans le mandala de la Matrice, Taishaku se trouve dans
le sanctuaire de éakYamuni.

Les quatre gérdiéns de.Taishaku sur le mont Sumeru.

Par extension, quatre gardiens du bouddhisme.
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Iv.4

D'un moine qui recommandait aux autres de prendre femme

Au monast@re Matsu no O dans la province de Yamato se
trouvait un moine nommé& Chiremb8. Aprés une maladie qui le
laissa paralysé, il se retira dans un petit ermi£age prés
de la grand'route de Takita. Chaque fois gue sur la grand'
route passait un moine descendu de la montagne, il lui
demandait: |

- Le révérend est-il encore chaste?

Et s'il répohdait "Je le suis," il lui faisait la recomman-
dation suivante:

- Alors dépéchez-vous de prendre femme. Moi, uniguement
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 méme avoir eu le temps d'y penser je
ne suis plus a méme de gagner ma vie et je me trouve réduit
d 1'état d'un pauvre mendiant. Méme ainsi je ne peux
renoncer a4 la vie, et je m'y accroche ici au bord du chemin.
Si j'avais une famille, je ne serais slirement pas réduit
a cette extrémité. Trouvez une compagne pendant que vous
étes encore jeune. Puis lorsque vous vieillirez l'affec-
tion conjugale ira s'approfondissant. Vous n'étes pas
forcément plus abrité& gu'un autre de la maladie.

C'était 13 une recommandation inattendue, mais &tant

données les circonstances elle n'é@tait peut-&tre pas dépourvue

de bon sens.
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VII.]I (extrait)
D'un homme qui n'était pas jaloux

A Kydto il y avait un moine qui se nommait Ajari
Soleil Levant, et qui se rendait fréquemment chez la femme
d'un certain docteur en astrologie. Un jour oli ils pensaient
en toute confiance que le mari serait occupé ailleurs pour
quelgue temps, celui—ci‘revint brusquement. Il n'y avait pas
moyen de s'enfuir, et le mari surprit 1'Ajari essayant de
s'&chapper .par une porte i glissidre qui s'ouvrait dans un
mur orienté & l'ouest. Alors .il lui dit:
Voild qui est étrange,
Le Soleil Levant & 1l'ouest!
Ajari ajouta:
Comment un docteur en astrologie
pourrait-il voir une chose pareille?
Le mari 1'invita & rester, et ensemble ils firent

féte et compos&rent des poémes (renga), et le moine regut

la permission de venir autant qu'il le voudrait.
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VIII.5
Echanger un cheval

Dans la province d'Owari, un moine d'un monastére
de montagne qui possé&dait une jument dé&sira 1'&changer
contre un étalon. Il se rendit 3 cet effet au marché
d'Orizu et en chemin il vit un cheval qui paraissait
certes de moindre qualité que le‘sien, mais du moment que
c'était un &talon il voulut fairé l'&change. Ainsi
fut fait, et il prit le cheﬁin du retour. Il avangait
avec force "hue, hue!" quand illrencontra un laic qui &tait
son disciple, et il lui dit:

- J'ai échangé ma jument contre un &talon.

Le disciple regarda et vit qu'il avait 13 une

jument.

- C'est une jument, dit-il.

- Quoi! s'écria l'aﬁtre.

- Voyez-donc par vous-méme. C'est bel et bien une
jument. H

Il descendit alors de sa monture et en fit le tour, -
et dut reconnalitre que c'était une jument. D'uﬁ air entendu
il dit:

- Qu'elle aille se trouver un autré maitre!

Et il remonta dessus. Ce n'était tout de méme pas

la faute de la jument. Si elle avait pu parler, elle aurait

sans doute dit:

- Allez, vieil aveugle, parle toujours!
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IX.3
L'honnéteté ré&compensée

A en croire le sermon d'un moine rentré de Chine
depuis peu, on lui avait raconté qu'il y avait en Chine un
couple de pauvre condition qui vivait de la vente des
gdteaux de riz. Le mari vendait ces giteaux de riz sur le
bord de la route, quand uﬁ de ses clients laissa tomber sa
bourse. Il la ramassa et vit qu'elle contenait six pidces
d'argent. Il l'emporta chez lui. Sa femme, qui était
honné&te et sans‘avidité, lui dit:

- Si nous sommes habiles déns notre commerce,
nous ne manquerons de rien. Combien le propri&taire de
cette bourse doit s'inquiétér et chercher! Cela me fait
pitié. Va donc & sa recherche et té&che de le trouver.

- Tu as raisdn, dit le mari;

Apr&s qu'il eut bien cherché&, un homme qui se dit
le propriétaire de la bourse se présenta, et trop heureux
de retrouver sa bourse il dit:

- Je vous donnerai trois de ces piéces.

Mais au moment de s'en séparer il changea d'idée
et songea plutdt & créer des ennuis.

- I1 y avait sept pi&ces et maintenant il n'y en a
que six, et j'ai des soupgons. Est-ce que par hasard vous
en auriez caché une? dit-il.

- Pas du tout, il y en a toujours eu six, expliquérent
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les autres. Mais il les emmena chez le gouverneur de la
province pour décider de la chose. Ce gouverneur &tait un
homme sagace, et voyant que le propriétaire de la bourse
manquait de sincérité et que l'autre semblait honn&te, il
eut des doutes et convoqua la femme. Il la prit 3 part

et lui fit raconter la chose en détail, et ce qu'elle
raconta ne différait pas dans le moindre détail de ce que
son mari avait dit. Voyant l'extr@me honnéteté& de cette
femme, il fut convaincu que le propriétaire ne disait pas
la vérité, aussi passa—t—il'le jugement suivant:

- En l'absence de preuvesvconcluantes, il est diffi-
cile de juger ce cas,. Cependant, vous me semblez tous
honnétes. Le témoignage des &poux est identique, et si les
paroles du propriétaire de Ia‘bdurse sont &galement honnétes,
il faut qu'il cherche une bourse contenant sept pi&ces
d'argent. Comme celle-ci n'en a que six, elle doit apparte-
nir 3 quelqu'un d'autre.

Et_il rendit la bourse contenant les six pi&ces
d'argent & la femme et son mari. Les habitants du pays de
Sung firent grand cas de cette soudaine richesse. Quand on
est honnéte, les trésors nous tombent naturellement du ciel.
Quand on a l'esprit pervers, les puissances nous punissent
en nous enlevant nos possessions. Ne doutons pas un instant

de ce principe.
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