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Abrégé

MahamayürI: explorations sur la création d'une écriture prototantrique.

Cette étude examine les éléments constituants d'une écriture prototantrique, le

Maham;/iïytirf Vidya-rajiii sUtra (MMVR) dans ses traductions chinoises. L'écriture de

la Grande Paonne. Reine Protectrice consiste en une longue série de listes de divinités,

la plupart non-bouddhistes indiennes, suivi de formules magiques sanskrites (dharaJ)I)

qui étaien.t utilisées lors de rituels pour faire pleuvoir, con.quérir les elUlemis, guérir les

malades, et éliminer toutes sortes d'obstacles. Le MMVR était donc un texte utilisé

pendant ces rituels de pmpitiations. Le language du texte est très hermétique et décrit

un panthéon de dieux et de déesses qui étaient complètement étrangers aux patrons

chinois qui subventionnaient les rites du MMVR officiés par des spécialistes

bouddhistes. Malgré cela, il n'y a pas eu moins de six traductions chinoises, qui datent

du IV au vnr siècles, et des documents japonais attestent de son utilisation au Japon

jusqu'au XIIIe siècle.

Cet essai offre une traduction complète de l'écrit et explore l'aspect rationnel du texte.

Il cherche à analyser la tradition paE des invocations pour la protection (patitta) et

essaie de comprendre le rôle des divinités non-bouddhistes dans le contexte

bouddhique de la protection par magie de même que les traditions chinoises

invocatoires et propitiatrices. Par la revue des théories les plus influentes sur

l'évolution de l'ésotérisme bouddhique, l'auteur cherche à rendre compte de la place, de
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la fonction du texte et de sa divinité centrale, la Grande Paonne (MahamayüIf), dans la

fonnation du tantrisme.

Abstract

Mahamayürï: explorations sur la création d'une écriture prototantrique

This study investigates the constitutive elements of a prototantric scripture, the

MahamaYfirtVidya~rajiiisutra (MMVR) in its Chînese translations. The Scripture of

the Great Peahen. Queen Protectress consists of long lists of indian divinities, most of

them non-Buddhist, followed by Sanskrit magical spells (dharaI;1I) which were used in

rimaI to bring rain, conquer enemies, cure sickness, and e1iminate a host of other

obstacles. The language of the text is hennetic and describes a pantheon of gods and

goddesses whieh were eomplete1y alien to the Chinese patrons who sponsored the

perfonnance of the rites of the MMVR by Buddhist specialists. Despite this, there

were no less than six known Chinese translations, dating from the 4fh to the gfh

centuries, and Japanese historieal ehronicles testify to its continued use till the 13fh

century in Japan. This essay offers a complete translation of the Scripture. and

explores the rationale of the texte It seeks to analyze the tradition of the Paliprotection

spells (pantta) and tries ta understand the role of non.,.Buddhist divinities within the

Buddhist context of magical protection and the Chinese traditions of invocation and

propitiatory spells. By reviewing influential theories about the evolution of Buddhist

esotericism. the author tries to ascertain the place and mIe of the Scripture and its

central divinity, the GreatPeahen (Mahâmayün), in the formation of Tantrism.
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Plusieurs personnes et plusieurs institutions nous ont été d'une grande assistance
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mentionner, sans en omettre, tous ceux qui ont offert si généreusement leur support,

nous aimerions remercier tout particulièrement les perssonnes suivantes:

Un de nos deux directeurs, le professeur Kenneth Dean, a été d'une patience

extraordinaire à travers les nombreux remous de cette longue association qui fut la

nÔtre. TI nous a initier à la profondeur de la tradition taoïste et des cultes populaires

chinois. Nous voudrions aussi remercier notre deuxième directeur, le professeur Robin

D.S. Yates, qui nous a donné notre formation de base sur la tradition historique chinoise

et qui fut un support constant avec ses conseils et ses critiques constructives pendant

toute la rédaction de cet essai.

Je dois aussi mentionner le professeur Daniel Overmyer de l'Université de la
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nous, en plus d'être un ami, en ce qui concerne le style et la rédaction de notre

manuscrit. Monsieur Luc-André Mandeville, lettré et savant, .doit recevoir toute notre

reconnaissance pour les heures, très nombreuses, qu'il a passé à relire et corriger notre
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Bel1emare, historien, pour tous ses efforts de corrections comme d'édition de la version
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PREMIÈRE PARTIE

Introduction

Pour les historiens qui étudient le phénomène du bouddhisme en Chine, il y a

un mouvement important qui semble avoir été négligé par les savants

occidentaux jusqu'à tout récemment. C'est celui du tantrisme et du

bouddhisme chinois ésotérique. Sa disparition soudaine en tant qu'école

indépendante après la persécution de 8451 semble avoir conféré la vague

notion de son peu d'influence sur les religions chinoises et les cultes

populaires. TI en fut pourtant tout autrement.

Le bouddhisme ésotérique qui fut répandu en Chine par les trois grands

maîtres des Tang, Subhakarasiriilia (mort en 735), Vajrabodhi (662-732) et

Amoghavajra (705-774), eut un profond impact sur les pratiques mystiques

et religieuses qui ont survécu à la persécution de l'ère Huichang (845). Ce

sont des études récentes qui ont commmencé à démontrer ses contributions

aux cultes populaires, au taoïsme, et aux pratiques du bouddhisme chinois

contemporain.

Panni ces études, nous devons citer les travaux de Charles Orzech sur

l'Écriture pour les Rois Humanitaires (Ren wang jing t3:~) (1998) et ses

Ipour une étude sur les causes économiques de la persécution de 8451 voir Ch'en (1956) et

Gemet (1995).

1
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recherches sur la relation entre l'école ésotérique d'Amoghavajra- etw

patronage impérial et la noblesse. Ce fut par l'entretien de relations

personnelles du patriarche Amoghavajra avec trois empereurs des Tang

(Xuanzong r. 712-756, Suzong r. 756-762, Daizong r. 762.779) et l'emphase

de celui=là sur les rites pour la protection de l'état que cette école put

bénéficier du support de la maison impériale, et répandre son culte à travers

la Chine.~ Même si l'école disparut de la Chine, certaines de ses pratiques

furent absorbées dans les cultes bouddhistes comme les rituels du kaiguan

dianyan (~~~) de consécration des images et des statues. (Strickmann

(1996) pp. 165-211) Les rites du Festival de la Rédemption Universe116

(avaliimbana; pudujie -afliP) célébré par les bouddhistes comme par les

taoïstes furent étudiés par Teiser (1994 et 1998) et Orzech (1996). Une

importante cérémonie du festival qui est de nourrir les preta, ces fantômes

affamés qui sont une classe particulière de reincarnation en accord avec la

conceptionbouddhiste des six. mondes, prend sa source dans les rites

tantriques traduits par Amoghavajra. Ceux-là proviennent directement du

corpus de textes ésotériques du canon sino-japonais bouddhiste. (Orzech

(1996) pp. 278-280, Strickmann (1996) pp. 369-411)

Le taoïsme des Song a incorporé un grand nombre des pratiques ésotériques de

provenance de l'Inde. L'utilisation de «mots barbares d'rnvQCaüon».les mantras

taoïstes incompréhensibles des adeptes des sectes Qingwei (m~) et Shenxiao (f$W)

2VoirOrzech, (1998)et (1994) in passim.

2
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sont une incorporation de la pratique de la rœitation des mantras et desdhiirâi)I du

mantrayana. (Strickmann (1975), Boltz (1987) et (1985))

Ce fut aussi à cette époque que les exorcistes taoïstes ont commencé à utiliser les

mildra, figures gestuelles symboliques formées avec les mains. Ds furent directement

importés du bouddhisme ésotérique qui était le seul, à cette époque, à les utiliser en

terre chinoise?

Toutes ces traces, toujours vivantes du bouddhisme ésotérique, témoignent de son

importance au sein de la vie religieuse et mystique du monde chinois. Quoique les

manifestations populaires de ces adoptions auraient amené plusieurs savants à conclure

que le bouddhisme ésotérique devait son existence à son grand support des masses, il

semble de plus en plus évident que son patronage provenait des classes plus aisées et

même de r entourage impérial. Les biographies des trois grands maîtres que nous

avons mentionnées plus haut sont remplies de citations du support impérial.4 Des

cérémonies commémoratives et même magiques pour la protection de l'état furent

commandées par le siège du pouvoir impérial.5 D est nécessaire ici de remarquer que la

faveur de l'empereur envers un groupe religieux très défini a sûrement eu un effet

profond, non seulement sur la noblesse et leur patronage en général, mais aussi au

3Les traités Qingwei et Shenxiao du Daozang contiennent maintes références à ceux~ci et
aussi à l'utilisation des mantra dans les rites magiques. Voir le Dao fl! hui Yuan (.m:$1fJe)
du Daoz'YIg (HY. 1210), le Shenxiao dafa (1$1f*$) (HYI211) et l'essai de Judith Boltz

consacré à l'étude des rites taoïstes d'exorcisme. Boltz (1985)
4pour une traduction critique anglaise des biographies des trois maîtres, voir Chou Yi-liang

(1944-45), Pour le support impérial, voir Orlando (1981), Orzech (1994) et (1996).
5Voir Orzech (1998), pour une étude et la traduction d'un texte tantrique .commandée par

l'empereur Daizong. (p. 71)
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niveau du peuple et de sa vie culturelle, religieuse et populaire.

L'importance du mantrayana en Chine est donc certaine. Les écrits du «véhicule des

incantations» (mantrayâna) se sont développés lentement par un long procédé de

maturation. Après la persécution de 845, les textes bouddhistes ésotériques

continuèrent à pénétrer en Chine, principalement via le Tibet. Ces écrits plus tardifs

nous démontrent une autre phase dans l'évolution de ce que nous appelons aujourd'hui

le tantrisme. Et c'est précisément celui-ci, son évolution, son histoire et ses apports en

Chine qui nous intéressent.

Hors dç la ÇhLnç, lç bouddhismç ésotmquç dçs Tallg a transformé la soçiété japonaisç,

Il fut adopté par les monarques qui utilisèrent le rite du cakravartin, le roi universel,

pour leur investiture. (Abé pp. 359-366) Accompagnant le couronnement de

l'Empereur du Dharma (Abé pp. 376-378) on y introduisit de grandes célébrations

populaires. (Abépp. 238-259) Ces révélations, nous le devons aux travaux de Ryüichi

Abé et à son étude sur la société Heian, Kükai, et son introduction du bouddhisme

ésotérique au Japon. (1999) À la fm de son essai, il dénonce la construction historique

moderne des historiens japonais qui ont singularisé la période historique Heian (781

1183) comme le règne du bouddhisme ésotérique avec Saicho (767 (var.766)-822) et

Kükai (774-835) qui fondèrent les écoles du Tendai et du Shingon respectivement.

Avec la prise de pouvoir de la classe militaire en 1192, cette forme du bouddhisme

devint désuette et fut remplacée par d'autres mouvements plus en faveur avec le

pouvoir. Abé démontre comment l'état continua dans la période Heian à supporter les
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écoles de Nara. Les écoles ésotériques, plutôt que d'être les suppôts de l'état, étaient

en fait relativement indépendantes, probablement plus que les écoles anciennes de

Nara l'étaient avec le gouvernement. Enfm, l'évolution de la société de cette période,

ainsi que ses institutions et sa culture, furent moins homogènes que les historiens

contemporains ont voulu l'admettre. (pp. 399=403)

Cette hétérogénéité de la société Heian fut l'objet d'un essai de Thomas LaMarre

(2000) gui a démontré les failles dans la construction nationaliste de l'histoire de la

période Heian. Les historiens japonais de la période moderne ont eu tendance à

dénigrer l'importation de modèles chinois, modèles poétiques, religieux et artistiques,

prenant plutôt parti pour le nativisme,LaM~ure a démontré comment les ITontiÇres de

language et de culture n'étaient pas aussi hermétiquement scellées que ces historiens

ont bien voulu l'admettre. Il montre une société où les frontières laissent passer des

influences étrangères adoptées au Japon et assimilées par la culture locale.

Ce modèle pourrait servir à étudier la société des Tang et l'importation du bouddhisme,

notamment la performance de cultes étrangers (les rites ésotériques d'Amoghavajra) à

la cour même. Au Japon, Kükai répandit un nouveau modèle de pensée bouddhiste,

plutôt que d'introduire une nouvelle secte. Abé pense qu'il inova un discours qui prit

comme base le langage et le pouvoir des mots et des écrits. Ceux-ci avaient le pouvoir

de réordonner le monde. Les sons, saturés de significations, transportaient les adeptes

vers la perception directe de la Sphère du Dharma (dhanna-dhatu), synonyme de

• l'Illumination. Ils avaient le pouvoir de réordonner le monde. (Abé pp. 5-6, pp. 213-
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219. etc) Les mots. les sons, les syllabes constituent la trame du récit du MMVR

comme nous le verrons aux chapitres deux et trois.

Théories et méthodologie

Ceci nous amène à des considérations plus théoriques pour cet essai. L'étude théorique

du MMVR n'a pas encore commencé. Les quelques articles écrits à son sujet sont

descriptifs et, à l'exception de Waddell (1912) qui l'inclut dans un discour~ sur

l'évolution des dhar~ï, les recherches entreprisent dans le passé se sont bornées à des

descriptions de la divinité et de son iconographie (Mevisen, de Visser (1919/20) et D.e.

Bhattacharyya (1964 et 1972»,l'identificatiQn des lieux de résidences des membres de

son panthéon (une «géographie spirituelle») (Lévi (1915) et Agrawala (dans Misra,

R.N. (1981) pp. 167-169), des mentions très brèves de sa place dans l'histoire du Japon

(de Visser (1935» et de la Chine (Yan (1999», et de courtes descriptions, sans

interprétations, de l'écrit. (Lévi (1915), de Visser (1919/20»

Le MMVR est un ouvrage difficile à aborder à cause de son hennétisme, de son aspect

de grimoire médiéval, et de son manque total de philosophie. Difficile à interpréter, il

ne semble y avoir rien qui puisse valider idéologiquement sa popularité chez les prêtres

de l'ésotérisme. En cela, le language du MMVR en est un de rituel, de magie, et de

pouvoir. Le rituel fait le MMVR. Par ce texte, on provoquait la pluie, guérissait les

maux, et éliminait les obstacles de toutes sortes. Quels obstacles? Ceux qui se

manifestaient par l'infortune et causés par les démons. TI n'y pas de rhétorique
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sotériologique comme il en apparaîtra avec les écrits ésotériques du Mahavairocana

&l!m, du Sarvatatbagatattvasamgraba (T.882), et les cycles tantriques qui suivirent

(Cakrasalllvara, Heruka, Vajrabhairava, etc). Malgré cela, cet écrit a eu un longue

existence. TI a été utilisé en Chine depuis le Ive jusqu'au Xme·siècles. On pourrait

même reculer cette période d'utilisation jusqu'au ne siècle A.c. si on y incluait la

parina du Mora-jataka qui en constitue son essence (chapitre un).

Le MMVR souffre donc d'une théorie «unifiante» gui: 1. le placerait dans le contexte

qui le mit au jour; 2. qui par son exégète soulignerait la pertinence de son panthéon; 3.

illuminerait sa place dans la société qui le supporta. Nous parlons donc d'une étude non

seulement f<:>ncti<:>naliste. mais aussi exégétique qui p<:>urrait culwiner par un disc<:>urs

sur la notion de pouvoir que nous croyons centrale au MMVR.

Le rituel était la raison d'être du MMVR.Cet ouvrage n'étant pas dogmatique ou

conceptuel. La récitation rituélique de l'oeuvre par des moines spécialistes? servait

manifestement des fins pratiques. Une lecture rapide du texte démontre clairement son

but et dicte sans équivoque sa méthode. Depuis les deux dernières décénies, les

recherches et les monographies sur les rites ont atteint une telle ampleur que cela est

devenu une spécialité. La bibliographie de Catherine Ben «1997) pp. 313-341) qui

conclut son ouvrage presqu'encyclopédique des différents courants et débats de

recherches sur les rituels comprend pas moins de quatre cent titres! La tradition

bouddhique rituélique perdure depuis quelques millénaires. Stephen Beyer avec son

étude sur les rites de propititations de Tara (1978) a démontré la complexité qui
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mBintenantJÏsse la composition des rites bouddhiques.6 À ceux-là, on.a ajornéllu cours

des siècleR un épais manteau d'exégèses et de traditions Jocales. C'est cet aspect

pratique, élaboré sur des concepts philosophiques, qui nous ad'ailleurs attiré vers cette

tradition. Nul autre que le présent auteur de cet essai est plus sensible à ces débats sur

une tradition ésotérique qu'il a pratiqué régulièrement depuis plus de vingt années.

Nous sommes particulièrement familier avec les interprétations philosophiques des rites

et la construction des aires rituéliques (mal)t;fala) selon différentes traditions tibétaines

(Bon, dGelugs, Sarma, et rNying-ma). Par contre, leMMVR ne seIIlble pas avoir été

l'objet de nombreux commentaires ni d'élaborations philosophiques greffées sur le

texte.

Parmi les auteurs qui ont traité différents aspects du sujet. il y a Alex Wayman qui

interpréta le Guhyasamaia tantra, et compléta la traduction de son maître, Ferdinand

Lessing, du manuel exégétique de mKhas-grub-rje (Wayman(1977) et Lessings (1968»

de la tradition dGelugs. Les travaux de Michel Strickmann «1996) et (1983»exposent

les différentes méthodes rituéliques de l'ésotérisme bouddhique en Chine. TI y a les

traductions de tantra bouddhistes, sources de toute la littérature rituélique, qui exposent

des méthodes de rituels. C'est ainsi que nous avons des traductions complètes ou

partielles des tantra de Hevajra (Snellgrove (1959» et Willemen (1983»,

Vajrabhairava (Sild6s (1996», le SarvadurgatipariSodhanatantr;a (Skorupski (1983», de

Candamaharo~ana(George (1974», leS;amv;arodayatantr;a (Tsuda (1974», Vajrakila

(Mayer (1996», et bien d'autres. n y a aussi quelques études générales de tantra

6Voir aussi Bentor (1996) pour les rituels de consécrations des images et stüpa.
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bouddhiques comme Kâ1acili.s (Newman (1987», Mabiikala, et CakrasaIPvam (Tsud.s

(J974),Ray (J973),Kalff (]979» pourn'en nommer que quelques-uns.

Position méthodologique

Matsunaga Yukei, un spécialiste japonais du tantrisme, a remarqué que l'histoire du

bouddhisme en général se réflète à travers les différents écrits qui furent traduits en

Chine pendant une longue période de temps.

"...as we can trace the development of Mahayana Buddhism

by foUowÏ!1.8 the history of Çhinese translations, so, tb..rough a

similar process, it is possible to understand the history of

Tantric Buddhism." (Matsunaga (1977) p. 168)

C'est justement ce procédé que nous avons l'intention cl 'utiliser dans cet essai. Les

textes qui y sont étudiés sont les différentes versions chinoises du SÜtra de la Maha-

Mayürï-Vidya~Rajiiï(MMVR). Nous possédons six traductions chinoises de celui-ci,

écrites entre les ve et Ville siècles. Par une étude comparative des différentes versions,

nous pouvons suivre révolution du tantrisme. Nous pouvons analyser les procédés de la

formulation d'une incantation, de sa divination, et de la formation d'un panthéon et de

son entourage. En examinant les textes plus tardifs non-chinois, nous pourrons essayer

de comprendre la raison de sa perte de popularité et de sa mise à l'écart. La divinité

Mahamayürï fut incorporée à l'intérieur de systèmes plus complexes et perdit ainsi sa
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per.sonnalité dominante. ûn·la retrouve comme une membre de l'entourage de

Vairocana, la divinité centrale du Mahayairocana Jahbisambodhi

vijqnyitàdhistanayaipulyal siitra (MVS)(T. 848).

Description du thème

Un texte comme le MMVR a son apport dans l'histoire, en ce sens qu'il témoigne de

l'évolution de la pensée et des pratiques bouddhistes. Il nous décrit à sa façon la longue

formation et la maturation du véhicule tantrique qui dominera au Tibet ainsi qu'à la

cour Manchu. TI est aussi l'histoire d'une divinité qui grandit en importance jusqu'à

être. comme au demier moment. relégué à un statut inférieur. éclipsé par des divinités

plus flamboyantes. Le MMVR nous Lnforme des modes et des idées qui fleurissaient

dans la recherche de la sapience. Son culte nous renseigne sur les préoccupations de

ses propagateurs ainsi que de ses compétiteurs.

L'histoire du MMVR remonte donc jusqu'au IVe siècle de notre ère. Un certain

personnage charismatique nommé Srïmitra en aurait propagé la première traduction.

Le grand maître des Tang, Amoghavajra, un excellent sanskritiste et disciple de

Vajrabodhi depuis son tout jeune âge en traduisit la dernière version chinoise au VIIr

siècle.

Nous possédons donc six versions chinoises. Pour que ce texte eut de si nombreux

traducteurs, il fallait q'iI ait une valeur toute particulière. Pourtant, à prime abord,

celui-ci n'a rien d'intéressant pour un chercheur contemporain. Cet écrit parle de
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m.agie~ d'exorcisme~de contrôle des démons qui apportent la maIadie~le malheur etIa

malchance. .TI .D 'a rien de philosophique ou même de dogmatique. La majeure partie

du texte consiste en la mention du nom des yak$a et autres divinités du même genre qui

peuplent le panthéon indien qui n'a cessé de s'accroître depuis l'aube de sa civilisation.

Cette longue liste de noms s'accompagne d'attributs, des positions géographiques et

astronomiques, dans un cosmos spéculatif qui fait incidence sur la vie des humains par

l'appon de toutes sortes de maladies associées à certains membres de cet inventaire.

Voilà en gros, ce gue semble être le MMVR.

C'est un grimoire de magie opérative, c'est-à-dire. un écrit qui expose une

méthodologie et qui a pour unique objet apparent sa mise en pratique. Ç'est un texte

d'un quelconque intérêt pour le philosophe ou l'érudit. li répertome de tout ce qui

semblerait déplaire aux habitués de l'Abhidharma et que ceux-ci, sans doute,

préfèreraient reléguer aux tantristes. Ces derniers, connus pour êtres friands du

fantastique et de magie, l'ont pourtant délaissé car le MMVR aujourd'hui n'est qu'un

texte obscur, inconnu de la plupart des adeptes de l'ésotérisme. Les tibétains depuis

longtemps ne s'intéressent plus au MMVR. Quoique le sutra fut traduit en tibétain au

cre siècle par un collège de savants, il semble avoir été vite oublié pour des pratiques

plus ésotériques et des systèmes plus complexes comme les cycles tantriques de

Guhyasamaja, CaIcrasamvara, Hevajra, et d'autres.

Malgré cette apparente perte de popularité, le MMVR demeure une oeuvre importante

dans la longue histoire de l'évolution du tantrisme. Le MMVR a existé depuis les
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débuts du bouddhisme en Chine. On retrouve les .thèmes de .sa narration dans les écrits

mdïens les .plus anciens. Les histoires du fondeme.nt de la trame mythique du MMVR

nous proviennent des plus anciennes jataka pali, histoires des vies antérieures du

Bouddha. On retrouve les formules incantatoires originales du roi des paons,

Suvarp.avabhasa, dans ces textes du Theravada encore utilisés aujourd'hui par les

moines à des fms ma.giques. Ces gatha, vers ou stanzes selon la traduction littérale,

proviennent d'écrits canoniques communément utilisés et répertoriés sous le vocable

pali de paritta. (Spiro (1970) p. 263)

Cette longue histoire doit sa raison d'être à l'intérêt qu'ont manifesté ceux-là même

qu'on pensait désintéressés du sujet. Les érudits qui nous ont fourni leurs traductions

étaient des spécialistes, du Madhyamika comme Kumarajïva (350 (var. 340)-409), ou

de la Vinaya comme Yijing (635-+7137
). Yijing Y a même ajouté en appendice un

traité sur la consécration et la fabrication d'images divines. (T. 985) Le MMVR devint

un texte très prisé des spécialistes de la magie à partir des VIe et vne siècles et

s'associa à la montée du mantraYiina dans le monde bouddhique. L'exotisme d'un

panthéon de divinités étrangères dans un monde chinois en plein expansion et en

contact avec de nouvelles peuplades, associé à la popularité grandissante du

bouddhisme (phénomène étranger en Chine), a certainement contn1mé à son

épanouissement.

Malgré le manque des références attestant de la popularité de ce texte avant le Vlr

1Rénertoire p. 251.
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siècle~ il y 11. des indices qui, nous le croyons~.certifient de son importance B.U niveau du

culte. M.ahamayü1i dev.int plus qu'un répertoire de .formules magiques el S 'incarna

dans la personnalité charismatique d'une vidyii-rajiiI, une reine protectrice, une divinité

autonome. Son écriture dès lors s'élargit pour devenir l'e~positiond'un panthéon. Sa

puissance se développa pour s'échapper de son usage originel, qui était la protection

contre la morsure des sexpents, pour devenir presque cosmique et contrôler les forces

de la nature et éliminer celles du mal.

Les premières versions du sUtra ne font qu'un juan (~ ) alors que la dernière

d'Amoghavajra possède trois jmm. C'est un véritable répertoire de toutes lesdivinités

et démons qui peuplaient le monde indien de l'époque,

Objet de cet essai

L'objet de cette étude préliminaire est de souligner l'importance du MMVR dans

l'évolution du tantrisme en Asie Centrale et particulièrement en Chine. Pour étudier

cette évolution, nous avons cru bon de procéder à une analyse anatomique du sütra.

Nous avons tenté de cerner l'idée centrale par ses éléments constitutifs, dans les

différentes versions et de les expliquer. Ceci constituera la première partie de notre

exposé. Nous procéderons d'abord à l'analyse des deux mythes justifiant les pratiques

du sUtra. Ensuite (chapitre deux), nous nous attarderons au panthéon par

l'identification de quelques-uns de ses personnages importants et de leurs fonctions qui

se retrouvent dans les différentes versions.
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Le troisième c.bapjtreservira à placer Jes différentes versions dans leurs contextes

historiques. Nous nous consacrerons tout d'abord à l'exposition de l'art des

incantations comme il existait en Chine avant l'arrivée du bouddhisme. Nous

contrasterons les écrits millénaristes et leurs conceptions du monde astral et comment

on entendait contrôler ses habitants. Ensuite, nous exposerons les modèles bouddhistes

du temps des Dynasties du Nord et du Sud (nanbei chao m.:lt*A)(420-589) puis nous

démontrerons l'importance des listes chez les bouddhistes comme chez les taoïstes.

Nous terminerons le chapitre en exposant le type d'emphase de l'utilisation du MMVR

qui lui était conféré en Chine et au Japon ainsi que la rhétorique bouddhiste qui la

coiffa.

Quel est la place et la pertinence du MMVR dans le courant de l'évolution de

l'ésotérisme et du tantrisme? Nous nous préoccuperons de cette question au chapitre

quatre qui clôturera la partie théorique de cet essai. Nous esquisserons les théories les

plus pertinentes sur l'évolution du bouddhisme ésotérique et démontrerons le rôle

particulier que le MMVR a joué dans celle-là. Ce chapitre étudiera le processus de

divination de la Vidya-rajfiï et de sa perte de faveur. Nous jetterons un coup d'oeil sur

le phénomène de la personnification des formules (dhiiranl) du Mahayana et de la

propagation de leurs cultes. Nous étudieronsle rituel du MMVR et verrons quelles

utilités (sociales et politiques) il jouait dans la société chinoise.

Mahamayürï est membre d'une pentade de formules divinisées. De ces cinqs divinités,
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notre protectrice est la seule qui f.rt r objet d'autant d'attention des lettrés et des dévôts.

Sapratïqne se .répandit an Népa1~ au Tibet, et via la .rorne de la soie~ allX contrées

entourant les chaînes himalayennes pour se rendre en Chine et au Japon. Au Tibet, les

doctes bouddhistes répertorièrent la pratique de Mahamayürï à l'intérieur du système

du Kriya=yoga, une pratique religieuse mineure par rapport aux autres des Carya, Yoga

et Anuttara-yoga. (SneUgrove (1987) pp. 232-235) Par ce fait, ils reléguèrent celle-ci à

la périphérie des divinités plus populaires. Nous contrasterons la vision du monde du

système du culte du MMVR avec celle des «nouveaux» écrits ésotérigues et tantrigues

qui possèdent un processus sotériologique plus élaboré. Mahamayürï eut comme sort

d'être classée comme une pratique mineure de yoga par les classificateurs tibétains.

La deuxième partie est constituée de la traduction de la version d'Amoghavajra du

MMVR précédé d'une introduction où les problèmes de traductions seront très

brièvement soulevés.

Études précédentes reliés au MMVR.

La liste des études sur le MMVR en Occident est très courte. L'initiateur de ces

recherches fut probablement Serge D'Oldenbourg qui publia une version sanskrite du

MMVR entre les années 1897 et 1899. Elle daterait de 1677. Oldenbourg, qui n'a pas

édité le texte sanskrit, a pu iden.tifier des passages appartenant à ce même texte dans

d'autres manuscrits publiés par Hoemle (manuscrit Bower) et d'autres de la collection

de Petrovski. (Lévi (1915) p. 22) Un expert dans le bouddhisme ésotérique, M.
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Watanabe li aus.si écrit quelques remarques sur les feuillets du manuscrit Bower et sur

Jes traductions c.hinoises.8

Le pionnier des études sur le MMVR fut sans aucun doute le sinologue français Sylvain

Lévi qui écrivit deux recherches succintess sur le sujet. (Lévi (1915) et (1925» TI

découvrit que les noms des ya.k$a des versions d'Amoghavajra et de Yijing n'étaient

nul autres que des patronymes de divinités protectrices de villes indiennes. (Lévi(1915)

p. 23) Il produisit donc une liste de ces noms avec le nom des cités correspondantes.

(Lévi(1915) pp. 58-122) V.S. Agrawala a plus tard continué les processus

d'identifications qui, coordonnés avec les recherches de Lévi, constituent une table

exposée en appendice de l'étude de Ram Nath Misra sur les yak~a, (Misra, R,N.

pp.167-171)

Quelques années avant le premier article de Lévi sur le MMVR, L.A. Waddell, publia

une théorie (exposée en notre chapitre quatre) sur l'évolution du culte des dharaQI dans

le bouddhisme. Cette étude intéressante défmit les différents types de fonnules

(dhiiraJ)f, vidya, parina) et fait concorder les textes rituéliques et les données de

l'iconographie pour établir une esquisse de révolution de l'utilisation des fonnulesà

rintérieur de résotérisme bouddhique. Cette étude de nature très générale est mai

ntenant quelque peu dépasée, son discours sur les différentes phases correspond aux

résultats des travaux de chercheurs contemporains comme Linrothe et Snellgrove sur le

tantrisme. L'anthropomorphisme, son apparition et son évolution dans le culte etl'art,

8Nous n'avons pu malheureusement consulter les études de Watanabesur le sujet.
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tissent le fil d'Ariane de toute la discussion de Waddell.

En 1913, M.W. de Visser (1919/20) a publié une étude en allemand sur la divinité du

MMVR. MahamayürI. Il commentait la publication du siltra par Hodgson et entreprit

d'exposer l'iconographie de cette divinité ainsi que celles de ses soeurs de la

paiicara~a. Dans l'article, il mentionne les différentes versions du siltra, et illustre son

utilisation en Chine mais surtout au Japon. Ce brefessai expose d'une manière

chronologique les grands moments du culte au Japon. L'article ne contient pas d'étude

sur le panthéon du siltra. TI fournit quelques indications sur le rituel. Somme toute,

c'est un excellent article d'introduction à la divinité d'une teneur générale.

D.C. Bhattacharyya dans son article sur les paiicara~à(1964) se concentre sur leur

iconographie et sur les différences dans leurs représentations. nmet l'emphase sur

l'étude simultanée des textes rituéliques et de son iconographie correspondante. Cette

méthode, dit-il, «aidera à expliquer la nature et l'antiquité des concepts icôniques, aussi

bien que leurs relations avec des conceptions parallèles dans d'autres croyances.» (Ma

traduction de Bhattacharyya (1964) p. 86) Ces autres croyances, auxquelles il se

réf'ere, se retrouvent dans l'hindouisme des Puranél. du Devimahatmyam (p. 89), du

culte de Tara (pp. 87-88) et des autres textes à caractères tantriques. (p. 91) Elles

partagent toutes la même vision du monde religieux indien. Son étude ne se centre pas

sur Mahamayurr mais sur les pancarak$if en tant que groupe. Il examine les raisons

religieuses données au culte (p. 86), la position du groupe dans le panthéon bouddhiste

(p. 87), les conceptions qu'elles démontrent (p. 88) et l'antiquité de leur existence. (p.
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89) Le reste de l'article se concentre sur les détails de leur iconographie il partir de

plusieurs manuscrits sansk:ritll. (pp. 9J -92) Cet essai. particulièrement utile pour les

historiens de l'art, examine, comme dans ses autres articles sur lespaiica~a (voir

bibliographie), les différences parmi les représentations existantes. fi n'est d'intérêt

pour notre étude que pour ses références qui nous pennettent de situer l'évolution du

groupe dans le temps.

Pour toute étude historique, il est impératif de pouvoir détenniner les éléments

originaux et les changements d'une manière positive et certaine. Mevissen avec son

étude iconographique sut MahâmâyÜli nous permet d'identifier les formes premières

de cette divinité et de préçiser l'époque et le lieu des changements sut>s~uents, Pour

ce faire, il a consulté les manuels rituéliques du culte de Mahamayürï ainsi que ceux

des paficara~a. Ceci lui a pennis d'identifier les tendancesaidant à la reconstruction

de l 'histoire probable de la divinité.

Dans une monographie récente (1997), Schmithausen a examiné l'attitude bouddhiste

face aux dangers et à la nécessité de chercher protection contre ceux-ci. Le processus

de protection par des méthodes autres que les armes s'est manifesté dès les plus

anciens temps du bouddhisme, par la récitation de pantta ou fonnules magiques

(dhfiraI)f). Pour l'auteur, il oppose les concepts de développement de l'amitié (maitIf)

comme antidote au danger à cene du processus d'élimination par la violence. Il

examine en détail certains textes pali et sanskrits qui ont légitimé la pratique de la

manipulation des forces de la nature par l'usage de fonnules magiques. C'est
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précisément dans celle étude qu'il fait appelA l'incantation du paon qui puise son

origine dans les jiitaka piili et que j'OII.retrouve dans Je MMVR. Schmifuausen

démontre bien que le principe d'ahimsa a pu être à la source de l'utilisation des

fonnules magiques dans le bouddhisme car, pour ne pas violer ce principe, toutes

menaceg ajoutées auraient pour fonctions d'enjoindre la coopération et d'établir un

traité. La formule du Paon a donc pu devenir un modèle pour la création d'autres

dhiIranI à des fms similaires. C'est un des thèmes principaux de cette étude qui,

comme nous le verrons, semble avoir été confrrmépar différents chercheurs comme

Michel Strickmann, Waddell, Schmithausen.et d'autres chercheurs.

Nous espérons que cet essai fournira une matière de base pour pouvoir élaborer

différentes études au sujet des rituels ésotériques bouddhiques ainsi que sur le

phénomène de l'anthropomorphisme, ou une exposition sur la notion de pouvoir qui

nous apparaît centrale au fonctionnement de la magie opérative du MMVR. Toutefois,

comme nous le verrons à la fm du chapitre quatre, nous ne reconnaissons pas le pouvoir

comme étant une propriété inhérente au texte, ni aux récits mythiques qui enseignent la

légitimité du processus rituélique, ni même à l'absolu de la croyance, mais plutôt à une

manifestation sociale qui a supporté la conduite de ces rites ainsi que les efforts liés à

ses traductions. Le MMVR ne possède que le pouvoir qui lui fut conféré par r élite qui

était son supporteur et la reconnaissance de l'appareil politique chinois.
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CHAPITRE UN

Les différentes versions du MMVR

TI Ya eu sept traductions chinoises connues du MMVR en Chine. Six nous sont

parvenues et le bref passage d'une septième, aujourd'hui perdue, conclut la version de

Sengjiapoluo (Sengjia 1 poluo {lt1JJll~M)2(460-?)terminée entre les années 506 et 52cr.

La version la plus ancienne aurait été celle de Srïmitra (Po she li mi duo 1uo mp~m~M

)(vécu entre 307 et 355) (Rtpertoire p. 253), un thaumaturge de renom dans son pays

d'adoption. (GSZ p. 30, Chou p. 243, Matsunaga (1977) p. 172, Tsukamoto p. 325)

On retrouve une citation de celui-ci dans la version de Sengjiapoluo. (T. 984. 19:

458c-459a)

Le Gao sent: zhuan (GSZ) nous confmne que ,Srrmitra, qui ne parlait pas le chinois,

aurait été aidé par des disciples chinois qui consignèrent son interprétation et ses

explications sur le MMVR. (GSZ: 30) Cette version fut traduite vers l'an 320.

INous avons préféré ici utiliser le son jia a.u lieu de qic qui est la translitération
généralement rendue dans les dictionnaires modernes. lia semble être plus en accord avec
ll;S pri_nçipl;s (k tnm~litér~ti()ndu ~~nskrit du tl;!11PIi. TI l;st tr<;S po~sible.qu'à l'époqUl; dl;S
Tang (comme celles les précédants) la prononciation qic de {bU était plus rapprochée des

syllabes ka, ka, ga, ga, gha, gha, khya, et ha. (Julien p.121).
2Son nom sanskrit nous demeure inconnu. Le Répertoire en suggère trois: Saqlghabhadra;
Saqlghavara; et Saqlghavamam. (p. 281) de Visser a préféréSailghapala. ((1919/20) p.
376) C'est la version reconstituée du Nanjio qui est fausse d'après Lévi. ((1915)1'.26)
C'est pour cette raison que nous avons opté pour la solution facile de citer ce personnage en

utilisant la translitération chinoise du sanskrit.

3de Visser (1919120) p. 376) et Répertoire p. 281.
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(Matsunaga, Y. (1977) p. 172)

Mis à part cette traduction perdue de Srïrnitra, les versions du MMVR toujours

disponibles sont les suivantes:

Versions 1 et 2

Les deux plus anciennes· versions chinoises font partie du canon bouddhique sino

japonais. Elles sont très brèves et leurs auteurs nous demeurent inconnus. Elles sont le

Da jinse kon~gue wan~ zhou (*iit'S1L~::E~)(T. 986) et le Da jinse kon~gue wan~

zhoqjin~ (*3li:t'S1L'Œ::E~~)(T.987). Elles ont probablement été écrites entre 350 et 431.

<'Rçpertoire p. 89) TI semble que ces écrits auraient été composés pendant la période

des Jin orientaux (317-420). (Lévi (1915) p. 24) Ces versions ont été attribuées à

Srïmitra par des lettrés chinois subséquents, attributions peu probables. (Zfucher (1959)

p. 354 n. 99) Ces mêmes versions feraient partie d'environ quatre cent autres qui

auraient reçu ces crédits sans îondement. Nous devons le résultat de ces recherches au

savant japonais, Hayashiya Tomojirô. Il a démontré comment plusieurs ouvrages des

canons bouddhistes de l'Asie de l'Est se sont vus associer à des auteurs ou des

traducteurs pour leur ajouter de l'autorité ou de l'importance. (Strickmann (1996) p.

79)

La plus courte (T. 986) de ces deux versions est entièremen~contenue et ce, mots à
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mots, dans la seconde (T. 987).4 La différence consiste en l'ajout du mythe de Svati

que nous verrons sous peu.

Version 3

L'autre texte de la MMVR fut composé par Kumarajïva (entre 350 et 450) et porte le

titre de KongQue wang zhouiing (i'l~.:E~~)(T. 988). C'est un ensemble de dhâra1)Ï

provenant de différentes sources. Cette version débute par une longue liste des rois

niigii., de toutes les directions auxquelles ont a associé des couleurs symboliques

étrangement chinoises.5 Cette section initiale, d'après l'éditeur du Taisho (TaishO

988.19: 471 n. 42), proviendrait du Miao bei yin chuang tuoluonijing (l1:fr"EfJ.~&JE~)

(T. 1364). Une traduction subséquente de cette dernière version aurait été complété par

le moine Khotanais Sik.1;ananda (né en 652 et qui travailla en Chine à compter de 695).

<RÇt?ertoire p. 259) Le tout est suivie par une dharat.:tI de la Praiijaparamîta (Taisb5 19:

482b) pour faire place ensuite à des sections de traductions précédentes (T. 986 et 987)

qui sont incorporées pêle-mêle et entre-coupées de dhiir81)Ï de plusieurs provenances.

La composition de cette version ancienne établit le précédent du caractère

fondamentalement hétérogène du MMVR. Toutes les versions suivantes, bien qu'elles

semblent plus homogènes, indiquent que le sütra, duquel ces dernières tirent leur

origine, est une composition d'éléments de provenances différentes. Nous y

4Le T.986~ 986.19: 477-8) se retrouve dans le T. 987 depuis la p. 479cà la p.

481a.
5Charles Orzech a souligné l'adoption du symbolisme iconogmphique chinois dans la

transmission chinoise du Vajradhatu ma~1t;lala. «(1989) pp. 109-113)
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reviendrons dans cet essai.

Lévi affmne que ces trois premières versions sont le fruit d'un seul et même texte.

((1915) p. 25;.6) Toutefois, il n'indique pas s'il s'agit d'un texte chinois revisé plutôt

que des traductions d'Un même texte sanslcrit Des passages chinois identiques dans les

trois versions tendent à suggérer la première hypothèse.

Version 4

Nous avons ici un titre identique à la troisième version, le Kongg,ue wang zhouiing (T.

984) présenté en deux chapitres Uuan ~). TI fut rédigé par le moine originaire du

Founan en Chine du Sud, Sengjiapoluo. Cette traduction remonte à 516 fWatanabe via

Lévi, (1915) p. 26). Selon Lévi, cette version du MMVR est la première véritable

traduction complète d'un original sanskrit ((1915) p. 26) Elle est très similaire aux

traductions de Yijing et à celle d'Amoghavajra, si bien que toutes les trois peuvent se

lire parallèlement.

L'identité des auteurs de ces traductions n'est nullement remise en question. Les trois

autres versions quatre, cinq, et six ne diffèrent que dans leurs transcriptions du sanskrit.

Lévi considère Sengjiapoluo comme un piètre sanskritiste. En effet, plusieurs noms de

divinités furent mal interprétés, voire déformés. Vi~nu, par exemple, reconnu par

Amoghavajra, est lu Vipnu. (Lévi (1915) p. 26 n.1) C'est d'ailleur cette incertitude,

ou l'ignorance de la part du traducteur dans les traductions du sanskrit qui nous ont
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dissuadé de suivre la version de Sengjiapoluo. Une courte explication attribué à

StlmÏtra, indiquant la disposition d'un autel pour la propitiation de Mahamayitrï à la fm

de cet écrit, s'avère utile pour notre étude.

Ver.sion 5

Yijing (.~)(635-713), le fameux voyageur6 et traducteur de la période des Tang7
,

exécuta sa traduction en trois chapitres à partir d'un original sanskrit en 705. Sa

traduction a pour titre Da konggue wang zhouiing (*:rL'ii.:E%ti1f)(T. 985). (Répertoire p.

89) Elle fut apparemment commandée par l'empereur Zhongzong ($*)(deuxième

règne 705-710). Lui-même dévôt bouddhiste, y écrivit une préface. (Jan p. 48)

Yijing n'était pas un expert du bouddhisme tantrique, lequel faisait fureur en Inde à

cette époque. Lévi relève plusieurs elTeurs contenues dans sa traduction dûes à son

manque de familiarité avec les membres du panthéon ésotérique. «1915) p. 26, n.l).

Ces écrits contiennent une panoplie de noms divins etdémoniaques qui peuplent les

maI)ljala ou accompagnent en cortèges les divinités. principales. Amoghavajra, grâce à

ses grandes connaissances en la matière, parvint à corriger les erreurs de Yijing et de

Sengjiapoluo. C'est précisément pour cette raison que nous avons choisi de traduire la

version d'Amoghavajra pour les besoins de cet essai.

6yoir la traduction de ses mémoires de voyages aux Indes. Takakusu (1896)
7Pas moins de soixante-neuf traductions, commentaires, et ouvrages touchant sur le

bouddhisme lui sont attribuês. RéPertoire p. 251.
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Un autre apport très important de la version de Yijing se situe en annexe où les

méthodes de la conduite du rite sont précisées. En effet, les observations, qui suivent le

texte même du sütra, élaborent les rubriques du rituel à suivre pour créer et animer les

icônes. Certaines instructions sur la signification des signes oniriques qui prédisent le

résultat (favorable ou non) du rite s'avèrent fort intéressantes. (Strickmann (1996) p.

296)

Version 6

La version chinoise [male, qui, d'après Lévi était basée sur celle de Yijing «(1915) p.

26, n. 1), a été complétée par Amoghavajra (Pukong /f'~)(705-774), le troisième grand

maître tantrique des Tang. Il récrivit en trois chapitres sous le titre de Fomuda

konlmue minswang jing (19ll-e.t*?L:m~~~)(T. 982). Il a aussi écrit une rubrique du rituel

de ce sütra en un chapitre et qui porte le titre de Da kona:g,ue mina:wang huaxiang

Amoghavajra grandit sous la tutelle de son maître, Vajrabodhi{Jingangzhi ~Jd[J~

)(6621-732 (var. 731, 741»spatriarche de l'école duZhenyan (~tf) en Chine. C'est

ainsi qu'il devint un expert de cette tradition ainsi qu'un excellent sanskritiste. Il

succéda à son maître comme patriarche de l'école à la mort de celui:ci. Son disciple,

Huiguo (~[var.~]~)(746-805), un des derniers maîtres de cette école en Chine, initia le

fondateur de la secte Shingon, Kükai ( ~~) connu aussi sous le nom de K6b6 Daishi {5.b.

8RépertQire p. 265.
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$*Mi)(774-835). Ce demier,en 806, apporta les enseignements au Japon où la secte

continue, jusqu'à ce jour, à dispenser enseignements et initiations ésotériques. (Abé p.

113)

L'expertise d'Amoghavajra sur le panthéon du bouddhisme ésotérique confère à cette

traduction une autorité et des qualités que ne possède aucune autre version. Ce maître,

auteur de plus de cent soixante traductions et traités, et qui vécut presque toute sa vie

en Chine, nous transmet un panthéon de divinités déjà mûr et exhaustif. Cette oeuvre

nous offre plus qu'une simple liste. Les noms des différents yak$ii, clairement

reconnaissables, nous apprennent beaucoup sur la géographie religieuse de l'Inde. Ces

noms s'associent à des villes anciennes, certaines toujours vivantes à l'époque. Les

yak$a de la Mahamayürï nous introduisent aux cultes des génies locaux protecteurs des

cités. Sylvain Lévi interprète celte liste de divinités et les identifie aux villes associées

à leur culte. (Lévi (1915) et (l925)). La relation de cette liste avec le culte tantrique des

pftha nous apparaît évidente. Nous aborderons ce sujet au chapitre deux.

Versions non ·chinoises

Nous avons une traduction tibétaine contenue à l'intérieur du canon bouddhiste tibétain

et qui porte le titre de Rig:sngas kyi rgyal:mo rma:bya chen:mo (O. 7 Rgyud XV no.

178: 111-125). Cette traduction fut rédigée au IXe siècle par un effort conjoint de

Sïlendrabodhi, Jfianasiddhi, Sakyaprabha, et de Ye-shes sde. (Tibetan Tripitaka p. 35)

Le canon tibétain possède aussi deux commentaires (O. 150 No-mtshar bstan-bcos
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5953: 257 et 0.78 Rgyud-bgrel LXIII no. 3515: 255-325) et un siidhana (O. 80 Rgyud--

bgrel LXX no. 4075: 198). La traduction tibétaine du MMVR aurait été rédigée environ

cent ans après celle d'Amoghavajra. (Matsunaga, Y. (1977) p. 169)

L'édition sanskrite la plus ancienne du MMVR, datée de l'an 1677 par l'Indian Office,9

fut publiée sans être éditée par Serge d'Oldenbourg àla fm du XIX" siècle. (Lévi (1915)

p. 22) Cette dernière consiste en une version complète du sütra.

Une autre version complète répertoriée et très brièvement décrite par Rajendralala

Mitra porte la date de 944 Newari (= c.a. 1824?) (R. Mitra p. 168)

Un prêtre shingon, Shüyo Takubo, a édité le MMVR en sanskrit en utilisant les textes

les plus complets qu'il pu trouver. TI combla les lacunes qu'il jugeait essentielles en

utilisant les différentes versions de l'oeuvre (en quatre langues) auxquelles il eut accès.

Pour ce faire, il utilisa quatre manuscrits s,anskrits de la bibliothèque de l'université de

Tokyo (MS. 239, 276, 286, et 291), la version sanskrite publiée par Serge

d'Oldenbourg, le MMVR du canon tibétain, ainsi que les versions chinoises

d'Amoghavajra (T. 982), de Yijing (T. 985), et de Sengjiapoluo (T. 984). Il rédigea sa

reconstruction en ajoutant d'amples références au Dïghanikaya du canon bouddhique

piili. (Shüyo, introduction, pp. 1:3.)

'1.évi s'est mépris sur la date. Celle qu'il donne est 1783. «1915) p. 22) C'est, en fait, le

numéro de catalogue de l'Indian Office. (Mevissen, pp. 228 et 236 n. 19)
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Outre les versions mentionnées ci-haut, il y a un nombre de fragments sanskrits de

Dunhuang (Lévi (1915) p. 22), de textes sanskrits conservés au Japon (Takubo,

introduction, p. 4), et d'autres de diverses origines. Nous laisserons aux philologues

spécialistes du sanskrit le soin d'une éventuelle étude comparative de tous ces

fragments.

MahamayüIï fait aussi partie d'un rituel regroupant quatre autres divinités «dhiirw;1f.»

Ce texte, la pancaraksa consiste en la présentation des divinités et de leurs mantra

respectifs. La bibliothèque de Cambridge possède la version la plus ancienne (N. Add.

1688) datée de 1041. Trois versions népalaises appartenant, au musée Asutosh de

Calcutta (no. T. 1055), à la Asiatie Society de Calcutta (no. B 35, fol. 186A), et à la

bibliothèque de l'India Office de Londres (no. 1783) datent, respectivement, des années

1041, 1264/65, et 1677. (Mevissen p. 228) Nous n'avons pu consulter aucune de ces

versions. Toutefois, Todd Lewis vient de publier une traduction anglaise d'une version

moderne de la PaÜcaraksa qui s'avère intéressante pour notre étude. (Todd Lewis

(2000)) Le culte des Paficaraksa est toujours en vogue au Népal. «The Paficaraksa is

among the most traditionally utilized Mahayana texts in the Newar Buddhist

community in Nepal.» (Tod Lewis (2000) p.154)10

Nous entendons mettre à profit sa pertinence dans la section qui traitera du rituel.

IOVoir aussi Gellner (1992) p. 127.
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Commentaires

Les commentaires les plus anciens se retrouvent encore dans le canon sino-japonais.

Ce sont: 1) Celui de Snmitra contenu dans la traduction de Sengjiapoluo et qui donne

quelques lignes sur la disposition de l'autel. 2) Celui inclut dans la version de Yijing

déjà mentionnée; 3) Et une autre consistant d'explications d'Amoghavajra.. (T.983a)

Le Iaishô contient aussi un commentaire surIe MMVRintitulé KongQYe iing yin yi 01

fi~~~ü(T. 2244) Celui.,ci fut rédigé par le moine japonais de la secte Shingon, Kanjo,

en 956. (Rçpertoire p. 262) nn'est pas sans intérêt car son auteur, dépositaire de la

tradition apportée au Japon par Ktlkai, fournie des informations sur les pratiques

rituelles de la secte.

La section iconographique du Taish6 conserve plusieurs rubriques sur le rituel et sur

l'iconographie du MMVR. La collection du Daigoji contient un minuscule

commentaire d'un folio qui nous est de peu d'utilité. Il s'intitule Kongque mingwang

(Kuiakumyoo fLfiij§::E), T. 3053.

Plusieures collections japonaises contiennent des rubriques sur la disposition des autels

de Kujalrumyôô (MahiimiIyürf-vidya-riija) et sur le déroulement du rite. Parmi celles-

ci, il yale Kakuzensho (••tr»(T. 3022) du moine Shïngon Kakuzen «JjI.)(l143=

1218)11 qui contient une section intitulée Kujakumyokyoho (fLfiff,r.i;) (DNBZ 55, pp.

187-199).
-'--'--------~----

lIRépertoire p. 262.
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Une autre collection intitulée Bessonzakki Oltt~n1lii.G) (T. 3007)12 par le moine Shingon

Shinkaku (,e..,.) (1117-1180)13 ajoute des indications au rituel similaire aux deux autres

collections mentionnées. Shinkakua ajouté le blja-maI)çlala de Mahamayürï-vidya-

rajill craisbo3OO7.88: 129). Le diagramme du blja-maI)çlala indique la position des

divinités qui l'habitent utilisant leurs syllabes-germes (blja). Celles-ci sont la

représentation «mantrique» des êtres illuminés qui se manifestent dans le maI)çlala.

(Yamamoto (1980) p. 4) Quoique cette illustration, nettement tardive, soit postérieure à

l'époque d'Amoghavajra,elle demeure néanmoins intéressante pourles indications

qu'elle apporte sur un tantrisme plus évolué et qui aurait pu éventuellement rivaliser

avec les cycles tantriques plus importants comme ceux de Cakrasamvara (après le xe

siècle)(Snellgrove (1987) p. 377) ou de Guhyasamaja (VIlle siècle) 14 (Limothe p. 242).

Le maI)çlala, le plus intéressant au point de vue iconographique,se retrouve dans la

collection du Daitsüji, le Mandarashü (!l~M~) (T. 3018),15 Cette collection, compilée

toujours par un moine Shingon, KOzen (JJ~)(1120-1203),16 est très enrichissant pour les

chercheurs. Elle est comparable à la collection du Nispannayogayalï du maître

tantriste Abhayakaragupta de Vikramasïla (Xr siècle).17 L'oeuvre contient les

l1'aisbo 86.1: 124-133.

l~épertoire p. 276.
14La controverse au sujet de la date du Guhyasamaja tantra a été résumé d'une manière

concise et exhi:lustive par Linrotbe. (pp. 241-242)

1~3018.89.1: 163-276.

l<>s.épertoire p. 266.
17pour les représenttltions iconographiques du Yajravalï et du Nispannayogavalï. voir Vira
et Cbandra (1995). Le texte sanskrit de cette oeuvre fut édité par Benoytosh

Bhattacharyya. (1949)
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descriptions ainsi que les représentations de quatre-vingt-un mal)ç1ala du bouddhisme

ésotérique. Parmi celles-ci, on retrouve cinq illustrations du ma1)ç1ala de Mahamayürï-

vidya-rajill. Le premier est une graphie des noms des bodhisattva, des génies des

quartiers (lokiIpiila), des génies des éléments, des vingt-huit stations lunaires (nak!?atra)

et de l'emplacement des instruments du rite comme des lampes et des brule-parfums.

Le second est le véritable.bIja-mal)ç1ala. Les syllabe-germes identifient le son

symbolique d'où émerge le corps de la divinité durant les méditations tantriques. Le

troisième est identique au premier mais en version simplifié. On n'y voit pas la

disposition des objets pour le rite. ITaishô 3018.89: 170) Le quatrième mal)ç1ala

([aishô 3018.89: 212) est ce qui serait plus près d'un mahii-mal)ç1ala. Il s'agit d'une

représentation figurative des personnages du palais céleste avec leurs gestes, leurs

postures et leurs instruments symboliques. Ici, toutes les figures sont illustrées en noir

et blanc. Les couleurs symboliques qui y seraient ajoutées complèteraiertt la

représentation du mahii-ma1)ç1ala.18 La cinquième figure ITaishô 3018.89, p. 213)

diffère très peu de la précédente. La différence réside dans l'absence de la

représentation des acolytes des lokapiila qui sont présents dans la quatrième

illustration.

D'autres collections répètent les détails du rite des textes déjà mentionnés. Les

différences et les apports sont minimes. Nous nous contenterons de mentionner ceux

Illpour que le Mahii-mal)(jala soit ainsi classé, il faut que les icônes soient coloriées avec

les cinq couleurs symboliques. (Yamamoto (1980) p. 4)
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qui sont contenus dans le Taishô comme la collection du Asabashô (1fiiJ ~~fto) (T.

319OY9 du moine Tendai, Shôchô (~W:) (1205-1281).20 Le chapitre soixante-six débute

avec le titre générique de Kujaku (Kongque). Nous retrouvons les mêmes illustrations

que celles contenues dans le Ka!ruzensbô OIlê~~)(T. 3022) déjà mentionné et le

Zuzôsbii (~~~)(T. 3020) de Kôzen (voir ci-haut). (Taishô 3022.93: 96-97 et 3020.89:

12) Le JôbQdaisbii ~1!1f~)(T. 3189) du moine Tendai, Eihan (zk~)(trav. 1097), réécrit

le tout sans représentation de l'autel (un dessin de plumes de paon en est l'unique

représentation). Œaisbô 3189.93: 684)

Nous conclurons cette brève revue des textes du rituel du TaishO avec la collection

Bya1ruhôshO (lt::IJ'ffto)(T. 3191) du moine Shingon, Chôen (W:I.l)(né 1218), qui travailla à

cette encyclopédie rituélique de 1278 à 1290. (Répertoire p. 240) Chôen écrivit deux

sUtra du Paon) (TaishO 3191.95: 669- 680). Nous y retrouvons la liste des instruments

du rite, les pratiques préliminaires, la nomenclature sanskrite, et d'autres explications

directement liées à la pratique du rite.

Lévi mentionne une étude comparative des versions de Yijing et d'Amoghavajra

intitulée Fomu da kongQue mingwang jing yitong (~if.f*fL~fj,§.:Et{g./i!J).Cette oeuvre

aurait été écrite par un moine japonais du nom de Riô~un (Linyun iI~) en 1686. Malgré

tous nos efforts, nous n'avons pu la localiser. Lévi pourtant indique qu'il l'a consulté.

l~ernière partie du volume 93 et tout le volume 94du~.

2ORépertoire p. 278.
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(Lévi (1915) p. 27)

Notre travail traitera brièvement du rituel dédié à MahamayIDi-vidya-rajm. Nous

espérons ainsi souligner le cadre de sa récitation et de son utilisation. Toutefois, le peu

de données disponibles sur la méthode de sa récitation rituélique ne nous permet pas de

nous hasarder plus avant sur une description complète de celle-ci. Cet essai se

concentre sur les versions chinoises qui nous intéressent plus particulièrement pour la

lwnière quOelles peuvent jeter sur l'évolution du bouddhisme ésotérique en Chine.

Les mythes constituants la référence logistique du MMVR: Le mythe de

Suva11)iivabhiisa, le roi Paon-à-l'éclat-d'or.

Comme la plupart des écrits canoniques de magie, le MMVR nécessite le recours à un

mythe dont la fonction est de légitimer l'utilisation des incantations. En fait, il y a deux

mythes qui reviennent à travers les différentes versions qui nous intéressent.

Tout d'abord, les textes bouddhistes -pour la plupart non tantriques- prétendant à

l'authenticité, commencent toujours par la fameuse phrase: «Ainsi ai-je entendu:» (ru

shi wo wen (ml"*~~), sanskrit: evam maya srutam) dénotant un récit d'Ananda, le plus

proche disciple du Bouddha. Ainsi, on assigne.Ull climat d'authenticité et d'autorité à

l'écrit, ainsi qu'aux méthodes et propos qui y sont exposées. Parce que le narrateur est

Ananda, et non Vairocana, cela permettait aux exégètes bouddhistes de classer ce texte

comme prototantrique ou comme écrit édulcoré (zajing ~~) encore dénommée «petit
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rite magique» (xiao fa JN.*).21

Le récit nous conduit immédiatement à un premier mythe où le Bouddha exposa la

méthode de la MahamayürL La version anonyme la plus courte, le T. 986, rte fait que

nous introduire au récit du roi Paon-à-l'éclat-d'or, SuvarI).avabhasa.22

«Le Bouddha dit à Ananda: «Autrefois, .au sud du Royaume

des Montagnes de Neige, il y avait le roi Paon-à-l'éclat-d'or.

Au centre [de son royaume] vivait le Bouddha. Cette écriture

incantatoire du Grand Roi des Paons, [tous] les matins, [le roi

Paon-à-l'éclat-d'or] la récitait pour [s'assurer de] sa protection

pour la journée. Et tout était en paix. Le soir, il la récitait pour

sa protection durant la nuit, et tout était calme.» (Taishô

986.19: 477c.)

Le sutra esquisse alors tout préambule et procède immédiatement à l'exposition des

dhiiraI)ï et de leurs fonctions. Toutes les autres traductions du sutra introduisent les

dhàranïcomme ceux du «Grand roi des paons». Us exposent plusieurs versions comme

celle de Maitreya, celle de Brahma en tant que maître du monde du désir (brahma

sahiipat1), et de bien d'autres. (Taishô 986.19: 478a.)

~!Pour une description des concepts d'ésotérisme «purs» versus «édulcorés», voir Kiyota
(1978) pp. 6·17.
22Le commentateurdu~ note que le traducteur fut le moine Snmitra lorsqu'il résidait
en la capitale occidentale des Jin orientaux. T. 986.19:477, n. 11. Voir aussi Lévi «1915)
p.24).
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L'autre texte anonyme, le T. 987, inclut in extenso la version du T. 986 en la plaçant

avant l'histoire du moine Svati que nous verrons plus loin. La version de Kumarajïva,

T. 988, ne fait aucune mention de l'histoire associée au paon mais «mutile» celle de

Svati. (Lévi (1915) p. 25) Il faut aller plus avant dans le temps et lire les versions de

Yijing et d'Amoghavajra pour connaître la suite de l'histoire du roi paon.

«Le Bouddha dit à Ananda: «Ananda! Celui-là, le roi Paon-à

l'éclat-d'or, un jour oublia de réciter ce Mahamayürl-vidya

rajflI-dharal)Ï. Il se promenait en compagnie d'un grand

nombre de beautés paonnes. Ils suivirent [le cours de] la forêt

jusqu'au [sein] de la forêt, [et] le cours de la montagne

jusqu'à [l'intérieur] de la montagne. Ensuite, pour [qu'il

puisse] jouir de son ardent désir de faire l'amour et de

s'abandonner éperdument [aux plaisirs], il entra dans une

grotte de la montagne. Ceux [parmi les ennemis du roi] qui le

haïssaient et désiraient le capturer l'épiaient pour chercher à

en prendre avantage. Ils y réussirent en utilisant un filet à

oiseaux en serrant de liens le roi des paons. Alors qu'il était

attaché, [ce dernier] réfléchit, se rappela de la vérité, et récita

comme auparavant la dharaJ).f de la MahamayürI~vidya~rajfiI.

[Alors ses] liens bien enserrés se délièrent d'eux-même, et il

put rejoindre ses proches et en cachette atteindre son logis.»

Œaisb6 982.19: 418a-b)
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Ce mythe réunit différentes conceptions communes à l'époque. La première est la

nature concupiscente du Paon qui mène celui-ci à l'expérience de sa mésaventure.

Le paon est souvent décrit comme vaniteux et écervelé. Il est aussi renommé pour ses

prouesses sexuelles. Les anciens en ont vu la preuve au harem de paonnes qui

accompagnent les plus fiers d'entre-eux. Il est bien connu dans lesjiitaka, ces récits

des vies antérieures du Bouddha.

La Nacca-jataka nous décrit un incident où le paon, trop heureux de sa bonne fortune

d'avoir été choisi pour époux par la princesse des oiseaux, perd la tête et expose sa

vanité. Dans sa joie d'être l'élu, il se mit à danser en ouvrant le plumage de sa queue

pour étolé son orgueil. Ce faisant, il exposa ses organes génitaux et offensa le roi qui

lui refusa le mariage avec sa fllle. (Nacca-iâtaka # 32, Cowell1.1: 83-84)

Malgré ce caractère superficiel, le paon prend toute sa majesté lorsqu'il devient

l'incarnation du bodhisattva, qui plus tard se manifestera dans le personnage du

Bouddha SâkyamUQ.i. Le Roi des paons, roi en majesté et roi des oiseaux, devient

maître spirituel. Le récit du MMVR nous le montre comme un être pieu, attentif à la

performance de ses devoirs religieux (sa récitation quotidienne). Le mythe de Svati,

que nous verrons plus tard, nous le dépeindra davantage comme un être dispensateur de

sagesse. Ce thème fut exposé plusieurs fois dans lesjiitaka.



37
La Rayeru-iataka (# 339) utilise la métaphore du paon et du corbeau, incarnation de la

vérité et des superstitions. Dans un pays où il n 'y avait aucun oiseau, même un corbeau

apporté au hasard dans un bateau de marchands devint un événement extraordinaire.

Les gens du pays dépensèrent cent pièces de monnaie pour la possession du simple

oiseau noir. Ce dernier, mit dans une cage en or, fut nourri et traité comme un roi.

À bord du même vaisseau, revenant commercer lors d'un second passage, les

marchands apportèrent un paon apprivoisé. Les gens du pays à l'unique corbeau,

émerveillés, achètent le paon pour mille pièces de monnaie. Le paon étant maintenant

la coqueluche du pays, etJe corbeau, n'étant plus le sujet de l'attention de quiconque,

est délaissé. Mal nourri, il s'envole pour trouver refuge sur un tas de fumier. La jataka

conclut:

«80 man to divers pdests due honour paid,

Till Buddha the fulllight of Truth displayed:

But when the sweet-voiced Buddha preached the law,

From heretics their gifts and praise an men withdraw.»

(Rayeru-jataka # 339; Cowe1l3.4: 84)

Le paon, incarnation de quelques vies passées du Bouddha, mûrit et devient dépositaire

de sagesse. Non satisfait de l'analogie symbolique, le bodhisattva incamécommence

alors son rôle d'enseignant. Le paon à la parrure dorée se transfonne en dispensateur

de sagesse qui éveille les bénéficiaires à la vérité. Dans la Mora-jataka (# 159 (MI» et
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la Maha-mora-iataka (# 491 (MMJ), ceux qui reçoivent les enseignements du paon-

bodhisattva, un roi et un chasseur, atteignent un état spirituel élevé qui les guide au

seuil du nirviiJ).a.

Ces deux récits, qui partagent la même trame narrative de base, commencent par la

naissance miraculeuse d'un paon à la couleur dorée. C'était l'époque du roi

Brahmadatta, souverain de Bénares.

Un jour, le paon doré se rendit compte du pouvoir de sa beauté exceptionelle sur le

coeur des humains et des dangers qu'il encourait Il quitta alors son lieu d'origine, un

pays frontalier du royaume de Bénares, et s'envola pour les montagnes du nord. (MI &

MMI) Après avoir franchi trois chaînes de montagnes, il s'installa sur un plateau de

couleur doré de la quatrième chaîne appelée DaI;u,laka. (MI)

Tous les matins, il saluait le soleil levant en récitant une prière pour sa protection

personnelle. (MI & MMJ)

«There he rises, king all-seeing,

Making all things bright with his goldenlight,

Thee 1 worship, glorious being,

Making all things bright with thy golden light,

Keep me safe, 1pray,

Through the coming day.» (MI #159; Cowell2.2: 23)



SuvarI)avabhasa, le paon doré, alors implorait l'aide des bouddhas passés en récitant

cette prière:

«AU saints, the righteous, wise in holy lore,

These do 1 honor. and their aid implore:

AU honour to the wise, to wisdom honour he,

To freedom, and to aU that freedom has made free.» (MJ

#159; Coweli2.2: 23)

Le soir avant de rentrer dans son nid, il saluait encore une fois le soleil couchant en

disant:

«There he sets, the king aU-seeing,

He that makes· aU bright with his golden light,

Thee 1 worship, glorious being,

Making an things bright with thy golden light,

Through the night, as through the day,

Keep me safe, 1pray.

«Ali saints, the righteous, wise in holy lore,

These do 1honour and their aid implore:

Ali honour to the wise, to wisdom honour he,

39
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To freedom, and to aU that freedom has made free.» (Ml

#159; Cowell 2.2: 24)

Un jour, un chasseur passant par là aperçut le paon doré. Au jour de sa mort, il en

confia le secret à son fIls lui disant que si le roi un jour désirait un oiseau pareil, il

saurait où il pourrait se le procurer. (Ml & MM])

La reine de Brahmadatta, Khema, rêva qu'elle écoutait les discours d'un être à la

sagesse transcendante qui se manifestait sous la forme d'un paon au plumage doré.

(MJ & MMJ) Celle-ci, fort désireuse de se procurer un paon identique, utilisa un

stratagème pour forcer la main du roi. EUe prétendit être malade d'un désir insatiable,

comme celui d'une femme enceinte». (MMJ) En entendant la plainte de la reine, le roi

ne put que chercher à l'exausser par l'obtention du paon. Après maintes questions et

recherches, le fùs du chasseur fut chargé d'attraper l'oiseau.

Les MJ et MMJ nous disent qu'il fallut, en tout, sept générations pour qu'un descendant

du chasseur original puisse capturer le paon doré. Entre temps, la reine mourut et le

roi, amer, fit inscrire ceci sur un plateau d'argent: «Among the Himalaya mountains is

a golden hill in DaI)c;laka. There lives a golden peacock; and whoso eats of its flesh

becomes ever young and immortal.» (MI #159; Cowell 2.2: 24)

Suite à la mort de Brahmadatta, tous ses successeurs, après avoir lu l'inscription,

tentèrent en vain de capturer le paon doré. Six rois essayèrent mais seulement le
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chasseur du septième y parvint après sept années d'efforts. Le stratagème de ce dernier

fut de capturer une paonne, de l'entraîner à chanter et à danser en obéissant aux

claquements de ses doigts. (MI & MMI)

Un matin, avant que SuvaI'l:)avabhasa eut la chance de réciter sa prière au lever du

soleil, le chasseur fit chanter et danser sa paonne. C'est alors, nous dit la MMJ, que le

désir demeuré caché pendant 7 000 ans, resurgit et la luxure enflamma le coeur du paon

doré. SuvaI'l:)avabhasa se dirigea tout droit vers la paonne et se posa sur le filet du

chasseur qui n'eut qu'à le refermer pour y prendre au piège l'oiseau doré. (MM! # 491;

Cowe1l4.14: 212)

C'est à ce point du récit que les deux jataka divergent.

La MM! raconte que le chasseur fut surpris de la facilité à capturer le paon. nregretta

aussitôt son acte et pensa libérer l'oiseau d'un coup de flèche en coupant le fIl auquel

pendait le fllet. SuvaI'l:)avabhàsa, pensant que le chasseur voulait le tuer le supplia

alors de l'épargner en lui promettant richesses en échange de sa vie. ndemanda à

celui-ci de le conduire au roi pour recevoir de lui une grande récompense.

Le chasseur répondit au paon qu'il ne voulait pas l'abattre mais plutôt le libérer. n lui

demanda quelle était la récompense allouée au libérateur d'êtres vivants. Le paon

doré, appelé «grand être» dans la jataka et prêchant maintenant au chasseur, indique

que le don rapporte au donneur un bon karma et protège de la descente aux enfers. Le
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Grand Etrealors lui enjoignit de visiter les ascètes habillés de jaune et de les interroger

sur tout. La MM] rapporte que le chasseur à ce moment comprit la futilité et ce qui

conditionne l'existence, la souffrance et l'illusion. Il atteignit le rang de pacceka-

buddha (pratyeka-buddha) et renonça im1nédiatementà son mode de vie pour entrer

dans les ordres. Le paon doré lui rçcommenda de poser un acte de vérité par la

libération de tous les animaux que le chasseur détenait en captivité chez lui. Il lui

promit qu'aussitôt l'acte posé, tous les animaux en captivité en Inde seraient libérés en

même temps. Le chasseur retourna chez lui pour libérer ses animaux et c'est alors que

tous les autres animaux prisonniers recouvrèrent la liberté. La marque de sa caste

portée au front disparut magiquement pour être remplacée par celle des religieux. On

retrouve ensuite notre chasseur vêtu des habits monastiques qui honore le paon en

marchant autour de celui-ci selon la tradition indienne. Aussitôt fait, notre nouveau

bodhisattva monte dans les airs pour être transporté magiquement vers la caverne du

mont Nanda où, présumément, il s'adoonera aux exercises contemplatifs. (MMJ # 491;

Cowe1l4.14: 213-216)

Le récit de la MI, le seul ànous fournir les stances d'adorations récitées par le paon au

soleil et aux bouddhas passés, procède d'une toute autre histoire, plus courte, mais dont

le but demeure identique: celui d'enseigner le dhanna et de convertir.

Le chasseur de la MI captura le paon doré en adoptant le stratagème de la MMJ.

Toutefois, une fois le paon capturé, le chasseur l'apporta directementau roi.

Immédiatement, le paon se mit à questionner le roi sur ses raisons de le faire capturer.
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Le roi lui répondit que se nourrir de sa chair lui conférera l'immortalité. Le paon

précise, sans effets sur son interlocuteur, que sa mort contredirait ce principe.

Comment ce qui est mortel pourrait-il conférer l'immortalité? Le roi répond que son

plumage est doré, sous-entendant que l'or peut conférer la vie éternelle.

SuvaIl).avabhasa alors commence à lui expliquer que la raison pour laquelle il est de

couleur doré est la suivante: dans une vie précédente, il fut roi de cette même cité et

qu'il observait (et enjoignait la pratique à ses sujets) les cinqs injonctions?3 Le fait

qu'il suivait, sans les enfreindre, les cinq règles fit qu'il eut une couleur doré dans cette

vie. Le roi lui somme de prouver ses dires. Le paon répondit que sous le lac du palais,

il Yavait le chariot orné de joyaux que SuvaIl).avabhasa conduisait dans les airs

lorsqu'il était roi de Bénares. Le roi ordonna de vider le lac de ses eaux et de creuser

le sol. Là, où le paon lui avait dit, il découvrit le chariot en question.

Le futur Bouddha discoura alors sur la nature illusoire et éphémère de la vie. Il

convertit le roi qui, à partir de ce moment, prit comme pratique les cinqs règles

bouddhiques. «Sire, except Nirvana which is everlasting, all things else, being

composite in their nature, are unsubstantial, transient, and subject to living and death.»

(Ml #159; Cowell2.2: 26)

SuvaIl).àvabhasa échappa ainsi à une mort certaine et s'envola pour retourner vers la

23Celles-ci sont de ne pas tuer, de ne pas voler, de ne pas consommer de drogue ou de
boissons enivrantes, de ne pas mentir, et de ne pas commettre d'adultère. Ce sont les

paiicasrla. (Rahula p. 116)
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colline de Dal,'lC;laka. (Ml #159;CoweU 2.2: 23-26)

Nous avons vu comment la version d'Amoghavajra raconte l'histoire du paon doré. Sa

version est brève et laisse de côté la plupart des éléments de l'histoire du mythe pail.

Les versions antérieures du MMVR sont encore moins élaborées. Si elles mentionnent

SuvarIJ.avabhasa, c'est à peine pour dire qu'il récitait une formule tous les matins et

tous les soirs (texte anonyme, T. 987) et qu'un jour, en se promenant avec quelques

beautés, la dharanï le sauva de ses ennemis (la version d'Amoghavajra, T. 982).

La version de KumSlrajfva (T. 988) ne contient aucune mention du mythe ou encore des

récitations quotidiennes de SuvarIJ.avabhasa. Celle de Sengjiapoluo (T. 984) suit une

trame narrative identique à celle d'Amoghavajra. Œaishô 982.19: 447)

En fait, si ce n'était le nom particulier du sütra., l'iconographie de Mahamaylirr, et la

mention de la formule du paon, ont serait en peine de s'expliquer la relation entre le

paon et le sütra.. La partie principale du MMVR consiste en une suite de récitations et

de listes de divers divinités et démons de toutes sortes. Ce texte semble être un

regrouppement de divers éléments disparates. Plusieurs fragments du mythe du paon

provenant des jiitaka. demeurent malgré tout présentes dans les différentes versions

chinoises de la MMVR.

Ces éléments marquants consistent dans:
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1. Le nom de Suval1)avabhasa qui est reprit littéralement dans le MMVR.

Le nom chinois de Suval1)avabhasa dans les versions d'Amoghavajra ITaisho 982.19:

418), de Sengjiapoluo ITaisho 984.19:447c), de Yijing craishô 985.19: 461a), et la

version anonyme du T. 986 (Taishô 986.19: 477c) est mentionné expressément. La

versionde Kumarajïva (T. 988), qui ne comprend aucune narration des mythes de

Suval1)avabhasa ou de Svati, mentionne néanmoins le nom du premier dans le titre

d'une formule générale contre toutes les sortes de maux et malheurs. craishô 988.19:

482c)

Le T. 987 qui incorpore littéralement la version plus courte du T. 986 semble

avoir négligé la mention du nom du roi des paons.

2. Les récitations de SuvafQ.avabhasa au lever et coucher du soleil

démontrent la méthode qui protège (pantta) le fidèle. Curieusement, ce

n'est pas les gatha de la fonnule qui se sont transmis à travers le MMVR

mais plutôt le geste du mythe. La traduction chinoise la plus ancienne que

nous possédons (T. 986) présente des fonnules matinales et vespérales en

une seule dharaJ).I. Cette translitération est inintelligible. La formule du

Paon traduite par Amoghavajra reprend les formules traditionnelles

d'obéissance aux Trois Joyaux. Celle-ci introduit des syllables mantriques

qui composent en majeure partie la formule. craishô 982.19: 418 n. 24) Ici,

nous rappellerons au lecteur que les pantta du paon, comme on les retrouve
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dans les jiitaka, étaient constituées d'une fonnule pour le matin, d'une autre

pour le soir, et d'une troisième utilisée pour les deux occasions qui était celle

de la salutation aux Trois Joyaux. li n'y avait pas de syllabes mystiques à

réciter.

Les versions chinoises du MMVR possèdent toutes plusieurs formules magiques qui

sont composées de syllabes. Les fonnules de SuvafQ.avabhasa proillèrent si bien qu'ont

en retrouve plusieures complètement différentes. Nous explorerons cette question au

chapitre quatre. li suffit pourJ'instant de remarquer que la prolifération de mantras, où

les sons et les syllabes symboliques prennent le dessus sur l'intelligibilité, constitue

l'une des caractéristiques du véhicule des mantra et de l'évolution vers les tantra.

3. La mésaventure sexuelle du paon et son oubli de la récitation de la prière

sont deux thèmes constants que l'on retrouve dans la traduction

d'Amoghavajra. (Taishô 982.19: 419a)

4. La leçon principale de ce mythe est la récitation des formules du paon qui

sauvent de tous les dangers. Celles-là deviennent de plus en plus

nombreuses depuis les versions anciennes du MMVRjusqu'aux plus

récentes.

Le mythe de Sviiti
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Quoique l'histoire de Suval1)avabhasa associe le paon avec une formule magique, un

autre mythe fut incorporé à l'intérieur du MMVR. Celui-ci est l'histoire d'un jeune

moine malchanceux, Svatï, qui à l'époque du Bouddha SakyamWJ.i fut mordu par un

serpent. L'occasion fut celle où le Bouddha enseigna la formule magique du roi des

paons.

«Ainsi ai-je entendu: Une fois, alors que le Bienheureux

demeurait dans le monastère d'Anathap:i]J<;lika au Parc Jeta

dans la cité de Sravastr, il y avait un moine du nom de Svati

qui avait quitté la lai'cité depuis peu et avait reçu l'ordination

récemment. nétait un étudiant de la Règle (vinaya). nétait

allé ramasser du bois pour [le bain] des moines au

campement. [Soudain,] un serpent sortit du trou d'un

morceau de bois pourri et mordit le gros orteil du pied droit du

moine. Le poison [se répandit rapidement] dans tout le corps

[et le moine] perdit connaissance avec de l'écume à sa

bouche et ses deux yeux toumantau blanc. Au [même]

moment, Ananda vit tout ce qui arriva au moine ainsi que

l'action extrêmement douloureuse du poison. TI alla

prestement rejoindre le Bouddha à qui il rendit hommage. TI

décrit au Bouddha, l'Honoré du Monde, ce qui était arrivé au

moine Svati, l'action du poison qui lui causait une douleur

extrême, ainsi que tout ce qui précède.



•

48

Le Grand Miséricordieux (mahiikéUW)a) Tathagata dit:

«Comment peux-tu raider? Fais comme cela!» Et le

Bouddha dit à Manda: «J'ai la formule magique (dharaJ)Ï)

de la MahamayüTI-vïdya-rajill! Elle possède un pouvoir

extraordinaire! Elle peut éliminer toutes les sortes de

poisons, les peurs [et] les calamités détestables. [Si un tel]

peut la recevoir, [il peut] renvoyer [le mauvais sort] à sa

source et tous auront alors leurs désirs [réalisés] et

obtiendrons paix et joie. Toi [Ananda], garde fermement [la

pratique de] ma formule magique de la Mahamayürï-Vidya

rajill!» (faisho 982.19: 416b)

La source de ce récit se retrouve aussi dans les jataka. Elle n'y est, par contre, qu'une

introduction très brève. La Khanda-yatta-jataka (# 203) est introduite par la description

de l'événement d'un moine, qui n'est pas nommé, qui fut mordu par un serpent alors

qu'il coupait du bois. L'introduction nous raconte que le serpent sortit du trou d'une

bûche pourrie et qu'il mordit un orteil du moine. Celui-ci mourrut immédiatement. (#

203; Cowell 2.2: 100) On ne mentionne pas le nom du moine ni quel orteil fut mordu

et encore moins s'il était un novice dans un Ordre ou laïc. Ananda n'était pas présent et

personnne n'est accouru pour raconter ce fait au Bouddha. Ce dernier ne découvre cet

événement que par hasard, semble-t-il, alors qu'il entra dans une pièce où les moines

étaient tous à discuter du sort du pauvre moine défunt.
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Le Bouddha alors entreprend d'enseigner la méthode pour éviter d'être mordu par les

membres des quatres familles de serpents. Cette méthode réside non dans le pouvoir

d'une incantation magique ou encore dans l'intervention d'une divinité associée au

paon ou à toute autre créature divine mais bien dans la pratique d'une attitude d'amitié

et de bienveillance envers les serpents. «If you showed goodwill to the four royal races

of snakes, no serpents would bite you. Therefore from this time forward do you show

goodwill to the four royal races.» (Kbanda-yatta-jataka #203: CoweI2.2: 101) Le récit

d'une des vies antérieures du Bouddha est alors raconté par ce dernier et illustre son

enseignement.

Jadis, pendant le règne du roi de Bénares Bramadatta, le Bouddha né sous le nom de

Kasi devint un ascète de renom aux facultés surnaturelles. Son charisme attira un

grand nombre de disciples et tous s'installèrent au pied de l'Himalaya près de la source

du Ganges. Après la mort de plusieurs disciples causées par les morsures de serpents,

quelques-uns des survivants allèrent se plaindre de cette situation à Kasi. Ce dernier

convoqua une assemblée et enseigna la méthode pour développer la bienveillance

(maitri) et la pratique de sa déclaration quotidienne comme antidote. Kasi enjoignit à

ses disciples de manifester par la parole l'intention de bienveillance par la récitation

des stances connues aujourd'hui sous le nom de Khanda paritta. C'est qu'elle est tirée

précisément du Khanda-vatta jataka et est répertoriée dans le Canon du Vinaya sous le

nom de Khandha paritta:
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«1 love Virupakkhas, the Erapathas 1 love.

1love Khabyaputtas, the Kanhagotamakas 1love.

1love live things that have no feet, the bipeds too 1 love.

I love four-footed creatures, and things with many feet

Let no footless thing do hm to me, nor thing that has two feet

Let no four-footed creature hm, nor thing with many feet.

Let a11 creatures, a11 thing that live, a11 beings of whatever

kind,

Let aU behold good fortune, and let none faU into sin.

Infmite is the Buddha, infmite is the Truth, infmite the Order.

Finite are creeping things; snakes, scorpions and centipedes,

spiders and lizards, rats and mice.

Made is my safeguard, made my defence. Let living things

retreat,

Whilst 1revere the Blessed One, the Buddhas seven

supreme.»

Vinaya 6: 75-77

L 'histoire du moine mordu par un serpent qui précède l'instruction du Bouddha se

retrouve dans au moins de quatre sections du canon bouddhiste. La première est cene

du Khandha-jataka (# 203), et cenes du vinaya du canon pail (Vinaya 6), des

Mahïsasakas (Taisho LI: 171a), et des Dharrnaguptakas (Taisho LI: 87Oc-87Ia). Le

moine mordu n'est pas nommé, sauf dans la vinaya des Mülasarvastivadins
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(Schmithausen p. 22) et dans le MMVR où il s'appelle SviHi.

Il Ya aussi un autre sOtTa qui utilise le même thème et une formule contre les morsures

des serpents, c'est l'Qpasena sUtra (Waldschmidt p. 329ff.) qui fait partie du

Samyuktiigama (T. 99: sütra # 252) des Sarvastivadins.

Ici, celui qui est mordu est Upasena, un disciple important du Bouddha. Alors qu'il

méditait dans une grotte, il fut mordu par un serpent. Avant de mourrir, il raconta tout à

Sariputra en lui démontrant sa maîtrise des sens. En effet, Upasena pendant tout ce

temps maintenait un parfait contrôle de lui-même. Sariputra, lui en ayant demandé la

raison, reçu comme réponse que tout cela était la conséquence d'un moine qui avait

annihilé toute notion et connaissance d'un égo. Fort impressionné par la sainteté et la

grande réalisation spirituelle d'Upasena, Sariputra prit soin d'organiser les obsèques et

alla ensuite annoncer la nouvelle au Bouddha. Ce dernier répondit que siUpasena

avait connu la panna contre les serpents, ce dernier n'aurait pas été mordu. C'est alors

que le Bouddha entreprit d'enseigner une panna, très similaire à celle de la Khandha

jataka.

Ici, le thème est similaire à tous ceux que nous avons vu jusqu'ici. Nous trouvons ici le

parfait Arhat dénudé de tout sens de l'égo et qui aurait dû être loué par son maître. Ce

dernier plutôt, illustre l'ignorance de son disciple et procède à l'instructions des moines.

Cette instruction consiste en la récitation de vers qui ressemblent à ceux de la Khanda

panna. Il y a ensuite l'ajout d'une incantation, pour que le poison ne pénètre pas dans
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le corps, et une assertion de la supériorité du Bouddha. Le tout est suivit d'une formule

mantrique inintelligible très similaire à celles contenues dans le MMVR.

(Schmithausen pp. 12-31)

L'important ici est la source de ce qui semble être le pouvoir magique de la parina et

qui est commune aux formules contenues dans les six passages canoniques de la

Khandha-jâtaka, des vinaya du canon piiH, des Mahïsasakas, des Dharmaguptakas, des

Mülasarvastivadins, et de l'Upasena SÜtra. C'est cette source magique maintenant que

nous devons rechercher.

La magie dans le bouddhisme des anciens

La magie demeure une activité contemporaine des moines et des laïcs du Theravada.

Les rites de propitiations de cette école s'avèrent plus simples que ceux exposés par

Amoghavajra et qui sont ceux du MMVR ou encore des longs rituels tibétains du

tantrisme mature.

Les formules utilisées par les moines ou les laïcs de la Thaïlande ou du Myanmar

proviennent généralement du Tipitaka piili. On les utilise dans les cérémonies appelées

paritta. Elles consistent en des récitations de textes connus pour leurs pouvoirs

magiques. Le Bouddha n'aurait enseigné qu'une seule paritta. C'est précisément la

Khandha paritta que nous venons de voir.

Les paritta sont des stances ou des giitha dont la vertu semble résider dans l'influence
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magique qu'aurait leur récitation. La source de ce charisme semble difficile à cerner

car les textes du bouddhisme ancien n'expliquent pas le sujet des mécanismes de la

magie.

L'antiquité de la pratique des panna est certaine puisque l'on en retrouve la mention,

sinon la sanction de leur utilité, dans Les questions du roi Milinda. (Spiro p. 144) Ce

texte possède une discussion sur l'efficacité effective de la récitation des panna.

Nagasena, le moine qui expose la doctrine au roi Mllinda, explique que la rêcitation

des formules magiques ne peut contrecarrer l'effet du karma. En d'autres mots, si un

malheur se manifeste dans la vie de quelqu'un à cause d'une potentialité karmique, la

récitation de la panna ne sera pas efficace. Par contre, si le danger imminent n'est pas

dû à un résultat karmique, alors l'effet magique de la formule fera en sorte que:

« .. .le serpent prêt à mordre ne mordera pas mais plutôt

fermera sa mâchoire; le bâton levé par les voleurs pour le

frapper ne descendra pas [surIui]. lis le laisserons tomber et

le traiterons avec affabilité; L'éléphant qui coure vers lui

s'arrêtera soudainement...» et ainsi de suite. (Les questions

du roi Milinda IV: 216)

Nagasena plus tard remarquera que l'efficacité des formules se base sur la vertu et la

foi de l'individu. (Spiro p. 144 n. 2)
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Mais est"ce vraiment la foi ou encore la vertu d'un individu quirend uneparitta

efficace ou est-ce un pouvoir caché à l'intérieur même de la formule? Si seulement la

vertu ou la foi étaient la source du pouvoir, alors théoriquement, n'importe quelle

parina, même inventée, ferait l'affaire. Le lecteur se doutera déjà de la réponse, les

parina elles-même possèdent un certain pouvoir. Ce pouvoir, d'après Spiro, réside dans

la relation qu'elles ont avec le Bouddha. (p. 148)

Les opinions de certains membres contemporains du bouddhisme du Theravada

(interrogés par Spiro) sur le mécanisme de ces formules sont quelques peu

contradictoires. En effet, le Bouddha, ses paroles et ses actions, sont la source du

pouvoir de protection. Pour que le Bouddha soit toujours un protecteur actif, il faudrait

qu'il soit toujours vivant d'une certaine manière. Or, tous sont généralement d'accord

parmi les informateurs de Spiro,le Bouddha n'est plus vivant, il est passé au niIviil)a.

(p. 149) Ce pouvoir semble résider dans le fait que la formule possède les mots même

du Bouddha. L'efficacité réside dans ceci, comme dans l'effet qu'ont les mots dans

l'esprit de celui qui récite la paritta. Cet effet sur l'esprit, à son tour, provoque le

résultat désiré dans la réalité quotidienne. (Spiro p. 150) La réalité est donc malléable

et façonable par l'esprit.

Dans le bouddhisme, l'esprit et ses pensées sont puissants. La seule paritta qui aurait

été enseignée par SakyamUIJ.i est, comme nous l'avons vu, une exhortation à la

sympathie et d'amitié (maitri). Ce dernier enjoignit ses disciples à parler tout haut, à

faire entendre à tous leur déclaration d'amitié. «lfyou showed goodwill ta the four
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royal races of snakes, no serpents would bite you. Therefore from this time forward do

you show goodwill to the four royal races.» <Khanda-yatta-jataka #203; Cowel2.2:

101) La panna poursuit en énumérant non seulement les quatre familles de serpents

(celles déjà mentionnées dans l'incantation d'Upasena), mais aussi toutes les classes

d'êtres possiblement dangereux, ceux à deux, quatre ou plusieurs pattes. Toutes les

créatures qui sont nées, qui respirent et qui bougent sur la terre. <Khanda-yatta-jataka

#203; Cowe1l2.2: 101-102) Ceci s'inscrit dans le cadre d'une doctrine pacifiste qui est

la marque du bouddhisme. Cette religion semble placer le principe de la non-violence

(avi.hi1psa) au premier plan. Le Bouddha lui-même ne s'était-il pas rendu sur le champ

de bataille pour empêcher une guerre entre le clan des Sakya et celui des Koliya.

(Rahula p. 117) Dans les «Dix devoirs du Roi» (dasa-raja-dhamma), le Maître

enseigne les pratiques justes qui doivent être cultivées par le souverain et ses ministres.

li Ya la générosité (diina),la moralité (sIla), le sacrifice pour le bien du peuple

(pariccaga), l'intégrité (ajjava),l'affabilité (maddava), l'absence de haine (akkodha),

la non-violence (av_sa), la tolérance (khanti), et la non-obstruction (avirodha).

(Rahula p. 118) Cette dernière panna, à première lecture, est un exemple éloquent des

principes de non-violence de cette religion.

Avec la popularité des formules contre les serpents et autres malheurs, cette notion de

non=violence et de manifestation d'amitié aurait changé avec le temps. Schmithausen,

qui a recherché les antécédents védiques des formules contre les serpents, conclut que

cette proclamation serait plus un pacte ou une entente avec les possibles «fauteurs de

trouble». La relation védique avec les choses animées, comme celles inanimées, en est
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une d'anthropomorphisme. Les différentes catégories d'animaux auraient été conçues

comme faisant partie d'une organisation tribale. De par cette nature, comparable à

celle de la société humaine de l'époque, les humains pouvaient conclure des pactes et

des ententes avec les membres des autres royaumes d'êtres vivants, les serpents étant

un bon exemple de ceci. (p. 33) Aussi, bien que la plupart des formules védiques

contre les serpents recommandent leur destruction, la Satapathatrrahmana enjoint une

solution plus conciliante. Mitra, qui est l'.archétype du conciliateur, conclut des pactes

et des alliances qui présupposent l'amitié réciproque (mitradheya) et l'abstention

mutuelle de violence (ahiIpsa). (Schmithausen pp. 31-32)

Le bouddhisme qui préconise la non-violence aurait préféré r attitude de la pratique de

l'amitié comme mesure préventive et ascétique. Ascétique, dans le sens de la pratique

d'un code éthique dont le but vise la libération de la misère et de la haine et qui

entretient l'amitié comme antidote. Ainsi, Schmithausen voit-il, dans les vers qui

concluent la paritta, une déclaration d'entente mutuelle. (pp. 37-38)

«Creatures all, two feet oriour,

You with none, and you with more,

Do not hurt me, 1 implore! ...

«AlI ye creatures that have birth,

Breathe, and move upon the earth,

Happy be ye, one and all,
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Never into mischief faU!

«Now 1am guarded safe, and fenced around;

Now let aU creatures leave me to my ground.

AIl honour to the Blessed One 1 pray,

And the seven Buddhas who have passed away.» (Khanda

yatta-jàtaka #203; Cowell 2.2: 101-102)

D'autres éléments importants sont aussi associés à la pratique de la cérémonie de la

panna et qui contribuent à son succès.

Les formules (panna) sont généralement récitées rituellement dans des lieux qui sont

consacrés et qui, par leur potentiel spirituel, ajoutent au pouvoir magique de la

cérémonie. Ainsi, les offrandes aux Trois Joyaux dans un lieu saint, ou une vibara

particulièrement renommée, accompagnent la cérémonie. Celles-là fonctionnent non

seulement par leur association avec le Bouddha, mais aussi le Dharma, la Sangha, les

lieux saints, les objets physiques (reliques ou images) et bien d'autres. Le pouvoir des

paroles du bouddha et d'objets associés à son culte possédaient une autorité non

seulement sur le monde des humains mais aussi sur les membres des autres royaumes

visibles et invisibles.

Ainsi, le monde des serpents était considéré comme étant un autre domaine, celui des

naga, était celui qui parfois entrecoupait celui des humains. Le bouddhisme tantrique



•

58
du Tibet a classifié ces domaines de naga. fis sont au nombre de huit qui correspondent

aux huit directions du compas ainsi qu'aux huit cimetières tantriques. Chacun de ces

huit royaumes sont dirigés par un roi-naga qu'il faut propitier pour pouvoir contrôler les

effets de leurs actions sur le monde humain. (Nebesky-Wojkowitz p. 265) Les naga,

créatures souterraines, contrôlent les pluies (Wadden (1894) p. 509). C'est par voie

d'offrandes et de mots appaisants, et fmalement de menaces, que l'on peut réussir à

recevoir leur assistance. C'est ainsi que s'exprime l'invocation d'un texte tibétain qui

est utilisée pour contrôler la pluie.

«O! all ye Nagas great and small 1come not to harm you but

to ask rain for the good of the world, and especially for this

place. It is the command of TsoIi-K'a-pa (sic!) that yea obey.

And if you do not, then by my mantra spells 1will break your

heads to atoms. Give it therefore without delay and leave not

tbis place till rain faUs.» (Waddell (1894) p. 499)

Spiro nous offre une liste de treize associations qui sont conductibles de charisme. Ces

treize associations sont: le Bouddha, le Dharma, la Sangha, les bouddhas silencieux

(7), les parents, le maître, les armes du dieu Brahma, le tonnerre du dieu Sakka, le feu

du samma deva, les armes des ogres (yak~a?), le battement des ailes du garuc,ia, les

étincelles des dragons (naga), eUe rugissement du lion. (p. 150)

Ceux qui récitent ces gatha doivent suivre certaines règles car c'est par la conduite que
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le charisme personnel se développe. Ainsi, ils doivent avoir foi dans les Trois Joyaux

et suivre les préceptes de base du bouddhisme sans les enfreindre. Enfm, la troisième

cause qui garantie l'efficacité de la fonnule est de transfonner positivement le malpar

le don (dana) aux Trois Joyaux. Cette dernière action accumule les mérites et, par ce

fait même, est jugée apte à redresser le mal et à aider à éviter un malheur imminent.

(Spiro p. 151)

Ceux qui remplissent ces trois conditions lors de la pratique du rite de la pantta attirent

l'aide des divinités. Alors, sans aucun doute, le but du rite se realisera.

C'est une opinion répandue, aujourd'hui panni les membres de la Sangha, que celui qui

récite les textes sacrés et suit les préceptes sera entouré d'un groupe invisible de

protecteurs qui écarteront les mauvais augures et }1aideront. Les textes du Mahayana

regorgent de divinités protectrices que l'on retrouvent sous différents regrouppements

dans les nombreux mal){1ala du tantrisme.

Les mythes et la légitimité du procédé des [onnules.

Les mythes de Suval1).âvabhâsa et de Svâti sont présents dans le MMVR pour une

raison indispensable. Celk.ci est la base même de tous les textes magiques, c'est la

légitimité. Les mythes qui sont inclus dans de tels textes confèrent la raison, la

méthode, la légitimité, et garantissent le résultat du modus operandi.
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Le mythe est un élément de civilisation et un type de comportement humain. (Eliade

(1957) p. 27) Il perpétue des enseignements et des manières d'agir pertinents à des

problèmes spécifiques de sa société. Il valide un type de comportement, une action

sociale. Celle-ci, dans le cas qui nous préoccupe, est de nature religieuse ou plus

particulièrement magique.

Le mythe offre une manière d'agir à l'instar d'une leçon, parfois philosophique,

souvent morale. Il sert à renforcer un système de croyance par la solution qu'il offre à

l'intérieur d'une vision du monde. La magie est une méthode opératoire qui vise à

utiliser des forces métaphysiques qui recherchent la solution. Cette dernière est celle

d'un conflit, entre bêtes et humains, comme c'est le cas du MMVR, ou encore entre un

but désiré et son atteinte, comme dans les cas de magie par envoûtement.

Les récits de SuvarJ;lavabhasa et de Svati ne parlent pas d'organisation sociale mais

plutôt de solution par la raison même de sa narration. C'est d'abord le Bouddha, la

source ultime de toute légitimité, qui entreprend de raconter lajataka après qu'il eut

connaissance, de la mort d'Upasena, ou de la détresse de Svati (ou d'un moine sans

nom dans les jataka). Le but avoué est d'enseigner une méthode qui protégera les

moines contre la morsure des serpents ou l'attaque des bêtes sauvages. En réalité, si le

Bouddha a pouvoir sur les serpents, il a aussi pouvoir sur leur monde. Et pourquoi s'en

arrêter là? Le Bouddha a pouvoir sur tout le saIJlsara et ses habitants. Svati est le

prétexte et SuvaI1)avabhasa est l'exemple à suivre. Le Bouddha est le légat, celui qui

confère le droit et la légitimité de la pratique. Il dicte l'orthodoxie.
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Le mythe n'est pas nécessairement représentatif de la société et de son état. Celui de

Svati nous infonne néanmoins de la condition de vie pleine de dangers (celui des

serpents et des autres bêtes sauvages) pour les ascètes. Il crée une situation exemplaire

et projette l'idéal. Celui-ci est l'harmonie complète entre les règnes humains et non

humains qui retrouve son énoncé dans la formule de la Khandha paritta, dont les bases

sont l'amitié, l'entente, et le pacte de non-agression.

Évolution du cadre de la fonction curative du MMVR

Il n'y a aucun doute à mon avis que les récits des jataka citées plus haut ainsi que celui

d'Upasena (siitra # 252) dans le Samyuktâg-ama (T 99) ont dû servir de trame au

MMVR. T(mt y est, incluant un autre texte, provenant de rUpasena sütra. La formule

d'Upasena, une variante de celle desjataka est dans le MMVR. On la retrouve en vers

parallèles à ceux de l'Upasena sûtra. Il Ymême un vers qui retrouve sa formulation

dans un gatha du jataka pali·et qui n'est pas présent dans la version d'Upasena.

(Schmithausen p. 54) Ceci nous amène à conclure que le MMVR est une composition

d'éléments hétérogènes provenant en partie desjataka pali et, à tout le moins, du sütra

d'Upasena du Samyuktâgama (T 99), un texte des Sarvastivadins24
•

Les armes de défense proposées par lesjataka sont: le développement d'un état de

profonde amitié envers toutes les créatures; la profession de cette amitié par la

24pour un bref résumé de cette école, voir Demiéville (1973), pp. 86-88 et 119-122.
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déclaration verbale, donc l'usage de stances, dharal,lI ou paritta; et les louanges aux

Trois Joyaux. Panni ces annes, la tendance maintiendra et même affIrmera l'usage

des paroles magiques et des fonnules. La Mahamayürï-vidya-rajfii est elle-même la

personnification d'un fonnule magique. Nous étudierons au chapitre quatre le

processus qui la fit telle.

Il est important maintenant de souligner cette tendance vers l'abstraction verbale qui

deviendra un trait caractéristique du véhicule des mantra, le mantrayana. Les paritta

des jataka sont intelligibles et font appel à l'entendement, à la moralité, et à des

principes. La Khanda pariua, importante pour le précédent de l'utilisation des formules

magiques qu'elle a établi, renforce la notion de la pratique de l'amitié et d'entente,

source de la pratique bouddhiste de la non-violence (avihimsa) déjà mentionnée. Mais

cette intelligibilité de la morale sera bientôt mise à l'écart pour ce qui a.trait aux

formules et mantra tantriques.

Nous pouvons déjà remarquer le genne de l'ésotérisme à l'intérieur même du canon du

Mülasarvastivada. La tendance vers l'abstraction et l'usage des sons symboliques se

manifestent dans l'histoire d'Upasena du Samyulçœgama. (....IoT..:,.:__ La

fonnule enseignée par le Bouddha contient d'abord un souhait de l'atteinte du bonheur,

de la bonne fortune, et d'un état sans souffrance. La fonnule énumère huit familles de

naga et ensuite toutes les créatures de différents acabis (sans pieds, bipèdes, etc.).

Cette formule se poursuit par la déclaration de la supériorité du Bouddha comme

remède au poison des serpents et aux Trois Poisons (san du '=:'?iJ: raga (passion), dVeSa
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(colère), moha (ignorance), considérés dans la tradition bouddhiste comme étant sources

de toutes existences. (DBTC p. 464) La panna conclut par une série de syllabes

sanskrites qui sont similaires aux formules qui peuplent les rituels védiques et qui

deviendrons une marque caractéristique dumantrayana.

Formule dans l'UpasenasÜtra du Samyuktâgama.

«Constamment Oe] fait part de ma compassion envers:

les Dhrtira~tre~u,25 j'aime les AiravaI;la, les Chibbaputtra, les

Katpbalasvatarava, et j'aime [aussi] les Karkola [ka], et les

Kr~I;lagautamaka, les Nanda et les Upananda!»

«[Je] compatis envers ceux qui n'ont pas de pieds, et les

bipèdes 1

les quadrupèdes et ceux avec plusieurs pieds /

et aussi envers tous, [j']élève [l'esprit] de la compassion./

[J'ai] de la compassion envers tous les Daga (lit. dragons) 1

qui vivent (lit. qui se supportent sur) dans les eaux ou sur les

continents. 1

[J'] aime tous les êtres vivants 1qui sont mesurables ou non

mesurables./Paix et bonheur pour tous, / qu'ils délaissent ce

25Les translitérations sont ici particulièrement difficiles à rendre. Waldschmidt les a
prudemment transcrites du chinois sans essayer de les interpréter. Ces noms sont ceux de
familles de serpents. Celles-ci sont bien connues et on lesretrouvent dans les plus vieux
manuscrits sanskrits de l'Upasena sütra. Nous basant sur les principes de transcription du
sanskrit de Stanislas Julien, nous avons cru bon, ici, pour en faciliter la lecture, d'adapter
les noms, retmuvés dans les manuscrits sanskrits publiés par Waldschmidt, aux valeurs
phonétiques des transcriptions chinoises. Je renvois les sanskritistes à Waldschmidt. (pp.

342-343)
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qui produit les afflictions; / J'invoque tous les sages / [et] tous

ceux qui n'ont pas généré de mal; 1Serpents qui vivent sur les

pics rocheux 1

en multitudes méchantes ne vous rassemblez pas! 1

Serpents venimeux néfastes, malfaisants, [et] méchants 1

qui nuisent à la vie de la mUltitude [des êtres]; 1

Comme ces paroles de vérité 1

enseignées par l'insurpassable grand maître; 1

Maintenant, je récite et pratique ces /

paroles du grand maître parfaitement réalisé; 1

[Vous] tous, poisons malfaisants, 1

Vous ne pouvez pas nuire à mon corps! 1

Passion, colère, et ignorance, 1

[sont] les trois l'oisons du monde; 1

A l'instar de ces trois poisons néfastes 1

[ils] seront pour toujours écartés par la formulation du trésor

du Bouddha; 1Le trésor du Dharma élimine la mUltitude des

poisons; 1

Le trésor de la Sangha est insurpassable; 1

[TI] détruit le néfaste, le mal [et] les poisons; /

li ramasse et confère la protection et le bien aux humains; 1

Le Boudha détruit tous les poisons; 1

64
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Toi, serpent venimeux, maintenant, Ue te] détruis!»26

«Otwpbile twpbile twpbe pratUlllbe natte sunaUe kevatte

munaye samaye datte nIlakese valakupe ole oilko svahâ!»27

TI est important de noter ici que la déclaration de maitri reste toujours présente dans cet

incantation qui se termine avec des menaces. Nous pouvons aussi constater un

changement d'attitude au dernier verset. Celle~ci n'est plus conciliante mais plutôt

belliqueuse. On Yretrouve une attitude plus ancienne.

L'attitude védique face aux serpents et animaux dangereux est plus souvent

qu'autrement dominatrice. Les hymnes de l'Athaaaveda (AV) sont plus des

malédictions et des imprécations contre les serpents.

«Die, 0 snake, do not live; let thy poison go back against

thee.» (AV 6. 56:.1 via Schmithausen p. 26)

«Ants eat thee; pea-hens pick thee to pieces; verily may ye

aIl say: «the poison of the sarkota snake is sapless.» ( AV

7.56.7 via Schmithausen p. 26)

26craishô 99.2: 61a-b)

21Lambert Schmithausen a qualifié ces syllabes d'inintelligibles. (p. 13) Malgré de
nombreuses consultations avec des ex.perts sanskritistes, Nous avons dû nous résoudre à
proposer ici une interprétation. Cert.ains de ces vocables diffèrent d'un manuscrit sanskrit à
l'autre. Nous implorons donc l'indulgence du lecteur et suggère une rédaction par la lecture

comparative des fragments offert par Waldschmidt. (pp. 40-41)
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L'attitude belliqueuse, à premier abord contraire à la pratique de la mailri et de

l'av.i.hiJpsa bouddhiste, est bien présente dans l'Upasenasûtra. «Toi, serpent venimeux,

maintenant, (je te) détruis!»

Cette attitude deviendra plus présente dans le tantrisme plus tardif (X"-Xm" siècles), et

particulièrement dans les tantra au caractère agressif (krodha) commeYamantaka28 ou

encore de Vajrakïlaya.:l9 Là, des rltes d'exorcisme utilisant des outils rltuéliques

comme des dagues (1a1a, tib.: phur-bu ), ou encore des hachettes, massues, lancettes,

crochets, chaînes, lassos, et couperets deviennent les attributs des divinités tantriques.30

Dans des rites généralement secrets, les maîtres tibétains adoptent la personnalité de

leur divinité tutélaire (yi-dam) et miment les actions de poignarder, de dépecer,

d'assommer, d'écarteler et bien d'autres actit>ns aussi violentes qu'effrayantes. Les

démons ou esprits démoniaques sont parfois mis dans le hom-khung, «cavité pour le

homa». Ceci est un contenant de métal de forme triangulaire et qui est assez grand

pour contenir une effigie personnifiant le démon à contrôler. TI y a aussi son couvercle

surmonté d'un vajra ou d'un petit stüpa qui est posé dessus lors du rituel. (Voir

l'illustration h dans SneUgrove (1980) p. 277)31 Le démon y est invoqué, devient

28Yamantaka est Me divinité tantrique très populaire chez les dGelugspa tibétains. Son
tantra que l'on retrouve dans le bKa'-'gyur a visiblement pour but, l' anGantissement des

ennemis. Voir Sik16s (1996).
29VajrakIla est Me divinité controversée dont le culte n'est pas accepté par l'école des

dGelugspa ou celle des Sakyapa tibétains. Voir Boord (1993) et Mayer (1996).

:IDwaQQl;lll (894) nQu.'! offr€; unl;lli~t€; €;t un€; i!lu.'!tration tr(:!J Qçtaillél;l Ql;l tou.'! çl;l~outils Q€;
tortionnaires divins. (p. 341) Snellgrove, à la fm de ses traductions du Gzi-brjid, fournit Me
suite d'illustrations deTenzin Namdakqui montre les différents vêtements et outils

rituéliques des moines, ascètes et magiciens tibétains. Voir. Snellgrove (1980) pp. 264-292.
31Cette forme triangulaire est pour les sacrifices avec le feu dans le mode abhicâraka:
domination des ennemis. Pour Me illustration des différents types de foyers sacrificiels,



•

67
prisonnier à l'intérieur du thun-khang (alias hom-khang) et est brûlé sur le feu s'il

n'accepte pas de se soumettre aux engagements évoqués par le maître. Les démons,

esprits et autres êtres ainsi traités sont «libérés» par le maître en vue de les empêcher

d'accumuler plus de mauvais karma ou encore de nuire d'avantage aux autres. Ceux

qui acceptent les ordres etles voeux du maîtres deviennent des protecteurs de la

religion et deviennent des objets de la vénération populaire. On les appelle dam-can

ou «ceux qui sont liés par un serment.» (Nebesky-Wojkowitz p. 4)

Les derniers faits énumérés ci-haut témoignent d'un tantrisme déjà avancé qui dépasse

le cadre de notre étude. li y a malgré tout plusieurs éléments en commun avec le sujet

de notre recherche car les textes qui nous intéressent sont les ancêtres, ou du moins les

précurseurs, des tantra tibétains. La gérièse de ces derniers se retrouve dans des textes

canoniques comme lesjiitaka, le Samyuktagama, et les traductions chinoises de textes

comme le MMVR.

Résumé

L'UpasenasÜtra est probablement un texte plus tardif que les jiitaka piili. Les

différents moments qui composent son récit se retrouvent dans les jiitaka piili et ont été

transmis séparément. (Schmithausen pp. 17=19)

Il en est de même pour le MMVR. Nous avons vu différentes parties qui, à notre avis,

voir Strickmann (1996) pp. 349-350.
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tiennent leurs sources sinon des jiitaka piili, du moins, de la même tradition. Cette

tradition bouddhiste qui, au cour des temps se répandit à travers toute l'Asie, compila

ses écrits dans une variété de langues. Bon nombre d'écoles s'échangèrent des textes.

Les éléments qui composèrent certains d'entre-eux, comme nous l'enseignent des écrits

comme le MMVR, furent condensés et organisés dans un même essai. Le MMVR est

un sütra essentiellement composite. L'essence de son existence réside dans les

formuléS magiques, son association avec les personnes du Bouddha, de Mahamayürl,

et des potentats du salPsara, et sa récitation rituélique par un croyant vertueux.

Les deux mythes qui s'y retrouvent servent probablement à légitimer l'usage des

formules qui se sont multipliées au cour des âges comme nous en témoigne les

différentes versions du MMVR. Ce sütra a commencé en tant que collection de dhiirat)i'

introduites par l'histoire de SuvaI'I)avabhasa, le mythe légitimateur (T.986). Le texte

continue ensuite par l'incantation du Grand Roi des paons et ce qu'il récitait m.atin et

soir. craisho 986.19: 477c) Les formules qui suivent dans le texte sont des collections

de syllabes sanskrites dont les·significations nous échappent. D'autres formules

comme celle-ci suivent comme «l'incantation de l'essence royale du Grand Roi des

Paons.» (p. 477c), et encore les dhiiraJ;lï de Maitreya, de Brahma, des devaroja, (p.

478a) et des grands 1"$i. (p. 478b) Il Ya ceux qui permettent de subjuger les ennemis,

quiguérissent, qui conÎerent des pouvoirs surnaturels, et ainsi de suite. (p. 478b=c)

Cette version du T. 986 (plus ancienne) comprend environ 1 800 caractères en un juan.

Le sütra s'est ensuite développé pour culminer avec la traduction d'Amoghavajra qui
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s'étend sur trois juan et compte environ 33 000 caractères. Le contenu principal du

texte consiste en la nomenclature des noms divins de toutes sortes qui sont les source.s

de tous les pouvoirs bienfaisants et maléfiques de l'univers. C'est une reconstitution du

cosmos au niveau scriptural. Les deux mythes du Roi Paon-à-l'éclat-d'or etde Svati

sont présents et rendent légitime l'usage des fonnu1es dans· un panthéon grandement

élaboré et manifeste par les centaines de noms personnels des esprits qui le composent.
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Chapitre Deux

Sur la présence des dieux dans l'eschatologie bouddhique.

Lorsque le jeune Brahmane'Sangavara demanda au Bouddha si les dieux existaient

réellement, ce dernier répondit:

«Ce fait est immédiatement perçu par moi.»

Sangavara, surpris de cette réponse si claire et défmitive répliqua:

«Votre affirmation n'est-elle pas erronée ou fausse?»

Le Bouddha répondit:

«Hé! Un religieux, interrogé sur l'existence des dieux, répond qu'i! y en

a et qu'il le sait c.ertainement. Tout homme qui a de l'intelligence doit

tirer cette conclusion!»

«Pourquoi alors, ô Maître, n'avoir pas clarifié ce point tout de suite?»

«Le monde entier proclame bien haut qu'il y a des dieux...» (Majjhima

Nikaya 2: 130-131; Masson p. 11)

La première affirmation du Bouddha quand à l'existence irréfutable des dieux est

difficile à juger. Était-ce vraiment la conviction du Bouddha ou simplement une

réponse facile à une question saugrenue? Sa dernière interjection nous incline à penser

que cette question ne valait pas la peine d'être répondue car en définitive, les dieux

sont-ils une création collective ou existent-ils aussi réellement que nous-mêmes? Il n'y

a pas de réponse défmitive qui nous proviennent des textes bouddhistes. Les textes
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plus tardifs nous infonnent de la nature irréelle des dieux, des cieux, et de l'existence

en général.

«Beings, beings, 0 Subhuti, as non-beings have they been taught by the

Tathagata. Therefore are they called «beings». It is because of that that

the Tathagata teaches, «Without self are aH dhannas, without a living

soul, witbout manhood, without personality.» CYairacchedika, 17; Come

et al. p.l76)

«...magical illusion and beings are not two different things, nor are

dreams and beings. All objective facts (dharma) also are like a magical

illusion, like a dream. The various classes of saints, -from

Streamwinner to Buddhahood -also are like magical illusion, like a

dream.» (AStasahasrika 2: 38-40; Conze et al. p. 177)

Bien que ces spéculations métaphysiques sont courantes chez les lettrés, ont retrouve

quand même des éléments où les envols philosophiques prennent des fonnes plus

dogmatiques. Ainsi, le Bouddha a-t-il affmné l'existence des six mondes de

renaissances. Parmi ceux-ci, il y a les mondes des asura, dieux guerriers belliqueux, et

des deva, divinités célestes.

Le panthéon bouddhiste et la renaissance.
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Le bouddhisme opère à l'intérieur d'un panthéon de divinités indiennes. Il partage avec

l'hindouisme ancien une conception du monde similaire. Sa cosmologie est bien

exposée au troisième chapitre de l'Abhidharmakosa de Vasubandhu. Ce dernier classe

les divinités et tous les êtres à l'intérieur d'un plan général qui se divise en trois

mondes, les trois dharu. Masson, s'appuyant sur les travaux de M. de la Vallée

Poussin, cite le Qïghanikaya (1.195) où sous le prétexte de la dispute d'un mendiant

avec le dieu Brahma.le sittra expose la division de l'être en trois plans qui

correspondent à la division macrocosmique: le corps matériel (olârika) fabriqué à partir

des quatre éléments; le plan mental (manomayo) constitué d'une forme éthérique qui

épouse le corps physique mais qui est composé d'esprit (manas); et celui au-delà de la

forme (arnpo at1apa!ilabho) qui n'est fait que de conscience (saiifia). (Masson (1942) p.

19)

La classification macrocosmique nous démontre un univers divisé en trois dharu qui

sont: le Kamadhatu, ou le monde du désir, qui est le plan matériel; le Rüpadhatu, ou

monde de la forme plus éthérique; et enfm l'Aruppadhatu, le monde spirituel du

sans-forme. Tout ceci correspond au microcosme du Dïghanjkâya que nous venons

d'exposer ci-haut.

Divinités védiques, mondes ethiérarchie.

Le Kamadhatu contient les six mondes de renaissances. La plupart des divinités

«mondaines» ainsi que les démons y habitent.
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Ces divinités, qui sont en grand nombre et dont la liste la plus ancienne semble avoir eu

sa source.dans les textes du védisme ancien, sont contemporaines du Bouddha.

L'AthaQ'ayeda mentionne les tavatiIpsa (en sanskrit: trayas-triJpsal;1 ), les dieux

Trente-trois qui habitentle sommet du Mont Méru. (AthaQ'ayeda 12.3.16)

Yama, le dieu des enfers, divinité populaire en Chine l'est aussi dans les écrits indiens.

L'AthaD'ayeda y fait maintes mentions (5.30.6 et 8.2.11, etç) ainsi que le Visnu-Smni

(67.16), le R& veda (9.113.3; 10.14.1-2; etc), le Satapathabrahmana (10.4.3.12 et

13.8.2.4), les Upanisad (Kausrtaki 4.8) (la16) Brhadaranyaka 5.15.1; 3.9.21) et bien

d'autres encore. l

Nous retrouvons mention des lokapala, les génies gardiens des quartiers, dans des

textes postérieurs au canon pali qui font échos à des traditions anciennes, comme à

l'intérieur du Visnu-Srnrti (1.16), et des Lois de Manu (5.96; 7.4 et 7.9.303). Les listes

varient depuis quatre à huit, et enfm à dix gardiens des quartiers avec leurs troupes et

leurs assistants. Le plus connu de ceux-ci et qu'on retrouve comme divinité très

populaire, tant parmi les bouddhistes que parmi les hindous, est Kuvera ou Kubera.

Celui-ci devint le dieu des richesses et par cette fonction s'est attiré les faveurs de tous.

(Snellgrove (1987) p. 135)

Kubera pratiqua l'ascétisme pendant mille ans. Brahma le récompensa en lui conférant

IVoir Masson (pp. 84-98) et Macdonell (pp. 171-174).
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l'immortalité et le fit gardien de tous les trésors de la terre. Ces richesses, HIes

dispense à ceux qu'il affectionne. TI n'est pas étonnnant de constater sa popularité à

travers l'histoire de l'hindouisme et du bouddhisme. Kubera, est pour les bouddhistes

le gardien du nord, et sous cette fonction porte le patronime de VaiSravana (Bishamen

mt;PFj), Caishen (M~) ou encore Duowen (~titJ) en chinois). Celui-ci nous intéresse

particulièrement car vingt-huit généraux yak$a sont à la tête de son armée. Un de ses

généraux, Paficika, une figure plus ancienne peut-être que sont chef, a été absorbé dans

la suite de Vaisravana. L'allure martial de ce général aurait été transposée sur son

maître. (Getty p. 156)

Paficika a.comme épouse la yak$iq.THariu. Le Lalitavistara mentionne que parmi ceux

assemblés au palais du roi Suddhooana pour empêcher le Bodhisattva (le Bouddha

Sakyamw;li) d'aller dans le monde, il y avait vingt-huit généraux avec à leur tête

PaficÏka accompagné des cinq cents fils de HariU. (Geny p. 157)

Parmi les autres divinités que nous retrouvons dans le Kamadhatu, il y a Indra, Soma,

VaI1lQ.a, Isana, Prajapati, et bien d'autres. Le Kamadhatu est probablement le monde

le plus ancien du bouddhisme et, en conséquence, est celui dont nous possédons le plus

de détails. (Masson p. 33)

Les listes de l'Abhidharmakosa divisent ce monde en environ vingt sections, depuis les

tréfonds de l'enfer AvIci jusqu'au delle plus élévé du monde du désir, le Para-ninnita

vasavartin. (Sadakata pp. 58-57) Plus on s'élève depuis les royaumes terrestres, plus
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les passions et les désirs diminuent. Les dieux des quatre derniers royaumes supérieurs

du Kamadhatu assouvissent leurs quelques désirs par une embrassade (le ciel Yama),

en se tenant les mains (le ciel TU$ita), en souriant (le ciel NiIm;IrJ.a-rati), et en tout

dernier lieu, avant de passer au Rüpadhatu, en se regardant (le ciel Para-ninnita-

vasavartin). (Sadakatap. 62)

Le Rüpadhatu est peuplé d'êtres ayant des.formes mais pas de désirs. Brahma,le dieu

suprême des védas y réside. TI y a plusieurs brahma. Pour le brahmanisme. Brahma est

la plus élevée des divinités et a plusieurs noms. Le bouddhisme a conféré à ces titres

des locations. Le canon pali ne reconnnait que deux de ces dénominations qu'il

identifie formellement à des cieux. Ce sont les brahmakayïka et les mahabrahma.

(Masson p. 24) C'est donc le bouddhisme de l'Abhidharmakosa qui a ajouté quelques

cieux et quelques dieux. Cet ajout ne s'est pas arrêté à Vasubandhu. Les textes

tibétains et chinois recellent de noms de nouveaux dieux, de nouveaux bodhisattva et

d'autres créatures. Les différentes versions du MMVR nous instruisent sur ce processus

comme nous le verrons sous peu.

Les divinités sujettes au kanna

Tous les habitants du sélIflsara, incluant les dieux, sont sujets à la mort et à la

renaissance. La loi du karma est formelle. Tous, même si leurs pouvoirs sont énormes,

n'échappent pas à l'emprise de Yama, le dieu de la mort.
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«Les dieux sont éphémères et soumis à la transmigration. Même pour eux, il n'existe

pas d'éternelles demeures.» Cfhen~atha 455 via Masson p. 12)

Sujets, comme les humains au cycle vicieux du sarpsiira, la durée de la vie des dieux

est même spécifiée par les textes. Dans le monde du sans-forme (arupadhatu), le

royaume le plus élevé des trois mondes (dhatu), l'espérance de vie y est limitée. Ainsi

dans l'Akasanaficayatana, le plus bas du sans-forme, on n'y demeure pas plus que 20

000 kalpa.2 Le plus élevé de ceux-là. le Nevesafifianasafifiâyatana.les dieux meurent à

l'âge vénérable de 80000 kalpa. (Vasubandhu. Abhidharmakosa 3: 174)

Divinités mondaines et supra-mondaines

Une notion importante dans la classification bouddhique est la division faite entre les

divinités mondaines (lokarak$aka, tibétain: 'jis-rten-pa'i sruDs-ma), sujettes au karma,

et celles qui ont atteint un niveau d'évolution spirituelle les affranchissant presque du

processus de la renaissance, ou tout le moins, qui ont un karma qui les propulse vers

l'atteinte de l'Éveil. Les premières sont des êtres spirituels qui offrent la protection ou

une aide surnaturelle aux croyants. La plupart sont des dhannapala, les protecteurs de

la religion bouddhique qui forment le panthéon qui nous intéresse dans cet essai.

Nebesky-Wojkowitz nous informe que les divinités transcendantes (1okottararak~aka,

2Un kalpa, nous dit le Samyul@gama, est le temps qu'il faudrait pour enlever toutes les graines de
moutardes entassées dans un château de 7.4 kilomêtres cubiques et d'où seulement une graine serait
enlevée à tous les cent ans. (Sadakata V. 96)
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'jig-rten las 'das pa'i snmg-ma) sont ceux qui ont atteint les septième, huitième et

neuvième étapes (bhümi) des bodhisattva. (pp. 3-4) Ces trois étapes de la carrière du

bodhisattva qui précède la cessation ultime (pa.rinirvill)a), sont celles des vertus

parfaites ou perfections (paramita) de l'aspiration (pral)idhana), du pouvoir (bala), et

de la sagesse (jijana). (Dayal p. 168) Ces stations spirituelles élevées sont atteintes

par la force dynamique des mérites accumulés et de la sagesse. Les noms mêmes de

ces sols (bhiimi) nous indiquent qu'à partir de là. il n'y a plus de retour vers une

incarnation matérielle. Le septième sol s'appelle «Va-Loin» (dürangama) parce qu'il

est l'accomplissement des aspects pratiques de la discipline du bodhisattva. li

comprend l'unicité de tous les bouddhas et il participe à leurs attributs. A cette étape,

le bodhisattva peut voir la multitude de ses manifestations et est maintenant maître des

«moyens adroits» (upaya-kaucalya) qui aident tous les êtres sensibles à atteindre

l'illumination. (Dayal pp. 289-290)

La huitième étape est appelée «Immuable» (acala). Immuable car là, le bodhisattva

n'est plus contaminé par les actions. li peut se manifester sous différentes formes et

ainsi acquiert les dix pouvoirs (vaciœs). 3 C'est l'étape de la perfection de la naissance

et de la fmalité. Sa compassion n'a plus de bornes. (Dayal p. 290)

La neuvième terre du bodhisattva est celle du «Bon-Esprit» (sadhumati). li possède la

}Ces pouvoirs sont ceux: de longévité, de la puissance de son esprit, de la connaissance de la
méchanique universelle (pari$kara), du kanna, du contrôle de sa naissance, de sa foi (adhimuktl), de ses
voeux, des miracles, du Dhanna~et dela sagesse. (Dayal pp. 140-141)
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connaissance universelle ou les «Pleins~savoirs-respectifs»(pratisa1Pvid).4 Celui qui

r a atteint connait tous les phénomènes et les principes, mondains ou supraumondains.

TI peut lire les pensées de tous les êtres et, par ce fait,· est un grand prosélyte. Mais ce

qui nous intéresse particulièrement, c'est qu'il est protégé par les dhiiraI,Ü. (Dayalp.

291)

En effet, le bodhisattva qui enseigne, en plus d'avoir les qualifications morales, se doit

de posséder trois prérequis qui sont: 1, Matières de rapprochement (sangraha-vastus)

01) comment intéresser (pour ne pas dire séduire) les êtres sensibles à accepter la

doctrine; 2. Pleins-savoirs-respectifs; 3. La maîtrise des formules (dharaJ)l). (Dayal p.

251)

• Le maître de la terre du «Bon-Esprit:» est protégé par les formules car il en a la

connaissance parfaite. TI est invulnérable au danger et aux maladies. La protection

qu'il reçoit provient des dieux et des autres êtres spirituels qui soutiennent le Dharma.

Le bodhisattva de cette étape est appelé «Possesseur des Formules» (dharaI)I

pratilabdha). Les formules n'ont pas une origine humaine mais paranormale. Elles

sont enseignées par les divinités, mêmes dans la plus ancienne tradition indienne. Elles

sont des dons offerts aux vertueux. Ces formules sont divisées tantôt en quatre classes

selon le BOdhisattyabhümi et le Dasabhfunikasiitra ou encore en do.uze selon le

MahayyutPiUi. Les appellations de ces divisions so.nt: ceux du dharma, de la

signification (artha) des mantra, de l'acquisition de la persévérance (k$anti), du soi-

• 4Ces quatre Plein-savoirs-respectifs sont: Dhanna, artha, nirukti et pralibhana. (Dayal pp. 263-265)
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même (atma), des écritures (grantha), de la concentration (abhi$ecam"), de la possession

du savoir (ji'ianavatl), des louanges infmies (ananta va1'1)a), de l'entrée dans le royaume

de l'inconditionné (asanga mukha pravasa), etc. (Dayal p. 268)

Ainsi faut-il devenir un maitre des fonnules pour contrôler les êtres invisibles des

domaines spirituels et démoniaques. Sinon, on peut devenir la proie de leurs méfaits et

déplaisirs. Par contre, si on le désire et qu'on possède le karma nécessaire, on peut

devenir soi-même un dieu protecteur lors d'une incarnation dans les royaumes plus

élevés que le nôtre. Dans cette veine, il y a un dhannapala tibétain dont le culte,

aujourd'hui controversé, est une illustration éloquente de ceci.

Dorje Shugden (rdo-rje shugs-ldan, «vajra puissant») est un de ces srung-ma, un

protecteur de la religion, qui est vénéré par certains membres de la communauté

monastique des dGe-lugs-pa-s, ordre qui fut fondé par Tsong Khapa (1357-1419) au

XIV· siècle. A l'époque du cinquième DalaïLama (1617-1682), dit la tradition, il y

avait un maître du nom de Sonam Dragpa (bsod-nams grags-pa). Celui-ci était censé

être la troisième réincarnation d'un yogi fameux du nom de Dilldzin Dragpa Gyanchan

(Vul-'dzin grogs-pa rgyal-mtshan). SonamDragpa était un maître de grand savoir et sa

renommée était telle qu'elle attira la jalousie de certains disciples du cinquième Dalaï

Lama. Ces derniers auraient attenté à sa vie à plusieurs reprises. La légende nous dit

que c'est grâce à la force de sa puissance magique qu'il parvint, chaque fois, à se sauver

de ces périls. (Nebesky-Wojkowitz (1956) p. 134)
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Un jour, en ayant assez de ces intrigues, Sonam Dragpa décida de mettre fm à sa vie.

Après avoir donné des instructions à ses plus proches disciples, il enfonça un khata (une

écharpe de soie cérémonielle) dans sa gorge et mourut étouffé. Lorsque le feu

consumma son bûcher funéraire, comme il l'avait prédit, un nuage noir et menaçant prit

la forme d'une main ouverte. Ses disciples voyant cela se jettèrent par terre et

implorèrent leur maître de venger sa mort. C'est alors que quelques temps après,le

pays fut ravagé par des désastres inexpliqués. La personne même du Dalaï Lama

n'était pas épargnée car il ne pouvait plus prendre son repas en paix sans être assaillit

par des phénomènes s1,ll11aturels. Il fallait que les trompettes et les gongs sonnent pour

effrayer les esprits responsables. (Nebesky-Wojkowitz (1956) p. 135)

C'est peu après que les astrologues, les oracles et les doctes tibétains découvrirent la

source de toutes ces infortunes. Aucun exorciste ne put améliorer la situation et il fallut

donc que legouvemement tibétain rende un culte à Sonam Dragpa, maintenant Dorje

Shugden, pour que tout revienne en ordre. (Nebesky-Wojkowitz (1956) pp. 134-135)

Les adeptes du culte croient que Dorje Shugden bientôt remplacera Pehar à la tête des

divinités mondaines lorsque ce demier transcendera cette sphère d'existence.

(Nebesky-Wojkowitz (1956) p. 134)

Par défInition, les divinités protectrices supra-mondaines sontdes maîtres spirituels

protégeant les adeptes qui leur vouent un culte. Ces derniers «mettent en action» la

divinité par l'utilisation de mantra , ou formules, qui leur furent transmises dans le
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secret du rite d'initiation. En plus de révéler des formules à leurs disciples terrestres,

ces divinités seraient à leur tour protégées par d'autres entités spirituelles en tant que

bodhisattva des huitièmes, neuvièmes, et dixièmes terres spirituelles (bhwni).

(Nebesky-Wojkowitz (1956) p. 4)

Les autres démons protecteurs qui sont de rangs inférieurs, ne sont pas des maîtres

spirituels. Ils sont des démons enchainés par des voeux qui leur furent, en quelque

sorte, imposés. Ils étaient auparavant des démons nuisibles qui, un jour, furent liés par

des promesses qu'un maître exorciste aurait exigé d'eux. Les tibétains nomment ce

genre de protecteur, un dam-can (samayika), «un qui est lié par le serment.»

(Nebesky-Wojkowitz (1956) p. 4)

La traduction du MMVR d'Amoghavajra nous introduit à ces deux genres de divinités

protectrices. La première description de ces créatures se retrouve au début même du

sütra. Nous avons l'assemblée primaire, laquelle est témoin de la présentation du

MMVR par le Bouddha SakyamUI.Ù. Nous avons ensuite une liste des êtres néfastes qui

sont asservis par l'utilisation des dharaI).f. Le reste de ce long sütra consiste en

plusieurs listes de divinités, saints et démons, et de leur formules respectives. C'est

maintenant à l'étude de ceux-ci que nous nous attarderons.

Comparaisons entre les assemblées primaires

• À l'encontre de la plupart des grandes écritures du maha:yana, le Maham3,yürï-yïdyâ-
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rajlli sütra commence modestement par une brêve introduction. Les authorités d'usage

ne sont même pas présentes, c'est·à.dire la vaste assemblée des bouddhas, des

bodhisattva, disciples, dieux, et démons. L'assemblée primaire, c'est-à-dire, le groupe

de témoins qui assistèrent à la déclaration des enseignements du Bouddha, est ici

absente.

Le MMVR commence ainsi: ~~Ainsi ai-je entendu: Une fois, alors que le Bienheureux

demeurait dans le monastère d'Anathapindika au Parc Jeta dans la cité de Sravastr, il y

avait un moine du nom de Svati ...» et cetera.

Ce début ressemble à ceux de la plupart des sütra pali. Pour illustrer la différence avec

les sütra mahayamstes, nous nous permettons ici de citer les débuts de la

Prajiiaparamita:

«Ainsi ai-je entendu: Une fois, le Bienheureux. demeurait à Rajagrha,

sur le mont des vautours, accompagné d'une large assemblée de moines,

mille deux. cent bonzes, tous arhat ...avec cinq cent bonzesses, des

laïques (hommes et femmes), qui furent tous libérés dans cette vie,

accompagnés de centaines de milliers de niyuta de koti de bodhisattva,

qui ont tous acquis [la maîtrise] des dharaJ)I; ...ns sont: le bodhisattva

Bhadrapâla, le Grand âre; le bodhisattva Ratnaka, Sarthavaha,

Naradatta, ...(suivit de vingt autres noms de bodhisattva. )...et Maitreya

le bodhisattva, le Grand âre, à la tête de plusieurs centaines de milliers
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de niyuta de koti de bodhisattva ....» (Notre traduction française de la

version anglaise de la Prajfiaparamita. (Conze (1984) pp. 370 38)

Le Mahayairocana sütra. une écriture importante du corpus ésotérique qui fut traduite

en chinois juste avant Amoghavajra par Subhakarasirpha, nous offre cette version de

l'assemblée primaire.

«Ainsi ai-je entendu: Une fois, le Bienheureux demeurait au vaste

palais du Vajradharmadhatu où le Tathagata fit la bénédiction

miraculeuse. Tous les Possesseurs du Vajra (vajradhara) y étaient

assemblés. La foi et l'enseignement du Tathagata se manifestèrent

miraculeusement [sous la forme] d'un grand pavillon, précieux et

majestueux, haut, sans centre ou côtés. Il est orné de plusieurs grands

trésors miraculeux et majestueux de toutes sortes. La personne du

Tathagata est assise sur un trône [supporté par] des lions. Les noms des

autres [personnages] adamantins (jingang ~1lilJ) sont: Gaganamala

vajradhara, Vajradhara-qui-est-immaculé -comme-!'espace, Vajradhara

qui-se-promène-dans-l'espace, Vajradhara-qui-est-née-dans-l'espace,

Vajradhara-à-Ia-robe-multicolore, Vajradhara-au-pas-bienfaisant,

Vajradhara-qui-demeure-dans-l'équanimité-de-tous-Ies-dhanna,

Vajradhara-à-Ia-compassion-pour-Ie-domaine-de-tous-Ies-êtres

sensibles, Vajradhara-à-Ia-force-de-Narayana, Vajradhara-à-Ia-force

du-Mahanarayana, Vajradhara-miraculeux, le Vajradhara-rapide, le
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Vajradhara-immaculé, le Vajradhara-à-Ia-force-rapide, le Vajradhara-à-

l'armure-du-Tathagata, le Vajradhara..né.des-mots.du.Tathagata, le

Vajradhara-qui-demeure-dans-Ies-dialogues-sans-buts(?), ·le Vajradhara-

née-des-lO-pouvoirs-du-Tathagata, le Vajradhara-aux-yeux-immaculés,

Vajrapani-maître-des-secrets. Et c'est ainsi qu'avec les chefs (sholJ i!i")

ci-haut [mentionné, il y avait] une foule de vajradhara-s au nombre égal

à la poussière des dix terres de bouddhas, [et aussi] avec

Samantabhadra. Maitreya. Maiijusn. SarvanIvaranaviakambhin et les

autres grands bodhisattva qui l'encerclèrent, devant et derrière. [Le

Houddha manifesté sous la forme de Ma.havairocana] exposa le

Dharma.» Œaisho 848.18, p. la)

La présence d'assemblée primaire, dont la description est parfois très longue, est,

j'oserai ici le proposer, une caractéristique notable des écritures du mahayana. Bien

que l'exposition d'un panthéon de bodhisattva demeure au second plan des textes du

Grand Véhicule, il est par contre le tissu du discours tantrique. On pourrait m.ême dire

que la trame des textes tantriques n'est qu'un exposé, plus ou moins hiérarchique, du

panthéon tantrique et des mantra qui leurs sont associés. Le MMVR, avec ses

références peu nombreuses aux bodhisattva, et l'inexistence de l'expositon d'un

ma.c;u;fala, n'est pas loin de cette formule. Même si l'assemblé primaire est minime, le

reste du texte demeure une exposition de divinités et de dhiiraJ)Ï qui leurs sont

associées.
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Amoghavajra, pour combler cette lacune de l'a.ssemblée primaire, a cru bon d'ajouter

une brève introduction qui énumère quelques personnages importants, et en plus, nous

mentionne la majorité des classes de démons qui sont soumis au MMVR. Après une

brève salutation au bouddha historique Sakyam~i, aux sept illuminés du passé, ainsi

qu'à Maitreya, très populaire durant les Tang, une mention générale des autres

bodhisattva, naga, et disciples, Amoghavajra passe à l'énumération de l'usage et des

bienfaits du sütra.

«Hommages au Bouddha! Hommages au Dharma! Hommages à la

Sangha! Hommages aux sept bouddhas parfaitement Illuminés!

Hommages à Maitreya bodhisattva et les autres! Tous les mahiisattva

bodhisattva, les niiga, les bouddha-solitaires (pratyekabuddha) et les

auditeurs (sriivaka), les [disciples qui ont atteint l'étape des] Quatre

Inclinations et des Quatre Fruits [et] moi, ensemble, honorons avec

révérence le Tathagata et les autres, l'assemblée des Saints...» (Taisl;1o

982.19: 415b)

Plus loin, il continue avec une liste des créatures spirituelles qui viendront assister à la

lecture du sütra, constituant ainsi une assemblée primaire pour le bienfait du récitant.

«Tous ceux qui sont des différents cieux [et] les divinités terrestres

transcendantes; ou ceux qui demeurent sur la terre; ou ceux qui

habitent l'espace; ou vivent dans les eaux; les différentes catégories de
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fantômes et d'esprits [et] tout ce qui peut être nommé [dans] les

différents cieux et [parmi] les esprits des eaux (lit dragons); les asura,

maruta, garuçla, gandharva,kinna.ra, mahoraga, yak$a, riik$asa, preta,

pisiIca, kumbiil)çla, panna, pbhü, pütana, kata-pütaniI, skandha, unmada,

cchaya, apasmara, ostaraka, et tout le reste des fantômes et esprits qu'il

y a, ainsi que les différents sorciers humains [et] tous les autres non

humains; tout ce qui est mauvais, empoisonné [et] nocif [et] tout ce qui

est malchanceux,.toutes les maladies malignes [et] tous les fantômes [et]

esprits, tous les émissaires et toutes les colères des ennemis, toutes les

craintes [et] frayeurs, tous les différents poisons et les différents

sortilèges, toutes les prières repoussantes, ceux qui cherchent à couper

court le destin des· autres et suivent leurs impulsions empoisonnées et

nocives [et s'en prennent aux autres] qui n'ont pas d'abondance; ils sont

tous venus entendre ma récitation du sütra de la MahamayürI-vïdya

rajfiï.» (JAishô 982.19: 415b-c)

Cette liste devient plus exhaustive avec la formule sanskrite qui suit et qui consiste en

partie en noms de divinités du MMVR:

«Tad yatha Kali Karali KümbaIiçli 8aIPkhini Kamalak~iHarïti Harikesi

8rïmati Haripmgale Lambe Pralambe Lambodari Kalapase kapala

DhariIii Kalasodari Yamadüti Yamarak~asi bhüta Grasanï praticchemarp

vali gandharp pu~parp dhüparp. dïparp. valirp. cadasyami rak$athamarp.
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parivaratp sarvasattvanatps ca sarvabhayopadrabhyo jïvatu var~a satatp,

pasyatu saradatp satatp sudhyantu me mantrapadab svaha!» <Taishô

982.19: 415c-416a)

Ici, «Lamba, ... Pralamba, ..• Harïti, HarikesÏ, Haripmgala, Kali, KaralI, ..,

Kalasodakï.>->- sont huit parmi les douze pisaci invoquées au chapitre deux du MMVR.

Elle furent les protectrices du bouddha durant sa gestation au sein de sa mère comme

durant sa naissance. (Taish6 982.19: 428a)

Au même moments, il y avait les rak.$asï qui servaient aussi les même fonctions:

«Harïtf-rak$asï, Nanda-rak$asï, Pmgala-rak$asï, Satpkhinï-rak$asï, Kalika-rak$asï,

Devamitra-rak$asï, Kumbhànc,la- rak$asï, Kunta-dratp~tra-rak.$asï, Kambojï-rak$asï,

Anala-rak.$asï.» (Taish6 982.19: 429b)

Kamalak~i, Srrmati, Kalapase, Kapala (<<crâne»), demeurent encore non-identifiés.

il est très probable que Lambodari soit une yak$ï en relation avec «le yak$a Lambodara

[qui] demeure au royaume de Kalmga». (424a) MahadhariI}Iye (DhariIii) est une

grande rak$asï (431a). il y a d'autres rak$asïqui sont Yamadüti et GrasanL (430a)

Les bhata (43gb) sont une sorte de mauvais esprits. Tous ces noms sont suivis

d'offrandes rituelles traditionnelles dans les invocations tantriques.5 Ainsi, la dhliraI)ï

~À comparer avec: «Om! Dasadika lokapala sapariwara arghatn, padyam, gandhe, puSpe, dhupe,
aloke, sabda ,naividya, praticca hum! Svahà!» «Om! Gardiens mondains des dix directions, de l'eau
pour le visage, de l'eau pour les pieds, onguents, fleurs, encens, lumières, sons, nourriture, recevez!
Hum! Sviihii!») (Pha-bong-kha-pa (1964a) pp. 273-274) un rituel d'offrande aux dix protecteurs du

maQc;1ala de Vajrabhairava Ekavira qui est toujours en usage chez les Tibétains.
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continue avec: «... Recevez de moi des offrandes; parfum; fleur; encens; lumière;

...etc. (... praticchemalp vali gandhalp pU$palp dhilpalp dfpalp va1ilp...)>>

Listes des noms divins et démoniaques du MMVR

La trame du MMVR est constituée d~ formules sanskrites, attribuées à tel ou tel

personnage spirituel. suivit de listes de noms entrecoupées d'autres dhifral.11 sanskrites.

Le lecteur de cette écriture s'aperçoit rapidement que tous ces noms construisent une

certaine réalité. Ils sont les éléments de la terreur et du salut. Ils sont les matériaux qui

semblent constituer l'expérience humaine des maux et des cataclysmes. Et toutes ces

horreurs sont nommées, sinon «anthropomorphées». Listes après listes, on rencontre les

potentats du monde bouddhiste indien du vnr siècle. En voici une brève énumération:

1. La première liste est une longue prière en vers, style «Upasena», qui nomme les

familles de serpents. En Chine, ils deviendront les dragons des eaux (naga), vivant

dans le monde souterrain et à qui on a attribué la source de plusieurs maux ainsi que le

contrôle du climat. (Taisho 982.19: 417b-c) Il est intéressant de noter que cette liste

est précédée par une incantation en vers dont le but est de «générer un coeur [plein] de

compassion alors que les noms sont prononcés.» (Taisho 982.19: 417) Son prototype se

retrouve dans l'incantation d'Upasena que nous avons vu au premier chapitre.
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2. La deuxième liste mentionne le nom des mahâdevaraja, les Grands Rois célestes

des quartiers (lokapala).(T41isho 982.19: 421c-422b)

3. Le second chapitre (juan) du MMVR commence avec la liste des mahayak$araja.

CTaishO 982.19: 422c-426a) Cette liste est la plus longue et, peut-être, la plus

importante. Les yak$a sont des généraux qui commandent les troupes célestes qui

obéiront à celui qui récitera l'écriture. À la tête de cette armée est nulle autre que

Kuvera. Les troupes qu'ils commandent ainsi que les fléaux qu'ils extenninent sont

énumérés dans le texte qui suit les fonnules sanskrites. (Taisho 982.19: 427b-428a)

4. Une liste de démones de tout genre avec, en tête, les douze démones carnivores, les

pisacI, (p. 428a) suivit des noms de dix mahapisaci (p. 428b), et encore de sept

mahapisacI (p. 428b). Elle continue avec huit maharak$asI, dix maharak$asi (p. 429a),

et encore douze maharak$asi (p. 429b). Elle se poursuit avec douze mahamiitara (p.

429b), une autre mahiipisacI, et enfin soixante-treize mahiirak$asi (pp. 430a-b432a).

5. La dernière liste de ce chapitre est celle d'un grand nombre de nagariijii (p. 430).

Une fonnule de requête de protection conclut le discours. (p. 433b)

6. La première liste de noms du dernier chapitre suit les formules attribuées à divers

bouddhas et divinités célestes. Ceux-là sont chacuns des sept bouddhas du passé

• comme Sikhina, et Visvabhuva (p. 433b-c), avec Maitreya (p. 434b), encore plus loin
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Brahma, Indra, Vi~u, Agni et bien d'autres. (p. 435) La liste de noms qui nous

intéresse est celle contenant ceux des divinités des cours d'eau, des fleuves et des

rivières. Elles semblent toutes êtres femelles car leur titre est celui de nadJ.mjiif,

souveraine de la rivière. (p. 436a)

7. Les rois des montagnes (parvatarajii) sont ensuite nommés. (p. 436b)

8, Les noms des divinités des maisons lunaires.. les naksatrll. sont par la suite exposés

méthodiquement. Ils sont divisés et identifiés par leurs positions respectives dans

l'éUipse du zodiaque.. (p. 437a) Ces dernières ont une longue histoire en Chine. Elles

font parties des systèmes astronomiques et astrologiques qui puisent leurs sources dans

l'antiquité chinoise. TI y a des évidences archéologiques qui nous démontre l'existence

des vingt-huit loges.lunaires à partir du ve siècle A.C. (Major (1993) pp. 43-44; Harper

(2000) p. 833) Ceux-là sont des mots monosyllabiques qui sont assignés à des positions

astronomiques le long de l'éllipse de Jupiter. À chaque station, on a associé deux ou

trois de ces stations lunaires. Le manche de la Grande Ourse servait d'aiguille· au

cadran cosmique et les événements célestes qui se manifestaient à l'intérieur de ces

stations (comètes, etc.) étaient interprétés comme augures. Par example, lorsqu'une

éclipse solaire apparaissait durant «l'instant» astronomique de la station «femme» (P:"),

cela indiquait un mauvais présage. L'interprétation traditionnelle stipulait que le

royaume aurait une femme comme souveraine, catastrophe pour les savants confucéens

et les docteurs en divination. Encore, si une comète était observée, alors on prédisait

une rebellion dirigée par une femme puissante et influente. (Schafer (1977) pp. 79-80)
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TI Ya eu plusieurs tentatives d'explications du phénomène des stations lunaires. TI n'est

pas certain que dans l'antiquité, celles-là ont été clairement attribuées au mouvement

de la lune. (Harper (2000) p. 833 n .. 56) Le bouddhisme a certainement ajouté au

folklore les concernant car il y a maintes illustrations dans les temples qui ont

survécues de la période des Tang. (Schafer (1977) p. 79) Nous ne connaissons pas

l'origine de ce phénomène répandu à travers tout l'Orient et le Moyen-Orient.

Plusieurs théories ont été avancées. Une d'entre-elles attribut leur inventions aux

chinois qui, dans un premier temps, les al,rraienttransmises à l'Inde, pOl,rr ensuite les

réimporter en Chine pendant l'introduction du bouddhisme. (Nivison (l989)} Nous

pouvons seulement spéculer sur l'effet et la reconnaisance possible des stations

lunaires par les doctes chinois dans les na.k~atriiindiennes.

9. Le pouvoir et les bénédictions des Grands Sages, les mahaf$i, sont ensuite

recherchés par la mention de leurs noms.

10. La dernière liste de noms est celle des mahiivi$ii, ou Grandes Gens (vi$ii). La

traduction chinoise de ce terme est incongrue. Littéralement, ce sont les noms de la

Médecine des Grands Poisons (da duyaomingzi *_M:1:r*). (p. 437c) Le contexte

semble valider cette appellation. Tous ces esprits divins ne sont-ils pas une médecine

contre les maux qui affligent l'humanité? Le tout est suivit d'une formule en sanskrit,

translittrations incompréhensible, qui pourrait-être la liste de noms en question. Je

laisserai l'analyse de celle-ci aux experts.
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Le panthéon du MMVR est donc constitué de naga, deva, yak$a, de démones (pisacaet

rak$asJ), de divinités des montagnes (parvatarnja) et des rivières, des nak$atra

(constellations lunaires), des 1"$1, et d'autres grands personnages du domaine spirituel.

Nous avons une énumération des forces du macrocosme qui traditionellement se

divisent en trois, les mondes souterrains, terrestres et célestes, comme nous l'avons vu.

Les deva etles nak$atra appartiendraient au monde céleste, les pisacfi, les rak$asI, et

les parvataraja au monde terrestre. les naga et les divinités des rivières au monde

souterrain. (Macdonnell pp. 156-164) Les 1"$isont une classe de spécialistes. Ils sont

les visionnaires qui conversent avec les dieux et leur prototype serait Agni, second des

dieux après Indra. (Macdonnell pp. 97 et 144) Les yak$asont membres de toutes ces

classes car ils semblent représenter le prototype ancestral de tous les dieux.

Yak$a et leur origine pré-védique

Bien que la liste contenant les noms des yak$a est la troisième dans notre suite, son

importance est telle que nous nous y attarderons en premier. Celle-ci est la plus

imposante du MMVR. Les yak$a sont des créatures mythiques présentes en Inde

depuis les temps les plus reculés. Leur conception est très ancienne etil semblerait,

comme nous allons le voir, qu'ils furent à la base même de l'idée de divinité. Il n'y a

pas de doute que leur culte existait déjà à l'époque du Bouddha.
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L'apport des yak$a se trouve dans la polyvalence de leurs personnalités. Certains

dieux du védisme anciens sont objets d'une possession médiumnique par un yak$.2.

D'autres sont appelés yak$a. Par ce fait, le yak$a échappe à un domaine spirituel en

particulier etpeut se promenerdans tous ceux-là en accord avec sapersoIlIlalité

individuelle et son avancement spirimel.Plus tard encore, le yak$adevient une classe

d'esprit et perd son lustre. li a comme confrères les rak~asa, les naga et même des

démons-démones, comme les pisaclpar exemple.

Origine des yak$a

Chronologiquement parlant, la première mention du mot yak$a semble se retrouver

dans les védas. On le retrouve plusieurs fois dans le Rgyeda. Celui-là ne dénote pas

encore une divinité mais plutôt un concept. (Misra .. R.N. p. 7) Misra pense que les

yai$a sont en fait les premières représentations anthropomorphiques de divinités. et

qu'ils trouveraient leur cultes dans la société pré-védique. TI pense que c'est pour cette

raison qu'ils apparaissent généralement sous une lumière peu flatt~use dans les

premiers écrit védiques. (Misra, R.N. p. 7)

Plusieurs savants ont cru longtemps à une invasion de la population nomadique aryenne

dans la vallée de l'Indus vers le xr siècle A.c. et qui aurait imposé un joug sur la

population locale. Les conceptions courantes de l'époque étaient que les nouveaux

venus auraient absorbé un grand nombre de pratiques cultuelles des autochtones

sédentaires et qu'ils auraient créé un système social et religieux (le brahmanisme) qui

les auraient maintenus au pouvoir. (Wheeler p.2, Tharpar pp. 29-30, Marasinghe pA)
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De la population locale, la pratique des cultes aux divinités locales aurait perdurée pour

être absorbée, à contre coeur, par «l'establishment» aryen. (Bhattacharyya, N.N. pp.

195-196)

Ces théories qui furent très influentes sur l'étude de l'origine des religions indiennes ne

semblent pas survivre aux résultats des fouilles archéologiques dans les villes de

l'ancienne vallée de l'Indus. En effet il n'y a pas d'évidence qui confmne l'invasion

d'une population distincte qui se serait imposée et aurait construit son édifice social et

politique surW1e population locale. Kenoyer, résmne bien la compréhension globale de

l'évolution de la société de cette époque. (Kenoyer(1998); Nichols et al. (1997»

En premier lieu, la société de l'ancienne vallée de l'Indus semble avoir été un tissu

complexe de populations sédentaires et nomades qui auraient évolué sur une longue

période de temps. (5 000 à 1 300 A.C.) (Kenoyer p. 24 et 174) Ce serait l'assemblage

de plusieurs facteurs qui aurait fait changer cette société mi-nomade et sédentaire en

une organisation politique de villes-états. Entre-autres, le changement du cour de la

rivière Saraswati aurait provoqué une exode vers de nouvelles terres où la population

se serait majoritairement sédentarisée. (Kenoyer p. 174) Les villes de l'Indus auraient

souffert de facteurs internes ayant affaibli l'élite régnante. Ces facteurs auraient

contribué à l'accroissement de la population urbaine et une pression démographique

trop forte, due en partie à un mouvement graduel de réfugiés des terres submergées par

les inondations et par d'autres cataclismes naturels. Une extension trop grande des

• routes de commerce aurait aussi contribué à déstabiliser le pouvoir politique si bien que
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vers les années 1 900 A.c., les régions de la vallée de l'Indus et du Gujarat auraient

éclaté pour fonner trois différentes cultures locales. (Kenoyer p. 174) Une de ces

cultures, située dans la région du Gange, aurait aggrandi son territoire graduellement

depuis 1 200 jusqu'à 800 ans AC. C'est cette société qui aurait produit les textes

védiques et le brahmanisme hindou. (Kenoyer p. 179) La prolifération de cette culture,

incluant ses rites et croyances, se serait effectuée par osmose dans les populations

voisines pour inclure des organisations politiques de villes-états incluant la région

centrale du Gange jusqu'à la rivière Yamuna.le Gange du milieu etdu bas. le décan, et

les deux tiers nord de la côte ouest de la péninsule indienne. (Kenoyer p. 179)

De l'ancienne civilisation mixte (mi-sédentaire et nomadique), précédant la

fragmentation en trois cultures? les fouilles archéologiques ont mis au jour un grand

nombre d'images et d'objets rituéliques dépeignant les plus anciennes divinités connues

de cette région. Pannices figures, il y en a qui se retrouvent surdes. sceaux de terre

cuite, assisent en posture yogique coiffées de grandes cornes surmontées d'un chapeau

de plumes, ou de branches de feuilles d'un arbre sacré. Ces personnages sont mâles, au

membre en érection et qui semblent souvent posséder au moins trois. visages disposés

de chaque côtés de la figure centrale. (Kenoyer p. 112) Les représentations qui nous

sont parvenues nous indiquent que ces divinités étaient sujettes à de grands sacrifices

où des animaux comme des chèvres, des boeufs, des tigres, et d'autres bêtes sauvages y

étaient présentés. TI y a même des scènes représantant des offrandes faites de sacrifices

humains. (Kenoyer pp. 104, 112 et 119) L'iconographie de ces divinités est

remarquablement similaire à des représentations tantriques (hindous et bouddhistes)
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maintenant bien connues. C'est justement ces similarités qui auraient porté plusieurs

savants à identifier l'origine des cultes tantriques à l'archétype qu'ils semblent avoir

retrouvé dans les images de Harappa et de Mohenjo-daro. Le personnage décrit ci-haut

(le dieu cornu au priapisme prononcé et associé aux animaux sauvages) a été identifié

par certains savants indiens comme étant Sivapa~upata, une forme primitive de Siva,

divinité centrale du tantrisme hindou. C'est celui-là qui aurait été le modèle de base

des yak$a et des autres dieux courroucés mâles tantriques. (N.N. Bhattacharyya pp.

195-196) D'autres représentations anciennes provenant de l'Indus ont comme figures

centrales des divinité femelles qui semblent épitomisées la fertilité et le contrôle des

fauves. (Kenoyer pp. 111-112 et 114-115) N.N. Bhattacharyya y voit les cultes de la

déesse mère et de la sakti (l'énergie femelle tantrique). Kemoyer remarque à ce sujet

qu'aussi longtemps que le sens des inscriptions qui accompagnent certaines de ces

représentations resterons inconnues, il sera impossible d'identifier positivement ces

divinités comme étant ou non les ancêtres des divinités du tantrisme ou du Sivaisme.

(Kemoyer p. 106)

Le mot yak$a aurait dénoté une conception très élévée de divinité. R.N. Misra dans son

étude sur les YaK$a en résume l'étymologie. Le mot pourrait provenir de trois racines

verbales sanskrites. La première, yaj, veut dire: «rendre le culte par l'offrande» et

«l'honneur.» La deuxième, yak$ dans la forme atmanepada, voudrait dire: «honorer.»

Enfm,la troisième racine, la plus acceptée, serait: yak$ avec les significations de

«bouger rapidement vers», «éclairer sur». (Misra, R.N. pp. 9-10) Cette dernière, de

préciser Misra, est consistente avec le mot anglais «phantom», et l'expression «quick
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ray of light». (p. 10) Toutes ces significations sont facilement applicables à la

défmition d'une divinité qui se manifeste «comme l'éclair» et à laquelle un culte est

célébré.

Masson résume bien les trois personnalités du yak$a que Coomaraswamy (1928-31) a

souligné dans ses recherches sur les textes védiques, sanskrits et pali, ainsi que leurs

représentations iconographiques. Les yak$a ont: 1. manque de personnalité. (p. 126)

C'est le yaba du Rg Veda qui. àl'instar des autres divinités védiques. fait agir son

infl1,lence ou sa présence seulement. Celui-ci est le résultat de certaines tendances qui,

à partir d'un mot-concept (c'est-à-dire, le mot yak$a), prend progressivement une

existence indépendante et, par la suite, génère un système de pratiques cultuelles.

(Misra , R.N. pp. 14-15)

Les deux autres personnalités du yak$a, selon Masson, sont: 2. Une classe de dieux

qui sont parfois bons et parfois méchants; et enfIn 3. lis sont dépeints comme des êtres

plutôt malfaisants.

Le yak$a védique est une qualité, et non un être indépendant, qui peut être possédé par

plusieurs divinités à la fois. Cette qualité est ambivalente, c'est-à-dire, parfois positive

et parfois négative.

Les hymnes les plus anciens utilisent le mot yak$a avec les signifIcations de secret et

de mystère. Ainsi, avant une bataille qui allait engager Mitra. et VafW.la contre les
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Dasyus, la protection de Rudra est invoquée contre le yak~a secret ou contre le pouvoir

de ses ennemis.

«0 you of inconceivable insight, may we not experience the yak$a of

anybody in our persan, neither in progeny nor in relatives.» Rg Veda

5.70.4 (Shendge p. 115)

«0 you bulls (Mitra et Varnua), both of you ar~ unfailing, Those strokes

of Y0Ul'selves in which one neither sees a sign (citta) nor yak~a (wonder)

follow the dishonesties of man. To you two, no secrets may be hidden

from YOur knowledge.» Rg Veda 7.61.5 (Shendge p. 115) (Griffith p.

62)

«Do not go to the yak$a (secret) of a dishonourable person or of a

deceiving inmate or a friend. Do not plague on us the offense of a

dishonest brother, 0 Agni; may we nottaste fully the impact of roguish

friend.» Rg Veda 4.3.13 (Shendge p. 115)

«The seers, worthy of sacrifice and the gods created their Agni

Vaisvanara, the ageless, the oldest, never failing, the wandering star, the

powerful, high overseer of the mystery (yak$asya).» Rg Veda 10.88.13

(Shendge 115) (Sutherland 70)
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Le Kg Veda contient les premières utilisations écrites du mot yak$a. Toutes ses

mentions, peu nombreuses, ont été résumé par R.N. Misra.

«Yaksha...is something mysterious, not clearly defmable...he is dreadful

and not someone ta he consorted with...he is «beautifu1»...is an honorifc

ofVal1lQa...is a primordial chtonic deity...he is a god eitherhy

overtstatement or by implication...a striking point is the ambivalent

attitude towards the Yakshas. viz,. the attitude ofhigh respect",and the

attitude of disttust and disparagement. This ambivalence, later became

strikingly marked in the twin aspects of the nature of Yakshas viz,

benevolence and malevolence.» (Misra, R.N. p. 15)

La caractéristique principale demeure généralement bénéfique car il procure une aide

ou dispense des bienfaits. Ainsi, yak$a est là synonyme de bienfaisance. (Misra, R.N.

p.l6)

Les yak~a de l'AtbaIVaveda

Ce n'est que dans les écrits védiques plus tardifs que la personalité du yak$a se précise.

L'Atbarya Veda (900 A.C.) nous illustre celui-là comme étant quelque chose de vivant,

un grand être, un esprit plein de pouvoir, une vitalité mystérieuse. (Sutherland p. 71)

Le yak$a devint une divinité primordiale chtonique, une métaphore de Brahma, sinon
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une partie essentielle de lui.

«Oh Lord of Beasts (pasupate), the divine waters increase your yak$am,

flowing in to the waters within you.» Atharya Vedg Il.2.24 (Sutherland

p.71)

~~The wise know the sacred as that living being (Yak$a) in the golden

vessel which has three spokes and three supports,» Atharya Veda

10.2.31 (Sutherland p. 71)

«He lives far away with plenty; he is sent far away with litde. The great

y ak~a of the world, to him bis subjects, unbidden, bring tribute.»

Atharya Veda 10.8.15 (Sutherland p. 71)

Le yak$a est comme une entité secrète et puissante habitant l'intérieur des divinités. li

représente aussi ce qu'il faut découvrir à l'intérieur de soi. li est une révélation

spirituelle. La littérature des Brahmanas a perpétué cette conception du yak$a comme

source de révélation et de pouvoir spirituel sans limite.

« Bymeans of tapas (i.e.austerities)61became the original ya~a.»

Taitooya Brahmana 3.3.12.3.1 (Sutherland p. 72)

"Ma parenthèse.
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«Brahma was tms in the beginning, just the one, self-sustaining. He

thought, «I am the Great Yak~a who is the only one and only. (sic!) Oh,

let me make from myself a second deity who is my equal.» Gopatha

Brahmana 1.1-4 (Sutherland p. 72)

Le concept de yak$a a donc probablement été emprunté par les auteurs des védas à la

civilisation pré-aryenne de la vallée de l'Indus. Ceux-là auraient par la suite défmi la

personnalité du yak$a et en ont fait une entité spirituelle. Brahma est un grand yaksa,

On devient un grand yak$a par les pratiques ascétiques. Yak$a est aussi un synonyme

de dieu. Dans la version Paippalada de l'Athanrayeda, les yak$a sont des «gens

sacrés» (sacred folks). (Misra, R.N. p. 17)

« He who knows that great frrst-oom (yak$am) as the true Brahman,

conquers these worlds. That which is conquered ceases to exist for him

who knows the greatfrrst-bom beingas the true Brahman.»

Brhadaranyaka Upanisad 5.4 (Sutherland pp. 72-73)

«Brahma ... appeared to them. They did not know what yak$am this

was. They said to Agni, «Oh, Jata-veda, fmd out what yak$am this is.»

Kena Upanisad 3.2-3 (Sutherland p. 73)

Mais les ya~a ont aussi plusieurs caractéristiques dont une est l'ambivalence en ce qui

concerne le bien et le mal. fis sont des créatures qui sont généralement considérées
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bienfaisantes, comme nous l'avons vu plus haut. Malgré cela, les yak$a ont été aussi

associés à des créatures démoniaques. Nous les rencontrons répertoriés avec les

râkQasa, les bhüta, les gal)a, les pisaca et les serpents. (Maitri Upanisad 7.8) Voici un

passage intriguant du Kg Veda: «Do not (0, Agni) consort with ya.k$.a or any smooth

swindIer, intriguing neighbour etc.» Rg Veda 7.6.15 (Misra, R.N. p. 15)

Depuis les tous premiers débuts de la religion des védas, ils forment donc une classe

d'êtres à part, Cette attitude envers les yak$a sera dominante à partir de l'époque des

Brahmana sütra-s qui clôt la période védique. Ici, les yak$a sont à égalité avec les

riik$asa, gandharva, pit{, asura, kinnara. La construction des caitya-s, important chez

les bouddhistes et les jaïns, ainsi que le culte des yak$a qui leur sont associés, nous sont

témoins d'un mouvement religieux qui échappait à l'emprise de la religion védique.

(Misra, R.N. p. 20)

Les ya.k$.a devinrent alors membres de l'assemblé des vmiiyaka que l'on retrouve en

partie dans le Manaya Grhyasütra. (2.14.29) Parmi les divinités mentionnées, nous

retrouvons entre autres Bhïru, Jambhaka, Virüpak~a,Vaisramana et Manava.

GrhyasÜtra 11.14.30 (Misra, R.N. p. 20)
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Nous avons donc une phase ancienne dans le développement du concept de YU$aqui

correspond à la période du Ri Veda et qui utilise le mot comme une propriété ou une

qualité de Brahma. Le yak$a fut cependant dévalorisé pour être. relégué à des positions

moins importantes dans le panthéon védique. Sa personalité suprême fut remplacée par

Brahma. Une raison de ce nouvel état, proposée par R.N. Misra, est que sa mise au

second plan aurait favorisé la monté du dieu Brahma sur l'échelon divin dans le cadre

du culte de la Bhakti, (Misra. R.N, p, 26)

Les Purana nous offrent un autre point de vue sur les yak$a. Ils les relèguent à une

autre espèce d'êtres spirituels dont la suprémacie, le mystère, et la transcendance n'est

plus. Ils sont une espèce d'êtres parmi d'autres dont l'existence est limitée à une

fonction. Ils sont là pour remplir un office. Les Purana les ont dévalués comme nous

l'illustre le Bha~ayataPurana (5.24.5).

Cet écrit nous dit qu'un jour Brahma créa plusieurs divinités: C'est alors qu'il leur

demanda à chacun: «Quelle sera votre fonction?» Quelques-uns dirent: «Nous

offrirons des sacrifices (yak$amab)!» C'est ainsi qu'ils furent appelés yak$a. D'autres

répondirent: «Nous protégerons (rak$amab)!» Et ils s'appelèrent rak~asa. Leur roi est

Kubera. (Daniélou pp. 211-212)

Les yak$a dans le bouddhisme
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Le bouddhisme, un phénomène tardif par rapport à la création des védas, nous fournit

un grand nombre de ya.k$a aux personnalités bien formées. Depuis les textes pali. en

passant par les écritures du mahayana et les écritures proto-tantriques jusqu'au

tantrisme mature du xnr siècle, les yak$a n'ont cessé d'être présents dans les écritures.

Les textes piiE du bouddhisme ancien témoignent de la popularité du culte des yak$a

par l'illustration de nombreux cas où ils sont impliqués. Les jiitaka nous en offrent

plusieurs stéréotypes. R.N, Misra est de l'opinion que ceux-ci sont dépeints dans les

jiitaka tantôt comme 1,ID génie local (naiviisikii), l,ID non-humain (amanussii), c'est-à-dire

ni homme ni dieu mais à demi-divinisé, ou enfm comme dieu du sol (bhummadevatii).

(Misra, R.N. p. 37)

Sutherland nous résume leurs fonctions: prodiguer les richesses, la fécondité, ou encore

la protection. (Sutherland p. 106) Elle est de ravis que les représentations courroucées

dans les jiitaka sont surtout dues à une considération de style plutôt que de réalité de

culte. Ces contes bouddhiques, nous précise-t-elle, ont pour but la transmission et

l'enseignement d'une morale. Le caractère sauvage des yak$a des jiitaka illustre des

traits négatifs qui sont opposés à ceux du Bouddha qui sont, on le devine déj~ positifs et

même rédempteurs. (Sutherland p. 107)

Pour nous démontrer son point de vue, elle met en contraste les représentations

sculpturales des premiers monuments bouddhiques comme celui de Bharhut exécutés

entre les deuxièmes et premiers siècles A.C. (Sutherland p. 106)
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La layaddisa-jataka nous raconte l'histoire de la rivale d'une courtisane qui fit le voeux

de devenir une yal.c$f dans sa prochaine vie et de dévorer les enfants de la dernière.

Après qu'elle devint une yak$f, elle se nourrit de chair humaine. Chaque fois que la

courtisane, devenue reine, donnait naissance, la yak$f apparaissait et mangeait le

nouveau né devant elle. Un jour, la reine donna naisance à un fils. Lorsque la yak$f

apparût, les gardes l'empêchèrent de manger l'enfant. Elle parvint toutefois à s'enfuir

avec et une fois revenu dans son repaire. elle se prit d'affection pour l'enfant et l'éleva,

Le garçon grandit en mangeant de la chair hwnaine et croyait qu'il était un yak$a. Plus

tard, il eut un frère qui était l'incarnation du Bouddha. Après la mort de la yak~ï, le

garçon-yak$a, par un concours de circonstances, rencontra le futur Bouddha né de la

même mère. Ce yak$a-homme impressionné par la complète absence de peur de la

mort. du jeune prince, son. frèere, laissa celui-ci partir. La jataka nous offre alors la

description d'un yal.c$a.

«The eyes of yak$a are red and do not wink. They casrno shadow and are free from aIl

fear.» <Jayaddisa-jataka #513;CoweIl5: 18)

Le prince alors démontra au jeune cannibal qu'il n'était pas un véritable yak$a mais

bien un humain, et par surcroit, son propre frère! Après avoir visité un ascète qui

pouvait voir les yal.c$a, le jeune homme comprit qu'il n'était pas un yak$a et choisit de

poursuivre sa vie dans les ordres. Il devint ascète et refusa le trône que· son frère, le

roi, lui offrit. <Jayaddisa-jataka #513; Cowell 5: 11-19)
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Cette histoire nous démontre bien la morale des ja.taka qui ont pour fonction

l'enseignement des préceptes du bouddhisme, de sa supériorité, et de la sagesse

transcendante des incarnations du Bouddha. C'est du prosélytisme à son meilleur.

D'autres instances dans lesjataka, où des yak$a.sont impliqués, nous les dépeingnent

comme gardien des richesses Œalasa #307), protecteur d'un lieu de culte (pucimanda

#311). hanté par la luxure (Sambula jàtaka #519), mangeur d'humains (Deyadhamma

#6; Mahasïlava #51; Tiàyodhamma #58; Sutano #398; Ayo&hara #510; Sambula #519;

Mahasutasoma #537;), maître au jeu de dés (Vidhurapap,gita #545), habitants des

jungles et déserts (Apannaka #1); experts dans la tromperie (Apannaka #1); comme un

sphinx qui pose.des questions aux passants (Devadhamma #6); et maîtres de magie

CLosaka #41; Mahasïlava #51).7

Le traitement que les yak$a reçoivent dans les sütta pali.est différent de ceux des

jataka. Les collections des quatrenikiiya possèdent toutes des instances où les ya~a

sont autres que des monstres dévoreurs d'humains. Une petite collection de douze sOtta

dans le Samyutta Nikaya porte le nom de Yakkha Samyutta (1.206-215). Marasinghe

qui a produit une étude sur les divinités dans le bouddhisme du Theravada a bien relevé

les occasions où les yakkha sont impliqués. La plupart nous les décrit inquisiteurs au

sujet de la doctrine du Bouddha (sOtta 1, 3,4, 12). Un exemple typique est celui du

yakkha de la région de la montagne d'Indakü~ qui pose une question au Bouddha sur le

• 7Toutes ces -iiitaka sont suivies du numéro de leur attribution. Voir CoweH.
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principe de la réincarnation et le processus qui donne naissance à la conscience. (siitta

1) (Marasinghe p. 213)

Nous avons aussi des yakkha qui louent les vertus des nonnes bouddhistes (siilta 9, 10,

11). D'autres qui enjoignent leurs enfants d'écouter la doctrine (siilta 6, 7), ou encore

qui assistent les croyants dans leur détresse (siilta 8). Un possédé est guéri par les

paroles de vérités énoncées par sa mère qui est une croyante et disciple vertueuse du

Bouddha (sfllta 5). Enfm.le dieu Sakka. le maître des yakkha. vient s'addresser aU

Bouddha pour le convaincre de cesser d'enseigner le Dhamma (sülta 2). (Marasinghe

pp. 214-215)

Les siilta du Samvutta Nikaya sont une bonne représentation de ceux des autres

nikaya-s. li Ya par contre une exception, et c'est l'Atanatiya stitta du DIgha Nikaya

(3.32). Ce court siilta est le premier essai à une exposition systématique du panthéon

des yak$a. Il nous esquisse une hiérarchie dont la matrice organisationnelle suit celle

du compas. A chaque orientation sont localisés les royaumes d'un roi et de ses troupes.

Le chef de toute cette organisation est, semble-t-il, Vessavana, un autre nom de

Kuvera. (32.7) (Rhys Davids 3: 193) Dans ce siilta, il transmet, en la présence du

Bouddha, une paritta de protection contre les méfaits des yakkha et d'autres démons,

pour le bienfait de ses disciples.

L'AtanatÏya sÜtta débute ainsi:

«Thus 1have heard: The Exalted One was once staying near Rajagaha
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on the Vulture's Peak. Now the Four Kings, having set a guard, a screen,

a patrol over the four quarters with a great anny of Yakkhas, of

Gandhabbas, of KumbhaI)Q.as, went to Vulture's Peak when night was far

spent, lighting up the whole mountain with their effulgent beauty.»

Drgha Nikaya 32.1 (Rhys Davids 3: 188)

Après avoir salué le Bouddha, le roi Vessannaentreprit d'exposer les méfaits des

yakkha. Ds tuent. volent. violent. mentent et sont d'une conduite imprévisible. (32.2)

Pour protéger les disciples du Bienheureux qui se retrouveraient dans les contrées

éloignées de toute civilisation où les yakkhas aiment résider, il proposa d'enseigner à ce

dernier la paritta de l'A~ana~a. (32.2)

Après l'approbation du Bouddha, Vessavana alors récita la fonnule. Celle-ci débute

avec les louanges à Gautama (32.3) Vessavana alors continue par l'identification des

rois des quatre directions en commençant par l'est et Dhatarattha. Celui-ci est le chef

des Gandhabbha-s (gandharva). (32.4) TI poursuit avec le roi du sud, Virülha, chef des

KumbhaI)Q.a-s. Le sud, nous est-on dit, est le qùartier des peta (preta) qui sont «rough

of speech, backbiters, murderers, brigands and crafty-mfuded.» (32.5) (Rhys Davids 3:

191) Le roi des troupes de l'ouest, de nom Vîrüpakkha, est le chef des naga. Dans la

demeure du grand Neru (Sumeru), le nord, se trouve le roi Kuvera dans sa citadelle

appelée Visana.

Âtanata est le nom d'une cité céleste qui flotte sur les nuages et où habitent différents



109
yakkha. D'autres cités célestes sont aussi mentionnées: Kusmâ!a, Parakusmata,

Natapuriya. Parakusitanata, Kafvanta, Janogha, Navanavatiya, Ambara.

Ambaravatiya, Alakamandâ, Tatolâ, Tattalâ, Tatotalâ, Ojasi, Tejasi, Tatojasi, Süro,

Raja, DharaJ;Ü et Bhagalavati. Ces villes aériennes sont décrites comme étant de

véritables paradis où les yakkha se rassemblent. Là-haut, le maïs (sic!) pousse et mûrit

de lui-même. Les arbres fruitiers produisent constamment. Tout y est beauté, habité

par des oiseaux merveilleux comme le paon et le perroquet. (32.7) On Ymentionne

Inda (Indra), pour ensuite clore la formule avec des imprécations d'adoration qui toutes

se terminent avec la mention du nom Gotama (Gautama). (Rhys Davids 3: 193-4)

Cette formule de protection a tout d'un ordre émit par une cour judiciaire. Les yakkha

qui oseront poursuivrent leurs méfaits, après avoir entendu cette paritta, auront à rendre

compte de leurs actes devant la cour de Kuvera. Ces êtres non-humams, nous dit

l'Atânâtiya sütta, ne recevrontaucune hospitalité dans la ville royale d'Alakamandâ. li

ne seront pas reçus dans les assemblées de yakkha, et ne recevront pas d'épouses en

mariage, A la fm de leurs procès, toutes les créatures non...humaines les regarderons

avec dégoût et fendront leurs crânes en sept morceaux. (32.8) (Rhys Davids 3: 195)

Tous les disciples de Gautama sontbien avertis de crier, s'il sont attaqués par des

créatures non-humaines, les mots suivant: «This Yakkha is seizing me, is assailing me,

is hurting, injuring, harming me, and will not let me go!» (Rhys Davids 3: 195)

Tous ces appels doivent êtres addressés aux grands yakkha qui sont aussi les
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commandants en chef de troupes de choc. L'Atanatiya sütta nous nomme alors les

quarante-et-un noms de ces officiers célestes.

Tous ceux-ci sont, par ordre d'apparition, les suivants: Inda, Soma, VaruJ)a,

Bharadvaja, Pajapati, Candana, Kamasenha, KinnughaJ:;u;lu, Nighal}.Qu, Panada,

Opamafifia, Devasüta, Matali, Cittasena, Nala, Raja, Janasebha, Satagira, Hemavata,

Pw;u.1aka, Karatiya, Oula, Sïvaka, Mucalinda, Vessamitta, Yugandhara, Gopala,

Suppagedha. Hm. NeW. Mandiya. Paficalacanda Alavaka. Pajunna. Sumana,

Sl,lIlli,lkha, Dadhim1,J.kha, Mani, Manicara, Dïgha, et Serissaka. (32.10) (Rhys Davids 3:

195-6)

Le traducteur anglais de l'Atanatiya süna, Rhys Davids, a ajouté à sa version une

appendice qui fait référence à d'autres ouvrages dans le canon pali où se retrouvent les

noms des yakkha et des divinités indiennes qui sont membres du panthéon de

l'Atanijtiya sütra. (3: 266)

Les dieux védiques de cene liste sont: Inda, Soma, VaruJ)a, Pajapati et Pajunna

(Parjanya). Indra, Soma,VaruJ)a, et Prajapati sont tous répertoriés dans le MMVR.

Parmi les ya.lc$a mentionnés, les noms suivants se retrouvent aussi dans le MMVR;

Bharadvaja, Candrana, Cittrasena, Dadhimukha, Dïrgha (Dïgha), Gopala, Haimavata

(Hemavata), Mal}.i, Matali, Mucilinda (Mucalinda), Nala (NaJa), Pün;laka (Pwmaka),

Raja, Sarngiri (Sarngira), Sumukha, et Visvamitra (Vessâmitta).
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Ceux que je n'ai pas retrouvé dans le MMVR sont: : Devasüta, Gula, Hm, Janasebha,

Kamasenha, Karatiya, KinnughaI;lQu, Manicara, NeUï, NighaI;lQu, Opamaiifia, Panada,

Paftcalacanda Alavaka, Parjanya, Raja, Serissaka, Sïvaka, Sumana, Suppagedha, et

Yugandhara.

Dieux protecteurs et géographie spirituelle

L'importance de la liste des yak$a du MMVR fut relevée par le savant Sylvain Lévi au

début du XX· siècle. Celui-ci découvrit qu'à cette longue liste de divinités correspondait

une autre liste de villes réelles. Cette table n'était pas une invention affublée de noms

hypothétiques ou encore fantaisistes. Les villes et lieux nommés furent, jadis, des

bourgades peuplées dont les mentions de leurs cultes résonnnent encore.

Les yak$a du MMVR n'étaient nul autres que les divinités tutélaires de cités de l'Inde

ancienne. D'après Lévi, cette liste est si riche en nomenclature géographique qu'il faut

aller hors de l'Inde et consulter les Tables de Ptolémée pour en trouver de si complètes.

(Lévi (1915) p. 23) Les yak$a et les lieux, exposés ensemble d'un seul jet dans le

MMVR, nous renseignent sur l'importance du culte dans le bouddhisme de l'époque. Le

MMVR nous expose les noms des yak$a de cette façon:

«L'être divin (shen *,) Krakucchanda, Patalïputra [est sa] place;

Àparajita, demeure dans la ville(yi ES) de SthÜI).a;
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Le grand yak$a Bhadrapura, demeure à Saila;

Le grand être divin MàI}.ava, constamment réside à Uttara;» (Taishô

982.19: 423a) et ainsi de suite.

Dans la liste des yak$a, nous retrouvons quelques divinités bouddhiques comme

VajrapaI,li, mais la plupart d'entre elles appartiennent aux cultes locaux imbus, il est

probable. de théologie brahmanique. Les yak$a sont des divinités populaires dont les

cultes furent intensément régionaux, comme nous l'indique la liste des attributions

géographiques du MMVR.

À chaque ya~a nommé, est associé un endroit où, vraisemblablement, la divinité

recevait un culte. TI est difficile de pousser plus avant des conclusions sur une étude

des cultes locaux et la situation géo-politique qui pourrait s'y rattacher. Tout d'abord,

Lévi et Agrawala, qui furenUes deux savants qui poussèrent plus avant ce type de

recherches, n'ont pu identifier tous les yak$a, et encore moins les lieux qui leur furent

attribués. Comme l'a bien éloquemment mentionné Lévi, «l'Inde est en politique

comme en philosophie le pays du «momentané»; des accidents brusques de la nature ou

de l'histoire, tels le caprice d'un cours d'eau ou d'une individualité, font pour un instant

d'une humble bourgade une capitale illustre, ou d'une ancienne capitale une jungle

impénétrable. TI suffrra de citer pour le passé lointain la cité royale de Bimbisara,

Rajagrha, chère au Bouddha, aujourd'hui ensevelie sous la forêt...» (Lévi (1915) p. 23)

Ceci fut écrit en 1915. Lévi serait bien étonné, de constater encore une fois, le

changementde cette situation dans l'Inde contemporaine, surtout à Rajagrha qui est
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devenue une destination de choix pour les pélerins bouddhistes occidentaux et les

Tibétains.

Nous ne savons pas si cette liste de cités et les divinités tutélaires de notre texte décrit

une situation des cultes ou politique contemporaine à la traduction d'Amoghavajra.

Est-ce une fabulation religieuse dont le but aurait été de créer une sensation de

suprémacie du bouddhisme dans l'Inde du VIDe siècle? Le texte nous témoigne-t-il

d'un état réel des pratiques cultiques de l'époque? Lévi semble penser que cet écrit

dépeint une réalité car il y await retro1,lvé «des désignations consacrées» qm sont

constantes dans la littérature sanskrite de différentes époques. «1915) p. 23) Il est

regrettable qu'il ne nous ait pas foumi la liste de ses références.

L'analyse d'une possible relation politique entre les différents cultes et endroits

mentionnés serait prématurés dans le cadre de cette recherche. Comme nous l'avons

remarqué plus haut, beaucoup de villes et lieux nous demeurent encore inconnus. li

serait, pour nous qui ne sommes pas spécialiste de l'histoire indienne, très difficile de

reconstruire une géographie politique des Indes du VIDe siècle. L'histoire des religions

nous démontre aussi qu'en dépit des contextes géo-politiques, les organisations

religieuses dépassent souvent ces cadres. Une organisation contemporaine comme

l'Église Catholique Romaine est bien connue pour avoir la capacité d'exercer son

influence globalement, dépassant ainsi les frontières et les couches sociales. Mis à part

Agrawala, nous ne connaissons pas d'autres chercheurs qui ont étudiés les listes du

MMVR et ses apport avec la géographies religieuse et ses ramifications possible avec
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la politique et la société de l'Inde ancienne.

Nous savons très bien que la sphère d'influence du bouddhisme au Ville siècle dépassait

la frontière des Indes. Que nous dit le MMVR sur la sphère de son influence? Tout

d'abord, il est important de remarquer que ses listes, dans leur ensemble, nous

témoignent une volonté d'universalité. Le panthéon est exhaustif. TI inclut des êtres

spirituels qui ferontleurs marques dans le bouddhisme postérieur (tel que Vajrapani).

Il incorpore les divinités d'un panthéon compétitif (les divinités du brahmanisme comme

Indra, Vi~nu et les autres) et d'autres moins connues qui sont associées à des cultes

locaux. Je crois qu'il est raisonnable d'admettre qu'une telle liste se veut générale et

essaye de tout inclure. Les êtres des trois mondes (dhiitu) y sont inscris. Ont pourrait

même la comparée à une liste des plénipotentiaires de tous les domaines spirituels. Le

MMVR devient un véritable grimoire qui répertorie toutes les puissances qui régissent

l'univers et auquel le mage fait appel.

Incorporation des divinités du brahmanisme dans le culte des protecteurs bouddhistes

Parmi tous les noms énumérés dans le MMVR, il Yen a qui resortent du contexte par

l'importance que leur personnage avait déjà ou qu'il prit plus tard. Nous ne citerons que

quelques uns parmi cette foule comme VajrapaI;l.i (19: 423a), Garu<;ia (423a),

Mahesvara (423a), Brhaspati (423a), Mahalcala (423a), Vi~I;l.u (423a), Nanda (423b),

Siva (423b), Indra (423b), VafUI;l.a (423b), Mancï (425a), ou encore Acala (426a). Il est

• remarquable de voir des divinités hindous aussi importantes que Siva et Vi~I;l.u
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reléguées au rang apparemment inférieur de yak$a. li ne faut pas chercher loin pour

comprendre la raison de cette attribution. Les dieux hindous sont inférieurs au

Bouddha. Voilà le message!

D'autres encore, comme VajrapaI.li, atteignirent un rang enviable dans les textes du

tantrisme mature. VajrapaI,Û devint l'émanation courroucée du dhyâni bouddha

Ak~obhya. À lui furent confié les enseignements de la Pra,ifiapàramj.tà cachés chez les

nfigti par Gautama jusqu'au moment oÙ l'humanité sera jugée prête à les recevoir. Un

jour où le Bouddha enseignait le Dharma à des nâgâ, le Bhagavat chargea VajrapaI)i

de protéger cette foule surnaturelle de leurs ennemis mortels, les oiseaux garuçla. C'est

pourquoi VajrapaQ.i, lorsqu'il combat ces derniers, se manifeste sous différentes formes

de garor)a pour les vaincre. (Geny p. 50)

VajrapaQ.i ne possède pas de statut particulier dans les textes du bouddhisme anciens.

(Getty p. 50) li devint une figure importante dans les textes du mahayana où il fait

partie de la bande des bodhisattva. Celui-là était primitivement un yak$a. Une de ses

épithète était «prince des guhyaka». Les guhyaka formaient une section de l'armée des

yak$a. (Przyluski p. 311)

Dans les écritures plus tantriques comme le MaiijusrImulakalpa (MMK), il est à la tête

d'un groupe de vidyârâja. Ce dernier terme est synonyme de maître des dhâraIJ.I et fait

aussi référence à des êtres doués de pouvoirs magiques. li a été introduit en Chine au

début du Ville siècle et fut traduit par le mot mingwang (~.:E) que l'on retrouve dans le
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titre du MMVR. (Przyluski p. 30S) MahamayürI est une vidyiiriijfiI (fomu mingwang

~~ljJj~). Le mot correspondant le plus ancien aurait été mantrariija (littéralement: roi

des mantra).. (Pnyluski p. 309)

VajrapaQi en tant que maître de son clan du Foudre (vajra) dirige de nombreux Rois

Courroucés (khmdha-raja), des vidyaraja et des vidyarajfiI. La plupart portent en tête

de leur nom le mot vajra. Ainsi nous avons Vajrasena, Vajrakara. Vajrabahu.

Vajrahasta, Vajradhvaja, etc, (Przyluski p, 310)

La sixième assemblée de bodhisattva dans le maJ.u;Jala du Garbhadhatu du

MahavairocanasÜtra est dirigée par VajrapaQi. Cette section du maI)çlala contient vingt

de ses manifestations. (Getty p. 52) Enfm, les textes rituéliques du Tibet contiennent

plusieurs versions de cycles tantriques dont VajrapaQi est la divinité centrale. Getty

mentionne cinq formes sous lesquelles un rituel de propitiation lui est rendu. Ces

formes sont celles de VajrapaQi-Acarya, Nïlambara-VajrapaQi, Acala-VajrapaQi,

Mahacakra-VajrapaQi, et Garu<;la-VajrapaI;l.Ï.Ceux-là ont sûrement été élaboré selon

l'organisation de base de la pentade des bouddhas et de leurs familles. (pp. 52-53)

Une autre collection tibétaine dont Nebesky-Wojkowitz fait référence,le Rin- 'byung8

se concentre sur la personne de VajrapaQi qui émane de sa personne des garuçla de

diverses couleurs selon les différentes parties de son cOrPs. Tous ces garuçla habitent

son cOrPs et VajrapaQi devient alors une demeure microcosmique. Les noms de ces

8 Le titre complet est: Yi-dam rgya-mtsho'i sgrub-thabs fin-chen 'byung-g.nas kyi lhan-thabs Tin-'byung
don-gsal bzbugs-so. (Nebesky-Wojkowîtz p. 598 #157)
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oiseaux mythiques sont: au sommet du crâne, Buddha-garuçia; à la gorge, Padma

garuçia; au cakra du coeur, Vajra.garuçia; au nombril, Ratna-garuçia; et ainsi de suite.

En tout, il y a dix-sept divinités qui représentent les cinq familles de tathagata

(pai'icatathagatab) et d'autres symboles bouddhiques. (pp. 257-258)

Chaque divinité a son histoire particulière et il est inutile pour nous de visiter ici

chacunes d'entre elles. Par contre, pour illustrer nos propos, nous nous arrêterons

brièvement à quelques unes, ci-haut mentionnées, et qui se retrouvent dans le MMVR.

Certaines de celles-là deviendront un symbole bouddhiste, comme gaI7,J.çia, et d'autres

demeureront le centre de leur propres théogonies comme Vi~JJ.u, et Siva.

Quelques dieux brahmaniques et bouddhiques dans le MMVR

Parmi les divinités du brahmanisme et du bouddhisme dans la liste des yak$a, nous

avons Mahesvara (423a), Brhaspati (423a), Mahakala (423a), Vi~JJ.u (423a), Nanda

(423b), Siva (423b), Indra (423b), VafUJJ.a (423b), Marïcï (425a), et bien d'autres

encore.

Dans la littérature post-védique, la monture de Vi~JJ.u est nommé Garu<;ia. On l'appele

aussi Garula, Supama ou en pali SupaJJ.JJ.a. (Masson p. 124) Il est le chef des oiseaux

et possède une luminosité égale à celle d'Indra. (Macdonell p. 39) Garu<;ia est l'ennemi

juré des naga qui, ont le saitdéjà, sont protégés par Vajrapani.Ilsdemeurent sur le

flanc du mont Meru où l'arbre du lieu est un cotonnier, roi des arbres. Nos oiseaux sont
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aussi divisés en quatre classes hiérarchiques. Ceux «né, respectivement, des oeufs, du

sein, de la sueur, et par génération spontanée.» (Masson p. 124) Ils protègent donc des

serpents, un thème familier du MMVR.

Mahesvara signifie Grand Seigneur, souverain,chef. (Monier-Williams p. 802)

Monier-Williams nous spécifie que c'est une épithète, qui peut être conférée à plusieurs

divinités, est plus populairement attribuée à Siva et Krisoa. Elle a aussi été donné à

Indra et aux ]Qkapma. gardiens du monde, (p, 802) Mais Mahesvara et Siva sont aussi

des noms d'ISvara, la divinité suprême chez les Tamils du sud. Il se manifeste sous

mille huit aspects et formes. Ses noms sont multiples. Aux Indes, il y a mille huit pltha

(lit.: sièges) qui sont nommés selon le titre qu'à prit la divinité lors de sa manifestation

dans le lieu. Tous ces endroits possèdent des temples où sont célébrés annuellement

des festivals qui recréent les légendes de chaques lieux. (Ziegenbalg p. 44) Le

MMVR, lui attribut sa résidence au royaume de Virata (non-identifié). (Taisbô 982.19:

432a)

Brhaspati quand à lui est le précepteur des dieux et a comme épouse Tara (ou encore

Taraka). (Daniélou p. 160) Il est né de la grande lumière du plus élévé des cieux et

dispersa les ténèbres avec un coup de tonnerre. Il est le manufacturier des dieux qu'il

créa comme un forgeron. Lorsque les sacrifices sont présentés, Brhaspatî fait en sorte

qu'ils sont acceptés par les dieux. Il réveille les dieux par son chant et il participe aux

exploits des dieux comme à ceux d'Indra. Il a sept bouches et sept rayons. Il a une

• parole mélodieuse, des cornes acérées, un dos bleu, a cent ailes, et est de couleurs or et
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rubis. (Macdonell pp. 101-102) La demeure de Brhaspati dans le MMVR se situe à

Sravastï. (Taishô 982.19: 423a)

Maha:ka:la est décrit par Yijing comme suit:

«There is likewise in great monasteries in. India, at the side of a pillar in

the kitchen, orbefore the porch, a figure of a deitycarved in wood, two

orthree feet high, holding a golden bag, and seated on asmall chair,

wiÙl one foot hanging down towards Ùle ground. Being always wiped

with oils his countenance is blackened, and the deity is called Maha:ka:la

or the Great Black Deity. The ancient tradition asserts that he belonged

to the beings (in the heaven) of the Great god (or Mahesvara). He

naturally loves the Three Jewels and protects the five assemblies from

misfortunes. Those who offer prayers to himhave their desires

fulfilled.» (1-Tsing (sic!) p. 38)

Quoique la description de Yijing du dharmapfila ressemble à celle de Kubera,

Maha:ka:la devint par la suite un personage important au sein des vinfiyaka. Au Tibet, il

en a plusieurs formes qui sont classées sous le nom générique de dgon-po (protecteur).

(Getty p. 160) Nebesky-Wojkowitz nous informe qu'il y a entre soixante-douze et

soixante-quinze aspects de Maha:ka:la. (p. 38) Certains même prétendent que cet être

spirituel faisait partie du groupe des divinités du dixième rang ou encore à celui des

yidam. 9 Le culte au dGon-po est présent dans toutes les branches du bouddhisme

9 Les yidam{i~tadevata)dans le bouddhisme tantrique tibétain sont des manifestations spirituelles de
l'esprit du guru (bla-ma). Elles sont des divinités tutélaires qui habitent des ma~u;la1a et qui servent de
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tibétain. (p. 38) Dans le MMVR, Mahakala est le gardien de la ville de VaraQ.asL

Cfaisho 982.19: 423a)

Panni les figures du bouddhisme indien qui s'enracinèrent>en Chine, il y a MancL Elle

serait la déesse Aurore des Aryens qui se promène dans son chariot tiré par sept

sangliers en imitation des sept chevaux du chariot de Sürya, le dieu soleil. (Getty p.

133) En Inde, ses antécédents védiques pourraient se retrouver dans le mythe du

sanglier qui sortit la terre des eaux primordiales. Elle est associée au mythe de la

création par son animal symbolique ainsi que par le personnage Rayon-de-hunière

(mariCl) qui fut issu de Brahma. (Daniélou pp. 365, 377) Le mot manci signifie une

particule de lumière. C'est aussi le nom d'une des étoiles de la Grande Ourse. (Monier-

Wiliams p. 790) Les mots Mancl et manci seraient reliés par la conjugaison du mot

miirfca. (Monier-Williams p. 812) Au Tibet, son nom est 'od-zercan-ma. Cela peut

être traduit par «celle-dotée-de-rayons-de-Iumière». (Geuy p. 132)

Les sept étoiles de la Grande Ourse sont, d'après le Mahabharata et le Padma l'urana,

des puissances cosmiques incarnées dans les personnes des grand Sages (mahar~l). fis

sont en rapports étroits avec les éléments de la matière. L'un deux est appellé Rayon-

de-lumière. (Daniélou p. 480) TI est à notre avis fort probable que ce Sage et le sanglier

primordial soient les sources idéologiques de Manc!. Le symbolisme est très proche et

il n'est pas incongru de voir un bodhisattva masculin se manifester sous une allure

supports à la réalisation spirituelle. Les fonnules «mantriques» de MahakiUa, par example, sont
conférées lors d'une initiation tantrique par le maître (iiciirya). Voir Snellgrove (1987) pp. 188-189.
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féminine dans le bouddhisme. Avalokitesvara et Guanyin en sont de bon exemples. lO

MarIcï est une bodhisattva et, à l'instar d'Avalokitesvara, possède plusieurs fonnes. En

plus d'être généralement dépeinte assise sur un sanglier ou sur un chariot tiré par sept

sangliers, elle se manifeste sous la fonne de Vajravarahï (la truie adamantine). (Getty

pp. 132-135)

Sa forme la plus populaire qui se perpétue en Chine dans. un contexte. très différent est

celle de la Mère-de-la-grande-Owse (beidou mu :lt4-&) qui préside aux divinités qui

habitent cette constellation. Chez les taoïstes, les étoiles sont des palais célestes

habités par des immortels. Beidou Mu est vénérée comme la patrone du quartier nord

qui est associé avec les divinités martiales invoquées lors des scéances d'exorcismes ou

de magie guerrière. (Strickmann (1996) p.239) Le malJl;lala tantrique fit place à la

constellation de la Grande Ourse et Mancï en devint la divinité tutélaire. Elle a été

introduite telle quelle dans le taoïsme avec la même iconographie. (Strickmann (1996)

p. 239) La tradition taoïste nous la dépeint généralement assise sur un trône de loms,

possédant trois têtes et six bras. Ses deux premières mains droites supportent le soleil

et une cloche tantrique rituélique (ghaI)ta). Celles de gauche supportent la lune et une

bannière. Les deux dernières mains, droite et gauche, sont jointes et fonnent le geste

rituélique du vajra (vajra-mudra). Il

10 L'explication du cas du changement de sexe de Guanyin en Chine prendrait trop de place dans cette
étude. Le tout fut résumé par MichelStrickmann dans son essai sur le bouddhisme tantrique en Chine.
«(1996) pp. 139, 2n) Je renvois le lecteur à la note 46 de la page 423 qui fournit des références
p~rtin~nt~s sur le su.i~t.

11 Voir la figure présentée dans Strickmann (1996) p. 155.
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L'auteur à pu observer à deux reprises en Chine des statues de Ma:rïcï identiques à cette

facture iconographique. La première était à Beijing, au temple taoïste des Nuages

Blancs (Baiyun guan ~~IliI),entourée des signes sexagésimaux personnifiés. La

deuxième était abritée dans l'édifice nord du temple taoïste Qingyang Gong (jf$:~) de

Chengdu.

Manci, le fsi de l'hindouisme et père de Kasyapa (Vision), est la personification du

P01,1voir de la procréation. fi est le fils de Brahma 01,1 de Manu, selon la sOl,lfce, et serait

en charge des divinités des vents, les marut. (Daniélou p. 490) Ces derniers sont

présents dans le MMVR. (T. 982.19: 415b) Dans le MMVR, la demeure de Marïcï est

située à Ramaksaya, une ville encore non identifiée (Lévi et Agrawala dans R.N. Misra

pp. 167-171). <Taisb6 982.19: 425a)

Déclassement des figures brahmaniques

Les quelques noms de Vi~J).u, Nanda, Siva, Indra, et de VaruJ,la sont, à n'en point douter,

des personnages importants du panthéon védique. Vi~J).u et Siva sont les figures

centrales de leurs cultes respectifs et, avec Brahma,forment la trinité hindou de la

tri-mürti. (Daniélou p. 53 et note)

Le MMVR classe les deux premiers potentats au rang. de ya~a. fis sont puissants,

• certes, mais d'une classe au caractère hétérogène. Les dieux hindous sont partout
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présents dans les écritures bouddhistes. Leur symbolisme est transformé, ils perdent

leurs qualités de rédempteurs ainsi que de contrôleurs de la destiné humaine. Ds sont,

ni plus ni moins, des démons qui peuvent servir les croyants bouddhistes comme nous le

démontre leMMVR.

Une forme non tantrique d'Avalokitesvara, le dhyam-buddha Padmapal).i, aurait formé

ce monde par sa production de la tri-miirti hindou. D aurait créé Brahma pour

construire le monde, Ensuite. il aurait engendré Visuu pour le préserver. et par la suite.

Siva (sous sa forme de Mahadeva) pour le détruire. (Hodgson p. 88) Dsaccompagnent·

souvent Padmapal',li dans son iconographie et sont généralement aux pieds de celui-ci.

(Getty p. 63)

Vi~Q.uet Siva, dans le bouddhisme tantrique, ne s'ennobliront pas. Au contraire, plutôt

que de les faire entrer dans le panthéon des bodhisattva, on les déclasse, voire même,

les rabaisse. Ds deviennent des ennemis du Dharma et sont représentés écrasés par les

divinités bouddhiques. Un sadhana (texte rituélique de propitiation tantrique) décrit

une Mârïcï blanche à dix bras et quatre jambes qui piétine Brahmâ, Vi~l',lu et Siva.

(Foucher p. 96)

Le rituel (siidhana) de la divinité tantrique Vajrabhairava, nous présente certaines

divinités hindous sous un angle purement dérogatoire. L'adepte de ce cycle tantrique

apprend à méditer sur sa divinité tutélaire (i.~fadevata) de cette manière. Après avoir

adopté mentalement la forme de Vajrabhairava, il procède à l'observation des
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différentes parties du corps et de ses attributs symboliques.

«Ayant l'habileté de dévorer les Seigneurs des Trois Mondes, je

m'esclaffe «Ha! Hah> avec ma langue qui s'élance, mes crocs exposés,

ma bouche contortionnée de rage, mon front ridé par la colère, mes yeux

et mes sourcils enflammés comme l'ère de la destruction, et mes cheveux

roux hérissés vers le haut. ..

«Mon visage principal est celui d'un buffle noir, extrêmement furieux et

qui a deux cornes accérées....

«Avec mes premières mains droite et gauche, je tiens la peau moite

étalée d'un éléphant par sa patte de devant droite et sa patte de derrière.

Pour ce qui estde mes autres mains droites, je brandi un couperet, dans

la deuxième un dard, dans la troisième un pilon de bois, dans la

quatrième un couteau à dépecer le poisson, dans la cinquième un

harpon....

«Pour ce qui est de mes pieds droit, le premier piétine un humain, le

deuxième un buffle, le troisième un taureau...

«Et encore, sous mes pieds, j'écrase ceux-là qui ont leur visage penché

vers la terre, Brahma (tshangs-pa), Indra (dbang-po), Vi~lJ-u (khyab-Jug),

Rüdra (drag-po), et VarUl)a (gzhon-nu gdong-drug), Ganesa (log-'dren),

Candra (zIa-ba) et Surya (nyi-ma) alors que je me tiens au sein d'une

explosion de fureur.» (pha-bong-kha-pa, bcom-Idan 'das dpal rdo-rie

'jigs-bye dpa'-bo gcig-pa'i sgrub-thabs bdud las mam-rgyal gyingag 'don
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nag 'gros blo dman las dang-po la khyer bde-bar bkod-pa bzhugs-so, p.

302) (Voir aussi Tucci (1989) pp. 85..88)

Le rituel de propitiation d'.une autre divinité tantrique, Vajrayogini, nous décrit sa

posture de cette façon: «...j'apparais sous la fonne de la vénérable Vajrayogini. Avec

ma jambe droite étendue, j'écrase la poitrine rouge de Kalaram (dus-mtshan-ma) et

avec ma jambe gauche pliée, je piétinela tête du noir Bhairava (Jigs-byed nag-po).~~

(Pha-bong-kha-pa, rie-btsun rdo-rie O1al-'byor-ma na-ro m,kha'-spyod sgrub thabs thun

mong ma-yin-pa bde cben nye lam zhes-bya,.ba bzhugs-so. p. 376)

Nous pouvons voir, par le titre de ces divinités qu'elles font parties du panthéon

tantrique hindou. Kalaram(Nuit-du-destin) est un des noms de Bhairavr (Daniélou p.

429). Elle est une des Dix Objets de la Connaissance (Mahâvidyâ) personnifiées en

déesses, pour la plupart terribles, et est une des manifestations de Parvati, la parèdre de

Siva. (Ziegenbalg p. 55) Quand à Bhairava, ce n'est autre que Siva au mille huit noms.

(Ziegenbalg p. 2)

Pha-bhong-kha(1878-1941), l'auteur des textes surVajrabhairava et du sâdhana de

Vajrayogini, vécu autour du début du XXe siècle. li fut un héritier de la tradition

initiatique des dGe-lugs-pa qui aurait eu comme source la description iconographique

du Siddha indien Naropa (956-1040) dansla lignée de Sakya Pandita.(Gyatso pp.

283-285)
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Le traitement des divinités hindous et tantriques dans ces deux derniers cycles

tantriques bouddhiques nous démontre une autre étape dans l'évolution des tantras. La

tradition tantrique bouddhiste, déjà bien établie et manifestement forte, traite avec

dédain les divinités importantes des autres systèmes cultiques, qui furent leur

contemporains. Ici, Kalaratrï et Siva, Brahma, Indra, Vi~u, Rüdra, VafUI).a, Ganer;;a,

Candra, et Surya, sont des hérétiques (tfrthika). Leurs enseignements sont écrasés par

la sagesse (prnjiia) de Vajrayogini et la puissance qui se manifeste dans la

méthodologie (upiiya) de Vajrabhairava. On pourrait même dire que les autres dieux

sonttraités en démons et associés avec Mara, le démon bouddhiste de l'illusion.

Mais quel fut le cheminement de ces divinités indiennes depuis leur apparition jusqu'au

. sort que leur a réservé le tantrisme bouddhique mature? L'histoire de Brahma peut

nous aider à tracer le chemin dont le MMVR fait partie.

L'exemple de Brahmii

Brahma, qui partagera le destin de ses deux compagnons de la tn-miïrti aurait presque

eu un sort plus enviable si la tendance initiale des jiitaka, qui le considère comme un

disciple du Bouddha, se serait maintenue.

Dans le bouddhisme, il n'est plus le dieu créateur des védas. Son nom n'est que le titre

d'un poste, voire même d'une fonction. Brahma n'est plus un nom personnel car il ya
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plusieurs brahmii. Il y a Brahma Sahampati, Brahma Sanarpkumara, Brahma Baka,

Brahma Tissa et les paccekabrahma, pour n'en nommer que quelques.uns. (Masson p.

53) Toute cette panoplie de brahmii sont appelés brahmiikiiyikii devà. lis sont les

habitants des cieux les plus élevés. Le plus élévé des Brahma est celui qui fut le

premier né à l'origine d'un nouveau cycle évolutionaire cosmique (ka.lpa). C'est ce

premier Brahma qui est généralement appelé Sahapati ou encore Mahabrahma.

(Marasinghe p. 203) Brahma est, d'après le bouddhisme, une superstition car le

domaine du Brahma des védas, le Brahmaloka, n'est rien en comparaison de la

supériorité du Bouddha et de la cessation des souffrances qui est le NirvaQa. Brahma

est lui-même conditionné et sujet à la renaissance. li ne peut donc être sujet d'une

union mystique, qui est synonyme de salut, comme le pense les croyants hindous. Pour

le bouddhisme, ce premier Brahma n'est pas créateur mais créature, résultat d'un

karma. (Marasinghe p. 202)

«Aucun des Brahmanes, de leurs maîtres, ou de leurs élèves, jusqu'à la

septième génération, n'a jamais vu Brahma face à face. Et même les

anciens sages, les auteurs et récitateurs des vers...ne prétendent pas

avoir vu d'où provient, où est, où va Brahma... Que des Brahmanes

puissent montrer la voie vers un état d'union avec ce qu'ils ne

connaissent pas, cela ne se peut nullement.» DIrgha Nikaya 1.238-239

(Masson p. 54)

Le premier, Brahma Sahapati (Maître du Monde du Désir), est le plus fréquemment



•

128
mentionné dans les l'fikaya. (Mahasinghe p. 66) Une des versions anciennes du

MMVR, le Taisbô 986, nous offre une dharaI)I de celui-là. «Ananda! Voici

l'incantation royale du Grand Paon en accord avec la manière de la réciter de Brahma

Sahapati. Cette formule incantatoire se dit: ...» craish5 986.19: 477c)

Brahma Sahapati, nous dit le Samyutta Nikaya (5.234), fut un moine du nom de Saraha

au temps du bouddha Kassapa (Kasyapa). Par le pouvoir de sa conduite vertueuse, il

gagna la première place dans le Brahmaloka. (Masson pp. 70-71) Il était donc. au

temps du Bouddha Gautama, le maître du monde du désir. Les fonctions de sa position

demeurent inconnu de nous. En fait, Brahma Sahapati n'est mentionné que pour ses

interventions auprès de SakyamUQ.i. Celles-ci n'ont d'autres objets que de le représenter

sous une lumière servile et, par ce fait, illustrer la suprémacie de la sagesse du

Bouddha sur celle de la figure première du panthéon védique. L'implication est que

Gautama a atteint une station spirituelle plus élévée par la vertu de sa compréhension

complète des principes sous-jacents des Trois Mondes. (Marasinghe p. 117)

Dans le J(eyaddha sÜtta (Dïrwa Nikaya 1.221), un moine aux pouvoirs psychiques

avancés visite les différents royaumes et les dieux qui y habitent. Il recherche de

ceux-là la réponse à une question. Aucuns des dieux, incluant Brahma Sahapati, ne

peuvent répondre à cette question. Brahma le dirige vers Sakyamut;li pour recevoir sa

réponse. (Marasinghe p. 121)

A l'époque du bouddha Vipassi, nous raconte le Mahapadana sytta (Dïr~ha Nikaya
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11.14-48), Brahma, convertit aux enseignements du Dharma, aida Vipassi à propager la

doctrine dans la cité royale de Bandhumati. TI fut aidé par tous les dieux du continent

de Jambudïpa. (Marasinghe p. 121)

Brahma, est le dieu suprême. TI n'est pas étonnant de le rencontrer soumis et serviteur

du Bouddha. (Masson p. 60) Dans les textes tantriques plus tardifs de l'Anuttaratantra,

comme nous l'avons vu, Brahms est piétiné, écrasé, soumis. Sa tête devient même un

object symoolique dans les mains d'une de ces divinités tantriques. (Ruegg p. 85)

Les clans tantriques

• En fait, Brahma n'est pas le seul du panthéon védique ou hindou à avoir été transformé

en subalterne. Les quelques dieux déjà mentionné de l'Amnatiya sütra font aussi partie

du vaste panthéon des vidyiiriija bouddhistes. Parmi les protecteurs de la religion,

nombreux sont les dieux importants du brahmanisme qui assistent les disciples du

Bouddha. Faut-il en conclure que nous sommes en présence de la résolution (en faveur

du bouddhisme dans notre cas) ou d'un schisme? Telle semble avoir été la thèse de

Mme Macdonald dans son étude sur le Maiijusrïmülakalpa. Les divinités indiennes

«mondaines» auraient été reléguées dans une partie jugée «inférieures» de la hiérarchie

boudhique. (Macdonald pp. 35, 37,41,48, 52, 58, 60-61)

Le MafijuSrïrnfilakalpa (MMK)(T. 1191), qui représente l'étape suivante dans

l'évolution du tantrisme, expose trois clans de divinités qui sont ceux des tathiigata, du
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Lotus (abjaku1a). et du Vajra. A la tête de chaque famille, il y a des u$J)1$araja qui sont

l'équivalent des Calcravartins (monarques universels) terrestres. (Przyluski p. 310)

Le clan des tathagata est constitué de mantra personnifiés (Przyluski p. 312) et est la

famille des bouddhas. (Snellgrove (1987) p. 191) Un traité de présentation générale

sur les tantras du Panchen (mahapm;u;1ita) bLama bSonam Grags-pa (1478-1554) nous

introduit à ces trois familles.

La famille des tathagata, nous dit bSonam Grags-pa, est divisée en huit rangs.

SakyamUI,li en estle suprême monarche et constitue, à lui-même, le premier rang. Son

bras droit ou le Superintendant du clan (deuxième rang) est Mafiju$n. Le troisième

rang est celui des mères qui sont: Mancï et les cinq vidyariijiiï dont Mahamayürï fait

partie. Le quatrième est formée des divinités qui habitent la protubérance de la

couronne crânienne (u$J)1$a) des bouddhas. Celles-ci sont: U~I;II~avijaya, Sitatapatra,

Vimalo~I;II~a, et U~I;IÏ~prabha. (p. 25) Le cinquième rang est peuplé par des dieux et

déesses courroucés. Le sixième par des messagers commela déesse des dhara.I)I

AryacundIdevï. (pp. 26, 115) Les deux derniers sont ceux des bodhisattva, et ensuite

des naga et yak$a sur le même plan. (p. 26)

La famille du Lotus a comme chef, Amitayus, le bouddha de la lumière infmie. (p. 26)

Le superintendant est Avalokitesvara. (p. 27)ll est intéressant de noter ici que

Przyluski pense qu'Avalokitesvara est la version bouddhiste de Siva. Le

Mafijusnmü1akalpa ne mentionne jamais ce dernier par son nom mais plutôt par ses
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épithètes et pseudonymes comme NrlakaJ)tl1a et Isvara. (p. 313)

Heruka, CaQ.4amaharo~aJ)a,Bhairava, sont des noms de divinités et de tantras

bouddhiques importants. Ils sont aussi tous associés avec Siva. (SneUgrove (1987) p.

153) En ce qui concerne la relation entre Siva et Avalokitesvara, SubhakarasiIpha, le

premiergrand maître tantrique en Chine, aurait précisé que Siva et son épouse Vma

aurait eu trois mille ms. L'aillé, Vinayaka serait devenu le mal incarné alors qu'un

autre fils. Senayaka serait devenu le chef du camp qui l'oppose. Ce demier serait une.

manifestation d'Avalokitesvara. (Strickmann (1996) p. 257) Plus de recherches sont

nécessaires pour pouvoir se former une opinion défInitive sur ce sujet

La mère du bouddha de la famille du Lotus est Tara qui demeure inconstestablement la

divinité la plus populaire au Tibet Le Krodha (divinité courroucée) de la famille est

Hayagnva. Les messagers sont nommés dans l'Ar.yaMahàlaksnllsÜtra. (bSonam

Grags-pa p. 27)

La famille du Vajra est sous la domination du Tathàgatha Ak~obhya. Le

superintendant est VajrapàIJ.i. La mère est Analapranoham et les deux derniers

groupes sont ceux des dieux et déesses courroucés et des messagers. (bSonam Grags-pa

pp. 27-28)

Il y aurait aussi une hiérarchie dans cette organisation. Celui qui aurait été initié dans

les pratiques de la famille des tathiigata aurait l'authorisation implicite de pouvoir
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s'exercer aux pratiques des deux autres familles. L'initié de la famille du Lotus pourrait

s'appliquer aux exercises secrets de ceux du Vajra. (Lessing p. 149) Le Tathagata

aurait donc domination sur tout le reste.

Ces trois familles ne sont utilisées d'une manière consistante que dans la classe des

kriyatantra. Celle-ci est dédiée aux pratiques rituéliques de la construction des

ma1).(jala, des rites d'oblation par le feu (homa), la création d'images, et la récitation de

formules. (bSonam Grags-pa pp, 34-37) Cette manière de classer les divinités fut vite

supplantée par les tantra q1,Ü s1,Üvirent et qui devinrent plus populaires au Tibet. C'est

alors que d'autres classes de tantra sont apparues reléguant celle des Kriyatantra au bas

de l'échelle. Cette dernière fut supplantée par le Caryatantra, qui à son tour le fut par le

Yogatantra, et enfm,la classe de l'Anuttarayoga-tantra. Cette hiérarchie n'est pas

nécéssairement chronologique mais, elle fut utilisée pour élaborer un schéma historique

de l'évolution des tantra comme nous le verrons au chapitre 4. Certains tantra de la

dernière classe, comme le Heyaira tantra, auraient été contemporains du MMK, ou du

moins, auraient évolué en parallèle. (Snellgrove (1987) pp. 180-181)

Les divinités bouddhiques et non bouddhiques sont en général clairement différenciées

dans les tantra du Kriyayoga. Le MMK est un exemple que Snellgrove considère

comme typique des autres tantra de cette classe. (Snellgrove (1987) p. 180) Les

caractéristiques de celles-ci sont:

«1. A conventional Mahayana setting where the Lord Buddha,



•

•

133
identifiable as Sâkyamuni. presides over a gathering of bodhisattva and

other celestial beings.

«2. An arrangement of Buddha-families. five in number, although traces

of an earlier threefold arrangement appear in material.

«3. The work is written in the same kind of Buddhist Sanskrit with which

one is familiar from the Mahâyâna sürra.

«4. Non-Buddhist divinities are clearly recognized as such by those who

composed the work. and their role tends to be subsidiary,» (Snellgrove

(1987) p. 180)

La deuxième catégorie de tantra qu'il contraste avec la première est celle des Yoga et

Anuttarayoga-tantra1 à l'instar duHevajra Tantra (J. 892).

1. Le bouddha n'est qu'à peine accompagné d'une parèdre, qu'il embrasse bien souvent.

Il n'y donc pas d'assemblée primaire et les noms ne sont pas reconnaissables comme

provenant du mahâyâna.

2. Les familles ne sont pas importantes dans l'exposition du thème. Elles peuvent être

ou ne pas être présentes. Le texte est souvent sectaire. car la seule famille est celle

de la divinité centrale.

3. Le sanskrit est très imparfait et souvent mélangé avec des dialectes locaux.

4. Il n'y a pas de distinctions entre les divinités bouddhiques et les siitra non

bouddhiques. (Snellgrove (1987) p. 180-181)
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Notre sOtra de la Mahamaytm est antérieur à tous ceux-là. Par contre, il participe à ces

deux genres comme nous le verrons au chapitre quatre.

Nous avons donc vu la premièr véritable organisation hiérarchique des trois familles.

La famille du lotus aurait eu un nom relatif à l'origine de ses membres. Przyluski

précise que abja, dans abja1ru1a (famille du lotus) signifie <<né des eaux.» (p. 312) Il

tente d'oppposer ce dan devidyaraja, qu'il associe avec les <'<génies des eaux», au dan

des vidyadhara (les possesseurs de vidya, c'est-à-dire: possesseurs de charisme) qui

sont majoritairement composés de «génies de l'am>. Les garucja, d'après hri, sont la

marque de cesdemiers. Ses imputations sont une tentative. Dans la liste des yak$a du

MMVR, nous en avons un qui s'appelle Garu<;la. (Taish6 982.19: 423a) Vajrapani,

lui-même, se transforme en garucja au grés des nécessités, et n'est-il pas le chef des

vidyadhara? Nous avons vu aussi qu'il y a des ya.k§a et des naga dans la famille des

tathagata. Mais, malgré ces quelques contre-propositions, il y aurait un lien unissant

les naga (comme ceux du MMVR), les yak$a, et un grand nombre d'autres divinités.

Ce lien, c'est l'eau primordiale d'où jaillirent les premières créatures spirituelles dont

les yak$a et les asura.

Le Go.patha Brahmana décrit la création du monde comme ceci. Au début, il y avait un

yak$a qui existait de lui-même (svayambhü). Il flottait, seul, sur les eaux primordiales.

C'est alors qu'il pensa: -«l am the Great Yak~a who is the one and only. Oh, let me

make from myself a second deity who is my equal.» (Gopatha Brahmana 1.1.4;

Sutherland p. 21)
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Les eaux primordiales génératrices sont formées par le pouvoir «yak~ique»de

l'immensité non personnifiée pour créerPrajapati. «C'est alors que de la sueur de ce

grand (brahma) yak$a, naquit Prajapati (le Progéniteur) qui prit soin de tous les êtres.»

(Misra, R.N. p. 21)

Brahma est ici un ya~a. Il est presque certain que cette épithète, brahma, voulait dire

«grand» et n'était pas encore personnifiée, Le dieu Brahma n'apparut que plus tard,

(Misra, R.N. p. 22 et 22 n. 2)

Le Taittj,rïya Aranyaka déclare que Prajapati créa avec l'eau les deva (dieux), les

humains, les ancêtres (pitri), les gandharva et les apsara. Des gouttes qui furent

répandues durant le procédé de création, naquirent les asura, les ra~asa, et les pisaca.

(Daniélou p. 221) Tous les êtres spirituels façonnés par Prajapati sont donc apparentés.

L'eau primordiale est le matériel de leurs corps. Les yak$a, qui représentent le pouvoir

spirituel, sont faits de ces eaux. Le maître des eaux n'est nul autre que VaI'ill).a, un des

premiers créé.

La thématique du Rg Veda est la bataille constante entre les dieux védiques, les deva,

et les dieux non védiques, les anti-dieux (asura). Bien que VaI'ill).a soit le seigneur des

asura, la tradition le considère comme un anti..dieu noble. (Rg Veda 7.65.2) Ces

derniers, ayant été conquis par les deva, leurs situations sur l'échelle sociale divine

furent rabaissées. C'est-à-dire que les attributs originaux de VarUl:;m furent conférés à
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d'autres deva, comme Indra, Prajâpati, et NârâyaQ.a.(Coomaraswamy p. 113)

La personalité de VafUQ.a est centrée sur son contrôle des eaux célestes, ainsi que sur sa

nature de justicier et son rôle de roi qui instaure un ordre ([ta) moral et physique. Il

était originellement, nous dit le KG veda (1.24.7), la racine de l'arbre de la vie.

(Coomaraswamy p. 116) L'hymne 5.85 du R& veda célèbre les vastes pouvoirs de

VafUQ.a. Ceux-ci s'étendent à la création du cosmos, le contrôle des eaux primordiales

qui nourrissent tout. le châtiment des pécheurs. et ses pouvoirs magiques (maya) qu'il

utilise pour exercer sa maîtrise dans tous ses domaines. (Sutherland p. 76) Il régularise

le flot de la création par ses actions et a le pouvoir d'entraver et de lier les forces

destructrices, humaines et non humaines. En cela, il est personnifié comme l'Hadès

indien. (Sutherland p. 77) Dans la littérature des Épiques, il est un des quatre lokapala

avec Yama, Indra, et Kubera. (Sutherland p. 79)

Dans le monde post-védique, la relation de VafUQ.a et de Yama avec les mondes

souterrains et occultes, ainsi qu'avec les ancêtres (pitr) en fIrent des maîtres des légions

démoniaques. Ces troupes de créatures dangereuses hantent les cimetières, les cours

d'eaux dangereux, et les «courants» terrestres (les routes et sentiers). C'est là qu'ils

poursuivent les âmes pécheresses errantes pour leur administrer les châtiments décrétés

par Yama ou VafUQ.a. Ces deux fIgures ténébreuses furent plus tard confondues en une

personnalité appelé Dharmarâja, le juge impartial des morts. (Sutherland p. 81)

En tant que maître des eaux, il contrôle aussi ses habitants, les naga. En fait, le
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domaine commun de VaIUJ;la,des naga et des yak$a, sontles eaux primordiales. Ces

trois divinités sont intimement liés dans leurs fonctions et dans leurs natures.

(Sutherland p. 103) Ils sont tous yak$a, dans le sens de pouvoirs spirituels et habitants

des eaux. Lowell Bloss, dans un article dédié à l'étude de ces «dragons» clans le

contexte bouddhiste a conclutque les aspects chaotiques et «faiseur de trouble.» des

naga et des yak$a ont volontairement été accentué par les bouddhistes pour mettre

l'emphase sur la supériorité d~ la morale bouddhique et de sa suprémacie sur les forces

naturelles. (Bloss p, 45)

Les naga etleurinsertion dans les cultes bouddhiques

Bloss a ajouté aussi une remarque qui nous ramène à notre quête initiale qui est la mise

en contexte de la liste de yaqa dans le MMVR. «There is a hint in each of these

myths that the naga in human form or the yak$a of a certain territory were at one time

fulfùling their function of supplying the correct amount of rain or children to a specific

region.» (Bloss p. 45)

Divinités locales qui contrôlent l'affluence des eaux primordiales qui véhiculent le

liquide de vie, le soma védique, la boisson d'immortalité. Elles régissent aussi le flot de

ces eaux. La prospérité locale est due à l'efficacité et l'humeur des yak~a et naga qui

habitent dans les environs.

Les yak$a sont d'abord manifestement présentés, dans le MMVR, comme des divinités
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de lieux. Mais nous voyons ici, les yak$a et les naga mis sous une même ombrelle.

O'aishô 982.19: 432a..b) Bien qu'aucunes demeures spécifiques ne sont attribuées aux

naga, leur culte est singulièrement local.

Les nagiisont mi-humains, mi-serpents. Ils demeurent dans des palais sous les eaux ou

un monde souterrain, le nagiiloka. (Daniélou p. 467) Ils seraient nés de l'union de

Kasyapa, le sage non-aryen. et de Kadrü, une personnification de la Terre. La soeur

de celle-ci. du nom de Vinata. aurait donné naissance à Aruua. le conducteur du chariot

de Surya, ainsi qu'à Garu<;ia, sa monture. (Vogel p. 47) Ce mythe ferait donc des naga

et des garuçla des cousins.

En Inde, leur culte est ancien et l'Atharyayeda nous illustre déjà une forte croyance

dans leur pouvoir et leur magie. lis sont des chefs serpents, associés aux quatre

lokapala, qui sont nommés dans une incantation dont le but est, sans aucun doute, la

protection contre leurs afflictions. (Vogel p. 9) LeMMVR ayant comme un de ses

thèmes mythiques le contrôle du venin et des maux provoquéS par les serpents a un

rapport indubitable avec les naga. «Even a great man is not worshipped, as long as he

has not caused sorne calamity: men worship the Nâgas, but not garuçla, the slayer of

Nâgas.» Proverbe indien (Vogel p. 7)

Les naga, créatures qui contrôlent le climat (Vogel p. 118), possèdent une richesse

incalculable (Vogel p. 218), et ont une influence occulte sur les naissances. (Bloss p.

45) Leur déplaisir peut causer des ravages naturels, comme des sécheresses ou des
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inondations, ainsi que des morts soudaines causées par des morsures de serpents ou

d'autres maux inconnus.

Leurs chefs, d'après l'Atlmryayeda, sont TIrasciraji, Asita, pP.daku, et KaIikaparvan

(Atharvayeda 7.56.1); ou Kairata, pP.~a, Upat.rli;lya, et Babhru (AthalYayeda 5.13.5-5);

parfois les noms sont presques les mêmes avec certains d'entre-eux remplacés par

Svitra et Apodaka (Atharvayeda 10.4.13). (Vogel p. 8)

Les lamas tibétains contin~ent la tradition en faisant des offrandes a\lX niigii dans

l'espoir de contrôler la température (Nebesky-Wojkowitz p. 467), d'acquérir des

richesses ou d'avoir accès à des enseignements secrets.

Classement des divinités

Le MMVR représente une étape de l'utilisation des divinités pan-indiennes dans le

bouddhisme. Pan-indiennes car ceux-là font partie d'un substrat religieux commun,

comme l'a bien démontré Ruegg dans son article sur le Mafiiusrrmjilakalpa, qui déborde

le cadre de la religion des védas, du jaïnisme, du bouddhisme et des autres courants de

l'Inde. (p. 88) Ces «éléments religieux extérieurs» ne seraient pas, d'après Ruegg, si

extérieurs. Même les aspects les plus sévères, comme celui de Vajrabhairava qui

brandit d'une de ses mains gauches la tête de Brahma (pha-bong-kha-pa (1964a) p.

302), n'auraient pas eu comme but de diminuer l'importante figure de Brahma. Le tout

s'inscrirait dans un langage philosophique où Brahma incarnerait une «force du
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monde», un principe dans l'appareillage symbolique de la sotériologie bouddhique.

Ces divinités sembleraient «faire partie intégrante à plein titre de la cosmologie

bouddhique.» (Ruegg p. 85)

Les écritures tantriques répertorient les divinités en classes. Ont pourrait même faire

l'hypothèse qu'elles sont une forme élaborée de systématisation du panthéon. Le

MMVR n'est qu'une de ces écritures qui nous fournit des listes de noms et de lieux de

cultes.

Les listes du MMVR

LeMMVR d'Amoghavajra nous présente les divinités en listes. les unes après les

autres. Parfois elles sont associées à des lieux, àl'instar des ya~a, où on énumère les

maux qu'ils causent ou qu'ils peuvent guérir, selon le cas. li en est ainsi pour la plupart

des autres listes.

Notre version contient au moins dix listes comme nous l'avons vu. Celles-ci nous

exposent un hiérarchie de divinités qui sont: les serpents, les lokapiila, les ya~a, les

pisacf, rak$asf, miitfikii, niigiiriija, niidfraji'if, parvatariijii, nak$atrii, J$i, et les mahavi$ii.

Nous avons déjà vu les nagii, les lokapiila, et les yak$a. li nous reste à présenter les

autres créatures et leurs fonctions.
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Les pisacI

Traditionnellement en Inde, les pisacI,rak$aSI, et matrika sont des êtres néfastes. Les

premiers sont des démones qui hantent les cimetières et se nourrissent de la chair

humaine. Elles sont des compagnes de Siva. (Daniélou p. 458) Elles égareraient les

gens la mût. Dans le Ggpatha Brahmana (1.1.10) elles sont décrites comme ayant le

pouvoir de guérir les maladies. (Kumar p. 145)

PaQ.ini nous dit que les Pisaca étaient une population guerrière qui vécu au nord-ouest

de l'Inde (Gilgit, Chitral et Kafiristan) et qui se nourrissait de chair humaine. (Dun, N.

p.75) Marasinghe démontre que cette population non-aryenne aurait été très connue

car on retrouve un bon nombre de citations dans le corpus piili, notamment dans le

CullayaR:SSl (5.10.2). (Marasinghe (1974) p. 230) Cette tribu possédait aussi une secte

religieuse dont les membres mendiaient leur nourriture en utilisant des bols fait de

crânes humains. (Duu, S. p. 34)

Lesrak$asa

Les pisaca et pisacI sont presque toujours associés avec les rak$asa (les Errants-de-la

nuit). (Daniélou p. 470) Ces derniers seraient des sortes de génies, des ennemis

puissants des suras (aryens) ou encore des démons carnivores et extrêmement malins.

(Daniélou p. 468)
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«fis sont des tueurs (hanii$a), des mangeurs d'offrandes (i$tipaca), forts

après la chute du jour (sadhyabala), errant la nuit (k$apâta, naktancâra,

ratricara, msacara, samanI~ada) mangeurs d'hommes (nrijagdha ou

nricaksas), mangeurs de chair crue (palaja, palada, palanka$a kravyada),

buveurs de sang (asrapa, asrikpa, kaunapa, kIlalapa, raktapa), mordeurs

(dandamsllka), gloutons (praghasa), aux visages sales (malina mu.kha),

etc.» (Daniêlou pp. 470-471)

Les rak$asa sont les démons les pl\ls fréquemment mentionnés dans le &g Veda.

(Macdonell p. 162) Ils peuvent prendre toutes sortes de formes comme celles de

chiens, de vautours, de hibous, ou d'autres oiseaux. Ds peuvent aussi se transformer en

singes, ou avoir trois bouches, trois têtes, de longues langues, des membres trop longs,

des cornes, et ainsi de suite. (Macdonell p. 163) Ds dérangent les rituels d'offrandes et

leur opposant principal n'est nul autre qu'Agni. (Macdonell p. 163)

Ils auraient plusieurs origines. Les tribus associées aux anti-dieux dont les rak$asa

appartiennent, sont les Asurs, les Kalinga, les Magadha et les Naga (ceux-ci existent

toujours en Assam). Les asura combatirent les sura, les aryens. En fait, c'est dans les

Purana et les Épiques, qui racontent, comme nous l'avons déjà fait remarquer, les

guerres entre les aryens et les populations autochtones, que nous les retrouvons souvent

cités. (Daniélou p. 220)

Les matrika
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Les douze mères célestes (tian mu, ~fS]. mtit{ikti) sont. dans le MMVR, Brahmï, Raudn,

Kaumarï, Vai~Qavï, Aindrï. Varam, Kauven, ValliQï, Yamya, Vavyuvam, Âgneyï, et

Mahakalï. Quelques unes, parmi celles-ci, font partie du groupe des sapta-mtit{ikâ, les

sept voyelles de l'alphabet sanskrit personnifiées, qui sont BrahmaQi (puissance-de

l'être-immense), Mahesvan (Puissance-du-souverain-transcendant), Kauman

(Puissance-de-l'adolescent), Vaisnavï (Puissance-de-l'immanent), Varatrï (Puissance

du-sanglier), Indranr (puissance-du-pouvoir) •. et Çarnunda (Destructrice-des-dérnons),

(Daniélou p.. 438)

Raudn (la Terrible) est l'aspect destructeur de la déesse. Par sa connaissance

transcendante, elle détruit l'illusion. (Daniélou p. 396)

Aindrï ou Indranï, comme son nom l'indique, est l'épouse d'Indra CRS Veda 10.159)

(Daniélou p. 173)

Varahr est la truie, aspect féminin du sanglier (varâha), un des vingt-deux avatiira

(incarnations) de Vi~Qu du Bhagavata purana. Dans le bouddhisme tantrique,elle

devint une divinité importante sous le nom de Vajravaram. Comme nous l'avons vu

précédemment, elle est une manifestation de ManeL TI y a un tantra dédié à

Vajravarahï dans la tradition des Kagyupa (bka-rgyud-pa) tibétains. Elle est la parèdre

de Satpvara, une divinité qui est centrale à plusieurs cycles tantriques. (Snellgrove

(1987) p. 158) Maq (mère) en sanskrit futtraduitpar mamo en tibétain. rDo-rje
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Phag-mo (Vajravaram) a une escorte de trois maqika. Elles S()Ut toutes nues, de

couleurs différentes, ayant chacunes trois yeux et brandissant des armes symboliques.

Leurs cheveux couvrent des milliers de mondes. Leurs dents sont en cuivre, leurs

langues bougent aussi vite que Téclair. Elles sont invoquées par les membres de la

vieille école tibétaine des rNying-ma-pa pour éliminer les maladies. (Nebesky

Wojkowitz p. 272)

Vârum est l'épouse de Varuoa, le maîtres des nâgâ. EUe est aussi appelée Gaudr. ou

Nartrï, et est la déesse du vin. (Mahabharata 2.9) (Daniélou p. 19)

Les autres «mères» sont, Yamya (?), Vayuvya (la parèdre de Vayu?), Agneyï (Souffle

igné) (Daniélou p. 315) et Mabakalr. Cette dernière est la maîtresse des dix mahavidyii

du Sivaisme. Elle est le Pouvoir-transcendant-du-temps, la maîtresse des dix énergies

qui forment la trame de l'univers. (Daniélou p. 409)

«Les dix aspects du cycle du temps sont conçus comme un épitomé de la

Création, un résumé de tous les stades de l'existence, de tout ce qui peut

être connu. Ce sont les dix aspects du pouvoir de Shiva. Les connaître

équivaut à connaître le secret de l'Univers, car ils représentent les

énergies dont l'Univers est la pulsation, l'expression extérieure.»

(Daniélou p. 409)
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Les huit groupes

Nous avons créé le groupe de dix du MMVR. Mais le traducteur, Amoghavajra, en a

proposé une autre série. Son énumération des puissances qui viennent assister à la

lecture du MMVR nous ouvre une possibilité de classification de ses divinités: «•••

asura, marota, garoda, gandharva, kinnara. mahoraga, yak$a, rak$asa, preta, pisaca,

kumbaoda. panna, bhata, paUma, kata-patana, skandha, unmada. ççhaya, apasmara,

ostaraka...» (faishô 982.19:415c) et t01).S les autres fantômes, démons, diel,lX, etc.

La tradition bouddhique créera une terminologie référentielle qui deviendra standard

dans les ouvrages ultérieurs et particulièrement ceux écrit au Tibet.

Les tantras furent groupés par les doctes tibétains, en quatre classes. Toutes ces classes

possèdent les Huit Groupes (sde brgyad). Cette expression fait référence aux êtres

spirituels du monde de la transmigration. Ils sont: les deva, naga, yak$a, gandharva.,

aSlJ1'a, garu{1a, kinnara, et mahoraga. (Ruegg p. 85)

«The lha(deva) above and the lii (naga) below,

The sa-bdag (bhüpati), lii (naga), and g.nyan (cal)da);

the eight classes of deva (lha) and ogres (yak$a?)

with aU their retinue...» (Dang-po bgegs-la gtgr-ma byin-pa via Beyer

(1978) p. 295.)
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Les oeuvres tantriques mentionnent souvent les Huit Groupes de dhannapaJa (Dregs-pa

sde rgyad). (Nebesky-Wojkowitz p. 254) Le terme dregs-pa ne réÎere pas seulement

aux dhannapala mais est une appellation générale qui inclut la multitude des dieux et

des déesses (dregs pa pho mo). Au Tibet, de nombreux dhannapiila sont en fait des

deva ou des asura indiens. (Nebesky-Wojkowitz p. 253)

Les Huit Groupes de Dregs-pa-s, dans certains ouvrages. sont multipliés en six sous

divisions. Ainsi, nous avons les Huit Groupes: exotériques (phyi yi sde brgyad),

ésotériques (nang), les secrets (gsang ba), les excellents (mchog), les émanations

(nirmaça, sprul-pa), et les apparents-mondains (abhasabhava, snang srid). (Nebesky

Wojkowitz p. 254)

Bien que ces expressions veuillent inclure tous les «dieux et démons», la masse

fourmillante des esprits et des dieux est telle qu'elle ne se laisse pas classer aussi

aisément. Dans le tantrisme, tout est divinisé incluant les choses non animées comme

les montagnes, les arbres et les rivières. C'est pourquoi presque chaque cycle tantrique

et mal)(;iala nous fournissent de nouvelles listes. Une oeuvre importante de Nebesky

Wojkowitz consiste essentiellement en descriptions iconographiques de listes de

divinités de toutes sortes. Nous y trouvons les rois des quartiers qui sont multipliés,

depuis des groupes de huit jusqu'à soixante-quinze. Ils sont les huit mahadeva (lha

chen brgyad), les huit Mahanaga (klu chen brgyad), les huit grands dieux planétaires

(gza' chen brgyad), les vingt-huit nak$atra (rgyu skar nyi shu rtsa brgyad), les dix
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lokapiila (phyogs skyong heu), etc. (p.• 265) Ainsi, l'expression «les huit groupes de

dieux» n'est-elle pas à prendre à la lettre.

Répertoriés dans le MMVR d'une manière individuelle, il n'y a pas de liste de noms de

kinnara, ou de mahoraga, ni de garu(la ou de gandharva. Mais ils sont tous nommés à

l'intérieur du texte.

Notre écriture a donc une place importante dans la littérature eschatologique

b01,lddhiq"\}e. Elle se concentre sur l'exposition des divinités «mondaines» à l'encontre

de autres textes tantriques qui dénombre le panthéon des dhyiini-buddha, des

bodhisattva, des saints bouddhistes, et des familles tantriques qui englobent les

divinités mondaines du MMVR.

Évolution du panthéon depuis le IV siècle jusqu'à la traduction d'Amoghavajra.

Avant de conclure, nous croyons important de faire quelques remarques sur la présence

des listes dans l'histoire du MMVR. Nous avons vu, au premier chapitre, que le

MMVR est une écriture composée de différents éléments hétérogènes. Le texte est un

collage de mythes et de formules empruntés à différents textes canoniques, ou tout le

moins, s'en inspire d'une manière familière et reconnaissable. TI est, pour le moment,

difficile d'évaluer pour plusieurs raisons le contenu total des versions chinoises

auxquelles nous avons accès. La plus importante est la difficulté de. retrouver les mots

sanskrits correspondants aux translitérations. Ceci est un problème particulièrement
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sévère car les premières traductions chinoises ont été faites sans système universelde

translitération.

L'interprétation chinoise anonymeT. 986 contientillle liste d'environ cinquante 1'$1 (ou

serait-ce plutôt d'immortels (shenxian 1lflfl1J). (Taisho 986.19: 478) Leurs noms ont une

saveur nettement taoïste comme nous le verrons· au prochain chapitre. Ce cortège de

noms est encad.ré par des formules sanskrites translitérées méconnaissables. sauf

peut-être pour les sanskritistes,

La première formule est générale, c'est celle du Grand-roi-paon, suivit de la formule de

l'essence du Grand-roi-paon (p. 477c). Nous avons subséquemment celles de Maitreya,

de Brahma-sahapati1 et d'Indra (p. 478a). Le catalogue des r~i est alors suivit des

formules du Premier Brahma (xian chu da xian 5t1±l7dl1J), et de celles des quatre

lokapala. (p. 478b-c) Aucun nom de gardiens des quartiers n'est mentionné.

Le T. 987. qui inclut in extenso la version précédente, dont la liste des cinquante 1'$i, n'y

rajoute que les noms de quatorze rak~asï. Bien d'autres noms sont exposés, ici et là, ils

le sont dans le cadre de salutations pieuses ou encore lorsqu'une nouvelle formule est

annoncée et qu'elle porte le nom de tel ou tel divinité. Nous mentionnerons ici les

différences notoires pour le bienfait d'un exposé exhaustif .

1. Le tout débute par un hommage aux Trois Joyaux, aux sept bouddhas du passé, aux

bouddhas pratyeka, aux arhat, à Maitreya, aux anagiimin (ceux qui ont atteint le
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non-retour), aux siddha et aux bouddhistes en général. craisbo 987.19: 479a)

2. Les dieux et les démons sont alors énumérés. «Deva, tlsura, maruta, garoda,

gandharva, kinnara, mahoraga, yak$a, riik$asa, preta, pisaca, bhüta, kumbaI)çia,

pütana, katapütana, unmada, cchaya, apasmara, ustaraka...» ITaishO 987.19: 479a)

3. «Fantômes et esprits qui mangent: fantômes qui absorbent la vitalité, fantômes

abeilles qui mangent la pierre. fantômes qui mangent la moëlle. fantômes qui

mangent la chair,» etc. (Taish0 987.19: 479a)

4. La première véritable nomenclature est celle des quatorze rak$asf.(Iaisho 19:

479a) Le tout est suivi du mythe de Svllti. ITaisho 987.19: 479a-b) L'histoire

conclut avec l'énumération de maladies qui sont guéries par la récitation de la

formule. Vient ensuite cette formule qui ressemble en tout point à celle du Paon-à

l'éclat-d'or.

«[puisse] la journée être paisible [et] la nuit paisible;

zhou anye an (..~~~)

[Et] l'espace entre [ces deux], être d'une paix continue;

zhong jian chang an (q:rr",5'iît~)

Jour et nuit [qu'il y ait] une retraite paisible;
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[Et puis-je être] protégé par tous les bouddhas!

zhu ·{o suo hu (n:f!Jli*~)} (Taisho 987.19: 479)

Une fonnule en sanskrit continue après cette incantation. (IaishO 987.19: 479c) Le

tout est suivit par le texte intégral du T. 986 jusqu'à la page 481a. (Taishô 987.19:

479c-48la)

5. La deuxième liste consiste dans le rappel des noms du maître de Sumeru, Libili (~Ij

rw~tl)aaisho987.19: 481a) et des quatre maîtres et leurs disciples qui y vivent.

qaishô 987.19: 481h) Le reste du sOtra est une suite de fonnules de toutes

provenances précédées par une courte instruction pour le rituel. (Taishô 987.19:

481b)

La version de l'illustre traducteur Kumarajïva, le T. 988, est éloquente par sa collection

de fonnules de toutes provenances. Le début de l'écriture est un extrait d'un autre siitra.

Celui-ci a été relevé par les éditeurs du Taishô et serait le Miao bei yin chuang tyoluoni

Cette partie nous dépeint les naga des cinq quartiers, leurs locations, le nom de leurs

empereurs (di iW), le nombre de leurs serviteurs, leurs troupes, etc. Une importante

marque de ce discours est l'usage du mot vajra P01ll' dénoter les noms des domaines, ou
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encore les titres. (Iaisbô 988.19: 482a)

La première fonnule longue d'une page est extraite de la frajfiaparamita. (Taishô

988.19:482b) La seconde extraite du même ouvrage commence après une fonnule

d'hommage au Paon-à-l'éclat-d'or. (Iaisho988.19: 482c) En fait, elle invoque la

présence des souverains du monde (Siva ,VaruI;la,Brahma, etc) et des démons (kiJ)1;uua,

maruta, etc) dont nous sommes déjà familier avec les versions précédentes et celle

d'Amoghavajra. Lévi mentionne la présence de l'histoire de Sva:ti mutilée mais je dois

avouer ne pas ravoir reconnue. «1915) pp. 25-26) Cette version porte le titre de

KongQ1le wang zhoyjing et est un collage d'évocations, d'imprécations, et de

fonnulaires rituéliques d'incantations, sans trame mythique qui les unirait et les

rationaliserait. Ce texte ne contient que quelques noms divins. L'emphase est sur

l'énumération de groupes comme le démontre l'extrait suivant.

«Hommages à la formule divine du Grand roi-paon-à-l'éclat-d'or!

[Hommages à] l'incantation divine de la Mahaprajfiaparamita! [Voici]

la fonnule divine du Bodhisatva Avalokitesvara! En haut jusqu'aux

cieux du monde du sans-fonne, le ciel ShOlltuohlli (~Ilttf~), le ciel

Subha-lqtsna, le ciel Abhasvara, le ciel Nïrmal)arati, le ciel Paranirmita

vesavartin, le ciel Bllqiaolebian (::f~~~), le ciel Tu~ita, le ciel de

Yama, le ciel Daoli (WJJ!~), [et] le ciel de Sakro devanarn Indra; [il y a]

le roi céleste Dhritaras~ra, le roi Virü<,ihaka, le roi Virüpaksa, le roi

Vaisraval)a et les six rois universels, le soleil, la lune et les cinq
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planètes; les vingt-huit nak$atra, la mère des fantômes, les grands

généraux des cinq offices (1110 gl1an lIg) qui relient, dispersent et

dirigent les démons et les dieux (gui shen .9lflll); Mucilinda, [et] tous les

grands rois naga des vingt-huit départements, etc; protégez ma personne,

un tel! Mahabrahma, les [dieux] des cieux Trente-trois, les quatre

grands 10kapaJa ...>~ et ainsi de suite (TaishO 988.19: 482c)

Kumarajrva nous nomme quelques personnages importants comme les quatre gardiens

des quartiers, Mucilinda le roi des naga, Mahabrahma et d'autres, mais cette

énumération est loin des détails des versions du MMVR qui suivirent. li nous fait

l'inventaire des positions bureaucratiques plutôt que des personnages. Les quelques

noms propres qu'ont retrouve ne sont que des exemples pour illustrer son exposition.

Le Grand-roi-paon-à-l'éclat-d'or est nommé .ainsi que Narayana pour être suivit plus

loin des titres génériques des «rois des montagnes, rois esprits des arbres, rois esprits

des rivières, rois esprits des mers, rois esprits de la terre, rois esprits des eaux...» etc.

Q'aisho 988.19: 482c)

Toutes ces formules se terminent par une incantation où la personne pour qui la

récitation est faite est nommée. En cela, malgré le mot jing (~) (écriture ou siitra) de

son titre, le T. 988 est plus un manuel d'incantations qu'un siitra. Le pétitionnaire n'a

qu'à insérer son nom là où il est clairement indiqué pour que le rituel de protection soit

complet. (Exemple, T.988.19:482c)
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Avec le T. 984 de Sengjiapoluo, on peut déjà entrevoir les traductions de Yijing et

d'Amoghavajra. Le texte sanskrit original qui aurait servit à cette traduction semble

avoir été le même que celui des deux traducteurs ultérieures. On y retrouve les mêmes

sections, les unes après les autres, et les mêmes divinités dont plusieurs n'auraient pas

été reconnues. (Lévi (1915)p. 26 n. 1)

Sylvain Lévi classe les deux traductions de Sengjiapoluo et de Yijing comme littérales

et imparfaites. (p. 26) Nous laisserons ce jugement à des spécialistes. TI n'est pas

nécessaire, pour notre exposé, de faire une ét1,lde philologiq1,le destrad1,ldions chinoises

du MMVR. L'important pour notre démonstration est de relever que la version du T.

984 (Sengjiapoluo). qui fut composée entre les années 506 et 520 (Lévi (1915) p. 26),

fait état d'un sutra qui aurait atteint une forme presque défmitive dans sa formulation.

Nous soutiçndrons qu'on peut retrouver celui-ci dans les différentes versions (sanskrites

et tibétaines) plus tardives, avec des modifications et des ajouts minimes.12

Résumé

Quel est la raison sociale de toutes ces listes? Pourquoi les anciens des premiers

siècles de notre ère ont-ils cru important d'écrire des listes de noms divins?

Jack Goody, dans son étude sur la domestication de l'esprit «sauvage» s'est intéressé à

la raison des listes. il conclut qu'il y a principalement trois sortes de listes.

12Nous renvoyons le lecteur à la version sanskrite de Shuyo Takubo.
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1. Il Ya des catalogues qui sont de véritables inventaires. La liste des rois serait un

exemple typique de ceux-ci. (p. 80)

2. Il Yaurait des listes rétrospectives qui consistent en choses à faire ou articles à

acquérir. Ces listes sont provisoires et servent de guide d'achat, d'itinéraire, ou

i;mcore énumèrent des séries d'événements qui recherchent leurs accomplissements

dans le futur. Les articles qui les constituent sont rayés de la liste au furet à mesure

qu'ils sont accomplis ou acquis. L'exemple de la liste d'épicerie est suggéré par

Goody. (p. 80)

3. Le troisième type de liste consisterait en une sorte d'inventaire de concepts. Goody

propose l'image d'une encyclopédie comme modèle. (p. 80)

Les listes organisent les articles qui en font parties. Elles sont fmies, et elles défmient,

par la création de limites, le monde qu'elles répertorient. Elles sont, plus souvent

qu'autrement, différentes de l'élocution verbale par le fait que leurs articles sont traités

de manières isolées et abstraites. (Goody p. 81)

Que nous disent les listes du MMVR?

Le culte des dieux, dans l'Inde ancienne, était une suite de formules et de procédés.

Les rites de l'Atharvaveda ont tous des buts bien précis. Une liste des potentats du

monde et de leurs pouvoirs trouvait sûrement son usage chez les ritualistes ainsi que

dans la population croyante cherchant remèdes à ses maux. Le MMVR a tout de la
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première sorte de liste que nous propose Goody. Elle est un catalogue d'officiers qui

ont comme fonctions la protection du croyant et de l'état. Cette dernière fonction est

particulièrement importante comme nous le verrons plus loin. Le MMVR partage, en

cela, l'image juridique de l'Atjinatiya sfitra. Il est un document officiel, un registre

d'état civil du monde spirituel bouddhique.

Le Bhagayata Puriina contient peut-être une des listes des plus éloquentes quand aux

raisons de leur existence et de leur utilité, Je me pennet ici de conclure ce chapitre par

une citation de ce Puraça dont on peut retrouver la plupart de ses divinités, sinon des

alias, à l'intérieur du MMVR.

«Celui qui désire l'illumination du savoir doit vénérer l'Immensité

(Brahma).

«Celui qui cherche une descendance doit vénérer le Progéniteur

(Prajapati).

«Celui qui désire la chance doit vénérer le Pouvoir-d'illusion (Maya).

«Celui qui désire l'intelligence doit adorer le Soleil (Surya).

«Celui qui désire la force virile vénère les Principes-universels (visve-

deva).

«Celui qui désire la puissance vénère les moyens-d'accomplissements

(Sadhya).

«Celui qui désire une longue vie vénère les Médecins-des-dieux, les
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«Celui qui désire la vigueur vénère la Terre (na).

«Celui qui cherche la stabilité vénère les Mères.du·Monde (jagad.mâUi).

«Celui qui désire la beauté vénère les Musiciens-célestes (gandharva).

«Celui qui désire une femme vénère la nymphe (apsara) Vrvatj.Ï.

«Celui qui désire dominer vénère le Souverain-suprême(parame~thin).

«Celui qui désire la gloire vénère le Sacrifice (yajfia).

~~Celui qui désire un trésor vénère VafUl')a, le Souverain-des-eaux.

«Celui qui désire le savoir vénère Siva. le Seigneur-du-sommeil,

«Celui qui cherche la paix matrimoniale vénère Vma, l'épouse de Siva.

«Celui qui désire accomplir son devoir vénère l'Hymne-souverain

(Vi~J;lu).

«Celui qui désire une descendance nombreuse vénère les Ancêtres

(pitti).

«Celui qui désire la force vénère les divinités des Vents (marut).

«Celui qui désire un trône vénère Manu, le Législateur.

«Celui qui désire la luxure vénère l'Oblation (Soma).

«Celui qui veut se libérer du désir vénère la Personne-cosmique, Puru~a.

«Qu'un homme soit déjà réalisé ou qui cherche à l'être, ou qu'il soit

encore sous l'emprise des attachements, il doit avec une dévotion

profonde vénérer la Personne-suprême (Tat-Purusa).» Bhagavata

Purana. 2e part. 3, 1,10. (Trad. Daniélou pp. 570-571)

Étrangement, nous voyons dans cette hymne indien la fonction du polythéisme chinois.



157
C'est celle de la spécialisation des offices. On s'adresse à celui qui est en charge du

bureau responsable en accord avec la requête. Les dieux sont multiples car il est

nécessaire d'avoir leurs présences à tous les niveaux de la grande machine

opérationnelle qu'est l'univers. Elle est similaire à l'édifice bureaucratique chinois car,

bien entendu, ce dernier prend comme modèle celui élaboré par les doctes confucéens

qui l'ont à leur tour conçu pour être un petit macrocosme humain reflet du plan original

cosmique.
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Chapitre Trois

Le sOtra de la Mahàmàyi1rI en Chine

il Ya trois thèmes importants qui nous concernent au sujet du récit du sOtra de la

MahamayürI. Le premier est celui de la trame mythique que nous avons déjà étudiée

aux chapitres précédents. Nous en sommes venus à la conclusion que le MMVR était

un texte composé de sources diverses. En effet, les récits concernant le Roi-paon, et

Svati, ainsi que les stances du SUtra d'Upasena ont manifestement été assemblées en

un toutplus ou moins homogène. Cela nous indique une certaine volonté des auteurs

de rendre concis plusieurs éléments dispersés. Us les auraient ainsi rassemblés, sans

aucun doute, pour rendre plus légitime l'écrit ou encore pour synthétiser un système

cultuel. Ceci nous donne quelques indications sur l'évolution possible des écrits

bouddhiques du mahayana en général et, en particulier, sur la formation des textes

ésotériques et tantriques.

Deux autres emphases du récit du MMVRsont aussi importantes à examiner. Ce sont

celles du grand nombres de dhàTaI)ï qui y sont présentes ainsi que du panthéon

volumineux quiy est exposé. Dans ce chapitre, nous voudrions nous attarder à

l'examen de ces deux particularités ainsi que de la pertinence de leurs présences en

Chine.

N'est-il pas étonnant qu'un texte étranger contenant une grand nombre de phrases



•

•

159
presqu'imprononçables pour les chinois de l'époque et exposant un panthéon de dieux

et de démons tout à fait inconnus fasse l'objet de tant de traductions et même d'une

introduction rédigée par la main impériale? QueUe fascination a pu exercer ce texte

inintelligible pour les lettrés chinois, doctes confucéens, qui étaient les patrons des

adeptes du MMVR, les thaumaturges bouddhistes? Quenes furent les raisons de cet

engouement pour les rituels ésotériques chez les membres de la famine impériale?

Tels sont les quelques points que nous aimerions étudier. Nous ne prétendrons pas

suppléer à des réponses défmitives mais, tout le moins, y apporter quelques précisions

qui, nous l'espérons, éclaireront les lecteurs intéressés.

Les incantations en Chine avantl'arrivée du bouddhisme

Lors des premiers contacts avec les prozélites du mahayana, les chinois étaient déjà

experts dans l'usage des incantations et les arts magiques.

-
Le savant chinois Liu Xiaoming (IJ_E!§) dans son étude récente sur les talismans (tu fl)

et incantations (zhou n) (1995) a tracé l'évolution de ces dernières depuis les sources

classiques jusqu'aux textes médiévaux. Il voit l'origine des incantations dans les

paroles propitiatoires (zhuci .m~) utilisées lors. des cérémonies de la noblesse des

anciennes dynasties. Avec la venue des spécialisations dans les arts du sacrifices et

des rituels, le caractère originel de zhou, huang 5è, se transforma pour devenir celui que

l'on connait aujourd'hui. Ce dernier est représentatif de deux bouches tournées vers le
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haut pour évoquer les hullulements des invocations rituéliques. 1 (pp. 352-353) Ainsi,

alors que zhu (m) est associé aux paroles propitiatoires de nature fastes utilisées dans

les cérémonies, le mot incantation (zhou m) se serait spécialisé pour faire référence à

des paroles magiques dont le but pouvait être bénifique ou néfaste, comme dans le cas

des malédictions (zuzhou tam). (Liu p. 356)

Les tous premiers textes chinois, comme les os oraculaires des Shang (1570-1045

A.C.),2 ne font pas de distinctions sémantiques entre les charactères zhou et zhu. ils

sont utilisés alternativement et semblent avoir le même sens. Ainsi, Liu cite quelques

sources d'inscriptions oraculaires qui démontrent la flexibilité sémantique du premier

charactère, hllang 52.. (p. 353)

Les paroles propitiatoires sont apparues sur la plateforme cérémoniale. Ce ne serait

qu'avec la venue de la complexité dans les rituels que les spécialités incantatoires se

seraient développées. Cette division des tâches rituéliques est reliée avec l'évolution

de la société chinoise depuis l'époque des Royaumes Combattants (480-221 A.C.)

jusqu'à la création de la dynastie des Qin (221-207 AC.), puis des Han occidentaux

(206 AC. - 8 P.C.). Ces derniers, en adoptant les formules rituéliques des Zhou (1049-

221 AC.), ont développé un système liturgique très élaboré. En fait, dans la société

iL. Wieger dans son étude étymologique des caractères de la langue chinoise démontre la formation des
dérivés de huang par l'ajout de radicales. Adoptant l'interprétation classique du caractère, il conftrme le
sens ici adopté d'un homme surmonté d'une bouche. (Wieger (1912) p. 85) Voir les études de Qiu

Hsi-Kuei. (2000) (Je n'ai malheureusement pu consulter cet ouvrage pour cet essai.)

2Les dates des Shang ont longtemps été objets de débats. Je renvois le lecteur à l'excellente
introduction de David Keightley sur le sujet et utilise, ici, les dates qui semblent maintenant être en

faveur chez les chercheurs contemporains. (Keightley (1999) pp. 247-250).
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chinoise de l'époque, le système rituélique des Zhou, peut-être sous l'influence des

confucianistes qui devinrent influents sous les Han, fut porté à l'utopie. Ce rêve de

société rituéliquement parfaite fut codifié dans des manuels qui devinrent ensuite les

classiques comme le Rituel des Zhou (Zhoyli T.mil). Celui-ci définit non seulement les

différentes fonctions officielles mais aussi leurs rôles rituéliques et les devoirs des

officiants spécialistes. Ce texte canonique est à juger avec prudence car il fut une

codification tardive et, selon certains historiens, doit être tenu pour la narration d'une

tradition reçue. (Loewe p. 1013) C'est-à-dire, il doit être considérer comme une vision

utopique de certains cercles de lettrés à travers l'histoire de la Chine en débutant avec

ceux des Han.

Le bureau du printemps (chunguan ~~) est décrit dans le Zhouli comme étant en

charge des rites du royaume. Il est dit que ce bureau était composé de soixantes

officiers. (Biot 1:45) Le texte nous en décrit soixante-dix. Un des postes les plus

importants était celui du Grand Invocateur (dazhou *m). Le Zhouli le décrit comme

maître de cérémonie dans les divers rituels officiels.

«Le Grand Invocateur: TI est en charge des paroles des six formules

propitiatoires (7\m;:z~), pour servir les esprits (gui .5l),les divinités (shen

i$) [et] les esprits de la terre (qi '*); pour solliciter l'auspicieux; pour

rechercher la vertu éternelle. La première [de celles-ci] est appelée:

Propitiation pour le favorable (shunzhu J1Jm); la seconde est appelée:

Propitiation pour l'année (nianzhu 1F-m); la troisième est appelée:
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Propitiation pour le bon augure (jizhu ~1SÜ; la quatrième est appelée:

Propitiation pour la transformation (huazhu 1tm); la cinquième est

appelée: Propitiation pour le propice (duanzhu fflm); la sixième est

appelée: Propitiation des [divinités des] registres (cezhu .m).» (Chen

Shuguo (1989) p. 68)3

«li est [aussi] en charge des six prières conjuratoires (qi -tai) pour unir les

esprits [et] les divinités. La première [de celles-ci] est appelée

[sacrifice] au seigneur suprême (lei ~); la deuxième est appelée

[sacrifice] aux ancêtres progéniteurs (zao ~); la troisième est appelée

[sacrifice] pour éloigner les calamités (gui ~); la quatrième est appelée

[sacrifice] collectif (yong ~); la cinquième est appelée [prières de]

l'attaque (gongJ&); la sixième est appelée [prières de] l'allocution (shuo

~).» (Chen Shuguo (1989) p. 68; Biot 2:86; Liu p. 358)

«li fait [aussi] les récitatifs (ci ~) pour communiquer avec [les

intelligences] supérieures et inférieures (shangxia J:.r-), avec [les esprits

de] la parenté [ou] les étrangers (shu 1JiI;), [ou les esprits] rapprochés [ou]

éloignées. Les premiers sont appelés: [invocations aux] ancêtres (ce fi!J);

les deuxièmes sont appelés: [invocations au] destin (ming $); les

troisièmes sont appelés: avertissements (gao âî!i); les quatrièmes sont

:!Pour une facilité d'accès, nous avons préférer utiliser pour les citation les textes du ZbmlJi, .:Yili et Lili
édité par Chen Shuguo (1989) Toutefois, nous renvoyons le lecteur à l'édition de Sun Yirang duZh2illi.
en 14 volumes. pour ce qui concerne le Rituel des Zhou.



•

163
appelés: réunion (hui .); les cinquièmes sont appelés: prières (dao 11);

les sixièmes sont appelés: éloges funèbres (lei û*). Il distingue les six.

dénominations (hao 1ll5). La première est: La dénomination des divinités.

La deuxième est: La dénomination des esprits. La troisième est: La

dénomination des ancêtres. La quatrième est: La dénomination des

animaux (sheng 41:). La cinquième est: La dénomination des grains. La

sixième est: La dénomination des monnaies (bi 'lit).» (Chen Shuguo

(1989) p. 68; Biot 2: 87-88))

Outre le Grand Invocateur, leZhouli décrit aussi les offices du Sous-Invocateur

(xiaozhu 1j\17l). Le sous-rnvocateur:

«Est en charge des prières dans les petits sacrifices. Ils sont chargés des

invocations et dénominations usités dans les sacrifices agréables de

conjuration, d'imploration et de remerciement, pour demander du

bonheur, profiter de l'année abondante, appeler les pluies régulières des

saisons, calmer, apaiser le vent et la sécheresse, les guerres et les

calamités, éloigner les délits et les épidémies.» (Biot 2:94-95; Chen

Shuguo (1989) p. 69)

Il Ya aussi les invocateurs des funérailles (sangzhu ~17l) (Biot 2:97; Chen Shuguo

(1989) p. 69), ceux pour les chasses (dianzhu 1W17l) (Biot 2:99; Chen Shuguo (1989) p.

69), les imprécations et les malédictions (zuzhu tEi17l) (Biot 2:101; Chen Shuguo (1989)
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p.69). TI Ya les maîtres sorciers (siwu i:rJ~) (Biot 2:102; Chen Shuguo (1989) p. 70),

les acolytes sorciers (nanwu ~~) (Biot 2:103; Chen Shuguo (1989) p. 70), et les

sorcières (.nüwu ft~) (Biot 2:104; Chen Shuguo (1989) p. 70). Tous ces officiers de la

cour étaient des spécialistes dans l'art des invocations, des prières, des imprécations

rituéliques de toutes sortes. La codification de leurs expertises est un exemple éloquent

de l'art consummé des exercises rituéliques de l'époque. Cet excès de détails et de

règles dans le rituel fut une importante préoccupation non seulement des spécialistes

des rites mais aussi des hommes d'étatqui s'impliquaient dans les discussions portant

sur les rites impériaux. (Wechsler (1985); Twitchett (1978) p. 390-391)

Bien que le Zhouli soit une utopie, la persistance de ce rêve qu'est l'ordre rituélique et

politique et qui s'y retrouve, décrit sa continuité à travers l'histoire de la Chine. Le

ministre réformiste des Song du Nord, Wang Anshi (z~ti!:)(1021-1086),déclarait

ouvertement l'influence de ce classique sur son idéologie et l'élaboration de ses

politiques. (Horren pp. 85-87)

Les invocations et prières qui furent récitées par les officiers décrit dans le Zhouli ne

nous sont parvenus qu'indirectement. Le Zhouli ne semble pas en contenir. Une

invocation, peut-être prononcée par le grand Invocateur lors du rite de la propitiation

pour une année favorable mentionnée plus haut, fut consignée par Dong Zhongshu (iI1rf!

ir)(179-104 A.C.) dans son Chunqiu fanlu (Les franges cérémoniales des Annales du

Printemps-Automnes, 5lftJ(JUI), section Sacrifices des banlieues (j1a08i 5(18).4

4Deuxétudes sur le Chunqiu fan1u: Arbuckle, Gary and Sarah A. Queen.
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«L'invocateur pour les banlieues dit: <<Empereur quirègne au Haut-Ciel,

éclaire et abaisse tes regards vers le sol. Collecte les influences

transcendantes de la terre, fait descendre veQ.ts et pluies doux.

Multiplies les créatures [et] la masse •• des êtres vivants. Que chacun

obtienne son dû! Sois prodigue aujourd'hui [comme tu étais] prodigue

dans l'antiquité. Sauvegarde [et] donne à l'homme, un tel, qui vénère et

rend hommage à l'empereur, la faveur du ciel.» (Jiaozhu yue:

huanghuang shangtian, zhaolin xiatu. Jidi zhi Jing, jianggan fengyii.

Shuwu qunsheng, ge de qi suo, mijin migu, weiyii yiren mou jingbai

huangtian zhi hu. ~~ms : !i!~LI::7:: ' ~$rf± o.~Z.. '~1:t)ll,ffl ' rtf.f,1~~ ,

~~Jtm 1 .~.i:ï'~t7-.AJjt~~n!i!*z1i!i 0 ) (via Liu p. 359)

Dong Zhongshu nous donne encore des exemples de prières et d'invocations qui furent,

peut-être, utilisées à l'époque. La sixième prière conjuratoire qui est l'allocution

(shuozhu tltm) fut utilisée pour éviter ou encore prévenir les calamités naturelles de

sévir. La prière qui suit était addressée au soleil, le souverain du ciel, qui par ses

rayons bénéfiques assurait les récoltes. Son grand pouvoir pouvait aussi déssécher les

champs et provoquer la famine.

«Éclat éclatant à la grande brillance! Elimine l'absence de lumière.

Remédie à l'envahissement du yang par le yin tout comme à

l'envahissement de la noblesse par le commun.» (Zhaozhao daming,
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jianmie wuguang, nai heyi yin qin yang, yi bei qinZl1l1. iBiB*tj,§, .~1m7'é '

Le Li.ii (-1I~a) contient encore de ces incantations soloneHes prononcées par les officiers

des rites. Lors du rite appelé cha (§t), d'abondants sacrifices étaient offerts aux

divinités des rivières, des champs, et à toute la cohorte des esprits. Le tout était

constitué de huit sacrifices offert par le souverain. (Couvreur 1:595; Chen, Shuguo

(1989) p. 383)

Lors de la présentation de ceux-ci, l'invocateur récitait:

«Que la terre revienne à sa demeure! Que les eaux retournent à leurs

bassins! Que la multitude des insectes s'abstiennent de faire des ravages

(lit.: travailler)! Que les herbes et les bois [de la forêt] retournent à leur

marais!» (Yue: tu fan qi zhai! Shui gui qi he! Kl1l1 chong wu zuo! Cao

Shuguo p. 383; Liu p. 355)

L'intention de la plupart des formules incantatoires qui auraient été utilisées lors des

rites du Zhouli, ou ceux du Liji, avaient pour but d'invoquer les bienfaits, les auspices,

de faire des faveurs aux divinités célestes du moment, de recevoir une assistance

céleste dans les temps de détresse, ou encore pour les éviter, et et cetera, sujets en soi

peu différents de ceux du MMVR. Le tout aurait fait partie du calendrier des activités
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de la bureaucratie. Ces activités auraient indu: l'augure pour certifier le caractère des

auspices de toute entreprise; les demandes d'élimination des calamités; la notification

aux esprits des ancêtres, du ciel, et de la terre d'événements importants pour le

royaume; la conclusion de serments (Biot 2:85 n. 6); le secours au soleil lors d'éclipses

avec la frappe des tambours (l'attaque, gong J1l1J; la réprimande (shuo ~) aux esprits

non-coopératifs; les reproches; les alliances (meng M); les éloges funèbres;5 et ainsi de

suite, en incluant aussi les malédictions, les sorts jetés aux ennemis, et toute la panoplie

des artifices de la magie cérémoniale. (Biot 2: 86 n. 2; 2:85-88, 101-104 in passim). TI

n'y aucun doute que le calendrier rituélique d'offrandes et d'implorations des ancêtres

et divinités des registres impériaux aurait été très chargé, si toutes les règles du Zhouli

et des autres canons rituéliques avaient été appliquées.

• Parmi les plus anciennes invocations conservées, le serment (mengzhu Mm) semble

avoir été une forme particulièrement usitée et qui fut la plus mise par écrit. Nous en

retrouvons quelques-uns dans le Liyre des Odes (Shijing ~~) et le Zuozhuan (.tr:~).6

Les spécimens les plus anciens conservés ont été découvert dans un tertre pour les

pactes (mengshi qianzhi Mif~tIl::), une plateforme rituélique, du royaume de Jin (A: )

(périodes de règnes 780-369 A.C.f de la période des Printemps et Automnes (722-481

P.c.) en décembre 1965, à l'ouest du village de Houma C~,~) dans la province du

Shanxi CU-iglj). Des quelques deux mille graphies, un peu plus de six cent ont été

SUn grand nombre sont contenues dans le Zuozhuan et le Livre des Odes (Shijing). Liu nous en donne

quelques références. (p. 360)

6Dobson, W.A.C.H. (1968) et Muille, J. (1948) pour des études sur les serments du Zuozhuan.

• 7Shaugbnessy (1999) pp. 26-28.
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déchiffrées (Houma p. 1), et des six cent cinquante-six inscriptions qui furent

découvertes, seulement neurne sont pas des relevés de pactes. (Weld (1997) p. 125)

Ces écrits sont toujours à l'étude et les divers rapports de recherche réÎerent au corpus

de ces inscriptions sous l'appellation générique du Livre des senuems de Houma

(flQuma mengshu Jm,l;&m.). Le tertre semble avoir été construitavant 470 A.C. (Liu p.

362) n semble que la plupart des inscriptions découvertes font référence à une même

date. D'après les calcUls des spécialistes, deux dates ont été avancées. La première, la

plus probante, serait celle du 16 janvier 497 A.C. L'autre pourrait correspondre au Il

février 490 A.c. (Weld (1997) p. 127 avec, en plus, la note 5 en bas de page.)

Les serments de l'époque étaient composés en deux sections. La première exposait

l'entente entre les partis. La seconde consistait en une malédiction qui serait jetée sur

ceux qui violeraient le pacte. C'est cette dernière section qui nous intéresse car son

language ne nous est pas étranger. C'est celui des imprécations et des formules

utilisées dans les propitiations de tous genres. Le rituel était relativement simple.

Après que les serments furent solennellement prononcés, une victime était sacrifiée.

L'animal qui était enterré avec les textes des serments étaient plus souvent un mouton.

D'autres animaux domestiqes ont été retrouvé mais aucun texte ne semble les avoir

accompagné. li est possible que certains pactes furent conduits en secret, comme le

mentionne le Zuozbuan,8 et que toutes traces d'écrits auraient été bannis pour maintenir

l'anonymat. (Weld (1997) p. 129) Les membres des différents groupes scellaient leurs

lèvres du sang de la victime et une inscription décrivant les termes de l'entente était

8Zuozhuan. Cheng2, 25.23a-23b, (430); Ai 12, 59.3b-4a (1026) Référence de Weld p. 129 n. 13.
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placée sur la victime qui était aussitôt enterrée. (Biot 2: 101 n.6) Le responsable du

rituel, des prières, et des invocations ainsi que de la création des inscriptions placées sur

les victimes était l'invocateur des conventions (zuzhu mm) du Zhouli. (Biot 2:101, Liu

p.361) Les victimes sacrificielles semblent avoir eu un rôle de médiation entre les

mondes, celui des vivants et celui des ancêtres. Elles auraientpu avoir comme fonction

d'attirer l'attention des esprits et leurs pouvoirs ou encore de faire agir la malédiction

le cas échéant (Weld (1997) p. 156) Ce sacrifice avait pour but la communication

avec les esprits qui étaient témoins du serment. Qui étaient-ils?

«In ms commentary of the "Jinli" (llH.I) chapter of the .Yili, Zheng Xuan

says that in the king's covenants, the supervising spirit (shenzhu 1$3=.)

was the sun; in covenants made by royal officers of the rank bo (BB), the

supervising spirit was the moon; and in covenants of the feudal princes,

the supervising spirits were the mountains and rivers (shan chuan l1lJII).

.•.» CYili., 27: 13b (328) via Weld p. 158 (trad.))

«The covenants' supervisingspirits (mengshen W[1$) did not always fall

within the limits (stated by Zheng Xuan above), as shown by (the

example quoted in ) Xiang Il, which caTIs upon the sishan and the

simeng, the famed mountains and the renowned rivers, the multitude of

spirits and the various recipients of sacrifices, the former kings and the

former dukes, and the ancestors of the seven sumames and the twelve

states.» (Zuozhuan. 31:18b-19a (545-546) via Weld P. 158 (trad.))
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Trois pièces de jade avec des inscriptions de malédictions (zuzhou ~~) ont été

découvertes à Houma. Le texte est difficile à reconstruire mais le geste est clair.

Quiconque enfreint les engagements du sermentsubira les réprimandes des esprits et

aura ses descendants et ancêtres maudits. (Liu p. 364) Les inscriptions sont difficiles à

déchiffrer et malgré l'attribution de «malédiction» par les spécialistes, il est difficile

d'en comprendre le sens. Ainsi, Susan Weld en a rendu une comme suit:

«(If 1), Hanzi of X Wuxu fail whole-heartedly to offer ...[to my] lord; or

dare 10 ...overstep the bounds of this alliance and communicate with the

camp of Zhonghang Yin and Xian Y; ...far-seeing...cause harm to ...»

(Artefact 105,Houma p. 42; Weld (trad.) p. 150)

Ainsi, pour «voir loin» (far-seeing) on devine «les esprits qui voient loin» (far-seeing

spirits) à l'instar du texte qui va suivre. Pour «nuire» (cause hann ta), ont pourrait bien

imaginer «nuire à ma lignée» (cause hann ta my lineage) comme nous le démontre le

troisième texte ci-bas. Ce serment illustre notre propos ainsi que la teneur des pactes

et de leur malédictions.

«[I], An Zhang,9 pledge myself at the dwelling place of my lord.

Insofar as [I] dare to

~·identification des individus mentionné dans les inscriptions de Houma demeurent sujet à

conjectures. Weld résume la situation. Nous y renvoyons le lecteur intéressé. (p. 138)
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overstep the booods [of this alliance] and communicate with Zhao Ni' s

camp, or with his descendant, or with.[here follows a list of enemies list

consisting of twenty-two names];

[or if 1], Zhang, physically harm You or Your descendants;

[or] in any mannerrestore [the above-listed enemies] to the territory of

the State of Jin;

then, [may the far-seeing spirits] forever [stand ready] instantly to detect

me;

and may min befall my lineage.

Or if, after this pledge,

[1] dare to fail to [cause] the sorcerers (wu hl6) and seers (xi ~), invokers

(zhou m) and scribes (shi 51::) to offer up victims and other foodstufffs, and

regularly sacrifice to the former rulers of Jin in their ancestral temples;

then, [may the far-seeing spirits] forever [stand ready] instantly to detect

me;

and may min befall my lineage.

As for the descendants of Men Fa, [ifj, meetingthem upon the road, [I]

do not kill them;

May the [former] rulers spy me out.» (Traduction de Weld (pp. 146-148)

Une troisième inscription de Houma nous servira pour conclure le sujet des textes de

malédictions de l'antiquité. Cette inscription, classée sous la rubrique de texte de

loyauté (shizhu lei $.±M) par Susan Weld (p. 140) consiste en quatre parties. 1) Le
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nom de celui qui fait le serment; 2) Une listes de tâches ou de directions à suivre; 3)

Une soumission aux forces spirituelles qui activent la malédiction; et 4) Une

malédiction sur soi-même. Le texte traduit par Weld va ainsi:

«If [I], Hu,

dare to fail to strip bare my heart and vitals in serving my lord,

dare to l'ail to adhere thoroughly to Your covenant and the mandate

granted in Dinggong and Pingsi; 10 or

dare, in any respect, to initiate breaking of the faith or dispersion [of the

alliance], causing interruption in the guardianship of the two temples; or

dare to harbor the intention of restoring Zhao Ni and his descendants to

the territory of the state of Jin or join in a faction to summon others to

covenant [with them];

may our former rulers, far-seeing, instantly detect me [and]

may min befall my lineage.» (Artefact 1.9, Houma p. 164; Weld pp.

140-2)

Pendant l'ère Yuanfeng (ft., 1078 et 1086 P.c.) de la dynastie des Song du Nord, ont

découvrit trois stèles des Qin datant d'avant 312 A.C. Ces trois stèles portaient un texte

similaire qui, aujourd'hui, est célèbre sous le nom de «l'écrit de la malédiction de Chu»

(zhu chu wen îlR~X). On y retrouve une ancienne malédiction invoquée par les Qin

lOOinggong (JE1!r) peu avoir été le temple ancestral du roi Ding de Zhou (r. 606-586 A.C.) et Pingsi (3fl-~

), la ville où Zhao Yang (m~) aurait été récompensé par le roi Jing (jJ) de Zhou en 516 A.c. Weld (p.

142 n. 43)
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contre les Chu.

À l'époque des Royaumes Combattants (480-221) en 312 A.C., les cinqs royaumes de

Wei (f'-i), Yue (~), Han (~), Yan (1li€) et Chu (~) s;unirent pour attaquer le royaume de

Qin (~). L'instigateur principal de cette alliance semble avoir été Chu. Le roi Huai de

Chu (~~.:E) (r. 328-299 A.c.) était à la tête du complot. L'entreprise fut un échec.

Après quelques intrigues politiques du roi Huiwen (~:st)(r. 337/24-311) de Qin, suivit

d'un engagement militaire courronné de succès en 312, ce dernier fit inscrire le texte de

la malédiction. (Liu pp. 366-7)

Le texte de l'inscription nous rappelle tout d'abord l'entente de non-agression qui fut

conclue entre Chu et Qin dans le passé. Il mentionne ensuite la trahison du roi Huai de

Chu et sa transgression du pacte solennel. C'est une attaque directe au caractère jugé

intempéré du roi de Chu. Huiwen fait appel à l'aide du Haut Empereur, le Monarque

Céleste (huangtian shangdi !!17::J:iW) et aux autres esprit pour éliminer Huai. TI

demande l'assistance des armées célestes contre son ennemi juré en ces termes:

«Arrêtez et repoussez le maître de Chu!» (Ke ji chu shi 3'l~J~!1ili) En plus de Huangtian

Shangdi, le roi de Qin en appelle à ses ancêtres et aux esprits des eaux, Dashen Juejiao

(7cttlt1f};),l1 le Yama des Qin. (Liu p. 367) •Ce recours aux guerriers spirituels

deviendra la caractéristique du taoïsme des Maître Célestes (tianshidao 3Ç!1ilim) comme

nous le verrons sous peu.

11Aussi Dashen Jueiiao (*1tilJiJ1f};). (Liu p. 366)
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Chuei

En outre des formules des Qin, du Zhouli ou des classiques, d'autres invocations nous

sont parvenues d'un milieu peut-être plus populaire. Les Complaintes de Chu (Chu ci

~~) est une anthologie de poèmes du royaume Chu du sud. Bien qu'elles furent

compilées au ne siècle A.c., ses écrits les plus anciens datent du Ive siècle. (Hawkes p.

16)

Le peuple de ce pays prisait les pratiques du chamanisme local et croyait fermement

au pouvoir des sorciers et des esprits. (Hawkes p. 18) Ce recueil de poèmes anciens a,

parmi d'autres sujets, le commerce avec les divinités, les voyages extatiques dans les

contrées spirituelles, et le rappel des âmes. C'est dans cette dernière section que nous

retrouvons des écrits qui ont tout des invocations magiques.

Le rappel des âmes (zhao hUll ffl~) est un rite qui fut pratiqué pendant des millénaires

en Chine. Depuis l'antiquitél2 jusqu'aux pratiques des populations chinoises

autochtones contemporaines, son importance dans la vie rituélique est demeurée

constante. Les complaintes de Chu possèdent deux textes qui font états de cette

pratique. TI est difficile de savoir si ces mêmes textes ont été utilisés dans un contexte

rituélique. Par contre, il sont en tout points semblables aux incantations modernes dont

certains chercheurs nous ont fait part. (Liu p. 376; Hawkes pp. 220-221; Walker pp.

12Voir Brashier pour une étude du concepthunpo (;t~) qui identifie ce qui était entendu dans la Chine
ancienne par le rappel des âmes. Voir Yü Ying~shih pour une description de la pratique et de son

appport dans la société de l'époque.
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327-336)

Le Liji, en faisant parler Confucius, nous fait part de cette pratique.

«Lorsqu'un homme mourait, on montait sur le toit de la maison, et l'on

poussait des cris pour rappeler son âme. On lui disait: «Hé! un tel,

reviens!» Ensuite, on lui mettait dans la bouche du riz cru, et (l'on

plaçait auprès de son corps) de la viande cuite dans une enveloppe. On

regardait le ciel (pour rappeler l'âme du défunt), et on confiait son corps

à la terre. Le corps et l'âme sensitive (po illl/.) descendent (dans la terre);

l'âme raisonnable (zhi qi ~~) demeure en haut. On tournait la tête des

morts vers le nord (qui correspond>aux ténèbres et à la mort), et les

vivants regardaient le midi (qui correspond à la lumière et à la vie).

Tous ces usages demeurent tels qu'ils étaient au commencement.»

(Couvreur 1: 503; Chen Shuguo (1989) p.369)

Un rituel similaire est décrit dans le.Yili (Iiltl), un autre classique qui décrit les rites à

suivre pour les membres de l'aristocratie de moindre importance. (Mark Lewis p.590)

Lorsqu'un gentilhomme (shi ±) meurt (Wu p. 728), un incantateur met les vêtements de

court du défunt, arrangés comme s'il portait le corps de ce dernier, sur son épaule

gauche et monte au sommet de la maison. Là, il s'écrit: «Hé! Un tel, reviens!»

Lorsqu'il redescend, il doit donner les vêtements à un assistant qui les metdans une

boîte et les porte pour aller les étendre sur le corps du défunt. (Chen Shuguo (1989) p.
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230; Hawkes p. 219)

Les deux appels du Chuci. «l'Appel des âmes» (zhao hunm;t) et le «Grand Appel» (da

zhao *m) sont des élaborations poétiques du «Hé! Un tel. reviens!» En plus de cette

sommation, les deux écrits débutent par des menaces sur les périls qui assiègeront l'âme

errante. Ceux-là font ensuite place à des flatteries qui cherchent à séduire et à attirer

l'âme par une description très élogieuse des possessions du défunt. Les inventaires qui

nous sont décrits sont nettement des apanages de rois. Ces deux textes auraient été

écrit pour la commémoration de deux rois des Chu. (Hawkes p. 221) Les deux sont des

exemples d'éloges funéraires et d'incantations classiques pré-bouddhiques.

«0 som, come back! Why have you left your old abode and fled to the

earth's far corners, deserting the place of your delight to meet all those

things of evil omen?

«0 som, come back! In the east you cannot abide. There are giants

there a thousand fantom tall, who seek only for souls to catch, and ten

suns that come out together. melting metal. dissolving stone...

«0 soul, come back! In the south you cannot stay. There the people ...

sacrifice flesh of men and pound their bones for meat paste .. and the

great nine-headed serpent ... swallows men as a sweet relish. ... 0 som,

come back! In the north you may not stay. There the layered ice rises

high. and the snowflakes fly for a hundred leagues and more... 0 soul,

come back! Lest you bring on yourself disaster. 0 som, come back!
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and enter the gate of the city. Skilled priests are there who call you,

walking backwards to lead you in.

«...Here white 1describe for you yom quiet and resposeful home. High

halls and deep chambers, with railings and tiered balconies; Stepped

tenaces, storeyed pavillions, whose tops look on the high mountains; ...

Bright candIes of orchid-perfumed fat light up flower-like faces that

await you; Twice eight handmaides to serve your bed, each night

altemating in duty, the lovely daughters of noble families, far exceeding

common maidens... 0 soul, come back! Why should you go far away?

«All yom household have come to do you honom; all kinds of good food

are ready...

«Geese cooked in sour sauce, casseroled duck, fried flesh of the great

crane; ...

«0 soul, come back! Here you shall have respect and nothing shall harm

you...

«In the new year, as spring began, we set off for the south. The green

duckweed layon the water, and the white flag flowered...we set out

together a thousand chariots strong. The beaters' rrres flickered

skyward, and the smoke rose like a pall... 1raced with the King in the

marshland, to see which of us should take il. The King himself shot the

arrow; the rhinoceros tumed and fled...O soul, come back! Alas for the

Southem Land!» (Hawkes pp. 223-230)
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Incantations et médecine

Il semble que dans l'antiquité, il n'y avait pas de distinctions entre les médecins, ou

ceux qui pratiquaient l'art des guérisons, et les shamanes qui étaient les spécialistes

dans l'art de contrôler les esprits et des démons. Ils opéraient leur art par l'utilisation

de transes et d'incantations pour communiquer avec les esprits et les exorciser. En

Chine, ils étaient dénommés wu (&5). ou chamanes. 13 (Chen Mengjia (1936) pp. 533-

534) Le médecin (yi fi) se démarqua plus tardivementpar ses recherches empiriques

et l'utilisation de potions, de techniques médicales, et de principes d'hygiène. (Harper

(1999) p. 871) Ainsi, dans les manuscrits découvert à Mawangdui en 1973, il yale

Wushi'er bingfa (Recettes pour cinquante-deux maladies Ii+=m$;) qui est le traité de

recettes médicales le plus ancien. La tombe à l'intérieur de laquelle le manuscrit fut

retrouvé a été daté à l'an 168 A.C. (Harper (1982) p. 2) On y retrouve cinquante-deux

méthodes, prescrivant l'utilisation de potions, etde matériaux, jugés à l'époque

démonifuges, ou ayant des propriétés de guéri~on naturelle. Panni eux, on retrouve un

bon nombre d'incantations qui étaient utilisées pour l'exorcisme des démons à qui l'ont

attribuait l'origine des maladies. (Harper (1999) p. 871 et (1982) pp. 3-4) Vingt-cinq

prescriptions (environ 10%) contenues dans le Wushi'er bingfa sont des incantations.

(Unschuld p. 38)

L'incantation du Wushi'er bingfa contre les œdèmes est la suivante:

13Voir l'étllde de Éliade (1964) sur le chamanisme ainsi que celles de Liu (1995), et de Thang Zichen

(1990). Sur le concept de sorcellerie et de médecine, voir Unschuld (1985) pp. 29-50.
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«Wait for lightning in Heaven and then rob both hands together, face the

lightning, and chant an incantation to it saying, "Sovereign of the Eastern

Quarter, [Sovereign of] the Western Quarter, [...Jpreside over the

darkness and darken this person's stars." Do it twice seven times and [

].» (Harper (1982) pp. 226-228)

Ou encore, pour une autre maladie non spécifiée:

«On a hml.wl ($8) day pronounce the incantation of expulsion (gu "iEi)

saying, "P'w n! 14 The day is lW.n,Wl" three times. Say, "Spirit of

Heaven send down the sickness-prophylactic! Spirit Maids according to

your sequence hear the pronouncement to the spirits! A certain fox is

inserted in a place where, it does not belong. Desist. If you do not desist,

1· will cut you apart with an ax." Then grasp a piece of hemp cloth and

exorcistically beat the patient twice seven times.» (Harper (1982) p.

373)

Dans l'incantation qui suit, l'esprit de la Grande Montagne Tumulus (Great Mountain

Barrow (da shan ling*I1J/tt) que Harper identifie avec le mont Tai (~), pic sacré de

l'eses est harangué et menacé pour trouver un soulagement aux abcès. Dans

14Harper décrit ce son comme étant celui de ,crachats violents (<<violentspouting»). (1982) p. 374 n. 3.

lSpour une étude sur le mont Tai, voir Chavannes (1910).
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l'antiquité, cette montagne était le point d'accès au mondes souterrains des morts. Ce

serait les influences spectrales qui seraient la cause de toutes sortes de maladies

chroniques comme celles des abcès. (Harper (1982) p. 542 n. 1) li a de nombreuses

références de l'antiquité sur le traitement des abcès par invocations.16

La méthode et son incantation du Wu§hi'er bingfa sont:

«For abscesses on the body. On one's own pronounce an incantatory

summons for arrest to the Great Mountain Barrow. "So-md-so is

[un]-fortunately afflicted with abscesses. l control the [ ] of the hundred

sicknesses. l use the bright moon to SCOTch you. The cold [...]. l use the

oak pole to beat you. l use the tiger claws to dig in and arrest you. With

a knite 1butcher you. With reeds l slash your flesh. If [ ] you do not

depart, it will be biner." Spit [...]. In the morning when the sun has not

yet [come out], face [the East] and spit on it." (Harper (1982) p. 541)

Taoisme et incantations

Les incantations du taoisme des Han orientaux (25-220) et des Trois Royaumes (222-

265) témoignent de l'évolution de l'art des conjurations en Chine. Les quelques textes

de celle époque qui nous sont parvenus, semblent avoir été utilisé aussi à des [ms de

IOVoir la référence de Harper (1982 p. 542 n. 1) pour une étude sur l'utilisation d'incantations pour

traiter les abcès. Qian jin yi fang 29.349, sous-titre Jin chuan zhong (~fMBI).
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guérisons. (Xiao (1993) p. 446) L'éradication des maladies par l'usage des talismans

et des incantations était des pratiques courantes à l'époque. On invoquait des esprits

guerriers qui éliminaient les démons des pestilences. Tel semble avoir été le but des

textes taoïstes du mouvement des Maîtres Célestes officiellement fondé par Zhang

Daoling (~~]~) à l'époque de l'empereur Shun (r. 125-144) des Han Postérieurs (Xiao

(1993) pp. 126-144). (Zhang Jiyu p. 1) Par la confession des fautes, l'usage

d'incantations et de talismans, ont invoquait les généraux des armées célestes pour

guérir et éliminer les maladies et les calamités. (Unschuld (1985) pp. 127-131)

Les paroles utilisées dans les rituels taoïstes n'étaient pas de simple textes composés

pour les fms du rituel. Elles devaient être des paroles de divinités révélées à des

Maîtres Célestes (tianshi ~BJIi) ou à des hommes parfaits (zhenren JtA) qui à leur tour

transmettaient leurs enseignements et les formules célestes à leurs disciples. L'écrit de

la Grande Paix (Taiping jing *::IjZjg), du mouvements des Cinq Boisseaux de Riz (wu

doumi dao .n4*~~O (connu plus tard sous le vocable des Maîtres Célestes, Tianshi ~BJIi)

du Ir siècle P.c. nous illustre fort bien cette conception.17 Le chapitre soixante-quinze

du Taipi,ug jing intitulé «Formules des prières propitiatoires divines (~~~~)>> nous

explique la raison d'être des incantations.

«Au Ciel, il y les directives des sages spirituels éternels. À l'occasion,

ils descendent [les] conférer aux humains par des révélations (yi yan t).~

17Voir Kaltenmark (1979) pour une étude de la philosophie du Taiping Mg et de ses relations avec les

Maîtres Célestes.
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). Par l'usage [de ces paroles] ont peut diriger les esprits émissaires à

influencer [le cours] de l'énergie créatrice (qi -.), [et] les faire venir.

Les gens qui obtiennent [ces paroles] là sont les propitiateurs des esprits.

... Les prières propitiatoires sont les écrits de base des divinités du Ciel

qui sont transmises en tant que versets (ci~) des textes canoniques (jing

~). Ces fonnwes peuvent faire agir les divinités pour éliminer les

maladies.» (Tian shang you chang shen sheng yao yu, shi xia shou ren

yi yan, yong she shen li ying qi er wang lai ye. Ren min de zhi, wei wei

shen zhu ye ... Zhu shi tian shang shen ben wen chuan jing ci ye ... qi

zhu you ke shi shen xuan wei chuji. ~l:.:fI~f!Il~~M' ~r~AJ:):~ , ffHt!~

31!.-,mH.t*-fu 0 A~W..:z ' ~~f!Il17t'1J1 0 ••• ~H~:~l:f!Il*Y:~~~-fu0 jt;17t.:fItiJ-fJ!!1IIl1!

~'*~ 0) (Wang 1: 181)

«Ce sont des paroles révélées par les divinités du Ciel. Les bons maîtres,

empereurs, et rois les utilisent de manières appropriées. fis les

rassemblent en un volume. C'est pourquoi il est appelé le livre des

prières propitiatoires révélées.» (Ci tian shang shen chan yu ye. Liang

shi di wang suo yi yong ye, ji yi wei juan, yin ming wei zhu chan shu ye.

tt~l:f!Ilr~ MJ-fu 0 ~BllHti.:E~~m-fu • ~J:)~:tt • ffi:tr~17t1'.-fu 0) (Wang 1: 181)

Avec ces paroles divines, ont peut rassembler les divinités et les mettre en actions pour

accomplir toutes sortes de choses, comme par exemple, régir le peuple (zhi min r~~),

faire pleuvoir (lit.: humecter la terre (xia Jou di rîi;ttg), etc. (Wang 1: 181-2) À ces
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incantations, ont y joint des talismans (lu ;ffi', dans le Taiping jing: zhong fu zhi zi mfJtz

~r) qui serviront à concentrer l'action divine. (Kaltenmark (1979) p. 43; Wang 2: 380)

Quelle sont ces paroles secrètes aux pouvoirs si grands? Le Taiping jing ne semble pas

les avoir communiquées. Ce texte messianique est une exposition des principes

taoïstes de l'époque et démontre les.méthodes pour éliminerles maladies, devenir

immortel, être sauvé des cataclysmes de la fm d'un cycle cosmique ainsi que d'autres

enseignements du mouvement. Les incantations étaient transmisent dans le secret au

milieu d'une cérémonie d'initiation. (Schipper (1982) in passim pp. 86-99)

Des incantations taoïstes de l'époque, il nous en reste plusieurs qui sont éparpillées à

l'intérieur de la panoplie des textes du Canon taoïste (Daozang U). Parmi celles qui

semblent suivre le modèle des formules rituéliques des textes classiques,Je lettré

taoïste des Jin, Ge Hong(.~)(283-363)nous en fournit quelques-unes. 18

Lorsqu'un taoïste voulait entrer dans une montagne pour y rechercher des herbes ou

encore y séjourner, Ge Hong dans les Çhapitres Internes du Sage qui embrasse la

simplicité (Bao pu zi nei pian #!i*~fpg.),nous explique qu'il fallait le faire

rituellement pour éviter tous les dangers qui pouvaient assaillir l'adepte. li ne devait

commencer son périple que lors des journées de bons augures, après un long rituel

d'invocation aux esprits de la montagne, à la divinité locale, ainsi qu'aux gardiens

spirituels du foyer. Ce taoïste, le savant [au savoir] supérieur (shangshi J:±), devait

l8Voir Sailey pour une étude sur la philosophie de Ge Hong.
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porter sur lui les Cbapitres Internes de l'Écrit des Trois Souverains (Sanhuang neiwen

.=.~pg3l:) et le Tableau des fonnes véritables des CinQ. Pics (Wu yue zhenxing tu Zi$;~

IDfil). li devait aussi ériger un cercle magique à l'aide de soixante-douze talismans, et

en utilisant des sceaux (yin.$) magiques, il pouvait commander tous les esprits. (Ge

Hong p. 300; Ware p. 282) li faut ensuite réciter différentes incantations.

«[Lorsque] l'on entre dans une montagne, il est convenable de connaître

l'invocation secrète des Six lia (:Rif!) . L'invocation est: «Que les

supeIViseurs des soldats-combattants [célestes] me précèdent tous en

ordre de bataille!» Ces neuf mots doivent être constamment récités en

secret de manière à ce qu'il n'y aura rien qui ne sera pas écarter. Les

procédures essentielles ne seront pas dérangées. Voilà ce que cela veut

dire!» (Ru shan yi zhi liu jia mi zhu. Zhu yue, lin bing dou zhe, jie zhen

lie qian :King. Fan Jiu zi, chang dang mi zhu zhi, wu suo bu pi. Yao dao

*'I~tRZ ' 1ftU;y1'WI 0 J!~1'm' lltZlfiH 0) (Ge Hong p. 303; Ware p. 287)

Pour éviter les ennuis avec le vent, les vagues, les crocodiles et les dragons des eaux,

l'adepte peut réciter cette formule incantatoire au-dessus des eaux:

«Juan Peng! Juan Peng! 19 Que le Comte Rivière dirige et écarte les

crocodiles [et] les dragons! Que les 10 000 méfaits [et] calamités· soient

19Onomatopé. (Ge Hong p. 320, n. 76) Ware traduit avec: "Bongl Bong!" p.294
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éliminés. et que le Ciel soit pur et clair!» (Juan peng! Juan Peng! He bo

dao qian pi jiao long, wan zai xiao mie tian qing ming. -*}l~}l, ii'iJ1si~l§Û

!fJlj(m ' .~rj1j~~mlY3 0) (Ge Hong p. 307; Ware p. 294)

Une autre incantation, pour écarterJes tigres, les bêtes sauvages et les brigands, est

.récitée tout en dessinant un carré avec un couteau sur le sol.

«Au nord du Hengshan, au sud du Taishan, les brigands ne se lèvent pas!

Les tigres [et] les loups n'errent pas! Si les remparts ne sont pas

sauvegardés, qu'ils soient [bien] fermés avec une barrière de métal, pour

que l'audace soit suscitée!» (Heng shan zhi yin, tai shan zhi yang, dao

zei bu 'li, hulang bu xing, cheng guo bu wan, bi yi jin guan, yin gan 'li.

Hong p. 313; Ware p. 299)

La plupart des prières propitiatoires que nous avons rencontré jusqu'ici sont des

supplications, des voeux, ou des commandements (Jing 4». La plus connue de toutes

ces formules est celle qui est toujours utilisée, aujourd'hui, par les officiants taoïstes

pour clore les incantations. C'est une formule impériale de commandement du temps

des Han. «Dépêchez-vous! Dépêchez-vous! [Faites] comme [il est stipulé dans]

l'ordonnance!» (Jiji ru Iii Jing! ~~tmf$~! )20 (Dictionnaire fran$(ais p. 70, entrée #382)

Onla retrouve dans les textes les plus anciens qui véhiculent la tradition des Maîtres

~o1lier traduit par: «Hâtez-vous de suivre ma Loi!» (p. 103)
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Célestes.

Le Liyre des Incantations Divines des Grottes Abyssales (Dongyuan sbenzhou jing m#lll

.flll%~)(HY. 335) du ve siècle est un texte millénariste du Canon Taoïste qui semble à

l'origine avoir eu sa propre secte avant sa dissémination par le prêtre taoïste des Tang,

Du Guangting :f17'6~)(850-933).21 (Mollier p. 20) A l'intérieur d'un discours qui décrit

les calamités futures et promet la rédemption à ses adeptes, le Shenzhou jing entend

exorciser tous les dangers par le pouvoir de ses écrits et de ses incantations. Le

contenu de ce texte a été étudié par Christine Mollier qui en résume les spécificités.

Parmi celles-ci, il y a la destruction prochaine et inévitable du monde qui purifiera tout

le mal. Cette fm est précédée d'une série d'épreuves qui éprouvera les croyants. Ceux

qui auront démontré l'infaillibilité de leur foi seront sauvés. lis suivront les

enseignements d'un sauveur charismatique qui les mènera au bonheur éternel. Celui-ci

établira un royaume où la Grande Paix (taiping :t:.1JZ) règnera pour une éternité. Le

salut des adeptes du Shenzhou jing sera collectif. lis sont le peuple semence (zhong

min .~) (Mollier p. 22), un terme commun au Taiping jing, qui formera les sujets du

nouveau souverain envoyé par le Ciel. (p. 155)

Le Livre des Incantation~contient les injonctions du Dao personnifié, le Très Haut

Seigneur Lao (taishang laojun *J:.::ê:~), encore connu dans l'écrit avec l'autre

pseudonyme de Vénéré Céleste du Commencement Originel (yllanshi tianzlln 5ê~72.).

(Mollier p. 94, n. 6)

21pour une étude sur la vie et les activités de Du Guangting, voir VereHen (1989).
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«Le Dao dit:

Dorénavant, si les hommes de ce monde souffrent de maladies, subissent

procès, incarcérations, bannissements et [autres] misères, et si, là où ce

livre est récité, on ne reçoit pas le bonheur attendu, ce sera parce que

vous, rois des esprits, aurez failli. Pourquoi cela? Parce que les esprits

subalternes n'obéissent pas à la grande Loi et que partout ils affichent

leurs coeurs pernicieux. Lorsque vous, rois des esprits, apprendrez [leur

méfaits], vous ferez venir les dieux de l'est etde l'ouest, du sud et du

nord, chacun [escorté] d'une troupe de trois millions de milliards de

divinités. S'il s'en trouve parmi vous, rois des esprits, qui ne respectent

pas mon ordre et qui lâchent partout leurs subordonnés pour faire

violence à ceux qui ont reçu le livre saint, à ceux que les Maîtres de la

Loi ont sauvés ainsi qu'à leur famille, j'ordonnerai que ces diables qui

infligent leurs poisons soient pourfendus et réduits en dix milles

morceaux sans aucune pitié! Hâtez-vous de suivre ma Loi!» (Shen,zhou

.iin&P. 170: 6a-7a; Mollierp. 103)

Ce passage est une fenêtre sur la vision millénariste de la Chine médiévale. Les

afflictions sont causées par des démons-soldats qui ne sont pas contrôlés suffisamment

par leurs supérieurs. Us sont une réminiscence des révoltes paysannes de la [ms des

Han. (Stein (1979)) Les démons, comme les rois célestes, sont les manifestations

anthropomorphiques des éléments. Us régissent leurs domaines respectifs et
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remplissent une fonction souvent bureaucratique. Cette idée de bureaucratie spirituelle

qui régit les dieux et les démons de l'autre monde est une conception très ancienne en

Chine. Il Ya des évidences archéologiques de la [m de l'époque des Royaumes

Combattants qui démontre une conception «bureaucratique» du monde astral chinois.

Ainsi, un texte de Fangmatan (D;1,~JO près de Tianshui (~*) dans le Gansu qui a été

daté des années 230-220 A.C. relate l'histoire étrange d'un homme nommé Dan (:Pt)

qui se suicida. Trois années plus tard, il revint à la vie. Son ancien employeur, ne

croyant pas 'lu 'il fut jamais mort, envoya une pétition, en bonne et due forme, au

Directeur de la Destiné (siming shi i!i]$5i:) de l'au-delà. (Harper (1999) p.869) Onpeut

donc entrer en contact avec les démons et les esprits officiels, directeurs des différents

bureaux spirituels, en suivant des procédures bureaucratiques, comme la présentation

de pétitions et autres méthodes.22

Les maladies, aussi que l'on peut deviner épidémiques à l'époque, sontIe résultat

(comme ont l'a vu) des méfaits des démons. L'action militaire est donc perçue comme

le ressort normal pour les éliminer. Cette .. appel au pouvoir extraordinaire des dieux

pour éliminerles maux de l'humanité n'est étrangère à personne. C'est une pierre

fondamentale de la croyance religieuse. Le contrôle des divinités et démons est donc,

dans le Taiping jing et le Shenzhou jing, le résultat d'une foi sectaire. Comment

contrôle-t-on les démons? C'est par la récitation de l'écrit révélé et la connaissance des

noms des démons et divinités.

22Les rites taoïstes sont souvent accompagnés de lectures de pétîtîons. Le prêtre est un officiel de
l'empire céleste et agit donc en tant que mandarin. Voir Lagerwey pour une descriptîon des rites

taoïstes.
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«Le Dao dit: Ce Shenzhou jing possède les noms de tous les roi-démons.» (Dao yan:

Ce shen zhou jing you yi qie gui wang ming zi ~~ :JtI:;*,'f.~~-:I7.1~.:E~~)Shenzhou

.iin&2:4b

«Je connais vos noms à tous [démons malfaisants]!» Shenzhou jing (via Mollierp. 157)

C'est par la récitation des noms qu'on agit sur les démons. Ainsi, ils n'osent pas nuirent

à celui qui possède leurs noms secrets. (Mollier p. 157)

«But in Han limes a demon's name was not so much an item for

etymological analysis as it was a word imbued with magical power,Jor

simply uttering the proper name of a demon might give the speaker

control over the demon." (Harper (1987) p. 259)

Des écrits apocalyptiques de la période des Six Dynasties (222-589), Mollier nous en

présente neuf. Trois de ceux-ci sont du mouvement des Maîtres Célestes qui débuta par

les révélations que reçu Zhang Daoling en 142 A.C. Parmi les écrits du mouvement, il

y en a un qui nous intéresse particulièrement à cause de sa préoccupation pour le

contrôle des démons. C'est le Nüging guilÜ Ct("w~$)(HY.335)(HY. 789) dont elle

traduit le titre par: «Le Code pénal de la Fille Verte (à usage) des démons.» (p. 22)

Cet écrit aurait été révélé à Zhang Daoling par Taishang Laozi pour transmettre les
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noms des démons qui affligent l'humanité. La possession de ceux-ci par l'adepte lui

donnera un pouvoir sur les démons.

«Les 10 000 démons ne transgresserons pas, les 1 000 divinités se

soumettrons, et [tous.ceux-là] agiront respectueusement en accord avec

le code [pour les démons]» (wan gui bu gan qian shen bin tu feng xing

ru lii ~5ll'=f.::pf!ll.1* fj-m~)(Nüging guiIü 1:1)

Alors, ils n'agiront plus d'une manière désordonnée, ni ne répandront des calamités.

Pour sept générations, il n'y aura plus de peur. (l:1)

L'écrit procède alors à nommer les divinités et les démons en décrivant leur demeures

et leur nom (xing M:.). Le classement est élaboré en dénominant les cieux (1 :lb), les

cinq pôles célestes (l:lb), les cinq directions (1:2), les royaumes des monarches

célestes (1:3), les soixante signes du calendrier chinois (1:4-7a), les Six lia (l:7), et

ainsi de suite. Chaque station se voit attribuée des dieux, des généraux ou des démons.

Les noms de chacuns sont dévoilés. Le récit poursuit en pointant la raison des maladies

et des malheurs qui affligent l'humanité. C'est la négligence du Dao ainsi que la

propagation des revenants et des fantômes. Par l'usage de la récitation des noms ainsi

que des talismans et décrets du code, les démons sont tous contrôlés. (l :7b-9a)

Le deuxième chapitre (juan ~) donne les noms des démons qui sont les essences 0ing

~) des montagnes, du bois (2:a), des rochers, des tigres, des serpents, des grandes
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montagnes et des petites, de la terre, des insectes, des cinq couleurs, et ainsi de suite.

(2: 2 et in passim)

Les adeptes de ces registres doivent suivre les vingt-deux commandements du maître

céleste. Ceux-ci sont exposés au chapitre trois du NÜging guilÜ. (3:a-3a) Les trois

derniers chapitres du code nous fournissent encore des noms de puissances de toutes

sortes. Le talisman qui régit: les cent démons (tu zhi bai gui ~îjjlJ~.51) est: présenté au

chapitre quatre. C'est le symbole qu'il faut tracer avec une lame de bois de pêcher, qui

est réputé démonifuge, avec la couleur vennillion. li est accompagné d'un décret: qui va

amsl:

«[par] ce talisman, le dragon vert qui demeure dans l'est, le tigre blanc

qui demeure dans l'ouest, l'oiseau vemrillion qui demeure dansle sud,

le guerrier noir qui demeure au nord, [et] au centre la licorne jaune,

ensemble éliminent les démons-brigands. Vite! Vite! Comme le décrète

le code!» (ci tu qing long zhu dong bai hu zhu xi zhu que zhu nan xuan

wu zhu bel zhong yang huang lin qun chu gui zei jl jl ru lü Jing Jf:t~.j3g:±

Ce registre des démons les identifie et donne la localisation des postes qui leurs furent

assignés. Il fait penser à la codification d'une hiérarchie spirituelle, de ses différents

départements et de leurs fonctions. L'esprit du Zhouli ne nous semble pas ici si

étranger à cette organisation. On nomme, on codifie, et on énumère. Cette liste est

celle des «fonctionnaires» qui sont dirigés par le mandarin taoïste. C'est le pouvoir



•

192
civil du Dao qui commande à ses armées spirituelles.

Cette tendance à la précision et à la nomenclature dans le répertoire des fonctionnaires

célestes est très ancienne en Chine. Le Code des démons de la Fille Verte date du IVe

siècle. (Mollier p. 129 n. 166)

Deux autres ouvrages des Maîtres Célestes, qui sont d'autres registres de divinités, sont

le Taishang sanwu zhengyi mengwei lu (-;tJ:..::.tïlE-M8î1Zil)(ci-après Zhengyi mengwei

1W(HY. 1199) et le Taishang zbengyi mengwei fa lu (::tJ:.= tïlE-M8î1Z1.t:.) (ci-après

Mçngwei fa lu) (HY. 2000). Ces deux écrits identifient les divinités des registres qui

étaient conférées aux adeptes de la secte depuis leur jeune âge jusqu'à leur maturité.

Kristofer Schipper, dans son article intitulé «Taoist Body» détaille le système

initiatique et la structure de la secte ainsi que la fonction des registres. «1978) pp.

374-381) Ces écrits, anciens certes, mais très difficile à dater, nous montre un visage

encore plus simplifié des registres récités par les adeptes du temps. En fait, ce type

d'écrit, une simple liste de noms divins, semble être l'exemple le plus ancien de

registres de divinités taoïstes. Le style est austère et très concis. Le texte est

entrecoupé de talismans et de formules de pétitions dont1'adepte n'a qu'à remplir les

espaces indiqués pour poursuivre sa récitation. Celui-ci, ou celle-là, supplé(e) les

informations qui résident dans les huit signes (ba zi A*) du jour de sa naissance ainsi

que le diocèse (zhi ti;t) auquel il (elle) appartient avec d'autres informations pertinentes

(pour les taoïstes du moins).



•

193
Cette emphase sur les noms est ce qui nous importe. Le texte même à réciter du

Niiging guilÜ est la liste des noms démoniaques et divins. Le Zhengyi mengwei lu ne

consiste essentiellement que de noms et de talismans. Le Mengwei fa lu lui nous

énumère aussi des listes de positions et d'offices spirituelles. Ces écrits sont donc tous

des «inventaires.»

Ascendance aristocratique des Maitres Célestes versus les écrits messianiques chinois

Les registres, dans le cas des adeptes des Cinq Boisseaux de Riz, étaient ce qu'il y

avait d'important. C'était la communication personnelle de l'adepte avec les dieux du

panthéon taoïste. Ce lien avait été créé par une initiation qui avait servit à établir un

lien direct avec l'impérium céleste. Schipper à bien fait de remarquer, que chez les

Maîtres Célestes de l'époque de Zhang Lu (~~)(v. 190-v. 215), petit fils de Zhang

Daoling(~ml!1i:)qui a reçu une révélation de Laozi en 142 P.e. (Nickerson p. 348) et

était le fondateur de la secte, la préséance hiérarchique résidait dans le nombre de

registres que les maîtres possédaient. Ces registres n'étaient pas nécessairement reliés

à des textes, ou à des écrits, mais plutôt au microcosme ésotérique du prêtre. (Schipper

(1978) p. 380) L'authorité ne venait pas d'un texte mais de l'initiation et de l'intégrité

de la lignée initiatique. Quoique la récitation du Daode jing était grandement pratiquée

par tous les membres de la secte, il ne semble pas que les registres, au début du moins,

aient été reliés à des textes spécifiques comme c'était le cas plutard.23

23Voir l'exposition de Charles Benn (1991) pour ce qui a trait à la période des Tang.
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n est difficile de juger de la composition des membres de la secte des Maîtres Célestes

à ses débuts. Quoique ses adeptes prennaient grand soins de se démarquer des cultes

où les offrandes sanglantes accompagnaient le rituel (Stein pp. 56-57), les chroniques

historiques semblent reléguer le mouvement des Cinq Boisseaux.de Riz (une

expression péjorative) à une rébellion populaire et les comparaient au Turbans Jaunes.

(Bokenkamp p. 2 et p. 37) En fait, toute l'organisation des Cinq Boisseaux de Riz, sous

la direction de Zhang LU24 se perfectionna et s'organisa selon un système militaire.

(Goodman pp. 75) En plus de conduire des sessions de confessions, de lecture et

d'étude du Dao de jing, de rites et d'exorcismes, Zhang Lu dirigeait ses soldats dans

des campagnes militaires qui lui permit de contrôler une grande partie du Sichuan

actuel et le sud du Shanxi. (Goodman p. 7)

Après la soumission de Zhang Lu, à Cao Cao Cfftj) en 215, les têtes du mouvement se

retrouvèrent à la cour des Wei. (Bokenkamp (1997) pp. 35 et 150-154) La secte devint

donc «officielle» et s'inséra dans les milieux aristocratiques, précisément là où le

bouddhisme commençait à faire des remous.25

L'effet de la rebellion des Turbans Jaunes en 184 et de ses idées révolutionnaires ont

secoués profondément la Chine de l'époque. La deuxième moitié de la dynastie des

24Goodman p. 82.

2Spour une étude sur les Maîtres Célestes et leur position et relations avec la famille Cao (fnet la

dynastie des Wei. Voir, Goodman pp. 71-87.
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Han eut à passer à travers plusieurs de ces rebellions. Alors que la cour de l'empereur

Ling (r. 168-189) était remplie d'intrigues familiales et d'abus de la part des eunuques

(Beck (1986) pp. 323-340), le reste de la Chine subissait les affres de la guerre. La

pensée populaire portait ses espoirs vers la venue imminente d'un Sauveur et de

l'instauration d'une Grande Paix (taiping). De nouveaux écrits <<révélées» trrentleurs

apparitions et des mouvements religieux se développèrent autour de ces textes. Nous

avons déjà nommé trois des écrits messianiques des Maîtres Célestes. Nous avons vu

aussi que ceux-ci n'étaient pas nécessairement très élaborés dans leur théologie car ils

consistaient plus en l'exposition de registres qu'en l'exposition d'un système

prophétique. Le Taipin& iin& lui contenait maints sujets qui en faisait une véritable

école religieuse. L'emphase était sur le salut, la rédemption, thème qui perdurera

jusqu'à nous jours, et qui s'élaborera avec l'importation et l'assimilation de ce type

d'écrits bouddhistes en Chine.

Le Taipj.rn: jing expose une grande quantité de méthodes pour atteindre le salut. Ce

texte, qui à un certain point aurait eu cent soixante-dix chapitres (Kandel p. 85),

proposait un système entier de pratiques et de croyances. Une simple revue des

quelques sujets traités dans ses chapitres nous esquisse l'ampleur de ses visions. Cette

ampleur est telle que toute la tradition taoïste qui s'élabora à partir des Six Dynasties

fit écho des résonnances des idées contenues dans cet écrit. En fait, l'Écrit de la

Grande Paix reflète probablement les aspirations et les préoccupations qui hantaient les

esprits de l'époque. Je renvois le lecteur à la revue des idées contenues dans le Taiping
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.iWg, de Max Kaltenmark (1979).26

Les mouvements messianiques de la Chine médiévale, en plus de l'Écrit de la Grande

fm, ont produits d'autres manifestes. Mollier en mentionne deux du mouvement de la

Grande Pureté (shangqing J:~), originaire des révélations conférés au visionnaire Yang

Xi (fi.)(330-386?) sur les monts Mao (~lJÙau sud de Nanjing (F-fij)J{) entre les années

364-370.27 (Strickmann (1970) p. 3) Elle en spécifie encore deux du Lingbao (••),28 et

enfm deux autres qu'elle classe comme étant les produits de «mouvements

marginaux.»29 (pp. 23-25) Tous ces écrits ont comme sujets principaux: la prédiction

de la fin d'une ère cosmique; la diffusion de livres saints qui montre la voie du Salut;

les invasions des démons et des influences perverses qui domineront; ils prédisent qu'il

y aura une extermination des gens ordinaires et une sélection des élus qui se joindront

au Sauveur pour instaurer une ère de paix (la Grande Paix) et un gouvernement juste;

par l'usage de la récitation du livre saint et l'utilisation de formules diverses (talismans,

ingestion de souffles, alchimie intérieure, rites religieux, ete) la rédemption sera

acquise. (Mollier pp. 22-25)

2~ plus de Kaltenmark, quelques unes des études les plus importantes sur le Taiping Jing sont: Kandel,
1979; Mansvelt-Beck 1980; Petersen 1989, 1990a et b; Hendrischlœ 1991, Kohn 1993 pp. 193-197.

27Les études d'Isabelle Robinet (1984 et 1979) avec celles de Strickmann (1981. 1979, et 1977) sont
panni les plus importantes sur le sujet de cette secte. Nous renvoyons les lecteurs à ceux-là. Les deux
autres écrits de la Grande Pureté sont: Shangging housheng daoÎunlieji C1::.m~~~îU;!l~Jl!a)(HY.44;2) et
le Taishang santian zhengfa jing *J:='~IE-7:M~)(HY. 1194) (Mollier p. 23)

2SElles sont les Taishang lingbao tiandi yundu ziran miaojingu .!.*J:Ii.~j{gjl3tËl~fr9lftHY. 322) et
le Dingxuan lingbao ziran iutian shengshen zhangjing mlX:••Ël~:h~1:.M!.Mf)(HY.318) (Mollier pp.
23-24)

~e Dongzhen taiji beidi ziwei shanzhou miaojing (mJt*~:It.it~fl.jM!~frj;~)(HY. 49) et le Iaishang
lingbao Laozi huahu miaojing (*J:••~T1~m~~)(Hms.Stein 2081). (Mollierp.24)
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Ces écoles populaires dispersaient des enseignements imbus des pratiques des

occultistes, les fangshi (1ï±). Cette dénomination (qui apparut dans le Shiii. (,5t!.tci»)

devint courante à l'époque des Han (Ille siècle A.C.) et semble décrire des spécialistes

dans les arts occultes et qui étaient supportés par l'élite. Nous ne savons pas si le nom

fangshi était une attribution des lettrés de ces spécialistes ou était originaire de ces

derniers. (Harper (1999) p. 827)

Cao Cao, au début de sa carrière militaire et qui soumit les Maîtres Célestes, était

connu pour détester les pratiques ésotériques. Devenu influent, il s'intéressa aux

pratiques de longévité. Les personnages qui bientôt occupèrent des postes officiels

étaient des spécialistes d'arts aussi divers que les techniques sexuelles, la respiration

embryonaire, l'abstention de l'ingestion des céréales, le contrôle du souffle, la

réparation du cerveau, les alchimies internes et externes, et ainsi de suite. (Ngo p. 61)

Les lettrés s'abreuvaient des spéculations métaphysiques des textes apocryphes qui

transformaient le confucianisme à la fm des Han. (Seidel (1983) pp. 291-293) En. fait,

la tradition chinoise avait, depuis Sima Tan (a.J.~tR)(m. 110 A.c.), divisé la philosophie

chinoise en six classes: yinyang (~~), rujia (1m~)(1es confucianistes), mojia (:!I~)(1es

mohistes), mingjia(f6~)(lesnominalistes), fajia (.f.t:~)(1es légalistes), et daojia O!1~)(les

taoïstes). (Loewe (1986) p. 652) Cette classification rigide fut maintenue pendant

toute la dynastie des Han et créa une mentalité presque sectaire parmi les différents

groupes de lettrés. Parmi ces différentes écoles, de nouveaux penseurs et courants se
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sont fonnés qui souvent avaient des tendances voulant englober les écrits d'autres

écoles. Nous avons l'exemple des «apocryphes» (chanwei *_) au sein du

confucianisme qui influencèrent celui-ci à se diviser dans les deux écoles: des

Nouveaux Textes (4':5c.), qui acceptait les textes nouveaux (les chanwei) comme

nouvelles interprétations des classiques; et celle des Anciens Textes (ï5":5c.) dont ses

membres, comme Huan Tan (m:lil)(43 A.C.-28 P.C.) et YangXiong (~1'l)(53 A.C.-18

P.c.), prisaient l'étude textuelle des canons?O (Loewe (1986) pp. 759-764 et 777-779)

Les idéologies les plus importantes semblent avoir été celles des confucianistes (rujia)

et celles des taoïstes. Les premiers étaient influents à la cour et parmi la plupart des

lettrés. Les deuxièmes semblent avoir eu une forte prise sur les mouvements plus

populaires. Ainsi, l'école taoïste des Cinq Boisseaux de Riz devint tellement

importante au sud-ouest qu'à partir de 180 jusqu'à 215, celle-ci était la forme

dominante de gouvernement rebel (supplantant ainsi le contrôle impérial) des

commanderies de Ba (Eg)(c'est-à-dire.la majorité du Sichuan) et de Hanzhong (~q:r)

(incluant le sud du Shanxi). (Ebrey (1986) pp. 628-630; Wagner (2000) p. 121)

En plus de l'influence des doctrines ésotériques comme celles des chanwei, des

occultistes, des adeptes du yinyang, des taoïstes et autres, il y a eu aussi deux autres

mouvements qui devinrent influents. Le premier voulait dépasser les cadres des écoles

et des «camps» traditionels. En effet, depuis le Traité sur les Six écoles de Sima Tan

qui établit les différentes traditions intellectuelles, il était naturel en Chine de grouper

JOSur l'apport des «apocryphes» dans la fonnatiort des différentes écoles du confucianisme et leur

importance dans la politique des Han, voir la dissertation de Jack L. Duli.
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les lettrés panni les écoles associées. Les catalogues de la librairie impériale était ainsi

organisés. Les confucianistes étudiaient et interprétaient leurs écrits en utilisant un

discours, et même des sources, qui leurs étaient exclusifs. La nouvelle tradition

intellectuelle qui vit jour était dominée par des figures importantes comme Pei Hui(~~

)(v. 230-249), He Yan (1fIJ~)(l90-249),et Wang Bi (±~)(226-249). Leur

but était d'élever le niveau de discussion des textes philosophiques importants hors du

contexte «fermé» des six écoles. 11s ont tenté d'élargir les frontières de l'exploration

intellectuelle et de voir les textes comme le~, le Zhuangzi sous un nouveau jour.

Ainsi, Wang Bi, qui a écrit des commentaires sur le~, le Zhuangzi, et le Yijmg (~

~), avait étudié des textes de traditions mutuellement incompatibles à l'époque.

(Wagner p. 133) Il prit grand soin de ne pas s'associer avec aucune des six écoles

établies.

«By notassociating his own approach with any of these schools, he

confronted themall with one single new approach, which one might caU

philosophy. In recognition of this, the doxography of the ensuing

decades and the university establishments of the southem dynasties in

theensuing centuries have not subsumed Wang Bi's project under any of

the schools such as Daojia, but gave it an entirely new name, Xuanxue

3{~ , the Scholarly Exploration of That-which-is-Dark.» (Wagner (2000)

p.168)
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Les trois textes fondamentaux de l'Étude des Mystères sont les commentaires du Yijing

et du.L.D.œi de Wang Bi, ainsi que le commentaire du Guo Xiang{$~)(?-312) du

Zhuangzi. (ZUrcher (1959) p. 46) Son influence sur la pensée chinoise fut telle que

certains écrits bouddhistes de nature philosophique démontrent une compréhension

profonde du Xuanxue et s'expriment en utilisant son vocabulaire et son language.

(Wagner (2000) p. 1)

Le deuxième nouveau mouvement de pensée qui s'inséra en Chine depuis l'étranger

était le bouddhisme. Celui-ci, non-seulement utilisa toutes les ressources chinoises

disponibles pour s'implanter, mais aussi importa un système philosophique, éthique, et

du culte bien organisé, et entièrement autonome. C'est-à-dire qu'il put, presque dès ses

débuts en terre chinoise, s'implanter et rivaliser avec les autres traditions autochtones

comme le taoïsme, les cultes magiques, les occultistes, et cetera. li influença d'ailleurs

le taoïsme dans l'organisation de ses écrits, et plus tard sans aucun doute, dans ses

rituels et sa pensée?! Le bouddhisme s'est manifesté en Chine bien avant la période

des Trois Royaumes (222-265). La première traduction d'un texte bouddhique fut celle

du Sütra en Quarante-deux sections (Sishi'er zhang jing lLY+=.~, T. 784.17. 722a-

724a) et nous savons qu'elle était présente pendant les Han Postérieurs?2 Cette

nouvelle foi entra en Chine par les routes du commerce, la route de la Soie et ses ports

31A ce sujet, voir les articles de ZÜTcher (1980), Bokenkamp (1983), ainsi que l'excellente introduction

de Kohn (1995), et Robinet (1991).

32pour une revue des différents points importants comme son histoire et son origine probable ainsi
qu'une traduction de cette écriture, voir: Sharf(1996). Une autre traduction est cene de Blofeld(1947).

Pour une étude sur ses différentes traductions, consulter T'ang Yung-t'ung (1936).
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d'entrées. (Demiéville (1986) p. 822-824) Le premier texte mahayaniste à avoir été

traduite en 179, fut la version en 18 000 vers de la Prajiiaparamita par un Yueshi (F3~),

et un indien aidé de taoïstes. (Demiéville (1986) p. 825; Zlircher (1959) p. 35) Cet écrit

possède plusieurs dhiiraJ;JJ.-.

Mais c'est véritablement pendant la période des dynasties étrangères que le

bouddhisme s'implanta en Chine,33 Toutes les traductions qui suivirent furent

seulement un aspect, important certes, de son expansion. L'autre aspect qui lui permit

de s'insérer parmi les foules et d'acquérir des adeptes étaient celui des pratiques et des

rites. Outre les formules à répéter, les sütra étaient là pour être récités, et ces récitations

étaient très importantes dans le culte. Elles généraient des mérites qui, d'après les

prêches des moines, pouvaient garantir une meilleure vie future et aussi créer des

miracles. (Strlckmann (1996) pp. 63-64) Ainsi, la vénération des textes et leur

récitation était centrale au culte bouddhiste. Faute de réciter les sütra, chanter les noms

des bouddhas était la pratique depuis les tous premiers temps de la présence de cette

religion en Chine. Hui Jiao (~~)(497-559),l'auteur du Gaoseng zhuan (GSZ), précise

d'ailleurs que chanter et faire des prosternations étaient des pratiques qui étaient faites

« ... jusqu'au milieu de la nuit et jusqu'au bout de leur forces, cortnne il est indiqué dans

les textes (yiwen zhili ftt31:~t.I).» (GSZ via Kuo p. 231) Ces rites de vénération étaient

intenses car, non seulement ils étaient de longue durée mais il fallait véritablement

rendre un culte au noms des bouddhas.

33Je renvois le lecteur aux exposés historiques suivant sur l'introduction du bouddhisme en Chine par

Zürcher (1959), Demiéville (1986), et Tsukamoto (1985).
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Les participants prononcaient des voeux, jeûnaient, faisaient des circonvolutions

respirant les vapeurs d'encens, éblouis par l'éclat des lampes. lis invoquait les noms

des bouddhas, en commençantpar saluer le nom, pour ensuite le prononcer, suivit du

même procédé pour tous les noms des bodhisattva, des sotra, des enseignements

(dhanna), des saints, des sUipas, des divinités protectrices et ainsi de suite pendant sept

jours. (Kao pp. 232-234) Les noms des bouddhas venaient en groupes de sept, dix,

trente-cinq, cinquante-trois, mille, quinze mille. Ont les récitaient pour toutes les

raisons possibles, comme pour une renaissance plus favorable, le bienfait de la

communauté, écarter les calamités, la collection des mérites. Toutes ces récitations

étaient associées au rite de la confession. (Kao pp.235-236)

Ainsi, ces longs récitatifs de noms saints était une tradition pratiquée, et surtout,

supportée par les lettrés et les aristocrates. L'expertise du maître-guide (daoshi $Mï

acarya)(Kao p. 231), le moine en charge qui faisait le prêche et dirigait le rituel était-il

important pour la renommée comme pour la richesse (et la survie) du monastère. (Kao

p. 252) Cette pratique de chanter les noms des bouddhas (manlo 1t{?t, buddhanusmpi)

était, pour la plupart des chinois, une suite de syllabes interminables. C'était comme

une longue dharaJ).f, ou un long mantra. «La récitation fonctionne ainsi comme un

exercice de mémoire: les syllabes du nom, leur contenu phonique autant que

symbolique, ont un pouvoir magique, tout comme dans une dharaJ)f.» (Kao p. 231)

Qu'est-ce qu'une formule bouddhique, une dharaJ)Ï ou enco;reun mantra?
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Fonnules· bouddhistes

En général, dans le bouddhisme, il y a trois sortes de «formules incantatoires.» TI y a

les mantra, qui sont des formules répétitives utilisées dans la plupart des rites indiens,

et les formules mnémoniques, les vidyii, et lesdhiiral)f.

Un mantra peut-être monosyllabique ou composé de plusieurs mots s'étendant parfois à

de longues formules de plus d'une centaine de mots. Le mantra d'Usnisavijaya, utilisé

par les tibétains lors de la circonvolution des srupa, est caractéristique de ce dernier

genre. Les mantra sont souvent des phrases provenant d'écrits sacrés. Ainsi, un extrait

des védas est un mantra. (Stric1anann (1996) p. 65)

Dans le tantrisme, par contre, les mantra sont plus souvent qu'autrement une suite de

syllabes inintelligibles qui sont répétées incessamment pour précipiter le résultat désiré.

lis sont des formules magiques dont le sens n'est apparent qu'aux initiés.

«Applying the gesture of Vajrabhairavanetrahe should bind above. He says:

«Orp hulu hulu hmp phat!» (Saryadurgatiparisodhana, Skorupski p. 12)

Ily en a d'autres encore qui mélangent certains mots avec des syllables symboliques.

«Once again he makes a vase of victory blessed one hundred and eight
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times or one thousand times with the following recitation:

«OM Vajra-master 1consecrate you! Be fIrrn for me! Jab hurp. varp. hob

hurp. phat!» (Sarya4urgatjpariSodhana, Skorupski p. 106)

Les mantra sont extrêmement importants dans l'étude du tantrisme car ils sont les outils

indispensables pour!'atteinte de la Libération. La première appellation du tantrisme

futle mantrayana ou véhicule des mantra.

«It says in the Vajrasekhara: «The characteristic of mantra is the rnind

of an Buddhas, accomplishes the dharrna-heart, possesses the

Dharrnadhatu- That is said to be the characteristic of mantra.» For

that reason, it is said that mantra is the nort-dual wisdom (ji'iana) of

bliss-void belonging to the rnind of all the Buddhas; and il is said that

mantra is the deities; and it is said that mantra is the calling after the

characteristic of deities; and it is said that mantra is to be kept secret

from unworthy vessels (snod ma yin pa). Besides, there are three kinds:

gsang sngags (mantra), rig sngags (vidyii), and gzung sngags (dhiira.I)f).»

(Wayrnan (1984) p. 64)

Vidyii est le pouvoir occult~ qui soumet les passions et les obstacles de toutes sortes.

(Wayman (1984) p. 65) Les dhara.l)f, elles, s'apparentent aux mantra par leurusage

qui est aussi répétitif. La littérature philosophique bouddhique ainsi que ses canons

nous offrent quelques défInitions des dhitra.l)f.



205

Le sens premier de cette expression sanskrite vient de la racine dhr, «tenir». C'est bien

avec ce sens en mémoire, comme l'a démontré Étienne Lamotte, que les tibétains et les

chinois l'ont traduit. Ainsi, les premiers ont littéralement traduit dhiiraJ)Ïpar «gzungs,»

le parfait de «dzin-pa» (tenir, saisir, maintenir). Les chinois, comme nous l'avons vu,

traduisent avec «tuoluoni »(~llre), «tuo1ianni»(~f!.fre),ou encore par l'expression

«zongchi» (~(var. -.)M), «retenir totalement». (Lamotte (1949-76) 4: 1854)

Retenir en mémoire les enseignements du Bouddha, ou encore, maintenir la présence

d'une réalisation spirituelle. Tel semble être les défInitions de dhâraI)ï qui nous sont

offertes par les écrits et les traités.

«En tant que la mémoire «retient» en retenant les livres et leur sens, on

parle d'«équipement en dhiiraJ)Ï».» (Noka 1.3-4 via Lamotte (1949-76)

4: 1855)

«L'acquisition des dhiiraJ)f aboutit à la mémorisation des paroles de tous

les Bouddhas.» (Lalitavistafa 1.18 via Lamotte (1949-76) 4: 1855)

«The character of dhiiraJ)f is tohold the Buddhas-dhannas; its holding is

called «holding of dhannas» and «virtue». Hence, it is the preeminent

retum to holding ofmerits; and that is dhiiraJ)f». (Wayman, (1984) p. 65)
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Donc, pour résumé, une dhiirW)I est donc une mémoire des enseignements bouddhistes

qui est utilisée par le bodhisattva pour le diriger sur sa route de.l'lliumination ainsi que

pour prêcher. Dans sa pratiques des perfections (paramita), il passe par quatre portes

de souvenance (dharal)lmuk1la):

1.) La parfaite souvenance (dhiirW)Ï)des enseignements;

2.) La parfaite souvenance du sens de ces enseignements;

3.) La parfaite souvenance des mantra.

«Le bodhisattva gagne une telle maîtrise en concentration que par elle il

consacre les syllabes magiques destinées à apaiser les fléaux de tous les

êtres, et ces syllabes deviennent ainsi effectives, suprêmement effectives

et infaillibles pour apaiser les multiples fléaux. Telle est, chez le

bodhisattva, la dhiiraQI de mantra.» (Lamotte (1949-76) 4: 1858)

4.) TI y a enfm la dhiirW)Ï aboutissant à la parfaite conviction du bodhisattva qui est

synonyme de réalisation et de maturité. (Lamotte (1949-76) 4: 1858-8)

Tout ceci s'insère dans le programme d'auto-perfection du bodhisattva qui se résume

en trois phases: Audition (sravaI)a), mémorisation (dharaI)i), examen (upapank$aQa),

et adhésion aux enseignements et à leurs pratiques. (Lamotte (1949-76) 4: 1854)

Les dhiiraQI, comme elles nous sont parvenues, sont des formules concises dont le sens,

pour la plupart d'entre-elles, nous demeure inconnu. Ces formules mnémoniques furent
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réduites en sons dont l'interprétation est plus qu'incertaine. Par un processus de

réduction, les enseignements ont été compressé dans des formules qui devinrent

toujours plus concises jusqu'à n'être composées que d'une syllabe. Avant d'aboutir à

cette réduction absolue, les enseignements de la PtajiHiparamita furent condensés dans

la formule de }'aparacana. Cette dhiiraJ)I est composée des quarante-deux lettres d'un

alphabet scythe introduit aux Indes au début de l'ère chrétienne qui sont des «ancres»

mnémoniques auxquelles sont rattachés des points essentiels des enseignements du

cycle de la Perfection de la Sagesse. (Lamotte (1949-76) 4: 1866-1867 n. 2)

«En outre, 0 Subhüti, le Grand Véhicule du Bodhisattva-Mahasattva,

c'est les portes de dhiiral)Ï. Quelles sont ces portes de dhiiraJ)f?

L'identité des phonèmes, l'identité des énoncés, la porte d'entrée dans

les phonèmes. Quelles est cette porte d'entrée dans les phonèmes? La

lettre A est porte car tous les dharma sont, dès le début, sans naissance

(an-utpanna). La lettre RA est porte car tous les dharma sont débarassés

de poussières (rn-jas). La lettre PA est porte parce que tous les dharma

sont indices de l'Absolu (pa-ramiirta) . ...» [Et ainsi de suite pour les reste

des lettres de l'alphabet.]

«Au delà de ces [quarante-deux lettres], il n'est point d'autre emploi de

phonèmes. Pourquoi? Parce qu'aucun autre nom n'est employé grâce

auquel quoi que ce soit pourrait être exprimé, désigné, caractérisé,

aperçu. C'est donc bien comme l'espace, ôSubhütï, que tous les dharma

doivent être compris. Ceci est appelé l'entrée par les portes de dhiiraJ)I,
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l'entrée dans les phonèmes, à commencer par la lettre A...» (Lamotte

(1949-76) 4: 1866-8 n.2)

Le bodhisattva, par l'écoute des phonèmes du language et la souvenance des

enseignements bouddhistes quileurs sont attribués, <<pénètre [toujours davantage] dans

le Vrai caractère des dharma.» (Lamotte (1949-76) 4: 1868)

Le Mahaprajiiaparamitasastra nous informe en plus que le bodhisattva qui obtient la

maîtrise de certaines sortes de concentrations mentales (samadJu) peut recevoir cinq

cent portes de dhiiraI)f (paiicasatadharal)1Ï11ukha). Ces dernières sont des attributs

supramondains (lokottara) des bodhisattva. (Lamotte (1949-76) 4: 1869)

Ainsi, bien que les dharal)f sont, dans le système de la PrajiiaparamiUi.. des formules de

souvenance, dans le contexte du mantrayana, elles sont devenues de véritables

formules incantatoires. Nous ne connaissons pas d'interprétations d'un tel ordre qui

sont courantes sur les dhiiral)f du MMVR. Toutefois, nous avons auparavant entendu

une interprétation par syllabes de formules sanskrites contenues dans le Tantra de

Cakrasatpvara par feu Zong Rinpoche, un ancien tuteur de sa sainteté le présent Dalai

Lama, en 1985, à Montréal. Celui-là expliquait qu'à chacune des syllabes du mantra y

était associé une divinité tantrique dans le cercle du maI)çJala .
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Caractéristiques des noms divins du MMVR et de ses dharal)I

Le discours incantatoire du MMVR consiste en trois parties. La première est celle de

la mention des noms divins (1), qui est suivie de dhârâQfqui leur sont attribuées (2), et

ensuite une fonnule rituelle qui est une pétition addressée aux divinités (3).

L 'appeJdes noms

Une caractéristique des fonnules invocatoires, qui en Chine devint de plus en plus

proéminente, est la mention des noms des êtres invoqués. Nous avons vu comment les

prières invocatoires et le rituel prennaient une place importante dans la vie de

«l'establishment» impérial. .Connaître le nom, le titre, ou encore l'attribution d'une

personne ou d'une entité spirituelle est important comme nous le démontre les registres

impériaux des divinités orthodoxes. Cette obsession avec la correcte identification des

noms ou des titres a toujours été une particularité de l'idéologie chinoise. Avec

l'établissement des principes de Confucius dans le processus idéologique de l'impérium

chinois, la doctrine de la Rectification des Noms (zheng ming ]E;:S) nous témoigne de

l'importance attaché àla nomenclature dans ce système. L'interdiction mise sur les

graphies des noms personels des empereurs et toute la pratique des caractères chinois

de remplacements, sont des phénomènes qui manifestent les croyances de l'époque

attachées aux noms et à leurs poUVOirs.34 Ceci n'échappa pas aux codificateurs du

34PQur une étude sur les différentes écoles sur la doctrine de la Rectification des noms et son importance

dans les débats politiques, voir, Makeham (1994).
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Zhouli comme nous le démontre, par exemple, la description des fonctions du Grand

Invocateur (dazhu). Il devait connaître les noms de ce qu'il invoquait.

«Lorsqu'on offre le grand sacrifice de l'intention pure, le grand sacrifice

des ancêtres, quand on sacrifie aux esprits terrestres, alors il prend l'eau

pure, le feu pur, et invoque les esprits par leurs noms honorifiques (hao

zhu §tm).» (Biot 2: 90; Chen Shuguo p. 68)

D'après Liu, une des formes les plus primitives d'invocations des esprits était de les

appeler par leurs dénominations (<<hu shen qi hao» ~ft/l11TWt). (Liu p. 379) Connaître les

noms des esprits, c'est les avoir sous contrôle. (Liu p. 381) Encore une fois, nommer

les dieux, c'est invoquer leurs présences.

Le Livre Miraculeux du Trésor Transcendent. Stances Sumêmes de la Rédemption

Illimitée (Lingbao wu liang dure" shang pin miao jing. Jt.1mfi~ÀJ:.8f<~~ HY.l), plus

connu sous le nom du Livre de la Rédemption (Duren jing) consiste essentiellement en

listes de noms divins et démoniaques. Son premier chapitre qui date de l'époque de la

formation des écrits du canon Lingbao (avant l'an 397) établit l'ancienneté de ce style

chez les taoïstes. (Strickmann (1977-78) p. 332; Bokenkamp (1983» Le reste du texte

fut composé par Lin Lingsu (#:11.)(1075-1119) et présenté à la cour de Song Huizong (

*~*)(r. 1100-1125) entre 1116 et 1119. L'immense corpus rituélique du mouvement

Shenxiao (ft/l1f), qui est basé sur cet écrit, nous démontre l'importance de sa récitation.35

35pour une étude sur l'utilisation de la magie dans les mouvements Qingwei cm..}) et Shenxiao, voir
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Ce texte était certainement plus utilisé à des fms rituéliques où la récitation du texte

était l'invocation des présences célestes. Les commentateurs des Tang indiquent que le

titre de l'écrit était la désignation d'un esprit résidant dans le corps humain. Toutes les

autres divinités mentionnées sont celles quifaisaient partie du panthéon taoïste des

êtres habitant l'enveloppe humaine du IVe siècle. (Strlckmann (1977-78) p. 340)

Il Y a un bon nombre d'écrits taoïstes qui mentionnent les noms des divinités du corps à

des fms évocatoires. Il yale Laozi zhong jing (;fgT$~)(contenu dans le Yunji qi qiau

~~{;llHY,1026, chapitre dix-sept)36 qui expose les noms, formes et résidences (du

corps ainsi que ceux du macrocosme) des divinités associées aux éléments,

constellations, combinaisons du cycle sexagésimal, etc. Les divinités sont invoquées

par l'appelde leurs noms ainsi qu'avec des visualisations. L'adepte pratique le tout en

synchronisant ses exercises au déroulement des périodes du cycle sexagésimaL

(Schipper(1978) p. 370 et (1979))

D'autres textes se débarrassèrent des mots inutiles et prirent les noms divins et

démoniaques comme formilles d'incantations. Il y avait des fabrications bouddhistes

chinoises qui transformèrent des formilles incantatoires, par découpement des syllabes,

en listes de noms divins. Ainsi, le Livre des Incantations (Chi ju shen zhou jing ~.fi]ftIl~

~ T. 1331) contient une longue liste de noms divins qui ne font pas partie des autres

listes de divinités plus canoniques. En fait, ces noms ont été construits par le

Judith Boltz (1985). Sur l'utilisation de la magie du Tonnerre (leifa 11$";), voir Strickmann (1975)

36Une édition a été indu dans le Dao(lang jing hua ln OÎnl~.&), vol. 2, édité par Shon,Yizi.
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démantel1ement des phonèmes des incantations sanskrites de l'Ampadïpa-dharanï (~

mfBili$~)(T.1352). (Strlckmann (1996)p. 118)

Les dharaQI semblent avoir été introduites avec les premières traductions de la

Praifiàpâramita (par exemple, 179,286, 291)(Demiéville (1986) pp. 825 et 838), et sur

les premiers talismans bouddhistes (parmi les plus anciens textes imprimés, 957

P.C.)(Schopen (1982) et Edgren (1972)), par des moines thaumaturges. (Strlckmann

(1996) p. 71)

«En effet, on les trouve partout, inscrites et enfouies en tant que

principes animateurs dans les fondations des srupa et dans les cavités des

icônes, ainsi que sur les fragments de papiers retrouvés dans des fouilles

en Asie centrale et ayant servi, sans doute, de talismans protecteurs

portés sur la personne. On peut même les regarder, incarnés, sous la

forme de belles femmes peintes, sculptées, moulées ou gravées en bois

et imprimées: patronnes d'une sorte de synesthésie mêlant l'ouïe à la

vue, ces dames sonores irradent à travers l'art du tantrisme bouddhique.»

(Strickmann (1996) p. 71)

. L'histoire chronologique du dévelopment du tantrisme en Chine a été éloquemment

exposée par Chou Yi-liang. Nous n'y soulignerons que les faits les plus importants

pour notre exposé, laissant la consultation de l'article de Chou au soin du lecteur

intéressé.
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Le premier sutra exposant quelques dhiir8.QIsemble avoir été le Mo deng <lie jing (..~

{bU~)(MataQ,grsqtra,T. 1300) traduit en 230 parZhu Jiangyan (-'!!!~~), connu aussi sous

le vocable deLüyan (.~).37 Zhu Jiangyan aurait traduit ce texte avec l'aide de Zhi

Qian (:tjt) (mort après 253); unupâsaka Indo-scythe né en Chine et aux hauts talents

littéraires. (Ziircher (1959) p. 47) Les six dhâral)f qui y sont exposées ont toutes pour

but la protection contre les calamités de toutes sortes. Ony dit que celui qui récitera

ces formules, le seigneur Brahma, Indra,etles quatre lokâpâla le protègeront. CfaishO

1300.21: 400c) Les dhâr8l)Ï sont en sanskrit translitéré et elles commencent toutes par

«Dm» et fInissent toutes par «svâhiI». Le discours de ce premier écrit est étrangement

similaire en tout point au MMVR. Après les quelques nidiina requis, le texte introduit

les pratiques rituelles qui accompagnent la récitation des dhiir8l)Ï et ce qu'elles

contrôlent. On y décrit des offrandes au feu, premières esquisses des rites Homa qui se

multiplieront et se compliqueront à l'époque des Tang. Ce sütra contient aussi un long

exposé de l'astrologie grecque qui fut indianisée et par la suite importée en Chine par

les traductions de ce sütra. (Strickmann (1996) p.174) Dès le début, les recueils de

dhiir8.QIsemblent s'être imposés en Chine avec l'imagethaumaturgique qui leur

demeurera et s'accentuera avec l'entrée des textes du tantrisme pendant les Tang.

37nyaeu quatre traduçtions de ce sUtra. L'orme chr()fiologique est celui-ci: T.13ü1, T. 551, T. 552, et

T. 1300. (Strickmann (1996) p. 435, n. 88)
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Dharmarak$a

C'est dans la ville de Chang-an, pendant les Jin occidentaux (265-316), qu'un des plus

grands traducteurs avant Kumarajlva, le natif de Dunhuang, Dharmarak1;ia (~$;.)(m.

après 313) s'installa vers l'année 284. (Zfucher (1959) pp. 65-66) TI est reconnu

comme le fondateur d'une école de traduction qui apporta une nouvelle rigueur et

connaissance dans le monde bouddhiste chinois de r époque. Sa traduction la plus

reconnue fut celle du SaddharmapundarïkasÜ!:ra (Zheng fa hua jing 1E~.~)(T. 263) qui

devint la source de l'école Tiantai dans la deuxième moitié du vr siècle. (ZÜfCher

(1959) p. 69) TI traduisit les cinq textes les plus importants du mahayana en Chine qui

sont: la Frajiiaparamita (en 25,000 vers; T. 222), le $üramgamasamadhisÜtra, le

Yimalaklrtinirdesa, leSaddharmapundarlkasütra,et le Sukhavatïvyüha. (Ziircher

(1959) p. 70) Cent cinquante-neuf traductions lui sont accréditées. Un peu moins de la

moitié, c'est-à-dire soixante-douze, nous sont parvenues. (Ziircher (1959) p. 66)

Parmi toutes ses traductions, il y a un grand nombre de sütra contenant des dhiiraI)I.

Dharmarak~a a traduit celles-ci en manifestant le sens plutôt qu'en translitérant les

sons. Ainsi, le Foshuo hailongwang jing .(~~#!JJl3::~)(T.589) contient plusieurs

incantations de ce genre. (Taish9 589.15:141 et 156) Pour ce qui est de notre propos,

une de ses plus importantes traductions est celle du BhadrakalpikasÜtra (BKS) (aussi

rendu sous l'appellation de Bhadrakalpavadana,) (T.425) en 8 juan. Ce st1tra a aussi été

conservé dans le canon tibétain (mdo-sde 5.1 (de Koros pp. 109-111».38 Son récit est

38Une traduction anglaise de la version tibétaine a été publié par Dhanna Publishing sous les auspices
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plus descriptif que celui du MMVR et possède plusieurs thèmes qu'il expose

systématiquement

Un jour, après la retraite de la saison des pluies, le Bouddha se rendit à VaiSâlI

accompagné d'une multitude de bodhisattva. et de moines. Entouré de toute cette

cohorte, un de ses disciples à l'esprit inquisiteur, Pramuditaraja, demanda au Bouddha

de lui exposer les enseignements qui permirent aux bodhisattva d'atteindre de tels

sommets de sagesse. (BKS pp. 7-8) Sakyamw.lÏ alors expose les différents états de

concentrations (samiidfu) qui reposent sur des pratiques et des méditations sur les six

perfections (piiramita). Toutes les pratiques essentielles du Mahayana qui sont

traditionellement répertoriées sous le vocable des Trente-Sept Ailes de l'Illumination y

sont divulguées. Ainsi, le Bouddha leurs enseigne les Quatre Applications de la

Présence d'esprit, les Quatre Restreintes, les Quatre Bases des pouvoirs miraculeux,

les Cinq Forces, les Cinq Pouvoirs, les Sept Branches deTDlumination, et le Sentier

Octuple. (BKS p. xv) Les samiidhi, qui sont au nombre de 2100, Ysont énumérés un

après l'autre. Cela constitue donc le discours de la première partie de ce texte qui n'est

autre que des listes de tous les samiidhipossibles cultivés par les bodhisattva. Ces

listes couvrent 381 (pp. 96-477) des 1 749 pages de la traduction anglaise du BKS.

Le reste du siitra se rapporte plus directement au thème de cet essai. En effet, après

avoir décrit l'essentiel des 2 100 piiramitii qui sont aussi des samiidhi, le Buddha
- - - --

du Projet Yeshe De sous la direction de Tarthang Tullru. Les références citées se rapporte à cette édition

sous le sigle BKS.
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procède alors à mentionner les noms des autres bouddhas parfaits, des tathiigata, des

arhat-s, et des bodhisattva. (BKS p. 487) Le tout consiste en une récitation exhaustive

des l 004 noms de tous ces saints personnages. (pp. 489-515) La pertinence de la

connaissance de ces noms est mise au jour par ces paroles du Tathagata:

«These are the Buddhas of the Bhadrakalpa, and these the names by

which they have been proclaimed. Whoever listens to the names of

these beings who will gain the fruit called nirvana, will never again be

obscured in mind. The wise, those who are conscientious, are always

humble and reverend - so listen to the names of these Iinas, the

Conquerars!

«Once you have truly heard their names, you will never again

experience the suffering of the lower states of being. Those who

persevere in moral practice and keep their spiritual commitrnents, those

who gain realization through devotion to the teachings, in developing

profound patience, will see all these protectors of the world.» (BKS p.

515)

Et comme la nomenclature seule n'est pas suffisante pour r exposé, le Bouddha

poursuit avec un bref discours sur chacun de ces personnages. Il y mentionne des

données jugées essentielles comme le lieu de naissance, la lignée familiale (ancêtres,

parents, descendants), le noms des disciples principaux, son entourage, ainsi que le

nombre et la qualité de ses reliques comptées en stupa. Ces résumés composent la
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masse centrale du corpus. (pp. 519-1479) Le restant du sUtra consiste en une revue de

chacun des membres de ce panthéon par une phrase citant l'occasion et le nom du

Tathagata en présence de qui le bodhisattva fit naître l'Esprit de l'Éveil (bodhicitta).

(BKS pp. 1481-1733)

Bien que le Bhadrakalpika sütra ne semble avoir été traduit qu'une fois en chinois, il

nous semble que ce texte établit le précédent de l'exposition des noms comme point

essentiel du récit. Il justifie la liste par l'usage du système sotériologique des piil'amitii.

Il y eu plusieurs autres écrits bouddhistes qui sont devenus célèbres par l'ampleur de

leurs listes. TI y a même un genre qui s'élabora et devint connu sous l'appellation de

«Sütra des noms des bouddhas» (Foming jing i!IJ~~). Sous ce genre, il yale Qianfo

yin1ü jin& (Ti!lJf!Sl~tifO(T. 426) de Kumarajïva. Le SanQiau fomin& jinC (.=.Ti!IJ~tI!lr)

possède trois différentes versions (T. 446, T. 447, et T. 448). Le Fomin& iin& (T. 440)

de Bodhiruci (tffJ!~~)(4e siècle) en douze juan contient 12000 noms. Aussi, il y a la

mention d'un Sütra des QJlinze mille noms de buddha (Taishô 50.2061: 818b) dont le

moine Xuanchang(È"m)(m. 877) pria l'empereur Yizong (~*)(r. 859-873) des Tang

qu'il soit rajouté au rituel de confession. (Kao p. 236)

Il y a encore un autre Eomin& jing (T. 441) anonyme. Celui-là est en trente juan. En

fait, il y avait toutes sortes de Fomin& jin&. Il Yen avait en douze, quinze, seize,

dix-huit, vingt, trente et trente-deux juan. (Kao p. 247) La plupart n'ont pas été indu

dans le canon bouddhiste avant 800 par peur des faux. (Kuo p. 247) Beaucoup parmi
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les Foming jing qui circulaient étaient des compilations de moines qui s'en servaient

pour la prêche et le rituel de confession. ns étaient des ouvrages composites qui

rassemblaient les noms des différents potentats bouddhistes à partir de différents textes

canoniques ou non. (Kuo p. 247 et 252-253)

Les trois caractéristiques essentielles de ces écrits sont: 1) qu'ils étaient des textes

utilisés pour le rite de confession; 2) que chaque juan se terminait souvent par la

description d'un enfer et des tourments qui étaient souffert par ceux qui enfreignaient

les règles du Dharma; et 3) qu'ils ne contenaient pas de dhiiTaJ)Ï.

A cela, pouvait, ou non, s'ajouter des textes de confession ou de voeux, et des listes de

sütra. (Kuo p. 248)

Définition du prototantnsme

Cela, nous amène à considérer la différence entre ces Foming jing, le BKS, et les textes

prototantnques comme notre MMVR. Le BKS se différencient des Foming jing par

l'absence de textes de confession. Cela ne veut pas dire qu'il ne pouvait pas être

utilisé dans ce cadre.

Strickmann utilise le terme de prototantrisme pour décrire le phénomène qui se situe

entre le IIr siècle et le VIle siècle. «1996) p. 53) n en voit sa première manifestation

en Chine avec les premières traductions, en 286, du SÜtra du lotus (Saddharma-
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pW)çlanka, Fa hua jing îM$tf) qui contient dhitraI)f, eschatologie, et la promotion

d'Avalokitesvara COmme Rédempteur universe1.39 (Strickmann (1996) p. 53)

Ces trois thèmes sont caractéristiques du prototantrisme. Un sUtra semble devoir

contenir ces trois éléments en plus d'avoir été «composé», traduit, ou compilé dans la

période ci..haut mentionnée. Ce sont des livres rituéliques d'incantations qui

promouvaient une divinité bouddhiste (bodhisattva, rak$asÏ,etc). (Strickmann (1996)

pp. 123,129) Les recueils de formules peuvent être classés en trois groupes: 1) Ceux

qui sont de véritables traductions de manuscripts indiens. On en retrouve souvent des

traductions tibétaines sinon quelques fragments sanskrits. 2) Ceux qui furent écrits en

Chine; 3) Les anthologies qui datent du IVe siècle à la première moitié du vr siècle.

(Strickmann (1996) pp. 72-73) Les formules qui y sont contenues sont nombreuses et

ont comme fonctions de protéger leurs adeptes des calamités de toutes sortes dans un

monde apocalyptique dominé par les démons de toutes espèces. (Strickmann (1996) p.

113) En plus de ces bénéfices de protections, ils peuvent aider les disciples à améliorer

leur bien-être, amasser les richesses et le pouvoir, prêter main forte à l'assouvissement

des désirs sensuels ainsi que de conférer une longue vie. (Strickmann (1996) p. 130)

Ces textes, même composés après le vr siècle, sont représentatifs d'un système

prédatant (ou créé) hors des synthèses des deux grands mal).çlala du

Saryatathagatatattyasamgraha (STTS)et du Mahayauocana-sütra (MVS). Les écrits

3\Toir Burnouf (1852), Kem (1884), et Hurwitz (1976) pour trois traductions en langues occidentales.

Les versionsdu~ sont: T. 622,263, 264,et 265.
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prototantriques sont comme des manuels de recettes. Ont y retrouve, en plus des

formules pour toutes les occasions, les premières instructions rituéliques pratiques

comme les müdra (gestes rituéliques symboliques yinshou !p=f-),40 des directions

iconographiques, et même les débuts des offrandes par le feu (horna, humo••) avec la

récitation de dharW)I. (Taisho1336.21: 141-144,612, et 635)(Strickmann (1996) p. 78)

La pertinence du MMVR en Chine

Le MMVR est particulier en cela qu'il ne consiste qu'en listes qui sont toutes suivies de

formules sanskrites. Elles sont là pour appeler à l'action les êtres spirituels mentionnés.

Les dharaJ)f sont à prime abord dénudées de sens apparent. Les noms, qui étaient

connus aux Indes à leurs époques, étaient pour la plupart étrangers aux chinois. En fait,

ils n'étaient probablement connus que des spécialistes qui pouvaient les réciter.41

Comment donc expliquer la constante présence à travers les siècles du MMVR en

Chine?

L'intérêt continu que ce sOtra a suscité en Chine depuis le Ive siècle jusqu'aux Yuan

40Deux oeuvres qui traitent des müdra-s lors de rituels tantriques sont: Tokî (1899) pour les gestes
utilisés par la secte Tendai au Japon; et de Kleen (1970) sur ceux utilisés à Bali. Le MKDJ est aussi urie

source autoritaire sur les traditions japonaises du Shïngon et du Tendai.

41Quoique les évidences soient faibles, il est très probable que certains des prêtres de l'école
d'Amoghavajra ont étudié le sanskrit. Ce demiera laissé, du moins pour le MMVR, les formules
sanskrites dans les graphies siddharn. T. 983b Kükai a introduit l'étude du sanskrit au Japon par son
importation de grammaires et de textes sanskrits qui allaient aider dans la propagation de l'utilislltion

des dharaI.li-s. (Abé (1999) pp. 393-396)
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(1277-1367)(pour ne pas pousser plus avant notre étude) nous témoigne de son

importance pour les bouddhistes de l'époque ainsi que pour ses adeptes. Comme l'a

bien souligné Yan Raozhong dans son étude sur l'introduction du bouddhisme

ésotérique en Chine, seul son grand nombre de traductions en chinois nous souligne

éloquemment l'ampleur de sa popularité parmi le clergé. TI reconnait dans le MMVR,

le premier émissaire du bouddhisme ésotérique en Chine. (Yan (1999) pp. 182-183)

Le texte n'étant pas un écrit dogmatique, il ne contient aucun discours philosophique ou

encore même une exposition démontrant la voie des bodhisattva ou celle qui mène au

Salut

Les instances qui nous sont connues de sa récitation nous portent à croire à une

utilisation rituélique exclusive. Le MMVR est un texte que l'on récite pour obtenir

diverses [ms.

Que nous disent les chroniques historiques à son sujet? Ces dernières demeurent peu

bavardes. Toutefois, les quelques faits suivants ont pu être trouvés.

Le chapitre treize du Chu sanzang ji (t!:l.=.m~a) attribut l'introduction du MMVR à

Srimitra qui aurait écrit deux oeuvres d'un chapitre chacunes portant les titres de Da

kungQue wang sben zhou (*:fL<Œ.:EtrIl1f,), et de KtmgQue wang zashen zhou UL<Œ.:E~1$1f,).

Cfaxin xuanchu iinglü lunlu (*rifmt!:l~f.$t{d~), via Yan pp. 183-183 )
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Snmitra (mp~rat~~) (mort entre 335 et 342) est un personnage charismatique qui fut

particulièrement associé au MMVR. Celui-ci, aussi appelé «ami de bon augure»

(kalyanamitra, jiyou s:ôtJ, était un homme de Kucha (Xicheng g§~). Les gens de

l'.époque l'appelait «[Maître du] Haut Siège» (gaozuo ïiim).42 Il était un thaumaturge

renommé spécialiste des formules magiques. Sa biographie, dans le Gao seng zhuan

(GSZ), mentionne surtout le nom des éminences qui étaient ses amis. On y dit aussi

qu'il «retenait bien les dhiirm;1I, qui étaient efficaces en toute occasion.» (GSZp. 30;

Shîh p. 44) Il introduisit l'art des incantations (zhou) à l'est du fleuve Jaune Uiang dong

n::$:). (GSZ p. 3D, Shîh p. 44) Il fut particulièrement populaire pendant le règne de

l'empereur Yuan des Jin (lf5GWi)(r. 317-322) Sa biographie se retrouve dans le chapitre

un du GSZ. (pp. 28-31)

À la mort d'un de ses amis, Srimitra alla rendre visite à la dépouille et aux enfants

orphelins. Après avoir récité des textes bouddhistes, il prononça plusieurs longues

dhar8l).Ï. (GSZ p. 3D, Shih p. 44» C'est la seule instance répertoriée où Srimîtra utilisa

les fonnules. Sa renommée pourtant demeure. Ici, il n'est pas question de rituel

élaboré mais seulement de récitation. Les indications rituéliques de Srimîtra qui nous

sont parvenues sont sommaires mais ont y devine une simple récitation du texte devant

un autel. TI s'agit de reconstruire une plateforme rituélique en terre représentant les

trois mondes. Au milieu s'y trouve un encensoir entouré de douze lampes et de douze

flèches. Les quatre quartiers sont marqués par des miroirs, des étendards, des sabres.

Le rituel suggère la récitation et l'utilisation de dessins représentant les démons à

42Voir ZÜICher pour cette traduction. «1959) p. 103)
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subjuguer. Ceux-là sont probablement à brûler dans le fourneau central lors de la

récitation des pétitions accompagnant le rituel. (Taishô 984.18: 458-459)

Liang Yuan Di (~JGiW)(r. 552-554), dans l'introduction de sonJinlouzi (3li:.fIf-), nous

informe qu'un certain moine, Falang (1!M), reçu l'ordre de réciter, entre autres textes,

le MMVR. La raison de cette récitation nous est inconnue. (Yan p. 184)

C'est à partir de 746 qu'Amoghavajra semble devenir de plus en plus actif à la cour, et

ce, malgré une constante montée du contrôle de l'état sur le bouddhisme et ses activités

en Chine. Par le passé, Xuanzong semble avoir nettement favorisé le taoïsme comme

religion d'état et comme intérêt personnel. Le bouddhisme, qui semblait être un drain

fiscal pour le trésor impérial, se vit devenir le sujet de plus de contrôles

governementaux.43 C'est ainsi qu'entre les années 720 et 730, de nouvelles politiques

furent établient pour quantifier et enregistrer les possessions terriennes des monastères

et des établissements bouddhistes. Ainsi, en 727, il Yeu un effort pour limiter le

nombre de temples non enregistrés avec le gouvernement local. En 729, le Bureau des

Sacrifices et des Rites commença à compiler des listes des religieux qui reçurent une

ordination régulière et limita le nombre de celles-ci. Cette religion commença à

souffrir d'un certain ostracisme et vit son bureau chef transféré à la Cour pour les

Relations Diplomatiques (hongll1si 1J15.111~) en 736, le bureau qui servait de département

des affaires étrangères. (Twitchett (1979) p. 411)

43pour une étude sur les aspects économiques de .la répression du bouddhisme en Chine, voir Gemet

(1995).
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Le taoïsme lui, resserra ses liens avec la maison impériale et fut placé sous la Cour des

affaires du clan impérial (zongzhengsi *1E;'!f) en 737. Depuis l'année 726, chaque

famille devait conservé une copie du L.&lzi dans sa demeure. L'empereur lui-même y

avait ajouté un commentaire44 en 722 qui fut promulgué à tout l'empire. (Tang g,yanshu

2,183; Twitchett (1979) p. 411; Barrett (1996) pp. 56-57) Le taoïsme était à la hausse

etXuanzongcontinua de maintenir un support actif jusqu'à la rébellion de An Lüshan

en 755.45 Malgré toutes ces mesures apparentes contre le bouddhisme, et le patronage

impérial du taoïsme, le premier continua à supplanter ce dernier en nombre. Le

Tangliy dian de 739 dénombre 3 245 monastères et 2 113 couvents bouddhistes en

échange de 1 137 monastères (guan ) et 550 couvents taoïstes. (TangUy dian 4, 42a et

44b; Barrett (1996) p. 58)

Cela ne veut pas dire que Tang Xuanzong était anti-bouddhiste. En fait, il semble qu'il

ait apprécier l'ésotérisme et l'occultisme. La plupart des moines bouddhistes qu'il

supporta furent des adeptes de l'ésotérisme. Les deux plus proches de lui auraient été

Yixing (-fj)(683-727) et Amoghavajra. Le premier, aurait été taoïste avant de se faire

moine et aurait même écrit quelques livres sur le sujet qui sont, aujourd 'hui, perdus. li

était un des personnages les plus érudits de son temps, ayant étudié avec des maîtres

éminents des écoles du Chan, Tiantai, et Lü (Vinaya), avant d'être appelé au palais en

«Celui-ci fut indu dans le Daozang. RY. 679. Voir bibliographie sous le titre de Daode zhenjing shu.

45Barrett étudie, d'une manière chronologique le taoïsme pendant les Tang. Je réfère les lecteurs

intéressés par cette oeuvre. (Barrett (1996»
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717. Xuanzong l'aurait fait venir après avoir eu connaissance de son érudition pour les

arts magiques, la divination, l'astronomie, et l'art de la computationdu temps

(calendrier). (Weinstein (1987) p. 56)

Quand à Amoghavajra, il devint presque le bras droîtde Xuanzong pour les rituels

ésotériques. Plusieurs histoires circulent sur son compte. Certaines, comme la

suivante, certainement douteuse, nous démontre malgré tout l'ampleur de l'influence

qu'Amoghavajra aurait eu sur l'empereur.

En 742, des troubles à l'ouest de la Chine éclatèrent. D'après certains, Amoghavajra

aurait été appelé immédiatement à la cour où Xuanzong lui aurait demandé de faire un

rite pour la victoire de ses armées. Le maître aurait récité des incantations alors que

l'empereur, à ses côtés, aurait tenu l'encensoir pendant tout le rite. L'empeur eut la

vision d'une armée céleste qui aurait écrasé les rebelles. Quelques mois plus tard,

Xuanzong apprit de ses généraux que les rebelles auraient fui à cause d'une

intervention divine.46 (Zhipan (1269) IaishO 2060.50: 375b); Weinstein (1987) p. 57)

À son retour des Indes en 746, Amoghavajra fut rappelé à la cour et c'est à partir de ce

moment que son association personnelle avec l'empereur semble être demeurée

constante. Les raisons de celle-ci ainsi que du support personnel de la part des deux

autres souverains qui succédèrent à Xuanzong ont sûrement plus à faire avec la

46Cette histoire est suspecte à cause de la date. Amoghavajra serait parti pour les Indes en 741 et

revenu en 746. Voir Chou Yi-liang pp. 209 et 292. Voir aussi Weinstein (1986) p. 170 n. 41.
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situation militaire et politique des Tang plutôt qu'à l'amitié. Depuis les années 720, la

Chine avait étendu son territoire jusqu'à l'Asie centrale et se trouvait ainsi en contact

direct avec plusieurs autres états qui étaient en pleine expansion. Ainsi, les tibétains

forcèrent la Chine à intervenir contre leurs plans d'expansion à Gilgit en 722. C'est

hostilités se répétèrent tout le long du règne de Xuanzong. Après 722, il Y a eu encore

des conflits militaires entre les Tibétains et les troupes chinoises entre les années 726 et

729, en 730, et de 736 à 749 presque sans trèves. En 742, 148000 troupes chinoises

furent expédiées pour recapturer des forteresses perdues et pour pacifier la région. En

749, la forteresse de. Shibao (;E1I~) fut recapturée avec beaucoup de pertes. La

situation devint beaucoup plus extrême après la rébellion de An Lüshan en 755.

(Twitchett (1979) pp. 430-431) Sur d'autres fronts, la Chine devait faire affaire avec

les Turcs qui, sous la direction du qaghan Bilga, avait entreprit de s'insurger contre les

Tang à partir de 720. Plusieurs expéditions militaires chinoises fmirent en défaites.

Avec l'arrivé au pouvoir des Khitan et des Xi, les Turcs se dispersèrent pour faire place

à un adversaire aussi redouté qui se révolta à son tour dans les années 730 pour être

tantôt conquis puis conquérants de manières intermittantes avec les Tang. Ainsi, en

7321'expédition chinoise fut un succès. En 733, les troupes chinoises furent défaites

par les Khitan, et encore en 736. La situation se retourna en 737 en faveur des Tang

pour encore changée et favoriser les Xi et les Khitan en 738, et ainsi de suite, jusqu'en

755. (Twitchett (1979) pp. 439)

Sur d'autres fronts, il ya eu le royaume de Nanzhao au sud-ouest (Yunnan) qui infligea

une défaite humiliante à 80 000 troupes chinoises en 751 et s'associa aux Tibétains
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pour continuer à harasser la Chine. (Twitcheu (1979) pp. 444-445)

Toutes ces pressions externes eurent des effets dévastateurs sur l'économie de la

Chine. Malgré les quelques défaites des troupes chinoises avant 740, il semble que les

Tang aient eu l'avantage. (Twitchett (1979) pp. 443) Ces demandes militaires

incessantes forcèrent l'administration à former des colonies de militaires professionels

à partir de 737. Ceci permit d'avoir des troupes de meilleures qualités mais qui coûtait

plus cher. n fallait fournir les vêtements, les équipements, la nourriture. Les officiers

militaires voulaient maintenant être r~ompensé par des promotions, et des titres. Entre

les années 742 à 755, les coûts reliés à l'appareil militaire sur les frontières augmenta

de 40 à 50%. (Twitcheu (1979) pp. 416) Le nombre de troupes aux frontières

atteignirent le demi-million, et elles étaient pour la plupart loyales à leur gouverneurs

militaires. Ces derniers, après 751, étaient tous d'origines étrangères à l'exception d'un

chinois, gouverneur militaire de Jiannan au Sichuan. (Twitcheu (1979) pp. 426) Les

efforts de guerre demandaient constamment un approvisionnement en nouvelles

recrues si bien que la Chine se vit entourées de fortes armées pour être presque dénuées

d'effectifs militaires à l'intérieur de ses territoires.

Par un concours de circonstances politiques, de pouvoir militaire et d'opportunités, An

Lüshan se rebella en 755.41 Cette rebellion dura sept années. Elle força Xuanzong à

fuir sa capitale et précipita la venue du dauphin des Tang au trône, Suzong Ol*)(r.

47pour des études sur la rébellion de An Lüshan, voir PuUeyblank (1955) et Twitchett (1967) pp.

453-463.
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succeptibles à l'occupation et aux ravages des raids. (peterson (1979) pp. 487-488)

Les années dans certaines provinces pouvaient compter de 75 000 à 100 000 troupes

alors que dans d'autres, il n'yen avait pratiquement pas. Ainsi, ces disparités, en plus

de gouverneurs militaires chinois qui se cantonnèrent dans leurs régions et renforçirent

leurs positions, créèrent une situation volatile pour Suzong. li y avait environ 850 000

hommes sous les annes à la fm de la rebellion de 755. La majorité était aux frontières

et loyale à leur gouverneur militaire. (peterson (1979) p. 489)

En 763, les tibétains occupèrent la capitale Chang'an et ravagèrent son voisinage. Les

infrastructures du gouvernement étaient détruites. À partir de 763 jusqu'à 779, les

Tibétains attaquèrent les environs de la capital à chaque années. Malgré deux

tentatives de paix, la Chine perdit ses pâturages et sa source principale pour les

montures de guerre. (Dalby (1979) pp. 568-569)

Telle était, en gros, la situation au temps d'Amoghavajra. Ses biographies48 nous

racontent ses hauts faits à la cour ainsi que son influence sur les trois personnes des

empereurs Xuanzong, Suzong, et Daizong. Nous voudrions, ici nous restreindre à la

mention des instances qui sont pertinentes à notre sujet.49

48n y a deux principales biographies d'Amoghavajra: Celle de Zhaoqian (T. 2056), et celle de Feixi qui
sont toutes les deux dans le T.2120 de Yuanzhao Elles ont été traduites par Orlando (1981) pp. 131-171.

Voir aussi la biographie critique de Chou Yi-Jiang (1945) pp. 284-307.

49yoir Chou Yi-Jiang (1945) et Orlando (1981) pour plus de détails.
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En 746, dans la cinquième année de.l'ère Ti~nbao (?2W), une sécheresse sévit. La court

ordonna Amoghavajra de prier pour de la pluie. Ce dernier demanda la permission

d'ériger un mal)(iala .en accord avec la méthode du Da kongque mingwang jing. Après

trois journées de propitiation, la pluie commença à tomber. L'empereur présenta une

robe pourpre au maître. (Zhaoqian Taisho 2056.50: 293; Orlando p. 133)

Cette connection du MMVR avec les rites pour faire pleuvoir semble être une

constante. Les différentes biographies d'Amoghavajra font souvent références à des

rites pour combattre la sécheresse. Les correspondances qu'il échangea avec

l'empereur mentionnent souvent le rite pour la pluie. Ces lettres furent conservées et

répertoriées dans le Bukong biaozhi ji (:r:~~if1lJ~)(T. 2120) par un disciple de Bukong,

Yuanzhao (1m~)(719-800).50 Ainsi, dans cette collection nous retrouvons plusieurs

références à la pluie et même les réponses de l'empereur sur le sujet. Bien que le

MMVR n'est, pour la plupart du temps, pas mentionné, il est possible que le précédent

établit par Bukong en 746 ait servi plus d'une fois.

En 772, Amoghavajra écrivit une lettre de félicitations à l'empereur pour la venue

d'une pluie providentielle. Cette nrissive suggère qu'Amoghavajra avait fait un rituel

contre la sécheresse et qu'il fut efficace. Amoghavajra considère que l'honneur revient

à l'empereur pour le charisme de sa vertu qui rendit le rite efficace. (Iaisho

2120:52:841, Orlando p. 72) Ce précédent se reproduisit en 774, l'année de sa mort.

SOVoir Orzech (1998) pp. 191-205 pour une mise en situation des écrits de Yuanzhao ainsi que les raisons

de ses compilations de lettres et de mémoires.
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Q'aishô 2120:52:843, Orlando p. 75).

Les disciples d'Amoghavajra ont suivi l'exemple de leur maître car même durant son

vivant, comme après sa mort, d'autres correspondances entre ceux-là et l'empereur

démontrent qu'ils furent régulièrement sommés de provoquer la pluie par leurs rites.

En 774, les disciples Juechao (:ilm) et Tanzhen (tUt) fIrent des invocations pour la

pluie au lac Yunü (.35:3('.). (Taishô 2120:52:855, Orlando p. 87) Nous retrouvons encore

les mêmes instances en 772 ITaishô 2120:52:854, Orlando p. 86), trois fois en 777

Q'aishô 2120:52:854-855, Orlando pp. 86-87), et en 778. (Taishô 2120:52:853, Orlando

p.85)

Amoghavajra ne devint pas pour autant un faiseur de pluie. Il fit toujours un point de

faire connaître aux empereurs qu'il servit, que son école et ses efforts étaient pour la

protection et le bienfait de l'état Cette rhétorique fut bien étudier par Orzech dans son

étude sur le Ren wang jing (t:.:E~)(T. 246). (Orzech 1998) Plusieurs lettres

d'Amoghavajra à l'empereur serviront ici à illustrer notre propos.

En réponse à un don d'encens de la part de Snzong CqjjÜ(r. 756-762) en 758,

Amoghavajra lui envoya une lettre de remerciement. Dans celle-ci, Amoghavajra

raconte sa quête pour aller chercher les écrits bouddhistes aux Indes et son désir de

rencontrer un jour un monarche universel, un cakravartrraja. (lunwang tBi.:E). Celui-ci

est bien entendu l'empereur. Il poursuit en détaillant s.es activités pour le bienfait de la
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nation.

«It is meet that l reverently bathe the statues at the appointed times, and

that l perfonn the homa rites at the half-moon, in oroer that the thirty

seven gods [of the VajradhatumaI).Q.ala] may proteet your earth, my

Brilliant King, and that the sixteen Protectors may guard Your Majesty's

sainted person, so that you might live as long as the southem mountain,

etemally and without limit.» (Orlando p. 48, Taisbo 2120:52: 828)

En 763, Bukong fit une pétition à l'empereur pour l'érection d'un lxxlhimaJ).çia, ou aire

rituélique tantrique, au palais. La raison avouée était pour bénéficier la nation. Œaish5

2120:52:830, Orlando p. 53) Deux années plus tard, il fit la requête pour retraduire le

Ren wan& jing, toujours pour la protection de l'état. <Taisho 2120:52:831, Orlando p.

54)

En 771, Amoghavajra présenta une requête officielle pour l'entrée dans les registres de

l'état de toutes ses traductions effectuées jusqu'à ce jour. Cette longue pétition rappelle

au souverain, Daizong, les efforts de Bukong pour l'état et la propagation du

bouddhisme ésotérique. Le thème de son association avec la personne de l'empereur

résonne constamment de son dévouement pour l'empire. Ainsi, pour ne citer que

quelques passages suffisamment éloquents pour notre discussion:
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«.. .1 translated scriptures for the empire, helping to propagate the

Imperial Way.» craishO 2120:52:839, Orlando p. 68)

«...AH of these [translations] 1give to the empire in order to prevent

disasters; in order to insure that the stars foHow their regular course; to

make certain that wind and rain observe their proper order. I humbly

rely on the Buddha'spowerto aid the empire.» ITaishô 2120:52:839,

Orlando p. 70)

«.. .I shaH continue to translate only those texts which protect the welfare

of the empire and which benefit the people, andI shaH report to you

regarding this continuing work.» (TaisbO 2120:52:839, Orlando pp.

70-71)

Les disciples d'Amoghavajra ont assisté leur maître dans toutes ces activités, de son

vivarttcomme après sa mort.

En 758, Huiyu (~ilf) ~t Huixiao (~:I~), tous deux disciples d'Amoghavajra, récitèrent

des écrits pour la protection de l'état. La location nous est inconnue. CTaishO

2120:52:858, Orlando p. 90)
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En 777 et 778, des disciples de Bukung remercièrent l'empereur Daizong de les laisser

réciter des sütra dans le bodhimaJ)çia du palais. (Taisho 2120:52:858, Orlando p. 91)

En 779, Huixiaofit le rite du sacrifice par le feu (horna) à Wutai shan (.iHIII1I). (Tl;lisho

2120:52:859, Orlandop. 92)

L'école ésotérique av~it toutes les raisons de s'associer avec les personnes des trois

empereurs des Tang du temps d'Amoghavajra.. En fait,.ses adeptes étaient tous

dévoués au souverain. En cela, ils faisaient revivre les pratiques des bouddhistes des

Six Dynasties qui servaient la personne des empereurs sans jamais faillir à leur

allégeance à la maison royale. (Orlando p. 99) La rhétorique du monarque bouddhiste

saint était un outil parfaitement adapté à cette école. Le concept de cakravartin est

aussi très près de celui du roi-sage du Confucianisme. Ce roi est aussi révélateur du

dharma bouddhiste et par ses efforts justes, il peut fournir à ses sujets le support

nécessaire pour les aider à atteindre la rédemption et la libération [male. (Orlando p.

97)

La dévotion totale d'Amoghavajra et de ses disciples au trône ainsi que leur vision

soutenue de r empereur comme monarche universel, d'après Orlando, bénéficia récole

ésotérique de huit façons.

1) Cela créa un lignée spirituelle de cette secte en Chine par la reconnaissance du

maître de Bukong, Vajrabodhi (~twJW)(arr.en Chine en 719 et mourrut en 732[var. 731,



•

•

235
741]) <Répertoire p.265).

2) Le support de la maison impériale gagné, cela facilita les traductions officielles

ainsi que la diffusion des textes ésotériques en Chine.

3) Le monastère le plus prestigieux et le plus influent en Chine situé dans les environs

dela capitale, le Daxingshan si (;k.*~), devint le quartier général de la secte. Ceci

permit à Bukong de placer ses disciples choisis à des endroits stratégiques en Chine

pour la propagation de son école et de son influence.

4) Il Yeu de nombreux tertres rituéliques établi à travers l'empire pour les rites et les

ordinations.

5) Ces ordinations étaient conférés à des personnes choisies du patriarche.

6) La montagne sacro-sainte de la Chine, le Wutai shan put être affublé d'un temple de

l'école ésotérique.

7) La lignée impériale fut encore plus associée à l'école par l'ouverture d'un temple de

la secte à Taiyuan (:t:JJA) au Shaanxi, le lieu d'origine du clan impérial.

8) La secte put promouvoir le culte de sa divinité tutélaire, Mafijusl'Ï, à travers

l'empire. (Orlando pp. 100-101)

Quelques autres récits, épars ici et là, continuent la narration de l'utilisation du MMVR

en Chine.

Le maître Dao Xian (i.Ï~ ) (mort entre 934-935)51 avait l'habitude de réciter le MMVR

51Jan Ytin-hua (p. 114).
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«pour computer le jour, [et] fmissait avec le Yuiia guandinl: fa ('t$p/bii:t)>>52 (fumg

Gao senl: zhuan via Yan p. 184)

Lorsque le maître de Dhyana Hongzhun (date?)(~.f'!E) s'assoyait dans le temple, il avait

l 'habitude.de réciter des sections du MMVR avant de passer à autre chose. (Yan p.

184)

Le MMVR était utilisé contre toutes sortes de maux. Le Yijianzhi C~m~) mentionne

quelques incidents qui relève directement de l'utilisation du MMVR. Ainsi:

Dans le comté de Fu (fuzhou *#/), il y avait un homme du village de Yihuang(1kJt) du

nom de Zou Zhiming (~W~). Sa famille était riche. Il tomba malade et ne sut que

faire. Un matin, son épouse pria un moine, collègue de son maître du Lingjiang si (~m:

~) de réciter le MMVR. Celui-ci enjoignit l'épouse de mettre une image du bouddha

dans le lit du malade et de réciter le MMVR devant le lit. La dame suivit les

instructions du maître et le pria de faire les récitations. Le maître alla au pied du lit du

malade et récita deux chapitres du MMVR et partit manger. Pendant ce temps, le

malade vit un paon qui d'un coup d'aile le débarrassa du démon de la maladie. (Yan p.

184)

A l'époque des Song, il y avait un certain Chen Er (I~-) qui tomba malade. Son épouse

52Serait-ce le OMan ding iing «11lm~D, T. 1331? Voir Strickmann, (1996) pp. 78-87, 98-100, 330-332,

etc.
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se rendit alors au monastère voisin de la Grande Paix (taiping si :;t~~) de la ville de

Zhenshi (~ïT.ï). Là, elle demanda aux moines de réciter le MMVR pour le bienfait de

son mari. (Yan pp. 184-185)

Bien que le sort de l'école ésotérique de Bukong semble avoir été lié à ceux de trois

empereurs en déclin qui régnaient sur un empire constamment assaillit aux frontières et

divisé par des gouverneurs militaires ambitieux, il n'en était pas ainsi chez un des

voisins de la Chine.

En 806, un moine japonais, Kükai, après un court séjour où il devint le disciple d'un des

derniers patriarches de la secte, Huiguo (~[var. "]~)(746-805), ramena avec lui le

MMVR. Il écrivit une brève introduction sur le texte qui est aujourd'hui conservée dans

ses oeuvres complètes, le Kyjakukyo kaidai (1L'i!~Im). (Kobo Dai§hi zen§hü (5J.,.~7diliiË:

~) 4:127-128) D'autres membres de l'école qu'il fonda suivit son example et c'est

ainsi que Shinzei (J4;~) (800-860) écrivit un commentaire sur le MMVR intitulé:

Kyjakukyo shohon-shô-shÜ (1Li!~tt*~~). Un autre adepte Shingon, Kanjo53 6rm

)(trav. 956), écrivit un commentaire sur le MMVR intitulé Kuiakkyôongi (GL'Ï!~iUl).

(T.2244)<Répertoire pp. 177 et 262) Junnyü (~#i)(890-953), toujours de la même école,

écrivit le Kuiakukyo-hô-shô (1Li!~~t;l». Et encore un autre suivit l'example, Dohan (Jt

~)(1184-1252). (de Visser (1919/20) p. 385)

53J 'ai des doutes sur l'identité de cette référence par de Visser. TI y avait un moine très important au
Japon au Ile siècle qui revitalisa la secte shingon et devint très influent. TI était un spécialiste des rituels
ésotériques et cultivait des relations à la cour comme pam1Ï la noblesse. TI était particulièrement reconnu
pour ses rites de protection de l'état et de la famille impériale. Un de ses rites les plus en vogue était

celui de Mahamàyun. Van der Veer (2000) p. 21.
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Le MMVRfut utilisé au Japon pour toutes sortes de maux incluant les sécheresses et

les maladies. La dernière fois où le rite semble avoir été célébré par commande de la

maison impériale fut au xnr siècle. (de Visser (1919/20) p. 385)

La première mention dans les annales biographiques des moines Shïngon de la

célébration du rite de Mahamayun dans le palais, date de 1068. Le moine officiant

était le quatrième fils de l'empereur Sanjo, Shoshïn (tH~)(1005-1085), le premier

membre impérial à devenir moine. Le rite dura trois fois sept jours. Un de ses disciples

se vit conférer le rang de Gonrissi (flt$BiIi). Le rite futrépété encore en 1082. Les

officiants furent encore récompensés. Shoshin accomplit le rite vingt fois dans sa vie.

(de Visser (1919/20) p. 386)

Le culte s'épanouit an Japon au xr siècle. En 1110, à cause de la présence d'une

comète, le rite fut célébré. En 1124, il fut accompli pour aider l'accouchement de

l'impératrice et aussi se débarasser des mauvaises influences spectrales au moment de

la naissance. Celui qui conduisit le rituel était l'abbé du Toji, Jokai (;i$,1075-1149).

Le rite ~ut répété pour guérir les maux de l'empereur en 1132,1141, et 1144. (de Visser

(1919/20) p. 386)

Le prêtre shingon Hojo (~WJ)(1227-1284) célébra le rite en 1210, 1229, ainsi que pour la

dernière fois dans les annales impériales en 1264. (de Visser (1919/20) p. 386)
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Hirimitsu Jirin mentionne que certains prêtres shingon auraient utilisé le MMVR pour

faire descendre la pluie. (de Visser (1919/20) p. 386)

Résumé

L'importance du MMVR en Chine semble résider non dans la popularité de son

panthéon mais plutôt dans l'efficacité de sa récitation et de la performance de son

rituel. Srimitra et Amoghavajra, fment probablement les prosélites du MMVR les plus

influents en Chine. Ils sont reconnus comme particulièrement habiles dans les arts

occultes et le MMVR était un de leurs outils. II est peu probable que le panthéon du

MMVR n'ait jamais été connu hors des cercles des spécialistes du bouddhisme

ésotérique. On peut imaginer la difficulté de la prononciation des noms divins sanskrits

en translitération chinoise pom les non-initiés. Vingt et un disciples d'Amoghavajra lui

succédèrent comme experts ritualistes dans les arts du bouddhisme de cette secte.

craishô 2129:52:845, Orlando p. 76) On peut assumer que plusieurs d'entre-eux étaient

très familiers avec le MMVR. Leurs associations avec des membres influents de la

famille impériale ou de la noblesse ont contribué à les faire répertorier dans les textes

historiques et les chroniques bouddhistes. Hélas, il n'en est pas de même pom les

autres membres de conditions plus modestes de la secte. TI est difficile d'évaluer

l'importance de notre écrit et de sa pratique au niveau populaire et de savoir si ce texte

fut jamais répandu parmi la plèbe chinoise. Comme l'a si bien démontré Strickmann, le

bouddhisme ésotérique était l'apanage des membres les plus favorisés de la société

• chinoise. (Strickmann (1996) p. 61) Par contre, il est à se demander pourquoi un texte
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si rébarbatif, contenant un panthéon tout à fait étranger à celui de la culture chinoise,

a-t-il perduré aussi longtemps là-bas? Le bouddhisme fut en grande partie transmit à la

Chine via la route de la soie.54 Nous avons vu que les préoccupations de Xuanzong et

de ses deux successeurs avaient beaucoup à voir avec les invasions par les peuplades

voisines où le bouddhisme fleurissait déjà. Est-il possible que dans la pensée de ces

trois empereurs Tang, il y aurait eu l'espoir d'un pouvoir additionel rajouté aux

incantations par l'utilisation d'un panthéon commun aux peuples qui menaçaient

l'empire à ses frontières?

Le succès du MMVR dépasse le cadre de l'existence individuelle d'un texte. Cet écrit

s'inscrit dans un mouvement qui la porte. Elle est solidaire d'un fait social, d'un

mouvement religieux qui s'explique par les bienfaits qu'il apporta aux membres de la

société qui le supporta et qui justifia son existence. Le succès du MMVR en Chine

n'est pas lié à son panthéon particulièrement puissant, ou encore à ses pouvoirs occultes

extraordinaires. Il est lié au phénomène du tantrisme et à son développement. Étudier

le MMVR, n'est pas disséquer un écrit dont le sens de la plupart de ses dhiirar;lI est

sujet à conjectures, mais plutôt la situer dans le contexte dont elle est indissociable. Ce

thème est le sujet du prochain chapitre.

S4Voir Klimburg-Salter (1982) pour une collection d'articles traitant de la transmission du bouddhisme

le long de la route de la soie.



241
Chapitre 4

Le MMVR et le tantrisme

«A historical approach is in contradistinction to scholars working within

the tradition, who regard all such texts as timeless expressions of truth

and consequently arrange them on the basis of Buddhistic function, or

correlate them to various abilities of aspirants along a scale of graduated

value.» (Linrothe p. 307)

Plusieurs savants contemporains ont maintenant commencé à tracer une histoire de

l'évolution du tantrisme. Parmi ceux-ci, il y a Snellgrove (1987), N.N. Bhattacharyya

(1982), Tsuda (1978), White (2000), Matsunaga, Y. (1977), et Linrothe (1999). Nous

sommes en mesure de profiter des fruits de leurs recherches pour situer l'apport du

MMVR à la tradition.

Le MMVR, réservoir relativement ancien, referme un grand nombre de noms des

membres du panthéon bouddhique. Si l'on compare les autres écrits du xe siècle qui

comportent des répertoires de divinités bouddhiques, avec l'exception du

Bbadrakalpika sütfa. il n'yen a pas d'autres à notre connaissance qui sont aussi

exhaustifs. Ces deux textes mahayanistes sont manifestement des collages d'éléments

hétérogènes voulant unifier plusieurs parties disparates de la tradition bouddhiste. TI y

a certainement un grand nombre d'autres ouvrages qui furent rédigés avec des
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prétentions similaires, mais aucuns ne sont aussi exhaustifs. 1

Le MMVR représente une partie du casse-tête qu'est le tantrisme bouddhique. Pousser

plus avant l'analyse des différentes parties de ce livre composite nous empêtrerait dans

un dédale qui nous éloignerait des objectifs de cette étude. Plutôt que de se lancer dans

l'analyse approfondie des cultes reliés aux membres du panthéon, ou encore l'analyse

des mantra, nous voudrions aborder la question sous un autre angle. Nous voudrions

examiner le siltra de l'extérieur comme étant une partie d'une tradition en évolution qui

culmina dans le bouddhisme tantrique mature du xme siècle. Dans ce chapitre, nous

tenterons de situer la place de notre sutra dans sa tradition ainsi que d'identifier ses

apports. Le MMVR est solidaire d'un mouvement qui l'a indu dans son patrimoine

ésotérique. Une analyse de sa position particulière à l'intérieur de cette trame pourrait

être plus révélatrice que l'analyse d'éléments qui, dissociés du corpus du texte,

perdraient leurs valeurs. Pour ce faire, il nous sera nécessaire d'exposer les théories

unitives qui nous semble les plus importantes sur la formation du bouddhisme

ésotérique et du bouddhisme tantrique.

Les théories pertinentes que nous entendons utiliser dans cet exposé sont celles

proposées par Waddell, Przyluski, Tsuda, Snellgrove, et Linrothe.

L.A. Waddell, dans un essai publié dans le OStasiatische Zeitschrift couvrant les

ILes fomÎng jing sont des exceptions à cet énoncé. La plupart de ces écrits sont des créations chinoises

qui furent produites pour les besoins du rituel de contrition. Voir Kuo pp. 244-252.
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années 1912 et 1913 est un des premiers à avoir tenté de tracer l'évolution des dhiira.I)I.

Dans cet article, il attribut l'origine de la pratique des paIittaldhiiraI)I au bouddha qui

enseignait à l'intérieur du système de croyances indiennes contemporaines. ((1912) p.

155) La source ultime de ces récitations magiques, Waddell a cru la trouver dans le

«fétichisme primitif».2 ((1912) p. 156) TI ne précise pas ce qu'il entend par cette

expression. TI n'y a aucun doute que ce dernier se prononçait à l'intérieur des

préoccupations anthropologiques de son temps.3 Ceci, en plus de son attribution du

personnage du paon d'or au culte solaire, est en concordance avec les théories

anthropologiques de sont époque.4 D'après lui, les fonnules remonteraient aux temps

pré-védiques où l'usage des amulettes, «objets possédant un pouvoir occulte» était

important. La croyance où les objets pouvaient être «capturés» par des mots, et ces

derniers pouvaient à leur tour être transcrits en signes cabalistiques, symboles ou

lettres, auraient donné naissance aux dhiira.I)I.5 ((1912) p. 160) Les premières formules

se retrouvent dans les jataka que nous avons déjà étudié au premier chapitre, celles du

2Waddell ne précise pas ce qu'il entend par cette expression. La seule autre instance qui nous soit
connu de la mention de fétiche par Wadden est dans l'extrait suivant: «Lamaist mythology is a
fascinating field for exploring the primitive conceptions of life, and the way in which the great forces of
nature become deifi.ed. Italso shows the graduaI growth of legend and idolatry, with its diagrams of the
unknown and fetishes; and how Buddhism with its creative touch bodied forth in concrete shape the
abstract conceptions of the leamed, and, while in~orporatingintoits pantheon the local gods of the
country, it gave milder meanings to the popular myths and legends.» (Wadden (1894) p. 324) Malgré
SOIl discours, qlli nous semble un peu archaique (il écrivit ceci à la fm du XIX" siècle), les informations
qu'il présente proviennent de ses observations directes et de son expérience unique du Tibet pré

moderne. Elles nous sont précieuses pour toutes les données ethnographiques qu'elles contiennent.

1..,e discours de Wadden contient des échos de l'école des mythes et rituels contenus dans les oeuvres
de William Robertson Smith (1846-1894) et Sir James George Frazer (1854-1941). Nous renvoyons le

lecteur au travail de Catherine Ben sur le sujet. (Bell (1997) pp. 5-6)

4Voir à ce sujet,l'oeuvre de Frazer mentionné à la bibliographie.

SC'est possible que Waddell identifiait son fétichisme primitif avec la croyance au pouvoir symbolique

des signes, des sons, et des fonnules.
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paon et de l'Atanatiya sÜtra. Le paon, ennemi des serpents dans l'imagination

populaire du temps, vit son charisme grandir pour se voir devenir le maître des naga.

«1912) p. 167) Le panthéon du MMVR nous foumit d'abondantes illustrations avec sa

panoplie de naga.

Le personnage mythique du paon doré, Waddellie retrouve dans l'archétype védique

de «l'oiseau aux ailes d'or», le soleil (surya) du brahmanisme qui éventuellement se

servit du modèle pour développer la classe des oiseaux garul,ia. Le bouddha personnifié

devint l'oiseau d'or, l'oiseau-soleil. «1912) p. 168) La plupart des invocations contre

les naga portent des noms suggérant leurs origines dans cet archétype. Ainsi, il y a la

dharaJ;1f du «Bec de Fer», celle du «Bec en fer noir», le «Bec de cuivre», le «Bec

céleste du tonnerre», les «Griffes-tonnerre», et ainsi de suite. «(1912) p. 168)

L'évolution des dharaJ;1f

Quoique WaddeU souscrit à la théorie du bouddha historique comme le premier à

introduire l'usage des formules, il considère néanmoins toutes les textes ultérieurs

contenant des dhiiraJ;1fcomme des inventions, des apocryphes. «(1912) p. 169) Les

deux prototypes d'incantations des parina et de l' Atanatiya, réunis dans le MMVR,

feraient de cet écrit le modèle de base dont les créateurs des apocryphes se seraient

servis pour produire de nouveaux écrits.

D'après Wadden, trois phases d'évolution des dhiiral)f sont disçemables. La première
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correspondrait aux pantta pali des jataka et à l' Atanatiya ..Wadden la situe entre le ve

siècle A.c. et le ne siècle P.C. (pp. 170-171)

Dans la deuxième période, celle du mahayana (lIe - IVe siècles), les fonnules

deviennent plus courantes et sont insérées à l'intérieur du discours philosophique. Les

exemples abondent et un des plus connu est sans doute celui des dharaJ;Ü répandues à

travers la littérature de la Prajfia,paramïta. La PrajfiapMamita ijridaya nous vient

immédiatement à l'esprit. (Waddell (1912) p. 172) Les bodhisattva prennent un place

centrale comme modèles à suivre pour l'obtention de l'Éveil. Leurs attributs et mêmes

leurs fonnules sont personnifiés et s'ajoutent au panthéon. Parmi ces divinités, il y

aurait des catégories métaphysiques, des qualités éthiques, et des attributs personnels.

Les créations anthropomorphiques des dharaJ;Ü serait survenues entre le ve et le VITre

siècles. «1912) p. 177) Faxian (1É~)(317-420)a remarqué, au ve siècle, la pratique des

moines bouddhistes indiens d'offrir des fleurs, des parfums et d'autres offrandes à une

copie de la Prajfia,paramitiL (BeaI (1884) p. 39) Le culte était similaire à celui rendu

aux divinités tantriques ou aux personnalités royales. Il n'en fallait pas plus pour faire

du livre une divinité et créer la déesse Prajfiaparamita. Pour Waddell, le Paon d'or des

jataka est l'archétype de toutes les dhar81)Ï personnifiées.. li conçoit les représentations

paisibles (à l'opposée des divinités courroucées) comme étant plus anciennes. Panni

les divinités féminines, Tara serait la plus ancienne. Elle aurait été le modèle de toutes

les déesse-dhara.pï. «1912) p. 178)

Wadden a conçu les généalogies des divinités en trois groupes qui correspondent, plus
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ou moins, aux divisions des krodha-vighnantaka de Rob Linrothe comme nous le

verrons sous peu.

Le premier groupe dénommé Type Mère de bouddha-paon-oiseau-solaire est la dhiiraJ).f

de MahâmaYÜrI. La généalogie de sa conception aurait été: a) Le Bouddha se

manifeste sous la forme du Paon d'or. b) Sa dhiiraJ).f est la mère du bouddha prennant

modèle sur Tara. c) Cette dernière prend plusieurs formes dont celle de Sitâtapatra

aparajitâ, la déesse blanche à l'ombrelle. Elle serait un modèle ancien de Mahamayfui

car, une des formes iconographiques de cette dernière la montre avec plusieurs bras

dont l'un portant une ombrelle. Les paiic~a,dont Mahamayfui est la chef, sont

appelées par les tibétains: les «cinq ombrelles» (grva-lnga). (Waddell (1912) p. 182)

Une autre forme de Tara est la Jarpgun-Tara (Tara, la chasseuse de poison) tenant

d'une main un cobra. Elle est assise sur le corps d'un homme mort d'une morsure.

Cette représentation serait Tara-Mahamayfui d'après Waddell. ((1912) pp. 182-183)

Ainsi plusieurs caractéristiques de Mahamayfui se retrouveraient dans l'iconographie

des différentes formes de Tara. Waddell démontre· assez bien les relations

iconographiques entre .Mahamayfui et les autres déesse-dharaJ).f.

Le deuxième type qui est conservé dans les sculptures indiennes des XIr jusqu'au IXe

siècle est dénommé: Le type Tonnerre-Paon-oiseau-solaire. VajrapaI)i, qui en

représente l'archétype, est assis sur un trône supporté par des paons. li tient un noeud

pour attraper les serpent-démons et son corps est orné de serpents en guise d'anneaux,
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de colliers et de bracelets. Sous VajrapaI)i se tiennent: CaI)çia, le roi-naga du

Ghatasana jataka (#133); KUI)çiala, une manifestation de HariŒ; et Acala (l'Immuable),

le roi des oiseaux. ((1912) p. 185) À gauche de VajrapaI)i, le double vajra est

clairement visible. C'est le symbole d'Amoghasiddhi dont Mahamayürï est la parèdre.

((1912) p. 179)

Le dernier type est celui du Tonnerre-garuçia-oiseau-solaire. C'est la manifestation

courroucée (krodha), Garuçia, l'ennemi juré des naga. Celui-ci est aussi une

manifestation du Bouddha alors qu'il s'était incarné sous la forme du roi des naga dans

la Pandara jataka (#518). Garu<;la serait une manifestation encore plus féroce de

Vajrapa~li. En fait, Waddell reconnait Siva dans cette manifestation terrifiante. Siva,

dieu de la destruction par le feu, se révèlerait non seulement par la forme courroucée

du garucja mais surtout par le mantra de ce dernier: «Om visa khrili mili halaya svaha!

Dm! Poison! Feu sacrificiel! Svaha!»

Garu<;la est souvent dépeint, sur les talismans tibétains, tenant un serpent dans son bec,

l'étirant avec ses deux pattes de devant. Une des formules inscrite sur celui-là dit:

«sarva-vi$ebhya1;l rak$atu!» «Puîsse-t-il protéger contre tous les poisons!» ((1912) p.

190) Waddell poursuit en illustrant maintes formes du garucja et de Tara où les

serpents, les paons, et d'autres symboles associés à Maharnayütl sont présents. ((1912)

p.191)

Mahamayürï est donc présente, par ses attributs, ou encore par les concepts qui lui sont
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associés, chez les autres divinités. C'est comme si celle-ci avait transmise son

charisme à d'autres bodhisattva, comme Tara, et à certaines de leurs manifestations.

Waddell était très familier avec les textes tibétains qu'il cite. Il n'a pas hésité à utiliser

les descriptions iconographiques des sadhana (textes rituels) pour identifier les

relations entre les différents membres du panthéon ainsi que pour identifier des statues

ou des bas-reliefs lors de ses recherches archéologiques. Cette méthode fut utilisée par

d'autres chercheurs spécialisés dans l'art bouddhique comme Thérèse de Mailman,

Mevissen, Snellgrove, Linrothe, Tucci, et bien d'autres.

Le MMVR marque une étape dans la construction du tantrisme. Il est un répertoire de

formules associées à un vaste panthéon qui n'est pas encore organisé. Un nouveau

genre de littérature ésotérique suivit. L'emphase de ces écrits, portant dans leurs titres

la nomenclature demahiivaipulya-sfitra (da fangguangjing, *jj!lf~ lit.: grand sUtra

large et étendul), est sur l'organisation du panthéon et l'association de mantra à ses

membres. Nous sommes alors dans la première véritable organisation des textes dits

ésotériques, c'est-à-dire nécessitant l'initiation et le tutelage d'un maître. (Snellgrove

(1987) p. 191)

Seuls les chinois semblent avoir maintenu cette nomenclature (mahiivaipulya) car les

tibétains n'ont rendu le terme que par rgyud, tantra. (Przyluski p. 302) La section

ésotérique du canon chinois contient huit écrits CT. 1019, 1020, 1033, 1101, 1181, 1191,

6Cette traduction provient de Kuo, p. 239 n. 27.
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1215, et 1216), avec cette appellation. Six de ceux~ciont été traduits parAmoghavajra

(T. 1019, 1020, 1033,1101, 1215,1216), les deux autres par des traducteurs spécialisés

en tantrisme, Ratnacinta (Baosiwei .,w,1!Ë)(vécu 693-721) pour le T. 1181, et Devasanti

(Tiansizai ~J[!~)(v. 980-1000), T. 1191. Ces sütra «à grands développements»

(mahfivaipulya) contiennent moins d 'hindouisme et seraient plus anciens que les

oeuvres qui les ont succédés, les cycles tantriques de l'Anuttaratantra. (Przyluski p.

302) Leurs enseignements sont dispensés par Sakyamm;lÏ à une variété de bodhisattva.

Celui qui domine parmi ceux-là est Mafijusn. TI est le récipiendaire ainsi que le

dispensateur principal de sagesse. Sur les huit traductions chinoises de vaipulya-sütra ,

cinq ont Mafijusn comme personnage principal (T. 1101, 1181, 1191, 1215, et 1216).

Le bouddha Sakyamu(l.i ne semble présent que pour rendre légitime la présentation.

Le nom de mahfivaipulya est, dans la littérature bouddhiste, associé au véhicule des

bodhisattva. Le maître tibétain Bu-ston (1290-1364) classe ce genre comme le dixième

des douze membres (ariga) (types de textes) constituant les différents sujets à étudier

par le bodhisattva. Cette classe représente le mahayana et la voie des bodhisattva qui

atteignent l'Éveil par la pratique des dix perfections et l'ascension des dix terres

(bhümi). (Obermiller p. 33) Xuanzang (~~)(602-664), dans sa traduction du

Viifiaptimatratasiddhi, précise que la bodhisattva-pitaka est la partie·vaipulya des

douze membres [du savoir]. (de La Vallée Poussin (1929) pp. 613-614) C'est donc ces

écrits qui aident les bodhisattva à atteindre l'Illumination, c'est-à-dire, l'aspect

pratique. MacDonald considère ces deux termes comme étant synonymes.

(MacDonald (1962) p. 8) La voie des bodhisattva est celle du mahayana. Les vaipulya
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sutra sont rattachés à la section de l'Ayatamsaka sutra (Hua yan jing $.MtiIO de la

corbeille (pitaka) des bodhisattva, d'où le T. 1020 traduit par Amoghavajra: Le

Dafangguang fo hua}lan jing rota He pin dun cheng pi lu zhe na fa shen zi lyn yu Qie

;yigyi(*/J.ilt$.M~À.tMi!JMiïimmJAim:jj~jlj;;~~,,~{j)U1I~).(Przyluski p. 306)

Pendant le Ville siècle, un nouveau système de réalisation spirituel naquit et fit la

transition entre les sutra vaipulya et la première forme des tantra. Un ouvrage attestant

ceci estle Mafiiusrlmillakalpa sutra (MMK) (T. 1191), connu des tibétains comme le

Mafijusrlmillatantra (O. p. 162). Przyluski et sa suite (Lalou (1936), (1932), (1930» et

Ariane MacDonald (1962» se sont penchés sur ce texte long de trente-six chapitres

(version tibétaine) et sont unanimes en ce qui concerne sa construction. Ce siitra

tantra, qui porte dans son titre chinois l'appellation de vaipulya, aurait été construit en

deux moments. (Przyluski (1923) p. 302) Le premier, un écrit en tout points

mahayamste, serait un exemple parfait des préoccupations de l'époque en ce qui

concerne la magie et ses rites ainsi que les sciences ésotériques connexes, comme

l'astrologie. Une série de textes traduits entre les années 702 et 705 en Chine sont dans

la veine des chapitres anciens du MMK. Ds ont comme sujet principal de leurs discours

la syllabe-germe (bfja) BhrWp, (bulin $#), plus connue sous l'appellation de

l' ekiik~ara-mantrade Mafijusn. Ces textes sont: le Da fangguang pusa zangiing zhong

wenshushili ge.gben }lizi tuoluoni zhoufa (*/J.lf.~~J:j:1.Y::!!!IêBiiifUm*-~~SJB~jlj;;)(T.

1181) traduit par Ratnacinta (Baosiwei "J'&1t) en 702; le Manshushili pu.sa wou zang

wong yizizhouwang jing (§:!!!Iê~fUlfŒ'JEmJ:j:1-~~.:E~)(T.1182) traduit par Yijing (flHJ)

l'année suivante (703); et le ro sbuo da tuoluom mofa zhong yiÛ xinzhou jing (iltrm*1I't



251
SJ6*.fÉ$-"*,ü'Ulf)(T. 956) qui fut complété en 705 par Ratnacinta. Ces trois

traductions et le chapitre quatorze du MMK sont similaires. On y retrouve plusieurs

versions de l'ekak$ara-mantra, ce qui a porté Przyluski à conclure à l'ancienneté des

spéculations relatives à celui-ci. (Przyluski (1923) p. 305)

Le MMK est important dans le dévelopement du tantrisme. Ç'est un livre qui ajoute au

culte bouddhiste de nouveaux modèles d'organisations hiérarchiques. Nous avons vu

comment le MMVR n'avait pas d'organisation véritable de tout son panthéon. li y a

des classes d'êtres comme celles des naga, des ldnnara, et ainsi de suite, mais aucune

division clairement défmie. Nous savons aussi que certaines classes ont des maîtres

comme VaisravaI;la, Brahmasahapati, etc. Par contre, le tout n'est pas intégré à

l'intérieur d'un système où l'atteinte de l'Éveil est centrale à ses préoccupations.

Le MMK introduit un élément de classification qui perdurera dans les créations

tantriques successives. Ce nouvel ingrédient, c'est la division du panthéon en familles

(kma, Tib.: rigs) ou clan (suivant l'appellation de Przyluski) .• Quoique ce terme, kula,

apparait dans les textes du mahayana, il ne fait jamais référence aux familles des

bouddhas ou des divinités. Il est utilisé dans le cadre d'expressions très superficielles

comme «famille royale» (raja-kma), ou encore «famille de brahmanes» (brahmana

k111a). (Snellgrove (1987) p. 191) Il y a au moins deux divisions ou organisations du

panthéon en familles. La première répartie tous les membres du panthéon du MMK en

trois clans. Le premier est dénommé, la famille des tathagata. C'est «un cortège de

mantra personnifiés dirigés par des l1$l)Ï$araja.» (Przy1uski (l9?3) p. 312) Le
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personnage principal n'est autre que le bouddha SakyamlU}.Î. Son directeur est

Mafiju~rI, le personnage principal des vaipulya sutra. (MacDonald (1962) p. 53) Ces

deux potentats sont à la tête des bouddhas, bodhisattva, pratyekabllddha, Sravaka et des

dharaQlpersonnifiées. (Snellgrove (1987) p. 191)

La deuxième famille est celle du Lotus (padma ou abja-ku1a) qui est peuplée par des

divinités indiennes qui ne sont pas bouddhistes. (Przyluski (1923) p. 312) Certaines

sont des manifestations de Siva comme NïlakaI}.lha et Isvara. Les autres membres de

cette famille sont toutes des divinités paisibles (Tib.: zhi-ba) comme Tara, Jambhala,

VaisravaI}.a, et d'autres sous la direction d'Avalokitesvara. C'est là où les

dispensateurs de richesses se retrouvent. (MacDonald (1962) pp. 56-57)

La troisième famille introduit un nouvel ordre de vidyiIdhara ou «possesseurs de

pouvoirs magiques» et ils se manifestent sous des formes courroucées (Tib.: khro-bo).

Ils sont sous la tutelle de VajrapaI}.i.

Il Ya une hiérarchie d'autorité parmi ces trois familles. Le clan des tathiIgata est

supérieur aux deux autres.D'après un commentaire de mKhas-grub-rje (1385-1438),

disciple de Tsong-kha-pa (1357-1419), celui qui a reçu l'initiation dans la famille des

tathagata devient maître (acary~) des trois kula. (MacDonald (1962) p. 71) C'est-à-dire

qu'il a la «permission», dans le contexte initiatique, de lire et de pratiquer les tantra

des trois familles. Celui qui possède une initiation dans la famille du lotus a accès aux

pratiques etaux enseignements de la classe des vajra. Par contre, celui qui ne possède
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que l'initiation de la classe du vajra ne peut lire, étudier, ou pratiquer ceux des deux

autres familles. Le MMK, en plus d'exposer les trois clans, démontre d'autres

divisions comme celle des six familles, (MacDonald (1962) p. 57) puis des huit 1ru1a

(MacDonald p. 60), et ainsi de suite. Ces divisions semblent, à notre avis, remplir des

fonctions rituéliques.

Les. tantra se spécialisent dans l'élaboration hiérarchique d'un panthéon. Ce dernier

varie selon le cycle (c'est-à-dire, les cycles de Saxpvara, Yamantaka, Gubyasamaja,

etc.). La méthode favorite pOur des expositions de ces types sont des descriptions

minutieuses de mal)cJala. Nous ne voulons pas nous attarder ici sur l'analyse du sujet et

renvoyons les lecteurs intéressés à la consultations des ouvrages de MacDonald et de

David Snellgrove (1987). Ce qui nous importe dans le présent chapitre est de souligner

les grandes lignes du dévelopement du tantrisme et de situer la place du MMVR dans

celui-là.

Outre les sütra vaipulya, il y eu d'autres écrits· spécialisés qui furent précurseurs des

tantra. Nous avons, par exemple, le SUtra de l'Octuple Mandala (Ba manduoluo jing 1\

§t~.tlI1)(T. 1168) qui aurait pu être traduit au plus tôt à comper de l'année 618.

CRçpertoire p. 105) il Y a les traductions de PW}.yodaya7 (Nati t.l~~)(v. 655-664)(T. 486,

487) qui traitent des mm,u;lala et de l'invocation des divinités. (Lin pp. 83-100) Et

surtout, il y a les nombreux répertoires de formules invocatoires (les vidyii, mantra, et

dhiiraI)1) qui furent compilés presque depuis le. début de l'introduction du bouddhisme

7Voir l'article de Lin Li-kouang à son sujet.
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en Chine. Ainsi, le Guanshiyin pusa xiaofu duhai tuoluoni zhou jing (.t!twtfgtlHt~i!i

lI'Ë&fË'f.ilff)(T. 1043) traduit vers 419 Œ.épçrtoire p. 269 sous le vocable de Nandai) se

classerait parnri ceux-là. Comme son titre le souligne, il utilise la formule de Ouanyin,

F avatar (pas encore féminin)8 d'Avalokitesvara, pour éliminer les malheurs et les

poisons.

Il Ya aussi les différentes traductions anonymes de «L'invocation çn sixsyllables des

vidyawa»: :Le Liyzi zh0uwang jing (ï'\*'f..:Eilff)(T, }(44) traduit entre les années 317

et 420 Œ.œertoire p. 94); les Liuzi shçn zhouwang jing (/\*f!Ii'f..:Eilff)(T. 1045a et b); et

le Liyzi da tuoluonÎ zhoyjing (ï'\**IfÈ&JB'f.~)(T.1046) (entre 502 et 557). Ceux-ci,

avec les textes composés en Chine comme le Mçlangçs de dharanï (T. 1336) (première

moitié du VI" siècle, Strlckmann (1996) pp. 76-78), les Grandes DharanL Incantations

des esprits prononcées Par lçs sept bouddhas çt les hyit bQdbisattya (Qi fo ba pusa

ye siècle; et le Livre de consécration (Oyan ling jing 1I]):~)(T. 1331), milieu ve siècle,

sont des anthologies spécialisées sur l'aspect pratiques des formules. Ce sont ces

incantations et leur grand nombre d'applications possibles qui devinrent l'apanage de

l'école dite «ésotérique». Elle s'appropria, pour ainsi dire, cette spécialité rituélique en

se conféra le titre de «Véhicule des formules» (mantrayiina), ou «Paroles parfaites»

(zhenyan ~~). (Abé p. 203) Les Tibétains, qui incorporèrent un tantrisme plus tardif,

utilisent l'appelation de «Véhicule des mantra secrets» (sangs-sngags theg-pa) qui est

8Guanyin ne devint une divinité féminine que vers le Kr siècle.. Rolf A. Stein a dépeint l'histoire. de

cette transformation. (1981)
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pour eux synonyme de vajrayana. (Tsong-ka-pa pp. 47-53)

Mais ce n'est pas l'utilisation exclusive de formules qui démarque le mantrayana.

Comme nous l'avons souligné plus tôt, des formules se retrouvent dans maints écrits

mahayanistes. Le phénomène de la propitiation des divinités (bouddhiques ou non)

avec l'usage des mantra est courant dans plusieurs autres traditions religieuses de

l'Asie. Gregory Schopen a étudié les dhiiraJ)Ï entreposées dans les stüpa de Ramagiri,

lieu d'un ancien monastère bouddhique. L'intérieur de ces monuments était remplis de

papiers et d'inscriptions de dhiiraI)f. Une formule principale·a été identifié par lui

comme étant la Vimalo$1)Ïsa dhiira.I)Ï contenue dans la Bod1}igarbha-lankarnlaksa

dharanï et deux autres textes mahayamstes.Cette formule expose les mérites obtenus

par la confection de caitya et par l'entreposage de formules à l'intérieur. (Schopen

(1980) pp. 119-144) L'usage des dhiiral)f était important dans les pratiques

mahayanistes sans pour autant faire de leurs prosélytes des membres du mantrayana.

Pour cette raison, nous croyons que le MMVR, malgré le nombre important de formules

et de noms divins qu'il contient ne peut se classer comme un texte dit «mantrayaniste».

Suivant la nomenclature qui lui fut attribuée par Strickmann, nous nous contenterons

donc de le classer comme étant «prototantrique», une période qu'il situe entre les Ille et

VUe siècles. Le texte le plus caractéristique du prototantnsme est le SadQbarma

pundanka (SUtra du Lotus). «...[S]es derniers chapitres, avec leurs incantations,leur

eschatologie et leur promotion d'Avalokite~vara,illustrent au mieux l'atmosphère du

prototantrisme.» (Strickmann (1996) p. 53)
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Schopen, regroupe les inscriptions contenant des fonuules de Ratnagiri comme ceux

provenant d'autres endroits dans un genre de littérature qu'il appelle «DhiiraJ)1- SÜt1"as».

Ceux-là et leurs conceptions auraient été courants depuis les v-vr siècles jusqu'au

Xlr. D'après lui, ils ne font pas partie du vajrayana. «1983) p. 133)

Jean Naudou, en décrivant le tantrisme himalayen, a proposé le tenue «mantranaya»

(lit.: utilisation du mantra) qui, à notre avis, mettrait plus en contexte la pratique des

fonuuleshors du mantrayana. (p. 116) Linrothe a circonscrit d'avantage le mot avec

la défInition suivante:

«Mantranaya, then, may be used to designate within Mahâyiina the

ritualized used of dhiiraJ)Ï and certain imagery shared with more

developed fonus of Esoteric Buddhism (krodha-vighniitaka being an

example), but used in accord with more traditional Mahayana goals.»

(Linrothe p. 58)

L'utilisation des formules à l'intérieur de la conception mahayaniste rendraient celles

ci «exotériques», c'est-à-dire, comme étant séparées idéologiquement des fonuulations

métaphysiques du mantrayana. Celles-là pouvaient être utilisées par tous. Linrothe,

basant ses recherches sur l'examen des sculptures et bas-reliefs bouddhiques de

divinités courroucées qui devinrent proéminentes dans le tantrisme du xme siècle,

corrobore cette idée par l'illustration des sculptures de VajrapaQ.i et d'Avalokitesvara

(VII-vrne siècles) à Ratnagiri, deux divinités importantes du panthéon ésotérique, qui
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étaient disposées sur les murs extérieurs du passage menant au temple. Celles-là

pouvaient être vue de tous et illustrent éloquemment le culte populaire des bodhisattva

si typique du mahayana. (Linrothe p. 58)

Il est difficile de délimiter des périodes bien spécifiques pour les différents stages de

l'évolution du tantrisme. On ne peut prendre les informations provenant des diverses

chroniques historiques bouddhiques ou encore des lignées spirituelles comme exactes

au niveau des données historiques. Les groupes tantriques ont une vision non

historique de leur tradition. Celle-ci considère la simultanéité des révélations de tous

les tantra. lis furent tous dévoilés pendant la même période. Ils sont tous

contemporains les uns des autres. (Linrothe pp. 325-326) Taranatha a conçu comme

presque simultané la naissance de tous les tantra. (Templeman p.92) Pendant

longtemps, ces enseignements furent pratiqués en secret jusqu'au jour où une

personnalité, comme Nagarjuna par example, dévoila leurs pratiques. (Templeman p.

93)

«..the Sütras and Tantras cannot be differentiated in respect to their

place, time and teacher. As to how these reached the human world, (it is

to be understood) that most of the Tantras appeared simultaneously with

the Mahayana-sütras. Many of the profound Yoga and Anuttara Tantras,

being separately obtained by different siddhiiciirya, appeared

gradually.» (Taranatha p. 343)
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<<It i8 well known among the scholars that Sn Dhanya-kataka was the

place where Mantra-yana was originally preached.» (Taranatha p. 345)

Malgré cette approche religieuse presqu'anti-historique, beaucoup de chercheurs

ocddentaux contemporains se sont appuyés sur une classification tibétaine des tantra,

élaborée. avant le XIVe siècle, pour reconstruire une vision historique du dévelopement

dumouvement. Bu-ston (1290-1374) et plus tard, mKhas-grub-rje (1385-1438) ont

utilisé cette classification pour exposer la structure spirituelle qui existait entre les

différentes classes de tantra. Leur récit tient compte des contradictions apparentes

entre tous ces textes pour les unifiés dans une même tradition homogène. (Linrothe p.

4)

Ces auteurs divisent donc les tantra en quatre classes qui sont: Les Kriyii-tantra pour

ceux de moindre intelligence; les Caryii-tantra pour ceux d'intelligence raisonnable;

les Yoga-tantra pour ceux de meilleure intelligence; et les Anuttarayoga-tantra pour

ceux de grande intelligence. (Linrothe p. 325) À cette classification s'ajoute donc une

échelle de valeur et de prestige. Chaque classe possède ses familles (kula). Ainsi, la

classe de l'Anuttarayoga aurait six familles; celle du Yoga en aurait cinq; et celles des

Kriya et Carya en auraient trois supramondaines (lokottara-kula) et trois mondaines

(laukika-kula). (Lessing pp. 101-103) Les commentaires de Bu-ston et de mKhas-grub

rje ont sans aucun doute fonctions d'harmoniser une tradition qui est tissée de

différentes sous-traditions rituelles tantriques et d'un panthéon qui fut pendant

longtemps en évolution.
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En plus des variantes des familles et des clans de divinités, ce qui a attiré l'attention

des chercheurs occidentaux était aussi l'attribution de textes à chacune de ces classes.

Par la datation des traductions chinoises et par d'autres moyens, les textes autoritaires

de chaques classes semblent suivre une chronologie historique qui correspond aux

quatre classes tibétaines de tantra. (Linrothe p. 326) Ainsi, mKhas-grub-rje considère

le MMK comme un des ouvrages principaux de la classe des Kriya. (Lessing &

Wayman (1968) p. 111) Le Mahif,yairocana-abhisambodhi-tamra est l'écrit principal de

la classe des Carya. (Lessing & Wayman (1968) p. 205) Les Yoga-tantra auraient le

Saryatathagatatattvasamgraha (STTS) comme ouvrage fondamental. (Lessing &

Wayman (1968) p. 215) Les Anuttarayoga tantra ont une panoplie de textes importants

selon les cycles. Ainsi, mKhas-grub-rje mentionne le Samyarodaya-tantr,!, le

Vajrapafijara-tantra, le Buddba-kapala-tanga, etc. (Lessing & Wayman (1968) p. 251)

Ceux-là sont nettement en succession chronologique. (Linrothe p. 327) Malgré cette

pertinence apparente du modèle, Linrothe présente, de manière convaincante, quatre

objections valides à l'usage d'un tel modèle. Celui que nous voulons souligner pour les

besoins de cet essai est le suivant. L'utilisation du système de classement traditionnel

tibétain «...reinforces the unfortunate emphasis on texts as the primary, ifnot exclusive,

source of evidence for or expression of doctrinal development.» (p. 327)

A ce sujet, Gregory Schopen a bien démontrer l'importance des sources non

scripturales dans la reconstruction des cultes ainsi que de la vie religieuse des laïques.9

9yoir Schopen (1997).
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L 'histoire de l'art bouddhique nous fournit des preuves solides sur les mouvements

importants du bouddhisme qui nous ont laissé des traces de leurs essors.

Linrothe. utilisant ouvertement les résultats des travaux de SneUgrove et des artefacts

datés. a élaboré une historique de l'évolution d'une catégorie de membres du panthéon

bouddhique, les divinités courroucées (krodha-vighniintaka). Ces dernières sont

devenues particulièrement importantes dans le tantrisme. L'étude de l'iconographie

des bodhisattva est très utile pour reconstruire une histoire du tantrisme. Leurs

entourages nous initient aux personnages qui plus tard obtiendront un place centrale

dans le panthéon ésotérique. Les kroddha-vighniintaka sont un type de divinités

bouddhistes qui prirent une importance primordiale. L'histoire des divinités courroucés

tel que Heruka et ses manifestations diverses (Cakrasamvara, Hevajra) ainsi que

d'autres divinités tels VajrapaI,li et Yamantaka, peuvent être retracée par la recherche

de leurs différentes représentations à travers les âges. L'étude de Linrothe des

variantes iconographiques touchant certains personnages du panthéon bouddhiste aide à

corroborer d'autres informations provenant de sources différentes. Dans son exposition

sur ses recherches iconographiques, il utilise comme source majeure des bas-reliefs et

des sculptures indiennes. TI procède ensuite à corroborer ses analyses avec les textes

relatifs aux cultes et les cycles tantriques des divinités étudiées. Ses datations sont

exactes et il est alors possible d'avoir un aperçu des différentes phases que prit un

personnage divin depuis le VI-Vue siècles jusqu'au xne
• Les trois phases de

l'évolution des kroddha-vighniintaka (ci-après KV) d'après Linrothe sont:
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Phase l (avant le IX"siècle) (Linrolhe p. 241)

Le KV est membre de l'entourage d'un bodhisattva très spécifique et auquel il

demeurera attaché symboliquement jusqu'à son apogée dans un cycle tantrique portant

son nom. Ainsi, Yamantaka débuta sa carrière au sein du bouddhisme comme le

serviteur de Mafijusli. Dest destructeur d'obstacles (vighnantaka) (Linrolhe p. 64),

protecteur des êtres, et subjugeur des démons. (Linrolhe p. 65). Sa formule personnelle

est la même que celle de Mafijusli. Il est en fait la personnification de ce mantra.

(Linrothe p. 67) L'aspect iconographique général des KV de cette phase en est une de

servitude au bodhisattva. (Linrolhe p. 52) Leurs attributs sont difficiles à identifier. Ils

sont une manifestation du pouvoir du bodhisattva ou bien une personnification de son

emblème. (Linrolhe p. 53) La plupart des KV de cette phase sont interchangeables.

C'est-à-dire que leur iconographie est similaire et qu'ils ne sont identifiables que par

leur association aux bodhisattva. Certains emblêmes sont aussi identificateurs comme

le buffle pour Yamantaka et la tête de cheval pour Hayagriva. (Linrolhe p. 107) Leur

culte s'inscrit dans un contexte mahayaniste où la vénération des stüpa, desdhiiral)1

sütTa et des icônes est ouverte à tous. (Linrothe p. 109) Les prières mahayanistes

dirigées vers les KV ont comme sujet la richesse, la santé, la longévité. TI n 'y a pas de

rhétorique philosophique où le culte recherche l'atteinte de l'Illumination Absolue

(samyaksalllbodhi). (Linrothe p. 135) Les KV sont des personnifications d'attributs

(ayudha puru$a) ou de formules (dhâraIJ.I puru$a). (Linrolhe pp. 136-137) Cette phase

pourrait correspondre au prototantrisme dont le MMVR fait partie.
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Phase II (IX-~ siècles) (Linrothe p. 241)

Dans cette période, les KV prennent plus d'importance. Ils sont dépeints seuls avec

tous leurs attributs. Lorsqu'ils sont membres d'un entourage, ils sont représentés

comme faisant partie d'un maJ)(!ala qui n'a pas de relations avec le statut de la

première··époque. (Linrothe p. 144) Leur iconographie change pour leur ajouter plus de

bras, de jambes, de visages, ainsi que des symboles. (Linrothe p. 145) Ici, l'ésotérisme

édulcoré (zomitsu) pré-huitième siècle des japonais fait place à l'ésotérisme pur

(jumitsu) ou les systèmes tantriques se synthétisent autour de Mahavairocana, de ses

maJ)(!ala, et de la pratique des mantra qui sont plus spécifiques. (Linrothe p. 145) Les

illustrations artistiques sont représentatives de la dynamique des réalités sociales et

l'iconographie correspond mieux à celle des textes.(Linrothe pp. 178-179) Ainsi, le

récit de la conquête de Mahesvara par Trailokyavijaya (la nouvelle incarnation de

VajrapaQ.i) est une recension bouddhiste du récit de Siva qui conquit les démons des

Tripura, les trois cités d'or, d'argent et de fer où vivaient les démons. II y a toutes les

indications précisant que l'iconographie de Trailokyavijaya ainsi que son récit contenu

dans le Sary,Hathagatatattvasama;raha (STTS) (O. 112, Iaishô 869.18:285a-b) suit de

près le récit des Brahffianas. (Linrothe pp. 180-188) Cette «transformation» bouddhiste

aurait pu être une réponse à un mythe hindou qui fut populaire au VIIr siècle.

(Linrothe p. 181) Bien que cette influence externe soit une probabilité, les textes de

cette période du tantrisme sont regardés comme étant une ritualisation des sUtra

mahayanistes. (Linrothe p. 58)
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Phase li (X-XII siècles) (Linrothe p. 241)

Cette troisième période débuta vers leXIe siècle où il yeu des introductions d'éléments

extérieurs au bouddhisme délibérés. Les rôles des KY changent. Ils ne sont plus

membres de l'entourage de Mahavairocana (le bouddha central de l'ésotérisme du

MahavairoçanasÜtra et du.sIIID mais sont des avatars du bouddha Ak~obhya.

Mahavairocana change de place et siège alors à l'est alors qu'Ak~obhyas'y accapare

le centre. Ce dernier, de la famille des vajra, prend donc le dessus sur la famille des

tathagata. (Linrothe p. 227) Les formes iconographiques deviennent liées à des

fonctions symboliques plutôt que littérales. Les postures et les attributs se figent pour

englober tout un système symbolique qui répond à l'appel de son idéologie. (Linrothe p.

225) Les KY de la deuxième phase deviennent les membres de r entourage de

nouveaux personnages centraux. Ils accomplissent les même actions que les KV de la

preière période qui détruisaient les obstacles. Ceux-ci sont plus raffmés car ils incluent

les obstacles internes comme les passions et toutes les autres obstructions à l'obtention

de l'illumination. Ces obstacles sont devenus symboles, personnifiés en démons.

L'outil pour les subjuguer est le même que celui des premiers KY de la première

période, les dhiiraJ)Ï. (Linrothe p. 228) Les nouveaux maîtres des cycles tantriques de

la troisième époque possèdent tous les attributs des KV. Ils sont en fait leurs

apothéoses. Ils sont révélateurs des outils magiques qui permettent l'obtention de

l'Éveil, alors que dans les précédentes, les mantra étaient conférés ou récités après

l'ordre d'un supérieur. (Linrothe p. 228) Le language hybride des textes de la troisième

époque nous indiquent leurs origines hors de la communauté monastique. La source de
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ces textes proviendrait des ascètes et des yogis habitant les solitudes où

traditionnellement ils vivaient leur austérité. Ceux-là, côtoyant des anachorètes de

toutes les confessions,. auraient assimilé les pratiques les plus en vogue de l'époque.

(Linrothe p. 231) Les représentations et les textes tantriques remplis d'images à

caractère sexuel sonttypiques du symbolisme de la troisième période. (Linrothe p. 230)

Un sixième suprême bouddha apparait, c'est l'Adibuddha COnnu sous les noms de

Vajradhara, ou de Vajrasatva. pans les cycles tantriquescomm~ celui de Heruka, il

est Heruka-Samvara. (Linrothè p. 237)

Les recherches de Linrothe ont pu démontrer1a continuité du phénomène des KV par

une progression datable. Elle s'est illustrée par les changements de l'iconographie.

Ceux-là correspondent à des changements doctrinaux. Ainsi, les cultes de la première

époque étaient imbus de magie et avaient des [ms utilitaires.

La deuxième période, qui prit le nom de Mantrayana, a comme bannière la sotériologie

du MahayairQÇana-sÜtra (MVS)(T. 848) traduit parSubhakarasiIpha et Yixing en 724.

(Linrothe p. 151) Les vidyiiriija détruisent les obstacles externes et internes sur la voie

vers l'illumination. Leur rôle n'est plus cantonné à de la simple magie comme

l'élimination des ennemis, l'accroissement de la richesse, etc.

Lors de la troisième période, ils prennent la position de bouddhas. lis conf'erent la

réalisation spirituelle et sont au centre de tout le processus sotériologique. Ainsi, Acala

aurait eu comme personna en première période, l'établissement des limites des espaces
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rituéliques. Le MVS (deuxième époque) lui confère la propriété d'éliminer les

obstacles qui sont des résultats kanniques. Préparer l'espace où siègera le ma1)(lala est

aussi éliminer toutes les impuretés physiques et psychiques ainsi que morales, etc.

(Linrothe p. 152) Dans la troisième période, Acala deviendra CaI)<;iamaharosaI)a

(Linrothe p. 153) et donnera son nom au tantra qui expose sa méthode de réalisation. lo

Les cultes de la deuxième période ont été les plus populaires à compter du VIIr siècle.

Le dévelopment des cycles tantriques depuis les années 900 marque le début du déclin

des cultes de la deuxième période. Au début du XIIIe siècles, la plupart de ceux-ci

auraient été abandonné pour des pratiques jugées plus pertinentes. (Linrothe p. 324

Graph4)

David Snellgrove, dans son étude monumentale détaillant l'évolution du bouddhisme et

des tantra, épouse le modèle tibétain de classification (non sans quelques réticences

(1987) p. 119 n.5) tout en se démarquant là où il le jugea nécessaire, pour expliquer les

différents stages du développement de l'ésotérisme bouddhique. TI regarde l'utilisation

des formules comme étant un phénomène non exclusif au vajrayana et considère

certaines divinités, notamment Maitreya, Tara, Avalokitesvara, et Mafiju~rï,comme

formant un pont entre le mahayana et le vajrayana. «1987) p. 315) Le culte des

bodhisattva n'ont jamais cessé. TI n'a pas été remplacé par les cultes ésotériques. Les

deux continuent de coexister jusqu'à ce jour. Snellgrove sépare les textes du mahayana

des autres écrits qui, selon lui, proposent une autre approche que celle de

IOVoir George, (1974) Candamahiirosana.
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l'accumulation des mérites, pierre fondamentale de l'édifice du mahayana. ((1987) p.

279)

Pour illustrer l'évolution des tantra, il prend comme modèle le personnage principal de

l'ésotérisme qui estVajrapat;li. Ce dernier aurait été l'instructeur principal des

Anuttara-tantra. Alors que les Kriya et Carya tantra auraient été promulgués par le

bouddha SakyamUI).i dans le bosquet des saules et surIe Pic du Vajra à Malaya, les

Yoga tantra auraient été enseignés sur le bord de la rivière Nairafijana et dans le plus

haut ciel. Pour ce qui est des Anuttara tantra, Sakyamru;li aurait instruit Vajrapat;li de

cette façon pour leur transmettre les enseignements en lui disant: «Vajrapat;li,

enseigne!» sans plus rien dire. ((1987) p. 119 n. 4)

Nous avons déjà vu un peu la carrière de Vajrapat;li. Celui-ci est la personnification du

symbole védique d'Indra, le Foudre. li fut associé aux yak$a qui devinrent les

protecteurs de SakyamUt;li au début du bouddhisme. C'est avec l'aide de l'instrument

indestructible (souvent traduit comme Foudre ou diamant, une mauvaise appellation du

terme vajra) qu'il détruisait les ennemis de la Foi. Dans les enseignements de celui-ci,

le vajra devint symbole de l'indestructibilité de la réalisation de l'Éveil Parfait

(abhisambodhi). Vajrapat;li en devint dont le porte bannière et fut bientôt appelé

Vajradhara (le porteur du vajra). li est l'Adibuddha, le bouddha suprême des Anuttara

tantra qui révèle les secrets. de la voie. ((1987) p.J31) Dans la littérature du

mahayana, il est le général des yak$a, le garde du corps du bodhisattva, une

manifestation d'AvalokiteSvara. li possède de multiples personnalités pour convertir



•

267
tous les êtres. li peut apparaître sous les fonnes d'un monarque universel, d'un

brahmane, du dieu de la richesse (Kubera), et devient dans le MMK le maître de la

famille du Vajra, et indirectement (sous la forme d'Avalo.lcitesvara) de la famille du

Lotus. «(1987) p. 135) Tous ses acolytes sont revêtus du terme vajra. Ainsi, il y a

Vajra-poing, Vajra-crochet, Vajra-chaîne, etc. «(1987) p. 135)

Dans le srrs, VajrapaI)i domine le discours. Mahavairocana a recours à celui-ci pour

soumettre Mahesvara. Il Le m:u;u;1ala central du srrs est le cercle de divinités connu

sous le nom de la sphère-vajra (vajra-dhiitu). Le véhicule des tantra sera nommé

vajrayana. «(1987) p. 136) VajrapaI)i montre le malJc;lala. li est l'instructeur principal

alors que Mahavairocana demeure, comme Sakyamw;ri dans les textes comme le MMK

et le MMVR, toujours présent mais à l'arrière-plan. «1987) pp. 134-141) En tant que

bouddha suprême (iidibuddha), VajrapaI)i se manifeste sous les fonnes de Vajradhara.

Nous n'investiguerons pas plus avant les Anuttara tantra qui dépassent de loin l'objectif

de cette étude. Par contre, cet essai ne sera pas complet sans une esquisse touchant les

travaux d'un spécialiste japonais sur l'histoire des tantra, Shinichi Tsuda. Celui-ci est

le plus connu en Occident des spécialistes japonais sur le tantrisme.

Le Japon a plus de quatre cent ans de recherches qui furent accomplies par ses savants.

Hélas, comme Strickmann l'a bien remarqué, leurs recherches sont peu utiles aux

chercheurs étrangers qui étudient le tantrisme hors du Japon. Malgré l'introduction du

llÉpithète de Siva chez les bouddhistes. (Linrothe pp. 26 et 178-215.)
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bouddhisme ésotérique là-bas au Vll-VIne siècles, les savants de ce pays continuent

d'attribuer l'introduction du bouddhisme ésotérique à Kükai (alias Koba Daishi 774

835) en 806. Le parti pris et le sectarisme teintent fortement les recherches qui

maintiennent la tradition ésotérique japonaise comme la «seule véritable», les autres

ayant été polluées par les pratiques hérétiques. (Strickmann (1996) p. 31) Les écrits de

Tsuda sont empreints de ces préjugés et dans son article intitulé «Critical Tantrism»

(1978), il expose sa conception de l'évolution du tantrisme bouddhique.

TSlJda conçoit l'arrivée de l'ésotérisme (à l'opposé du tantrisme qui est un dérivé de

pratiques authentiques mélangées à des pratiques non bouddhiques) avec la révélation

du Mahayairocana-sûtra (MVS). Celui-ci est l'apogée du mahayana (son premier

chapitre) et en aucun cas n'aurait nécessité l'arrivé du tantrisme (qui se retrouve dans

tous les chapitres subséquents). (Tsuda (1978) pp. 167-168) Lemahayana promet

l'Illumination après l'accumulation de mérites sur une •longue période de temps. Tsuda

considère la genèse du tantrisme dans le désir pour l'atteinte rapide, «dans l'espace

d'une vie», de l'Éveil. (Tsuda (1978) p. 168) D'après lui, ce fut l'impulsion première

pour la création du srrs qui représente une phase critique, l'autre sommet de l'arête

de la montagne. Le premier côté du sommet étant le MVS.. C'est à partir de ce

moment que l'ésotérisme commence à dégénérer dans le tantrisme. Pour Tsuda,

l'apogée était atteinte avec ces deux siitra. Le STTS contient la révélation pour

l'atteinte rapide de l'Éveil. (Tsuda (1978) p. 170) Le secret du srrs est la formule:

«Yathasarvatathagatas tathaha1l1.» (<<Comme sont les tathagata, ainsi suis-je.») (Tsuda

(1978) p. 171)
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Le Guhyasamaja-tantra et le Saryabuddhasamayo~adakinïmayasamyara-tantra

auraient été des interprétations de ce secret. Ceci les auraient fait errer dans le sahaja

yâna. Le concept que tous les êtres sont illuminés dès la naissance (sahaja; jusheng ~

~). (Tsuda (1978) p. 171) L'insuccès de cette stratégie aurait mené les tantristes à

adopter les pratiques extrêmes des Kapalika ou des Kalamukha de l'époque. Ces

derniers pratiquaient des formes hérétiques d'ascétisme (pour ne pas dire d'hédonisme)

dans les cimetières (smasana) avec des rites sexuels. Les ascètes bouddhistes auraient

amélioré le système par l'association des nadi du yoga interne avec les éléments du

culte. Le but aurait été d'intensifier l'expérience du rite sexuel pour atteindre la

Libération. (Tsuda (1978) pp. 172-173) Ces pratiques seraient condensées dans le

Heyaira tantra. 12

L'échec de ces pratiques auraient porté certains à retourner aux pélerinages des lieux

saints (pfthas). Ces derniers sont recensés dans le SwvarodaYSi;-tantra 13 et par la suite

raffmés dans les écrits suivants du cycle deSaijwara. (Tsuda (1978) p.174) Avec

l'influence du yoga toujours prédominante chez les anachorètes bouddhistes, le

Vairadaka-tantra avec ses vingt-quatre couples de çlakas et çlak.ÎI).fs situés sur des points

spécifiques du corps psychique auraient perfectionné le système. (Tsuda (1978) p. 175)

Là, s'arrête Tsuda dans son explication générale de l'évolution du tantrisme. Le reste

12Voir la traduction de Snellgrove, du Hevajra Iantra. (1959).

13Voir Tsuda (1974) The Samyarodaya-Tantra: Selected Chapters .
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de l'article est constitué d'un exposé comparant le système orthodoxe du MVS,

démontré par les explications de Kükai, au maJ)çJala etaux méthodes du Samy<uodaya

.tml.tr.i!. (Tsuda (1978) pp.178-231)

Cette étude est certes intéressante pour la liste des tantra qui y sont suggérés comme

constituant les liens de la chaine historique du tantrisme bouddhique. Ainsi, les textes

séminaux de cette évolution seraient, en ordre chronologique: Le MVS (Mahayanisme

et début du tantrisme); le STTS (formule essentielle du tantrisme), les.Guhyasamaja et

Sarvabuddhasamayogadakinrmayasawyara tantra (cultes du sahaja-yaha et rites

sexuels); leHevajra tantra (culte des cimetières), les premières versions du

Samyarodaya(pélerinages mystiques des lieux saints); et enf'm leVajradaka tantra

(yoga de l'union du macrocosme et du microcosme).

La teneur principale de l'article est peut-être caractéristique des chercheurs qui par

l'étude des dogmes internes essaient de justifier ou de découvrir la logique de

l'évolution du discours sotériologique bouddhiste. Nous rejoignons ici la citation en

début de ce chapitre de Linrothe sur la vanité de prétendre à rechercher une trame

évolutive historique par une vision interne de la tra<lition.Quoique celle-ci puisse aider

les chercheurs en servant de repères, comme ce fut certainement le cas pour les

catégories des tantra de Bu-ston,. il est grand temps d'utiliser les sources épigraphiques,

archéologiques et autres pour marquerles moments de l'évolution des tantra. Il n'est

peut-être pas utile de connaître les arguments internes qui auraient pu faire naître les

textes tantriques successifs. Qui connaitra la vérité sinon l'adepte qui aura longtemps
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méditer et aura perfectionner la vision de sa propre tradition.

Qu'est-il advenu de MahâmâyfirI?

Outre les faits déjà exposés au chapitre précédent sur la présence du MMVR dans

l'histoire, très peu d'échos nous sont parvenus de sa présence hors de Chine et du

Japon. Une des plus ancienne statue de MahamayürI (entre 600 et 630) demeure celle

de la grotte six à l'ouest d'Ellora, dans l'est de l'Inde. Elle est la première conception

iconographique connue de cette divinité depuis un texte qui, par ailleurs, ne la décrit

pas. Elle est représentée avec deux mains, la droite brandissant des plumes de paon et

la gauche un joyau. Lorsque celle-ci est représentée avec six mains, en plus des deux

attributs, elle tient un arc, une flèche, et un vase. (Malandra (1993) p. 97) Certains de

ces attributs sont parfois remplacés par une ombrelle, la roue du Dharma, une hachette

et une épée. Elle peut avoir trois visages et peut être dépeinte ayant un corps de couleur

verte. (Waddell (1912) pp. 182-183) Ses quatre représentations à Ellora n'ont toutes

que deux mains et un visage. Leurs positions dans les mal)çlala d'Ellora semblent aussi

être similaires trois fois sur quatre, à droite de l'entrée. Ceci correspondrait à une

source textuelle ou orale perdue sur sa position relative aux autres divinités dans le

malJ.(iala. (Malandra (1993) p. 97) Ses trois autres représentations remontent

respectivement aux années 650-680 (grottes six et dix), et de 700 à 730 (grotte 12.3).

(Malandra (1993) p. 25)

Comme membre d'un panthéon de douze dhiirID)Ï, dont six demeurent iriconnues, elle
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siège en compagnie de Cunda, Sarvakannavaranavisodham, Jafigulï, Bhrkutr, et Tara.

(Malandra (1993) pp. 332-335, figures 246-247) Bien qu'elle aie eu un culte individuel

avec ses écrits propres au temps du mahayana où l'ésotérisme n'était pas encore une

école (première période de Linrothe), elle fut par la suite assimilée dans les mal)çiala de

la seconde époque. Ainsi, le mal)çiala du Garbha-dhatu du MVS place Mahamayfui

dans le quartier ouest de Susiddhi (Yamamoto (1980), fig. 7) où elle côtoie

AmoghapüjamaQ.i, Ekajatarâk~asa, Ekadasamukha, Amoghavajra, VajrakUQ.Qalï,

Vajrasena, et Vidyottama. (Yamamoto (1980) , fig. 18) Son iconographie a évolué et

ont la voit dans une représentation japonaise avec quatre mains tenant les plumes de

paon, des joyaux dans deux mains et une tige de lotus. (Malendra (1993) p. 97)

Ces images à six et huit bras sont considérablement plus tardives. Elles sont typiques

d'un tantrisme plus mature. On retrouve cette divinité dans les répertoires plus récents

de mal)çiala comme le Vajrâyall et le Nispannayo~ayalïd'Abhayakaragupta (fm XIe
-

début XIr siècles). (Vira et Chandra pp. Il et 60) Le Nispannayo~ayalïla dépeint

avec huit bras (Vira et Chandra p. 61, Bhattacharyya, D.C. (1972) pp. 52-54). Le

Tantrasarouccaya inclut Mahamaytirï dans un de ses mal)(jala. On la devine dans celui

des cinquante-six divinités Paftcarak~a-devï où elle apparaît avec huit bras. (Vira et

Chauma p. 145) Toutes ces fonnes la situent dans un tantrisme de la seconde époque

(ou première période tardive) où elle devient membre d'un panthéon plutôt qu'à la tête

d'un, comme c'était autrefois le cas pour le MMVR. Les tibétains classent la pratique

des paftcarak~a comme Kriya tantra. (Lessing p. 113) Il y a donc un net déclin dans son

statut
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Rites et évolution du culte

Malgré son apparente déclin au sein des cultes tantriques~ Mahamayün demeure

toujours une divinité populaire dans le pays où le bouddhisme, depuis ses premiers pas

jusqu'à aujourd'hui, n'a jamais cessé d'être pratiqué. Le texte du Paficaraksa demeure

un des textes, au Népal, qui est le plus utilisé pour des rituels parmi les Newars.

(Gellner (1992) p. 127) C'est une collectioRde cinq différents sütra de Mahamayürï,

Mahapratisara, Mahasrtavalï, MahamantranusariI)f, et de Mahasahasrapramardinr. Le

texte sanskrit le plus ancient daterait du xne siècle, comme nous l'avons déjà vu. Une

version tibétaine existe qui date du rxe siècle mais qui aurait de grandes variantes sur

le texte sanskrit. 14 (Skiling (1992) pp. 138-139)

La fonction du texte des paficaraksa est rituelle, et il est commun de. voir des patrons

népalais engager des spécialistes pour conduire le rituel de la récitation et des

offrandes aux paiicara~a. C'est aussi un texte qui est présent dans la plupart des

maisons de la communauté bouddhiste du Népal. La croyance est que ces cinq divinités

ont le pouvoir de protéger contre. tous les dangers associés aux cinq éléments de la

terre, de l'éther, de l'eau, du feu et de l'air. (Todd Lewis (2000) p. 154) Ce sütra est

souvent récité pour clore des rituels du mahayana de toutes sortes, comme le

Lak~acaityaVrata où la communauté construit 100,000 petits stüpa en terre glaise pour

14N'ayant pu mettre la main sur une copie de la version tibétaine, nous ne sommes pas en mesure de

nous étendre sur ces différences.
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l'accumulation de mérites. (Todd Lewis (1993); Rajapatirana (1974» À tous les mois,

durant les périodes rituelles de la lune, les temples et les sites religieux sont les lieux

de la récitations des spécialistes duPaficaraksa. Pour quelques sous, le spécialiste va

réciter une dhiiraI).f du texte et y introduire le nom de son client, tout comme les

formules du MMVR dans les versions de Sengjiapoluo, de Yijing et d'Amoghavajra.

(Todd Lewis (2000) p. 154) On le récite pour écarter les dangers dans les moments

astrologiques néfastes (do$a), pour les anniversaires, un mariage, une maladie grave, la

pose de la fondation d'une maison, les déménagements, les funérailles, les naissances,

pour prolonger la vie (une fonction traitée avec emphase dans le MMVR), pour les

processions royales, les procédés judiciaires, et ainsi de suite. (Todd Lewis (2000) pp.

154-160)

Le rituel des PaÜcaraksa en est un de récitation, comme c'est la prescription dans le cas

du MMVR. Y sont ajouté des offrandes. Celles-ci peuvent êtres de natures

symboliques. À chaque membre du panthéon, sont associées des substances

particulières. À Mahamayürï, est associé l'huile des graines de moutardes, à

MahasahasrapramardinI, des graines de sésames noires, à Mahapratisara, des graines

de sésame blanches, à Mahashïtavau, des lentilles vertes, et à Mahamantranusari.I;ü,

des lentilles rouges. (Todd Lewis (2000) p. 155) Des offrandes plus substantielles

existent. Celles-là consistent en fleurs, parfums, huile, or, bois de santal, rubis, riz,

camphre, fruits, sucreries, etc. (Todd Lewis (2000) pp. 157-158)

À ce culte est parfois ajouté la construction d'un maI).çfala. En son centre, on y met
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Mahapratisara entourée des quatre autres rak~asa (Mahamayürf est au nord, quartier

d'Amoghasiddhi). Sur le cercle entourant cette pentade, on y retrouve les huit

bodhisattva. Le suivant est composé des neufplanètes et ensuite des dix lokapiila.

Cette organisation en mm;u;iala est nettement plus tardive et on retrouve Mahamayürï

dans plusieurs de ces constructions. Ainsi, nous avons vu qu'elle se retrouve dans le

mal)t;iala du MVS ainsi que dans certains du Njs.pannayogayaU, et dans des manuels

iconographiques japonais comme le Mandarashü de Kozen du xn e siècle.

Il n'existe pas de représentations de ma.l)t;iala chinois avant le !Xe siècle. La plus

ancienne représentation chinoise nous provint d'une caverne de Dunhuang et est la

représentatï9n d'un autel pour la récitation de la dhiiral,1f d'U~QI~avijaya. En sOn

centre, on y voit le mot «buddha, fo ~». Celui-ci est placé au centre d'un lotus à huit

pétales qui forme un cercle. Celui-là est entouré par un carré. Aux quatre coins, l'autel

se continue et on y voit des dessins de bols·à offrandes·identifiés par des caractères

chinois. Ainsi, il y aun fourneau pour l'encens, deux vasespour l'eau, et deux lampes.

Devant ces projections, est écrit les noms des lokapiila correspondant à leurs directions

attitrées. Au sud, à l'intérieur d'un rectangle, il y a l'indication de l'endroit où le

fourneau pour l'offrande par le feu (homa) est situé. (Brauen (1997)p.l4 fig. 4)

Quoiqu'il ne semble pas avoir d'autres représentations qui seraient antérieures à

celle-ci, les mal)t;iala ont été présents en Chin.e depuis l'introduction de manuels

rituéliques comme le MMVR de Srimîtra (aujourd'hui perdu mais dont nous possédons

quelques indications sur le rituel dans le T. 984), le Nïlakanthaka (T. l057)(traduit
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entre 627 et 649), et celle de l'Octuple Mandala (ha mantuluo J\!f.~fl)(T.486)15 traduit

en 664 par PUI,lyodaya. Celui-ci, incidemment, a aussi traduit l'Âtanatiya sUtra (version

aujourd'hui perdue) et une méthode mahayaniste pour l'adoration des bouddhas. (Lin

(1935»

La conjonction de tous ces éléments, que nous venons de mentionner, dans un ensemble

plus ou moins coordonné de pratiques cultiques, constitue ce que nous appelons le

bouddhisme ésotérique et tantrique. C'est un tout qui est essentiellement basé sur des

systèmes de pratiques rituéliques. 16 C'est un aspect qui semblent avoir été négligé par

les savants occidentaux, jusqu'à tout récemment. GregorySchopen dans un article

maintenant devenu célèbre a associé l'engouement des chercheurs occidentaux pour la

philosophie bouddhiste, et leur apparent délaissement de l'étude de ses pratiques

rituéliques, comme étant le résultat des préocupations protestantes et catholiques de ces

chercheurs. (Schopen (1991» C'est ainsi que nous avons de bonnes traductions des

traités principaux du Madhyamika, du Yogacara, ainsi qu'un grand nombre de

recherches sur différents aspects de la philosophie bouddhiste. Toutefois, les

recherches sur les rites bouddhistes semblent moins nombreuses. Il faut aller visiter les

ISLe titre correcte de ce sütTa est: Shizi zhuangyan wang l'usa gingwen iing (BiIi.:y.it.t• .:E~~~fI,fj~)

I~OUS aimerions éviter ici le débat surla distinction que font plusieurs chercheurs japonais entre le
tantrisme et l'ésotérisme du MVS et du STIS, comme par exemple Tsuda (1978) et Kiyota (1978). lis
voulaient affmner que l'ésotérisme du MVS et du STTS était pur, contre celui du tantrisme «édulcoré»
des cultes hétérodoxes indiens et de nature autochtone. Notre vision ici est celle d'une évolution des
pratiques religieuses bouddhistes qui ont passé par le prototantrisme, pour être l'objet de synthèses à
différents moments de son évolution. Ces restructurations, réinterprétations et réformulations se seraient
manifestées par l'apparition de différents cycles tantriques depuis la création des premiers textes de
nature ésotériques comme le MVS, STIS, et les autres de GUhyasamaja, Hevajra,

Sarvadurgatiparisodhana, et ainsi de suite. {Linrothe (1999); Beyer (1978»
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oeuvres des premiers missionaires en Asie et les écrits des premiers voyageurs

occidentaux pour commencer à percevoir l'importance des pratiques religieuses du

bouddhisme dans les sociétés où il s'est implanté. Ainsi, de Visser (1919/20) (1935) fut

un des premiers à décrire avec détailles rituels bouddhistes au Japon. de Groot a aussi

contribué à la connaissance de la vie religieuse chinoise, de ses pratiques et de ses

croyances par ses volumineuses publications les décrivant. (de Groot (1892

1910)(1893)(1886)) WaddeU a écrit sur les détails importants de la vie dans les

monastères tibétains, les lieux de cultes de Lhasa, et les différentes pratiques qui y

étaient associées au début du XXe siècle. (WaddeU (1895)(1905)) Les.missions de

recherches occidentales ont aussi rapporté un grand nombre d'infonnations sur les lieux

de cultes. Parmi les chercheurs importants, il y a eu Giuseppe Tucci (1932-41, 1980),

et M. Aurel Stein (1907,1921) qui se sont attardés aux lieux de cultes et aux

manifestations artistiques du bouddhisme chinois et tibétain. Mais c'est surtout avec

les traductions de textes tantriques décrivant les pratiques ésotériques bouddhiques que

les occidentaux ont commencé à apprendre l'aspect vraiment rituélique du bouddhisme

ésotérique. Après une vague d'éditions de textes tantriques bouddhistes

(Bhattacharyya, B. (1925-28,1931, 1932, 1949) les traductions ont alors commencé à

apparaître, comme ce fut le cas pour le Heyajra Tantra de SneUgrove (1959). Cet

ouvrage fut suivi d'un nombre croissant de traductions et d'études sur les rites

bouddhistes. Reginald Ray (1973) a produit une étude sur le symbolisme des divinités

du tantra de Hevajra. Parmi les traductions de textes ésotériques bouddhistes, nous

citerons celles de Tsuda (1974) d'une partie du Samvarodaya-tantra. et de Martin Kalf

(1979) qui a également traduit une partie d'un texte du cycle de Cakrasamvara. TI y a
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aussi celles du MVS (Tajima (1959,1992) et (Chïkyô Yamamoto (1990», et du

Candamaharosana Tantra (George (1974». George S. William (1976) a produit une

étude sur le cycle tantrique de Mahakala, et plus récemment, Gyunne Dorje fit une

traduction du Guhyag;ubhatantra (1987), un important tantra qui aurait été traduit en

tibétain entre les années 958 et 1055. (Dorje (1987) p. 14) Robert Mayer (1996) a

produit une traduction partielle avec une étude du Phw-pa bcu-gnyis du cycle de

Vajrakila. Toutes ces publications sont importantes pour l'étude de l'évolution du

bouddhisme ésotérique comme pour sa sotériologie. L'article de Tsuda, que nous avons

déjà vu, est un essai dans ce dernier genre.17

Pour ce qui est des rituels du bouddhisme ésotérique, Beyer (1978) a produit une des

plus importantes études sur Tara et les rites de ce cycle qui inclu le sadhfina, le rituel

d'initiation, et les autres rituels de fonctions comme le Homa, etc. Avant toutes ces

traductions fut en premier lieu celle du rituel de réalisation (sadhana; t: sgrub-thabs) de

Cakrasamvara faite par le lama tibétain, Kazi Dawa-Samdup, compagnon de voyage

de l'exploratrice Française Alexandra David-Nee!. (Dawa-Samdup (1919» Depuis

l'implantation du bouddhisme tibétain dans l'ouest ,il Ya maintenant de nombreux

sadhfina de différents cycles tantriques de différentes lignées qui sont maintenant

disponibles aux praticiens des tantra tibétains comme aux chercheurs. Un exemple de

ceux-ci sont les traductions des sadhâna de la tradition dGelugs des rituels de

Vajrayogini (Gyatso (1991), de Cakrasambhava (Gyatso (1997», et les traductions de

17Voir Boisvert (1995) , Buswell et al. (1988), et Matthews (1983) pour des essais pertinents à notre

discussion sur la sotériologie et son évo1utiondans le bouddhisme.
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leurs principes de bases transmis par Tsong-ka-pa dans sa Grande Ex.position des

mantras secrets (1977 et 1981). Enfm, touchant plus directement à notre tradition,

Richard Payne, dans son traitement du rituel du Homa dans la tradition Shingon de

Kükai, a su exposer les quatre principaux rituels de cette école ainsi que le système

d'apprentissage. (Payne (1991) pp. 64-80 et 88-94)

Parmi les caractéristiques des rituels ésotériques bouddhistes, il y a l'utilisation de

gestes symboliques (mlldra; shollyin )(Saunders (1964); Toki (1899); Miyano &

Mizuhara (1934); Matsunaga Daigan et al. (1974 & 1976); de Kleen (1970); Miyata

(1984», la récitation de mantra et dhiiraIJ.f (Hatta (1985); Astley-Kristensen (1987», les

rites de consécrations (Bentor (1996); Strickmann (1996); Goepper (1979);Gombrich

(1966», la composition et la création d'aires rituéliques et de maQ{iala (Tucci (1970);

Brauen (1997); Leidy et al. (1997); Vira et Chandra (1995); Snodgrass (1988», les

différents rituels de. consécrations (Bentor (1996); Berthier-Caillet (1981); Strickmann

(1996» qui se retrouvent d'une manière consistante dans tout le système. Les adeptes

de l'ésotérisme étaient les experts en rituels qui pouvaient procurer la protection de

l'état (Orzech (1998); de Visser (1935»; nourrir les esprits affamés (preta) et autres

êtres spirituels de toutes sortes par les banquets rituéliques (shishi :û'Hi*:)(Strickmann

(1996); Orzech (1994); Teiser (1988» qui éventuellement furent adoptés par les autres

groupes, par les taoïstes (Pang (1977», et vint à contribuer directement à la formation

des enfers dans les religions chinoises (Teiser (1994».

Un autre rituel ésotérique qui a été pratiqué au moins depuis la ~ynastie des Liang
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(502-557) (payne (1991) p. 46), peut-être même depuis 230 (la première traduction du

Matan~ïSÜtra. T. 1300 (payne (1991) p. 44) est celui, hérité des rituels védiques, qui est

l'offrande par le feu, le homa. Celui-ci est utilisé pour clore une série. de pratiques

tantriques de siidhiilla, ou encore pour des buts bien précis comme la protection (d'un

individu, d'un groupe, ou d'un êtat),l'accroissement de la richesse, l'éradication des

ennemis, la purification, et ainsi de suite. Nous possédons maintenant des traductions

de rituels Homa (Beyer (1978); Tulku (1987); Payne (1991» ainsi que des études sur

différentes traditions bouddhistes de ce rite. (Payne (1991); Strickmann (1996)(1983);

Skorupski (l983b» Toutes ces études, ces traductions et ces recherches ne représentent

malgré tout qu'une goutte dans l'océan du bouddhisme ésotérique. Le nombre de textes

ésotériques au sein des canons tibétains, chinois, et sino-japonais est énorme et les

traditions vivantes de l'ésotérisme ont oublié beaucoup de pratiques et d'interprétations

de tantra qui ne sont plus utilisés de nos jours. La nature secrète aussi des pratiques

tantriques et du langage des commentaires, même dans le contexte contemporain,

demeure un obstacle difficilement surmontable et contribue aussi à rendre l'étude des

anciens textes tantriques extrêmement difficile. Beaucoup de recherches reste à faire

comme par exemple sur la nature sociale et culturelle des rites ésotériques. (Samuel

(1993» Et encore, il n'y a pas d'études comparatives qui ont été faites entre les rituels

de différentes écoles et l'évolution des rites à travers 1'histoire du bouddhisme. 18

Cet essai sur le MMVR ne saurait être complet sans une esquisse des rites qui étaient

18Nous faisons ici une exception. Wayman et Tajima ont publié une étude contenant deux traductions

des versions tibétaine et chinoise du MVS. Wayman et Tajima (1992)



281
associés à la récitation du livre. Les indications rituéliques du MMVR auxquelles nous

avons eu accès ne nous permettent pas de faire une reconstruction du rituel tel qu'il

aurait été conduit par Amoghavajra et ses disciples. Même Kükai ne nous a pas laissé

de manuel rituélique sur le MMVR. En fait, beaucoup de ces rubriques qui expliquent

les rituels et précisent les différentes étapes de leurs performances sont des créations

ultérieures. (Orzech (1998) p. 176) Nous possédons trois notes sur le rituel du MMVR:

une de Srimitra dans la version de Sengjiapoluo; une autre dans la version de Yijing, et

enfm, une dernière dans le T. 983 qui est une rubrique rituélique écrite par

Amoghavajra.

Rites connus de MahamayilIf avant Amoghavajra.

Les notes sur le rituel de Srimitra ont été incorporées en fm de traduction de

Sengjiapoluo Œaish5 984.18: 458c13-459a5). Elles décrivent l'arrangement du tertre

rituélique, et l'emplacement des objets rituéliques (miroirs, flèches, brûleurs d'encens,

lampes, etc). L'écrit est intitulé: Méthode du domaine des incantations (Jiezhoujie fa

Min~~). Ses instructions sont sommaires et doivent sous-entendre que l'officiant était

déjà familier avec le rituel. Cela est caractéristique des rubriques rituéliques de

l'époque des Tang ainsi que celles qui les précèdent. (OIZech (1998) p. 176)

La MÇtbode indique qu'avec de la chaux (yi shihui J.~{tïW<:)et de la terre sèche répandus

sur le sol, il faut édifier un autel vie Mt) à trois niveaux (san zhong guijie .=.mmMt).

Ensuite, les directions de Srimitra stipule qu'il faut faire l'assignation des divinités qui
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régissent les directions de l'aire rituélique. Du nord-est jusqu'au sud-est (cela désigne

le quartier de l'est), c'est la résidence du roi des gandharva, le commandant général

Dhrtara~t:ra qui protège, avec ses troupes de génies (shen flIl) et de démons le quartier

de l'est. Du sud-est au sud-ouest, c'est le quartier sud du roi des khumbhaJ)9a, le

commandant général Virü(ihaka qui protège le sud avec ses troupes. Et ainsi de suite

pour Virüpak~a à l'ouest, roi des naga; et Vaisravana, roi des yak$a au nord. Il faut les

invoquer pour délimiter les limites de l'aire rituélique. Après l'invocation initiale, au

milieu de l'autel, il y a les faiseurs de trouble, les démons et génies, qui sont imaginés

(?). L'officiant dit alors: «Maintenant je délimite l'aire [sacrée], vous [génies et

démons], écoutez! Allez, [et] faites selon [mes] désirs!» (wojinjiejie tingru suiyi qu ~

4-ilIH;!..rY~;i':*) ITaisho 984.18: 458c) Ensuite, on doit disposer sur l'autel, cinq

couteaux (dao 7]) (aux quatre coins et un autre au centre), cinq bannières aux couleurs

correspondantes, vingt-et-une flèches, vingt-et-une lampes (deng ~), ainsi que cinq

miroirs. Un croquis à la page suivante (Taisho984.18:459a5) illustre la disposition de

tous ces articles sur l'autel. Au milieu se trouve un encensoir où on y brûle du benjoin

(anxi xiangi ~,1iiHf) et une plante aromatique (xunlu xiang .~{fCoumarounaodorata?

(Dictionnaire p. 406 n. 2121). Avec une eau parfumée, on asperge l'autel. Avec de la

bouse de va.che, on démarque le périmètre de l'aire rituélique. Dans le foyer du centre

on brûle des graines d'armoise (aizi X-r).19 Le corps des démons malicieux alors

devient comme enflammé (eguiji shenshanghuoran JWJ1Um~J:j(~). Si on dessine des

effigies de ces démons, on peut les fouetter avec une branche de grenadier et alors

19pour une note de comparaison avec le rituel Homa contemporain de l'école du Shingon. voir Payne

(1991) p. 45.
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visualiser que de leurs bouches coule du sang.20

Le texte conclut son exposé avec un dessin fait de caractères chinois qui indiquent la

disposition des objets rituéliques comme les lampes, les miroirs, etc. Le tout forme un

cercle autour du foyer de l'encensoir (xiangl11 ilf.). Aux quatre directions (deux au sud

pour indiquer celui du milieu et celui du sud) à l'intérieur du cercle formé par les

lampes se trouvent les couteaux. Les lampes, cinq à la fois, forment un cercle entre les

étendards qui marquent les quartiers. Les couteaux sont devant les étendards. À

l'intérieur du cercle, et à l'extérieur des couteaux, sont disposés les miroirs. ITaish6

984.18:459a5)

li n'a pas plus de détails ou de directives sur le rituel. Le tout semble clair pour ceux

qui connaissent le rite. Le texte même du MMVR indique clairement où il faut

mentionner son nom ou le nom des personnes pour qui le rite est célébré, et quand

exprimer clairement le but recherché. li n'y a pas d'allusions à la faire des mlldrâ, ou

encore à la construction de maJ)(,1818. Quoique la disposition de tous ces objets

rituéliques représente un cercle (plutôt qu'une ligne d'offrandes vers une divinité

siégeant en face du propitiateur et ainsi un maI)(,1a18), elle est organisée selon les cinq

directions, schéma très tantrique mais pas nécessairement exclusif. L'illustration ne

rend pas compte de tous les objets préalablement mentionnés. li n'y a pas vingt-et-une

lampes comme stipulé au début (Taish6 984.18:458c29) mais vingt, disposées par

20Ces méthodes de fouetter, et de battre les esprits sont similaires aux techniques exorcistiques taoïstes

décrites par Judith Boltz (1985).
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groupes de cinq entre les étendards des quartiers. Les flèches vian f,f) ne sont pas

localisées sur le croquis et il n'y a pas d'indications qui nous dictent leurs utilités.

Ce rituel semble simple. Devant un tertre rituélique on récite le MMVR et brûle des

graines d'annoise pour exorciser les esprits. li est possible que les flèches eurent à être

décocher, vers le feu, ou mises dans le feuY

Sengjiapoluo ajoute, ici et là dans le texte du MMVR quelques indications sur le rituel.

Celles-là ne sont toutefois pas différentes de celles qui sont dans les versions de Yijing

et d'Amoghavajra.

La traduction chronologique suivante est celle de Yijing qui fut faite à la demande de

l'empereur Tang Zhongzong en 705. (Jan (1966) p. 48) Le texte est presqu'identique à

celui d'Amoghavajra, dans sa narration et dans la présentation des fonnules si bien

qu'il est possible de penser à un original sanscrit qui aurait été déjà standardisé à

l'époque. Tout ce satra, à l'instar des versions de Sengjiapoluo et d'Amoghavajra,

contient des rubriques sur la récitation. EUes font parties de la narration et sont

ajoutées à même le texte en caractères plus petits, et aux même endroits que les deux

autres traductions. Mais, ces trois versions ne font pas état du nombre de lampes, de

couteaux, ou de bannières à utiliser pour le rituel. Par contre, Yijing identifie des

brûleurs-parfums ainsi que des vases pour des offrandes de nourriture, etc. La

disposition des articles sur l'autel suggère un mm;ujala. Les rubriques sont générales et

21Voir Nebesky-Wojkowitz (1956) pp. 355,365-368, et 515.
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sans détails. Si quelqu'un veut les appliquer, il lui faut consulter un maître ou un précis

sur le rite pour pouvoir l'accomplir. La version de Yijing a, par contre, un ajout qui

n'apparait pas dans celle d'Amoghavajra ou de Sengjiapoluo. Cette addition se

retrouve à la fm de sa traduction du MMVR et semble même faire partir du récit. Elle

est intitulée: «Précis explicant la méthode de l'aire rituélique [et] le dessin des icônes.

(ming tanchang huaxiang fashi 1jJ3:tt:~.t't11~)>> (TaishO 985.19: 467alO)

Le Bouddha enseigne à Ananda que pour ceux qui veulent propitier pour chasser des

maladies, faire pleuvoir, éliminer des obstacles, par la récitation de cet écrit, il faut

d'abord trouver un endroit plat et pur et y ériger un petit autel haut de quatre ou cinq

pouces (zhi nO, carré de trois à quatre coudées (zhou lM). li peut être plus grand à

certains moments. On couvre l'endroit de terre jaune et on purifie l'endroit en

l'aspergant. Au centre, on y place une statue du bouddha (foxing xiang {~IHf3{t)

regardant dans la direction de l'est. À sa gauche, on place une effigie de Mahamayürï,

une étoffe de soie (su ~), et on dessine un ornement symbolique, ou on place des

plumes de paon. Devant on y dispose des fleurs, de la nourriture, et des boissons

appropriées comme de l'eau de miel, de l'eau sucrée, et du lait de vache. Ensuite,

après avoir joint les mains et avec sincérité, on appele les lokapaJa des quatre coins par

leurs noms tout en leur faisant des offrandes d'encens, de gâteaux, et d'eaux

parfumées. On commence à l'ouest pour ensuite passer au sud, à l'est et au nord. On

brûle différents types d'encens dans chaque direction. Chaque invocation utilise les

noms des gardiens et se termine par la formule de pétition du MMVR: «Protégez-moi,

un tel, [et] tous mes proches!» (IaishO 985.19: 476a et b)
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caj <oute qu'après avoir invoqué les divinités, le malade s'assit à la droite de

"é=:::I.L~IIIIIIIIIII!_BUl.bouddha et fait face à l'est. Le maître des incantations (zboushi %BlJi) fait

,>o!1IIiIIIIIIII....""-----~E:;,;;;"".,.:.........Ic:~st,devant les icônes et le malade, et utilisant des plumes de paon ou encore

,,;:=~!!!;;;;., il fait des passes sur le corps du malade. TI doit réciter vingt-et-une fois la

;;;;;;;ssence (xinzhou Je..,n) pour ensuite appeler le malade et faire des offrandes.

·....iiiiii!~~-;resne doivent pas être touchées ou encore foulées. On peut s'en départir en

===~~~ l'eau, en les enterrant, etc. Dans toutes les instances où ont veut propitier

li:!!!!~..""""++-·"'--~Url,on doit suivre cette manière de faire. (faishO 985.19: 476b)

---lIi;e~ poursuit en exposant la méthode pour dessiner les images du culte.

XX·:-==:3.-':::::::::;===:JLlII·atériaux sont préférables que d'autres et on enjoint l'artiste à se purifier le

·êE:illllllllllIIIiIIIIIIIIL:...._ -==-"IIIII!IIIIIE1IIt toutes opérations. TI doit mettre des vêtements neuf, et recevoir les huit

---cc·bajie I\~ ).22 L'icône doit être de couleur or et ses vêtements de la couleur

<:lu pêchier. À gauche, l'artiste dessine une image de Mahamaytm siègeant

t.BI._':""="'::=:::::: ':""""::"':S ou un trône d'or. La divinité doit être de couleur vermillion et blanche et

....1!II:::::::==:::::::m__IIIII!IIIIIc-:e mains. Une de ses mains droites tient un pamplemousse (anglais. pomelo;

et l'autre une fleur de lotus. Les mains de gauche tiennent: un fruit de

~c>:!:===~~~~=::::l~un~~e=»~(j~1x~'~ian~g~g~u~o~s:fiFm),23 et trois plumes de paon. Entre le bouddha et

grand nombre de préceptes bouddhistes. Uya les paiicasIla, déjà mentionnés, et aussi les
;;'c1IL:'====::::3I11i11111111I11i11111111E::::::::=::::"::::7""''I:lII'quante différentes règles des moines et les trois cent quarante-huit préceptes des nonnes, les
t<lCJC;JIIII'--- -1IIIIIIIII1IIIIIIIII=:::::::llhisattva, etc. Toutes ces règles sont divisées en huit catégories suivant le degré des
l ·_·....T ...~~~~~sprescriptions qui s'ensuivent. Voir Payne (1991) p. 75; Matsunaga, D. (1974 & 1976) 1:

)Io.i..; ~;;;;:.==~~~~§;;;§;;;.h (1975))

a-====;;;;;;;;;;;;;;IIIIIII---5 <-1:.).
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Le texte rajoute qu'après avoir invoqué les divinités, le malade s'assit à la droite de

l'image du bouddha et fait face à l'est. Le maître des incantations (zhoushi 1eBiP) fait

face à l'ouest, devant les icônes et le malade, et utilisant des plumes de paon ou encore

des herbes, il fait des passes sur le corps du malade. li doit réciter vingt-et-une fois la

formule-essence (xinzhou 1t.-1e) pour ensuite appeler le malade et faire des offrandes.

Cesdemières ne doiventpas être touchées ou encore foulées. On peuts'en départir en

les jetant à l'eau, en les enterrant, etc. Dans toutes les instances où ont veut propitier

Mahamayün, on doit suivre cette manière de faire. craisho 985.19: 476b)

Le texte se poursuit en exposant la méthode pour dessmer les images du culte.

Certains matériaux sont préférables que d'autres et on enjoint l'artiste à se purifier le

matin avant toutes opérations. li doit mettre des vêtements neuf, et recevoir les huit

préceptes (bajie J\1iX;). 22 L'icône doit être de couleur or et ses vêtements de la couleur

des fleurs du pêchier. À gauche, l'artiste dessine une image de Mahamayürï siègeant

sur un lotus ou un trône d'or. La divinité doit être de couleur vermillion et blanche et

avoir quatre mains. Une de ses mams droites tient un pamplemousse (anglais. pomelo;

youzi frhf-) et l'autre une fleur de lotus. Les mains de gauche tiennent: un fruit de

«bonne fortune» (jixiangguo sttf:m),23 et trois plumes de paon. Entre le bouddha et

22n existe un grand nombre de préceptes bouddhistes. n y a les paiicasIlli, déjà mentionnés, et aussiles
deux cent cinquante différentes règles des moines et les trois cent quarante-huit préceptes des nonnes, les
voeux de bodhisattva, etc. Toutes ces règles sont divisées en huit catégories suivant le degré des
offenses et les prescriptions qui s'ensuivent. Voir Payne (1991)p. 75; Matsunaga, D. (1974 & 1976) 1:

57-64; Prebish (1975»

23MKDJ 1:275 C1:.).
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MahamayürI, il faut mettre une image de Suvamâvabhasa assis sur un lotus. De

chaques côtés du bouddha, on doit mettre des images de Vajrapani et d'Ananda. Aux

quatre directions, entourantle bouddha, les quatre rois lokapala sont placés. Letexte

passe des descriptions iconographiques de chaque divinité à l'agencement de l'autel,ou

du moins, fi ce qui ressemble en tous points à un ma1)çala.

Ainsi, à chaque direction on doit placer certaines offrandes bien défmies.Elles

consistent en gâteaux, eaux parfumées, en plus des fleurs, offrandes de nourritures, et

ainsi de suite, que nous avons vu plus haut. Le texte nomme chaqu'undes rois et

précise que ceux-ci doivent être placés au milieu de l'illustration d'un siège

symbolique, comme par exemple une pleine lune aucentre de laquelle se tient le

lokapala de l'ouest avec tout son entourage de naga, V:i.rüpâk~a. craisho.985.19:

476c5) Les formules à réciter sont celles de la dhiiraJ)Ï-essence ou celles au sein du

$iitra appelée «incantation de surabondance» (yuzhou ~%). li faut les réciter cent huit

fois. Si le but est pour la protection, il faut réciter les formules 10 000 ou encore 100

000 fois}4

Le texte continue, après une formule d'hommage et la pétition de protection pour

soi-même etsa famille, de préciser le type d'encens approprié qu'il faututiliser dans

24nn'est pas étonnant de constater le nombre impre!\sionnant de récitations qui sont requises pour la
réussite de tel ritueL Dans le bouqdhîsme tibétain, il est fréquent de considérer devoir réciter des mantra
des centaines de milliers de fois. •En fait, les pratiques préllininaires qui précèdent les pratiques
tantriques dans bon nombre de traditions tibêtaines exige de ses adeptes à réciter cinq différentes
fonnules 100 000 fois. Ces cinq fonnules sont celles du Refuge, de purification (le mantra aux cent
syllabes de Vajrasattva), d'offrande de mal).c;lala, etd'une fonnule de prière au guru. Voir Sangpo &

Hopkins (1982); Beyer (1978).
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les cinq directions.. Ensuite, le texte précise qu'il faut aussi manufacturer cinq boules

de métaux différents (or, argent, cuivre, étain, et fer). et de les placer chacunes sur sept

feuilles d'arbre bodhi devant les icônes. Ensuite, devant l'autel, il faut faire un foyer

pour le feu, carré d'une coudée et profond d'un pied (yi chi - R). Au milieu, on y fait

du feu utilisant 800 morceaux de trois sortes de bois pour lesquels if faut réciter une

formule pour chaque bout de bois. On réciteJa formule à chaque fois avant de jeterle

morceau de bois au feu avec des graines de campêche (?)(suaiziif;Jt.=f) et on offre les

autres offrandes de la manière expliqué ci-haut. Alors, précise le texte, tous les

compagnons (pour qui ont exécute le rituel?) ne devrons plus avoir de craintes. Q'aisb5

985.19: 477al-2) Si le rituel n'est pas efficace, on recommence en prenant les boules

de métal sur les feuilles et on récite la formule 800 fois. Tout devrait s'accomplir. TI

faut prendre les boules de métal et se les mettre dans la bouche et les porter partout. TI

ne faut pas les avaler. S'il y a d'autres compagnons qui n'ont pas de boule, ils peuvent

se partager la nourriture des offrandes Alors toutes les maladies seront écartées ainsi

que les dangers des carrefours, et ainsi de suite.

Le texte se poursuit en donna des rubriques sur l'oniromancie. Ainsi, la nuit suivant les

rites, si l'on voit un chariot dont on est entiché vian baoche J!t(f*"), qu'on monte un

jeune éléphant, ou qu'on voit une grande montagne et des arbres fruitiers, qu'on voit

son corps s'élever dans les airs et qu'on s'élève à la cour, ou qu'on voit ses parents et

d'autres gens nobles (guiren .Â), ete, alors tous ces signes sont de bons augures et

indiquent la réussite, et ainsi de suite. Quoique ces directions peuvent s'avérer
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instructives, nous ne nous y attarderons pas.25 À partir d'ici, les instructions pertinentes

au rituel se retrouvent de manières éparses.

Le Bouddha continue d'instruire Ananda en lui conférant la formule-essence (xinzhou

«Salutations au Bouddha! Salutations au Dharma! Salutations à la

Sangha! Salutations au roi paon SuvarJ;lâvabhasa! Salutations au roi

(sic) des incantations Mahamayürï!»

«Tad yatha. lui miui tili mitti ili tili mitti tili mili mili tliliti lemitti cili

mili miuivi mili tili mili titi mili stumba suvaca cirikisi prabhinnameQi

namob uddhanaIll cilikisi cihnasi pranta müle itihara lohita müle tumba

amba kugi künagi kukanagi tilakufijanagi açiakavatyayaIll var~atu

deval) samantena navamasan dasamasan ili mili kili mili kelimeli ketu

müle dudumbe sudumüge suçiumeçii dalime santuva!!e vusavat!evusare

dhanavastarake dhanavastarake narkala narkalime narkalite narmalike

narakharima gho~e iti sarjjale tumbe tutumbe anage I,lage praI,lage

aI,laI,lage aI,lamale var~atu devonavodakena sarvatab samantena

narayalJ.i parayalJ.i haritali kuntali ili misti kili misti kili tili misti ilime

siddhyantu me dramiçia mantrapadab svaha!» (419b)

25Voir les notes de Strickmann au sujet de l'oniromancie. (Strickmann (1996) pp. 291-336) Voir aussi

les différents articles dans Brown (1988).

26yoir <Taishô983.19: 419a)
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Le texte continue avec des encouragements à la pratique et des mentions pour répéter

le rituel d'après les instructions déjà conférées si rien ne fonctionne. Il faut commencer

les pratiques le soir et faire brûler de l'encens dans le dix directions (les huit directions

du compas en plus du nadir et du zénith). Il faut faire des offrandes encore et encore et

répéter souvent le rituel. En défmitive, il est écrit que lorsque que l'on termine le rite, il

ne faut pas avoir de doutes que ce qui est demandé se réalisera.

À la lecture des rubriques de Srimitra et de celles de Yijing, ont serait tenté de les

mettre ensemble pour avoir une vision plus complète de ce que pourrait-être le rituel de

MMVR. En fait, cela pourrait nous emporter dans des spéculations qui ne seraient pas

nécessairement justes. Il est probeble que même si les texte étaient identiques, les

traditions rituéliques aient déjà changées. En fait, cela est très probable, comme le

démontre les traditions ésotériques qui suivirent au Japon. Ainsi, à l'intérieur même

d'une seule école (Shingon), il s'est développé différentes traditions, interprétations,

chants et manières de conduire les rituels. (payne (1991) p. 19)

Rites selon Amoghavajra

Dans cette même veine de pensée, Amoghavajra semble avoir orienter ses

enseignements ainsi que son système rituélique d'après les méthodes contenues dans le

STTS. En cela, il aurait modelé tous ses rites en utilisant la structure des séquences

rituelles du STTS. Ainsi, la syntaxe du rite pour le Renwang jing, par example, suivrait
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les même étapes que pour la perfonnance des rites associés avec le STfS.Cette

théorie a été proposée par Charles Orzech dans son étude sur le Renwang jing. (1998)

il cite pour example, un manuel d'instruction rituélique basée sur ce demier süua

intitulé: Renwang huguo b;UllJloboluomiduo jing tuoluoni niansong yigui (t:.:E.mmt~~

.~:~H!!!.~Mf61i:tilm.tIL)(T. T. 994). La deuxième partie de cet ouvrage apporte des

directives pour constrnjre un ma.pgala/autel suivit des rubriques pour fabriquer et placer

les icônes. Ainsi, l'arrangement général du ma,pgalalautel suivrait un modèle fIx.e alors

que les divinités y étant placées pourraient changer. Orzech site le cas où lorsque le but

du rituel est autre, alors la divinité centrale et son entourage changeraient aussi sans

affecter les dispositions spatiales sur le ma,pgala/aute1. (Orzech (1998) pp. 178-179)

La partie trois du T. 994 expose les différentes séquences du rituel. Ces séquences

seraient invariables. Elles représentent la trame qui ne serait pas simplillable mais qui

pourrait supporter des ajouts de petits rituels insérés à divers moments dans le rite.

Ainsi, les séquences .seraient:

1) Préparation de l'achiirya (1'offIciant principal) qui consiste en:

a) purifIcation du corps, de la parole et de l'esprit. Bain, vêtements propres.

b) prononcer les voeux (samaya). Recevoir les préceptes et générer de la compassion

pour les êtres sensibles ainsi que d'avoir comme but d'atteindre les siddhi. Se

prosterner et prendre refuge. On fait des confessions qui sont suivies de la requête pour

que le Bouddha tourne la roue du Dharma. On continue avec une autre requête pour

que tous les bouddhas demeurent dans le monde plutôt que de. passer au NirvaI;l.a, et ce

pour le bienfait de tous les êtres. Cela se termine avec la dédicace des mérites pour
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tous les êtres.27 (Taisbo 994.19.515c; Orzech (1998) pp. 180-182)

c) mettrel'armure pour la protection du corps de l'officiant. L'officiant récite mantras

et fait des mudra alors qu'il imagine ses épaules, son coeur, sa gorge, et le sommet de

sa tête couvert par une armure de lumière qui s'étend à tout son corps pour le protéger.28

Œaisbo 994.19.516c; Orzech(1998) p. 183)

d) Exorciser l'endroit,29 (Taisbo994.19.516c; Orzech(I998)p. 183)

2) Invitations et offrandes aux divinités

a) Tous les bouddhas, bodhisattva, etc., sont invités à venir participer à la cérémonie.30

Œ3isbo 994.19516c; arzech (1998) pp. 183-184)

b) L'acarya leur offre de l'eau-parfumée-agra, des trônes de lotus, et des offrandes de

toutes sottes, fleurs, nolpliture, boissons, ete?l (T3isbo 994.19.516c-517b; Orzech

27Comparez avec Tshong-ka-pa et sa description des sept branches de Atisa qui sont: Faire obéissance
aux boudçihas; offrandes, confessions, réjouissance dans les bonnes actions des .autres, implorer le
Bouddha de tourner la rou~ de la loi, prier les bouddhas de demeurer dans le monde de la renaissance
pour le bienfait des êtres sensibles, et dédicace des mérites accumulés pour le bienfait de tous les êtres.

Tshong-ka-pa (2000) pp. 94-99.

2SComparez avec le siIdhana de Vajrayogini et la section «revêtir l'annure» (Putting on the Annour) où
lesiidhiika imagine des disques de lunes aux couleurs symboliques sur lesquels siègent des divinités
correspondantes à six endroits de son corps. Tous ces disques lunaires génèrent une annure de lumière
qui protège le corps de l'adepte. (Gyatso (1991) pp. 139-142) Ici, nous référons le lecteur à la traduction
d'unsiidhiina du cycle tantrique de Vajrayogini qui est classé Anuttarayogatantra.• Toutes les séquences
rituéliques d'Amoghavajra se retrouvent à l'intérieur de ce cycle. Pour sauver de l'espace, nous allons
citer les références rituéliques autexte de Gyatso (1991). Mais, voir aussi Gyatso (1997), Beyer (1978),

et Bentor (1998) pour des rituels similaires.

29Voir aussi (Gyatso (1991) p. 67) où par l'émanation de Khandarohi et un mudriiparticulier, tous les

esprits qui peuvent interférer sont chassés du lieu.

3OComparez avec (Gyatso (1991) pp. 80-82) où les divinités sont invitées à l'aide de crochets lumineux

qui les ramènent dans l'aire rituélique.

31Voir (Gyatso (1991) pp, 83-100) où sont situées les offrandes de plusieurs types qui sont offertes aux
divinités. Celles de base appelées «offrandes extemes» sont: de l'eau-parfumée-agra (argham), de
l'eau-parfumée pourles pieds (padyam), des fleurs (PUfJpe), de l'encens (dhupe), des lampes (aloke), des
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(1998) pp. 184-185)

3) Contemplation de la divinité principale

a) Avec mudra et visualisation, l'officiant contemple en récitant un mantra, la divinité

principale au centre du ma.Q<iala/autel.32 (TaishQ 994.19.517c; Orzech (1998) pp.

185-186)

b) la récitation du mantra se fait aux nombre de vingt-et-un ou cent.33

4) Départ des divinités

a) Encore des offrandes de la même nature qu'au début pour remercier les divinités.34

Q'aishô 994.19.517c; Orzech (1998) pp. 186)

À cette structure de base des séquences rituéliques peut être ajouté une panoplie

d'autre séquences incluant des sacrifices par le feu (Homa), des rituels d'initiations, et

ainsi de suite.35 (Orzech (1998) pp. 186-191) Toutes ces séquences peuvent être

parfums (gandhe), de la nourriture (naividya), et de la musique (sabdha).

32Voir la contemplation du yidam dans (Gyatso (1991) pp. 150-157) où le procédé requiert la récitation

de mantra et la visualisation en grands détails de la divinité centrale du ma1)(Jala.

33La pratique de la récitation des formules parfois nécessite des récitations de 100 000 fois certains

mantra. Le tout est associé avec des exercises de visualisations. (Gyatso (1991) pp. 150-157)

34Voir (Gyatso (1991) pp. 298-313) où aux divinités sont offertes les mêmes offrandes du début, en plus
de louanges, de requêtes pour réaliser les souhaits et de pardons pour les fautes commises. Les divinités

sont ensuite réabsorbées dans les royaumes desquels elles sont venues.

35Toute l'étude de Beyer (1978) démontre cela par des répétitions de séquences rituéliques innombrables
qui se répètent d'un rite à l'autre ainsi démontrant une trame de base pouvant être utilisée à toutes les
sauces. La comparaison de sadhâna tibétains de différents cycles montrent aussi une remarquable

similarité dans la conduite des rituels tantriques.
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résumé par les propos d'un prêtre Shingon contemporain au sujet d'un des rituels

ésotériques de base, le Jühachi-dô (+J\~).36 «The Jühachi-dô Sadhana is aritual which

iscentered around invitingan honored guest to come 10 the altar and to there feast on a

great banquet» (Shoun Toganoo via Payne (199l) p. 88)

On pourrait presque simplifier encore d'avantage les séquences du T. 994 par:

Invitation, Banquet, et Requêtes. Le reste étant des fmesses et des subtilités rajoutées

pour resserrer les liens et les interactions entre humains et divinités.

Rite d'Amoghavajrn duMMVR

Amoghavajra a écrit un précis très bref contenant des directions sur la méthode d'établir

l'autel du MMVR. Celui-d,leT. 983a, s'intitule: Foshuo da kongque rnWgwang

huaxiang tanchang yj,gui U~I~~*TLi!IJI33:.~:\I~.:tJt.)(Iaishô 983a.19: 439c-441b). Il est

suivit du T. 983b qui est l'écriture des dhiiraI)f du MMVR en caractères Siddham

intitulé: .KongQJle jing zhçn,yan fan bçn (TL1UEJf;§f'}t;$:)Œaishô 983b.19: 441b446b).

Le T.983a commence par les instructions d'usage du Bouddha à Ananda sur les

bienfaits de la pratique du rite du MMVR et de tous les dangers quecelui-d peut aider

à écarter (les calamités naturelles, les guerres, famines, les quatre centquatre

31...e Jühacm-do est un rituel de base où une série de 18 mudrâ sont utilisés. Pour une description, voir

Payne (1991) pp. 66-67.
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maladies, etc). La conduite du rite en accord avec les méthodes décrites icigarantit le

succès de l'entreprise. <Taishô 983a.19: 439c8-20) L'aire rituélique peut être construite

dans le palais, ou dans un site important (shengdi Mf:lfu), dans un monastère pur (qingjing

qielan ~i'JtlJUJi), ou au milieu de décombres. il faut nettoyer l'endroit et couvrir le sol

avec de la terre propre et la mettre de niveau. Ensuite on doit construire un autel carré

de cinq coudées et haut de quatre pouces (zhi m) en trois étages. Utilisant des rubans

colorés ou des poudres de cinq couleurs, on dessine, au centre du tertre, un.lotus à huit

pétales. Au centre de celui-ci, on dessine une image de couleur blanche de

Mahamayiirï faisant face à l'est avec des vêtements blancs, légers, et portant une

coiffe, colliers, boucles d'oreilles, et autres parures de toutes les couleurs.

MahamayürI est assise37 sur un lotus blanc ou une fleur verte (zuo bailianhua shang hou

qinglü hua shang~S}l:ffiJ:.~ilf~:mJ:.)(Taishô 983a.19: 440a5) lui servant de siège sur le

dos du roi paon doré. Elle a quatre bras. Les mains gauches tiennent une fleur de lotus

ouverte, et un matuluilga (ju1üguo ~~~), et celles de droite tiennent un «fruit de bonne

fortune» (jix.iangguo f!j"~~ , et trois à cinq plumes de paon. Sur les huit pétales du lotus

entourant MahamayürI,les sept bouddhas du passé se tiennent en compagnie de

Maitreya, le huitième. lis font tous face à l'extérieur dans leurs directions respectives.

Sur la périphérie extérieure au lotus, il y a quatre pratyekabuddha dans les quatre

directions et les quatre grands sravaka dans les coins. C'est ainsi qu'au nord-est, il y a

37nn'y a aucune indication dans le texte au sujet du sexe du mahiividyarnja (da kongque mingwang :*:
tL~~.:E). Les représentations japonaise de cette icône semble dépeindre un vidyaraja mâle (Mevissen
(1990) p.229) Toutefois, le nom de Mahamaynrr utilisé dans le titre du sütra à une divinité femelle.
Malgré ces éléments contradictoires, il est possible que certaines des représentations japonaises
dépeignent une bodhisattva femeHe mais avec des atouts féminins quelques peu diminuées. Les images
pourraient ainsi faire porter à confusion. Nous avons préféré utiliser la conjugaison féminine pour les

raisons évidentes de la prédominance de cette version dans l'histoire de cette divinité.
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Ananda, au sud-est Rahula, au sud-ouest Sariputra, et au nord-ouest le grand

Maudgalyayana. Ceci compose l'assemblée de la cour centrale. Le deuxième tiers

constitue la deuxièmw cour. Les huit directions sont occupées par les huit lokapala qui

sont: à l'est Sakra (Indra) qui tient un vajra (jinganchu ~:I'J:!'f),38 au sud-est Agni qui

tient dans sa main gauche un vase kw:;u;iika39 et dans sa main droite il fait le mudra de

l'abhayandadam (protection contre la peur),40 au sud est Yama qui tient sa bannière

(yamochuang m,$if1J), au sud-ouest se tient Ra~asadhipatyab41 qui a un sabre à la main,

à l'ouest Vanma le chef des naga tient un met (1UOSI1 M$' aussi 10ngsI1 .$'),42 au

nord-ouest le deva de l'air Vayu a une bannière, au nord Kubera, le roi des yak$a tient

un trésor et un bâton (bao bang .'40, et enfm au nord-est, Isana, chef des bhüta, tient un

trident (saktib).43 Ceux-là sont tous les membres de la deuxième cour. La troisième

cour, le dernier palier de l'autel, sont rangés les vingt-huit généraux yak$a (dont le chef

est Paficika) avec les esprits des douze palais (ershigongshen +.=.gW) des mansions

célestes et des loges lunaires etplanètes (xiuyao mlll).44

À la périphérie de la troisième cour sont disposées les offrandes constituées d'encens,

de nourriture, d'eaux parfumées, etc. Toutes ces substances sont consacrées à l'aide du

3lIVoir MKDJ 2: 696 (cp)

3MKDJ 1: 424 (J:).

~J 3: 1244 (cp).

41MKDJ 4: 2232 (J:)

42MKDJ 4: 2244 (J:)

43MKDJ 1: 781 (J:)

44Le ma.p(1aJalautel décrit ici est identique à celui dépeint dans le MKDI 1: 338.
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mantra d'Aparajita-vidya-raj:ili et des aspersions d'eau parfumée. Elles doivent être

étalées avec respect. On dépose aussi des fleurs blanches aux quatre coins de l'autel.

On met encore quatre lampes et deux vases remplis d'eau parfumée aux quatre portes

de l'autel. Cette section du rite est complétée par la pose d'une figurine de

Mahamayü.rf à l'est de l'autel. Alors, on brûle des encens différents aux quatre

directions et au centre de l'autel. Le reste des prières sont faites à l'est en faisant face

à l'autel. Le sUtra doit aussi être posé sur le devant de l'autel.

Il peut y avoir jusqu'à sept personnes qui participent à la récitation. Le maître

invocateur (zhoushi ~BiIi) est le seul à faire les mudrii alors que les autres assistants

doivent maintenir leurs coeurs sincères tout le long de la récitation. On enjoint les

participants de se conformer à la pratique du Rituel [de confession] des Trente-Sept

Vénérables de l'union du pic Vajra (jinganding yuqie sanshiqi zoo li ~IIjlJm*1fJlr::.+-t.m

)(T. 879) que l'on doit faire plusieurs fois.

Les participants doivent prendre un bain et meUre des vêtements propres. L'officiant

doit se prosterner devant l'autel, générer un coeur plein de sincérité et vénérer

l'assemblée des sages.

D'abord, en utilisant mudrii et mantra et en se conformant aux enseignements,

r officiant convoque tous les bouddhas, bodhisattva et toute l'assemblée des divinités.

Suivant les mêmes séquences de la disposition des offrandes, il faut déclarer ce qui est

recherché par la conduite de ce rite, clairement et sans craintes. Il faut générer le
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voeux d'étendre la protection à tous les êtres qui souffrent, émettre le vaste désir de les

sauver tous. Ensuite, il faut s'asseoir les jambes croïssée.s et se purifier les mains en

les frottants avec de la poudre d'encens. Ensuite, on fait le mudra du samaya en

récitant le mantra sept fois. «Dm! samayas TvaJP.!» (Om! Voeux! TvaJP.!) Avec ce

mudra, on consacre son corps et les quatre endroits, et comme résultat l'officiant doit

imaginer que tout ce qui obscurcit son coeur se disperse.

Ensuite vient le mudra du crochet-vajra (vajriillku$a1)). li est à réciter sept fois et a pour

fonction de rassembler tous les bouddhas, bodhisattva et sages, divinités, etc. «Om!

VrajraIiku~a! Jab!» (Om! Crochet vajra! Jab!t5 Le mudra d'Aparajita-vidya-rajfiï est

alors le prochain à être récité: «Om! HUTU hUTU CaI;u;1an, Matangï! Svaha!».46 li a pour

fonction de purifier les substances du rite. Ensuite, vient le mudra et le mantra des

Offrandes Universelles pour tous les Sages (pugongyang yiqie xianshen yin .**-:!::}]Ji
~EjJ)Œaish5 983a.19: 441a5) Ce mantra multiplie les offrandes de manière

incommensurable pour la multitude des membres du panthéon bouddhiste. Vient

ensuite la pratique du sceau (mudra) de Mahamayürï-vidya-rajfiï et de sa formule qu'il

faut réciter sept fois pour consacrer les quatre directions: «Om! Mayürakrante!

Svaha!» (Om! Paon, [tu ne] peut pas t'éloigner! Svàha! (kongque bu neng tiao Ili!.::r:~

45MKDJ 2: 682 CF)

""MKnJ 4: 2143 (~)

47MKDJ 1: 339 CF)
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Le rituel se poursuit avec de l'encens qui est brillé et les offrandes qui sont présentées.

C'est ici, qu'il faut mentionner ce que l'on désire. Suivant la méthode, il faut prier les

membres de l'assemblée d'accepter les offrandes. On génère ensuite un coeur plein de

compassion envers tous les êtres sensibles qui souffrent C'est alors qu'on peut réciter

le texte duMMVR.

Tous les jours, avant la présentation des offrandes, le rituel spécifie qu'il faut prononcer

le mantra accompagné du mudra d'Aparajiui-vidya-rajfiï.

Si on résume les différentes parties du rite, nous avons la préparation du maJ)çJala/autel

avec les icônes et la disposition des offrandes. Ensuite, il y a purification, consécration

des offrandes, multiplication, invitation de l'assemblé de divinités, offrandes,

demandes, récitation du texte, et départ des divinités. Il yale voeux d'aider tous les

êtres sensibles qui est à la base de toutes les pratiques du mahayana. Ce rite est encore

plus simple que celui du T. 994 décrit par Orzech.

Il est difficile de savoir qu'elle ampleur pouvait prendre un rituel comme celui-là.

Orzech pense que les rites d'Amoghavajra n'étaient pas aussi spectaculaires que ceux

conduits au Japon lors de la compilation des encyclopédies riméliques (déjà

mentionnées) du Byakuhôkushô (T. 3191) (fm xme siècle), du Kalœzenshô (T. 3022),

du Zuz5shü (T. 3020), de l'Asabashô (T. 3190)(xme siècle), du JübodaishÜ (T.

3189)(compilé en 1097), etc. (Orzech (1998) p. 189) Les rituels du Japon médiéval

étaient de grandes occasions. Le rite de Mahamayürr le plus élaboré que nous
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retrouvons dans ces manuels spécialisés de l'époque semble être celui contenu dans le

Kakuzensbo (T. 3022) compilé par le moine Shingon Kakuzen (1143-1218). Là,

l'affaire est grandiose. TI n'y a pas que les différentes séquences du rite qui sont

exposées, mais tout ce qui se rapporte à l'accomplissement du rite y est détaillé.

Mahamayürï n'a pas un mal)(iala/autel mais au moins quatre! TI yale mal)(iala/autel

pour les douze deva (shier tian +=~), celui des vinayaka (shengtian ff~), le grand

mai)çiala/autel (datang *:11) et enfm, celui du Homa (humo ••). (Kakuzenshô pp.

193-194) Ici, il Ya un grand groupe de moines qui chantent le texte alors que l'acarya

se promène d'un.autel à l'autre pour les besoins du rite. Les ingrédients du rite sont

minutieusement répertoriés ainsi que les gestes et les moments les plus importants des

rites. Le Homa est ici une grande affaire alors qu'il était à peine mentionné dans les

instructions d'Amoghavajra. En fait, de grands passages dans le texte traitent de ce

dernier, accompagnés d'exégèses. Les séquences rituéliques du homa sont

presqu'identiques à ceux du rite décrit par Payne. (1991). L'interprétationdes rubriques

d'Amoghavajra font nettement utilisation de la nomenclature et du système du STTS.

Pas que cela est une innovation, car Amoghavajra suggère bien dans ses instructions la

présence de la trame théorique sous-jacente du STTS. Les mudra et leurs mantras,

l'arrangement du mal)çiala/autel, etla présence des Trente-Sept Vénérables de l'union

du Pic Vajra (divinités centrales au STTS) dans le rite sont tous des éléments que nous

croyons initialement étrangers au texte du MMVR. Ceci semble appuyer la thèse de

Orzech de l'utilisation des principesrituéliques et, par extension sotériologiques, du

système de réalisation du STTS par d'Amoghavajra comme base de son rituel du

MMVR. Ainsi, ce dernier créa une nouvelle école, une nouvell.evision de la route vers
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l'illumination ainsi qu'un nouveau moyen politique.

À l'intérieur de ce système, le moine devenait iiciirya, le pendant religieux du

Ca1cravartin, le monarque universel, qu'il voulait faire accepter comme modèle par les

empereurs qu'il a servi. «Pu-k'ung's ritual system as extrapolated from the STTS was

framed as a comprehensive vision of salvation and polity. At once the servant of the

imperial court and a cosmic sovereign.» (Orzech (1998) p. 191)

Considérations théoriques sur les rituels du MMVR

Lorsque nous parlons des rites du MMVR, nous pouvons différencier ceux qui auraient

été associés à la récitation de notre écrit avant les codifications d'Amoghavajra, ceux de

ce dernier, et les autres qui furent plus tard élaborés au Japon et qui sont présents dans

les.manuels Shingon. Ds sont en fait des extensions et des élaborations des directions

d'Amoghavajra poussant plus avant leurs réflexions sur le système du STTS. Les

différences sont de leurs associations, ou non, à un système dont le but avoué est

l'atteinte par les moyens ésotériques à l'union mystique du corps, de la parole et de

l'esprit de l'officiant avec ceux du Bouddha cosmique, Mahavairocana. Ainsi, les

directions de Srimitra, et probablement aussi ceux de Sengjiapoluo, semblent avoir été

rédigé hors d'un contexte initiatique où le panthéon de divinités consiste en des

manifestations des multiples aspects du personnage central. Ainsi, dans les cycles du

MVS, du STTS, et ceux qui suivirent comme Ca1crasamvara, Guhyasamaja,

Vajrabhairava, et ainsi de suite, les membres de l'entourage du bouddha central ne



302
sont que des émanations de leur chef. Les divinités mondaines deviennent aussi des

manifestations bénéfiques illustrant les différents «moyens habiles» qu'utilise le

Bouddha pour convertir les êtres et les mener vers l'Éveil. La vision des divinités dites

mondaines est colorée par la compréhension de l'adepte du processus sotériologique du

cycle tantrique qu'il pratique. Ainsi, Brahma, Mahesvara et Mara ne sont pas

seulement les divinités populaires du monde pan-indien mais sont, comme dans le

secret d'eux-mêmes, les avatars de Mahavairocana, de Cakrasamvara ou encore de

Vajrabhairava. Nous pensons que les premières versions du MMVR jusqu'à celle de

Sengjiapoluo (et peut-être même de Yijing) ne souscrivaient pas à cette vision du

monde. Ils sont le produit d'un monde mahayaniste où ils s'inscrivaient à l'intérieur du

cadre de l'accumulation des mérites, pierre fondam~ntale de l'édifice de ce véhicule.

Ainsi, les divinités mondaines étaient probablement vues pour ce qu'elles étaient,

c'est...à-dire les maîtres du monde, les opérateurs des mécaniques célestes, ou encore les

directeurs de différents royaumes et départements de sociétés divines. À l'intérieur de

cette manière de voir, le sUtra aurait pût être conçu comme une géographie politique

identifiant tous les potentats du monde. Par la récitation des noms de ceux-là, le

Bouddha, Ananda, ou encore l'officiant bouddhiste, pouvait les convoquer et les faire

agir en accord avec ses désirs. Le monde extérieur pouvait être affecté par l'imposition

du charisme du MMVR, paroles du Bouddha, et du rite de sa récitation.

L'accumulation des mérites étaient en soi une raison suffisante pour pacifier le monde

avec l'usage de tel texte. Le croyant oeuvrait poude bienfait de la communauté, et en

cela, générait un montant de mérites qui, par leur accumulation, allaient

éventuellement le propulser vers le NirvaQ.a. Par contraste, la vision tantrique
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transforme les natures même de l'action et des ha.bitants du samsara. Ces dentiers

étant les manifestations de l'Adibuddha (bouddha suprême à l'exemple de Vairocana

pour les cycles du MVS et du srrs, de Vajrasattava ou de Vajradhara pourles cycles

tantriques postérieurs), leur mise en action se situe alors àl'intérieur du çadre de la

transformation du Samsara dans lemal)t;iala tantrique. Ce monde n'est plus celui des

âmes errantes enchaînées aux passions et aux souffrances de l'existence mais bien les

manifestations illuminées du Bouddha. Leurs actions sont transcelldantes et dirigent

l'adepte. qui soutient cette vision et les pratiques associées, versl'atteinte dalls cette

vie présente de l'Eveil (à l'encontre des nombreuses vies nécessaires da.ns le mahayana

pour l'accumulation des mérites). La différence est de taille pour celui qui se metà ces

pratiques ainsi qu'à celles du même genre que celles du MMYR.

Interpréter les rites du MMYR est une tâche empreinte de pièges à cause du manque de

détails, de descriptions des rites, et de données sur leurs découlements précis. Ainsi, les

quelques considérations théoriques qui suivent ne sontque tentatives et font parties des

explorations préliminaires sur le prototantrisme qui constituentcet essai.

L'étude des rituels, de leurs fonctions et leurs principes sont devenus depuis quelques

années une spécialité dans les sciences humaines et sociales. Le tout fut déclenché

probablement au tournant du XXe siècle par les anthropologues et les sociologues qui

ont tenté de cerner l'importance des rites dans les sociétés dites primitives. Leurs

analyses étaient basées sur les rapports de recherches effectués sur le terrain par des

ethnologues décrivant les pratiques sociales et religieuses des populations tribales
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d'Afrique, d'Océanie, et d'Asie. Ainsi, les sources de leurs investigations étaient

florissantes et l'observation des détails des pratiques rituéliques ainsi que

d'interprétations de la part des participants, et même des officiants principaux, étaient

disponibles. Données auxquelles nous n'avons pas accès. Comme nous l'avons vu, la

dernière fois connue de la pratique des rites duMMVR fut au Japon, vers le xme

siècle. (de Visser (1919/20) (1935» À notre connaissance, ces rites ne font plus partie

du curriculum des pratiques des adeptes contemporains du Shïngon ou du Tendai.

(payne (1991» Toutes conclusions qui se veulent défmitives sont hautement

hypothétiques. Malgré tout cela, c'est avec précautions que nous voudrions nous

hasarder dans le terrain des spéculations sur le rituel qui est central au MMVR et au

prototantrisme.

Lévi-Strauss défmitle rituel comme étant une activité créatrice de l'esprit humain,

utilisantles moyens sommaires du bord (c'est-à-dire, des conceptions disparates du

monde naturel et humain, social ou non) pour édifier une construction symbolique (un

mythe) à l'intérieur duquel il peut agir pour faire effets sur son entourage immédiat.

(Lévi-Strauss (1961) pp. 27-28 et 44-47) L'action rituélique pour lui, est indissociable

de la pensée mythique et en serait l'aspect théorique. Cette action est un jeu de

transformations qui opère à l'intérieur d'une taxonomie, un système normatif

d'associations. (Lévi-Strauss (1961) pp. 55-59 et 100-177) Sa matrice

organisationnelle en serait le totémisme qui par des conceptions arbitraires de

classement établirait le mode de communication encadrant toutes actions rituelles.

(Lévi-Strauss (1961) p. 101) Lévi-Strauss situait le rituel à l'intérieur du cadre
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mylhique. Le mylhe établissait les règles du jeu par ses tabous et ses totems, les piliers

du monde conceptuel. Il manifestait le méta-langage qui incluait la vision globale du

monde et de ses lois. Le rite lui, était un para-langage, un discours limité par les

prescriptions normatives du monde totémique. (Lévi-Strauss (1977) p. 66) Lévi-Strauss

semble avoir primé le mylhe sur le rituel car le premier établissait le langage, alors que

le dernier en faisait usage.

Le MMVR semble plutôt favoriser le rite. Ses deux mythes sont brefs et n'établissent

pas de paramètres symboliques. Ils sanctionnent le rite magique par l'enseignement du

Bouddha des dhàraJ)I à ses disciples (mythe de Svati) et, avec l'histoire de

SuvaIl,lâvabhâsa, en établit le précédent. Le rite lui-même en est un de récitation et les

prescriptions symboliques, la répartition des divinités dans leurs coins attitrés, les

offrandes, et les fumigations sont des instructions hors texte. C'est ainsi

qu'Amoghavajra et Sengjiapoluo les ont transmises. Mêmesles prescriptions de Yijing

semblent être des ajouts.48 La taxonomie du MMVR est extérieure à celui-ci. Toutes

les correspondances symboliques sont dictées par la tradition bouddhiste qui était

d'ailleurs à l'époque des Tang toujours en création. En fait, les traditions rituéliques

japonaises, héritières de celles des maîtres chinois des Tang, se reposent sur les

directives rituéliques transmises à l'intérieur de leurs lignées initiatiques respectives. Il

y a peu d'égards envers les directives d'autres lignées, et ceux-là sont fort nombreuses.

Ainsi, en ce qui concerne les rubriques des Homa, la bibliolhèque de Koyasan (tradition

4lICette position est contestable car les rubriques dans la version de Yijing sont décrites par le Bouddha.
Toutefois, eUes y sont présentes de cette manière que dans ce texte. Notre essai se concentrant sur la

traduction d'Amoghavajra, nous avons cru bon d'adopter cette position pour facilité la démonstration.
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Shingon) contient plus de trois cent cinquante différents manuscripts de rubriques

rituéliques. (Strickmann (1983) p. 423) La tradition est donc fragmentaire et sectaire.

Mais toute cette panoplie de commentaires ne nous intéressent pas ici. Nous croyons

que la tradition exégétique n'offre principalement qu'un discours circulaire. C'est-à

dire que toutes directives introduites dans le cadre d'une discussion surJes différentes

étapes à J'intérieur du rite, ou encore les différentes visualisations, mouvements

gestuels, etc, sont interprétées (sinon justifiées) à l'intérieur même de la tradition

bouddhique, par l'usage de précédentes rubriques retrouvées dans des sütras ou dans

des traditions orales, sectaires et ainsi de suite. Elles n'ont pas véritablement

d'incidences sur les raisons et les buts du rite. Elles sont des technicalités de

procédures. Ainsi, le but du rite est tout ce qu'il y a de plus important pour nous car il

en dicte sa nature, ses fonctions et son utilité sociale et politique. Le mécanisme de

leurs fonctionnements (exposée dans les chapitres précédents) nous semble maintenant

claire. Nous ne nous répéterons pas à ce sujet. li nous suffit ici de préciser que celle-là

est expliquée d'une manière ou d'une autre par les systèmes dogmatiques, religieux,et

les présuppositions métaphysiques des écoles culturelles qui lès valorisent.

Nature des rites du MMVR

La nature ou l'ensemble des caractères fondamentaux propre au rite changera en

rapport avec le but ou encore avec les effets souhaités résultants de J'accomplissement

du rituel. Ceci nous permet de classer les rites sous différents vocables et de les étudier

d'une manière comparative. Quoique le but de cet essai est loin d'entreprendre une
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telle étude comparative d'un rituel (MMVR) dont nous ne connaissons que les coutours

à travers les échos des rites contemporains. Nous pensons toutefois profiter des

recherches déjà entreprises par les anthopologues et les spécialistes en ce domaine.

La plus shnple des classifications.est certaimnent celle de Victor Turner qui a divisé

tous les rituels des Ndembu en deux classes: Cene des crises (life-crisis) et celle des

rites contre les afflictions (rituals .ofafflictions) (Turner, V. (1967) pp. 6-7) n asSocie

les premiers avec les moments transitoires de la vie comme la naissance, la puberté, la

mort, et conclut qu'ils sont desmoments de passage d'un statut à l'autre. Ainsi les rites

initiatiques qui ont des incidences sur le changement d'état d'un individu au niveau

social, personnel, incluant les cérémonies funéraires, sont tous répertoriés sous cette

même rubrique. Les rites d'afflictions ont comme nature la communication avec les

esprits. Dans le cas de Ndembu, ceux-là sont les esprits des morts qui, dans leur

société, sont réputés avoir une. influence sur la santé, le succès à la chasse, et la fertilité.

(Tumer(l967) pp. 9-15) Ainsi, la propitiation des esprits est centrale à tous ces rites.

On exorcise, on supplie, on menace et ont utilise en fait, toutes les. expressions

humainespoUr faire en sorte que les esprits obéissent aux ordres. Nous avons déjà vu

comment le MMVRsuit les formules de commandements qui semblent avoir été la

norme dans les exorcismes et les autres cérémonies servant à diriger et contrôler les

esprits. Après les démonstrations de ce chapitre comme celles des précédents, nous

pouvons facilement classer les rites du MMVR comme des rites d'afflictions.

Depuis Turner, les chercheurs ont élaboré les catégories pour p~mvoirinclure plus de
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rituels qui ne satisfaisaient pas à cette classification trop sommaire. C'est ainsi que

Wallace·a créé sept classes, chaCunes décrivant la fonction des rites:

a) fi ya les ritu.els technologiques qui ont comme fonctions le contrôle du monde

naturel par la divination. Cene~ci assurait l'accroissement des récoltes et de

l'approvisionnement en nourriture. (Wallace (1966) pp. 107-112)

b) Les rituels pour la protection et la prévention des calamités (Wallace (1966) pp.

112-113)

c) Les rites thérapeutiques ainsi que .ceux qui sont utilisés pour causer les maladies.

(Wallace (1966) pp. 113-126)

d) Les rituels qui aident à contrôler les valeurs et l'idéologie des groupes sociaux.

Ceux-là sont des types de rites de passages qui ont pour fonction de conférer la notion

d'appartenance chez l'individu et de possession (héréditaire ou de droit) à un territoire.

(Wallace (1966)p. 126)

e)·· Les rituels qui servent à intensifier les relations sociales comme les messes du

dimanche.et les exercises religieux de groupe qui sont émotionnellement très chargés

resserrent les liens de solidarité au sein de la communauté. (Wallace (1966) pp.

130-138)

f)Les rituels de rédemptions personnels. Ceux~là sont souvent accompagnés de

transes et d'envols mystiques de type chamanique. Y sont aussi inclu les rites

d'expiations et de renouvellement des voeux. (Wall~ce (1966) pp. 138-157)

g) La dernièr classification de Wallace est celle qui a pour fonction la cure des crises

sociales et d'identité.. Ils sont des rites de renouvellement spirituel, conduits en groupe

ou seul, qui sont accomplis par les membres des mouvements millénaristes. (Wallace
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(1966) pp. 157-166)

Grimes qui a élaboré un classement en treize types de rituels semble avoir poussé la

distribution .en catégories à un nouveau niveau de complexité. Celui-là sépare les rites

de passage (1), des festivals (2), des pélerinages (3), des rites de purification (4), des

cérémonies commémoratives civiles (5), des rites d'échanges (6), des services religieux

(7), des opérations magiques (8), des séances de guérison (9), des interactions sociales

ritualisées (10), des états psychiques résultants des sessions communautaires de

méditation (11), des événements sociaux qui prônent l'inversion des rôles par 1'humour

et les obscénités (12), etdu théâtre (13). (Grimes (1985) p. 2) Ces catégories ont des

frontières sémantiques très ténues. Une classe peut aisément être utilisée pour l'étude

d'un autre classe. Ainsi, nous avons dans l'histoire des recherches surIes rites des

utilisations de points de vue à travers les différentes conceptualisations des classes de

rituels. Van Gennep (1909/1960) et Victor Turner (1969) ont interprété la plupart des

rites comme étant des versions diverses de rites de passages. Ces derniers consistent

en trois différents moments en commençant par la séparatioQ de l'individu de son

entourage quotidien, pour ensuite le plongé dans un état «liminal» (c'est-à.,.dire, au

seuil de notre réalité;.«entre deux mondes»)(Tumer (1969) pp. 94-108) qui le

transforme, et fmalement le réintroduit dans sa société. Les rites de purifications, par

exemple, peuvent être analysés comme rites de passages. La procédure générale serait

qu'un individu (femme, homme ou enfant) soit séparé de son milieu naturel et mis dans

une endroit symbolique, à l'écart de toutes interactions humaines normales. Cet état

liminal pourrait être utilisé pour inculquer de nouvelles valeurs, un sentiment
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d'allégeance, de fraternité ou de «communitas» (Turner (1969) pp. 131-165), pour

protéger d'une conjonction astrologique néfaste (Berthier (1988) pp. 242-258), ou

encore guérir par l'exorcisme un malade qui fut isolé dans une aire rituélique pour

ensuite en ressortir guéri. (Keupers (1977»

Les cérémonies de purifications bouddhistes pourraient aussi être interprétés comme

des rites de passages. La pratique de la récitation du Mantra en Cent Syllabes de

Vajrasattva est particulièrement associé à la purification dans les rites méditatifs des

tantra tibétains. Cet exercice est relativement simple. il consiste en la visualisation du

bodhisattva sous une fonne. traditionnelle, père-mère (tib.: yab-yum) ou non, qui siège

sur le sommet de la tête du méditant. Celui-ci évoque sa présence par des émanations

et le rassemblement de rayons de lumières. Une fois la visualisation du personnage

consacrée par les mantra appropriés, l'adepte récite le Mantra en Cent Syllabes qui le

purifie de toutes maladies, souillures karmiques et de l'influence des démons.

L'officiant en ressort complètement pur et est ainsi apte à continuer les rites plus

«avancés» des tantra insurpassables (anuttarayogatantra) (Gyatso (1991) pp. 271

272)(Beyer (1978) p. 194), ou encore à procéder à des consécrations d'objets, de lieux,

et d'icônes. (Bentor (1996) p. 214)

Pour ce qui est des autres catégories de Grimes ou de Wallace, je crois qu'il ne serait

pas difficile d'y appliquer le modèle de Van Gennep élaboré par Victor Turner. Pour

ce qui est du MMVR, Svati pourrait être vu comme étant le sujet d'un rite de passage

où par l'effet des bienfaits des fonnules, ce dernier est revenu à la vie parmi la
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communauté des moines. Ananda, lui aussi, passe d'un état d'ignorance et de

tribulation à un autre où il est transformé en maître protecteur et prosélyte des formules

et des techniques du MMVR. Ainsi, il commence son périple dans un état de confusion

en réaction à l'événement dont il a été témoin. Auprès de son maître, il expérimente un

état de communion par la transmission du savoir. Ananda repart ensuite vers la

malheureux. Svati où il parvient présumément à l'aider par l'instrument puissant du

MMVR et de ses dhiiraJ)f.

Catherine Bell a proposée une classification des rituels par genres d'action. Sa

typologie est relativement plus simple et moins ambiguë que celles de Wallace et de

Grimes. Elle concède aussi la multiplicité des applications des genres et catégories

entre-eux (Bell (1997) p. 94) Ces six genres sont:

1) Rites de passage. (Bell (1997) pp. 94-102)

2) Rites du calendrier. (Bell (1997) pp. 102-108)

3) Rites d'échanges et de communions. (Bell (1997) pp. 108-114)

4) Rites d'afflictions. (Bell (1997) pp. 115-120)

5) Fêtes, jeûnes et festivals. (Bell (1997) pp. 120-128)

6) Rites politiques. (Bell (1997) pp. 128-135)

Les deux genres qui nous intéressent ici sont: ceux d'afflictions qui sont de natures

similaires à ceux du MMVR; et les rites politiques qui illustreraient peut-être la

fonction réelle du MMVR en Chine.
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Les rites d'afflictions font entrer en scène l'esprits des morts (Turner (1967) pp. 9-10) et

la croyance dans le pouvoir des forces spirituelles sur le monde des vivants. Quoiqu'il

n'est pas question de revenants ou d'âmes des défunts dans le MMVR, toutes les autres

espèces d'êtres astraux, depuis les habitants du tréfond des enfers jusqu'à ceux des

cieux les plus élevés y sont répertoriés. La croyance à l'incidence de leurs influences

sur le monde des humains y est omniprésente. C'était manifestement une croyance

populaire en·Chine et nous avons vu préalablement comment, depuis les Han jusqu'aux

Tang, les rituels de toutes sortes utilisés à la cour et parmi le peuple tissaient la trame

des activités normales de la vie. Les cérémonies qui faisaient commerce avec les

esprits étaient généralement conduites par des spécialistes, les taoïstes, les chamans,

les occultistes, les maîtres bouddhistes thaumaturges, et les membres de l'école

ésotérique. Venant s'ajouter à ces activités symboliques, il y avait toutes les

restrictions et gestes rituéliques utilisés quotidiennement dans toutes les occasions

incluant les relations sociales. L'importance de l'étiquette dans les interactions

humaines ainsi que la complexité de la structures des familles nous portent à conclure

que le monde chinois impérial était une société de classes qui possédait aussi une haute

densité rituelle.49 TI n'est pas difficile de s'en convaincre avec la lecture des différents

codexrituéliques que nous avons déjà consulté (Zhouli. .Y.ili, Liii) où les différentes

cérémonies des étapes dela vie sont bien décrites avec les moindres gestes et les

manières de la vie quotidienne. L'importance des rites et des codes de comportements

devaient être très importants dans une société aussi hiérarchisée qu'était la Chine

49pour une revue des concepts reliés à cette notion, voir Ben (1997) pp. 173-209. Pour des études sur les

manuels rituéliques familiaux ainsi que sur la famille, voir Ebrey (1991 a et 1991b)
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médiévale et impériale. Derrière cette division .en classe onpeut non seulement

retrouver la construction du pouvoir relié à l'acquisition territoriale mais aussi découvrir

l'interdépendance des différents métiers et des spécialités (administratives ou encore

techniques), ainsi que les besoins de l'ordre opérationnel. (Dumont (1980) pp. 225-228,

152-167) Avec la division des labeurs qui se manifeste dans la création des classes

sociales, ont retrouve aussi les responsabilités au niveau de l'étiquette et des devoirs

rituéliques familiaux et sociaux. •Ceux-là pouvaient aussi avoir comme fonction

l'identification des individus et des classes auquels ils appartenaient. Marcel Mauss

avait caractérisé la vie sociale comme étant un monde de relations symboliques.

(Lévi-Strauss (1987) p. 10) Leur origine, il la voyait dans le symbolisme créer par toute

société. (Lévi-Strauss (1987) p. 21) Le social n'est réel qu'une fois intégré dans un

système qui.doit être assimilé par l'expérience individuelle. (Lévi-Strauss (1987) pp.

25-26) Ce phénomène symbolique personnel, Emily Ahem (1981) l'a bien illustré avec

son étude sur les rituels chinois contemporains et leur pertinence dans la vie

quotidienne et dans les cultes. Elle a vu les rites populaires comme étant des outils

d'inculcations symboliques politiques. Ceux-là seraient des jeux d'éducation sur le

fonctionnement de la société impériale pour les paysans comme pour le reste de la

communauté en général. (Ahem (1981) pp. 92-108) Les rituels sont comme des

pantomimes. Ds démontrent des méthodes de communications avec le pouvoir ainsi

que différents mode d'interactions. La hiérarchie est exprimée par les différentes

séquences d'offrandes, leurs natures, ainsi que les gestes, les adresses verbales, les

différentes étiquettes attachées au comportement, et les codes restrictifs illustrés par les

distances entre les personnages sacrés et les participants. (Ahem (1981) pp. 93, 117 n.
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7.3) Ainsi, la hiérarchie des dieux est manifestée par leUl"s positions respectives à

l'intérieur des temples. (Seaman (1974) p. 65) Cette hiérarchie continuait à être

représentée par le classement des temples dans les registres impériaux. (Feuchwang

(1977) p. 590) La personne même de l'empereUl" agissait en accord avec des codes

riruéliques scrupuleusement conçus. (Wechsler (1985); McMullen (1987) pp. 181-236)

Celui-ci, dans son comportement et ses gestes rituéliques lors des grands sacrifices et

offrandes était sujet à maints tabous, et prescriptions rituelles. Par ses mouvements et

actions parmi les différentes stations, les positionsdes «entités» (ancêtres, Ciel, Terre,

esprits du cosmos, etc) àhonorer, et toute la danse du rituel, il manifestait son pouvoir

et le distribuait.50 C'était un acte politique universel manifeste. Le but déclaré de tous

ces exercises était évidemment le bienfait du peuple. Le souverain plaidait en faveUl"

de ses sujets pOUl" faire descendre les mannes du Ciel et aSSUl"er l'ordre, l'équilibre, et

la paix à tout son empire. Par ses médiations entre le Ciel et la Terre, il s'imposait

comme modèle d'homme cosmique, ayant incidence SUl" tous les plans de la création.

Avec ses sacrifices aux ancêtres, il démontrait les vertus de filialité et de paternalisme,

modèles de comportements sociaux. À travers les sacrifices aux autels du Sol et des

Grains, il défmissait son rôle comme gouverneUl" et administrateUl" suprême. (Zito

(l998)pp. 2-4) Cette métaphore universalistique avait non seulement un rôle

didactique dans le sens d'Ahern, de légitimation (Bloch (1987) pp. 271-297), mais aussi

étaient des actes à portée politique indéniables. À travers les rituels de telles sortes, un

consensus se formait, alliances et rebellions se tramaient.

SOpour une description et analyse des rituels impériaux des Qing, voir Zito (1997)
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Le peuple et les membres des élites construisent leurs notions sur les institutions

politiques respectables ainsi que sur les qualités importantes des hommes d'état.

(Kertzer (1988) pp. 78-79) L'empereur n'est plus seulement une personne humaine

mais un rôle. Les rites sont alors une technique de rhétorique qui articule des

symboles, des émotions (qu'ils transmettent de manière contagieuses, un enthousiasme)

et des valeurs sociales tout en les orientant vers un message indéniable pour les

participants et les spectateurs. (Ketzer (1988) p. 101) À cette forme ouverte et

publiq\iequi ont de grands effets sur la conscience collective de la société (Durkheim

(1912/1960), certains chercheurs ont voulu soulever l'aspect caché de manipulations

qu'il pensaient être à la source de toutes ces manifestations publiques du pouvoir. Ces

dernières pouvaient être l'outil qui masquait cette racine du pouvoir ainsi que l'élite qui

le détenait. (Godelier (1977); Feuchtwang (1975) p. 57) Cette conception marxiste de

particularisme dans les politiques et les intérêts politiques et sociaux voudrait faire

reconnaître l'utilisation de rituels publiques comme moyens pour détourner l'attention

de la masse de ceux qui détiennent le pouvoir ainsi que d'empêcher leur identification.

Ahern s'oppose à cette propositionen maintenant l'aspect ouvert (contraire de

l'ésotérisme etde l'exclusivité initiatique) des rites populaires et des cultes officiels.

Elle en souligne les emphases avec la manipulation des règles et des pratiques

associées avec le culte. Ainsi, les paysans pouvaient découvrir les méthodes correctes

d'interaction avec le pouvoir par la pratique du culte qui était un miroir du système

politique bureaucratique. (Ahern (1981) p. 92)

Nous pensons que les arguments de ces deux camps (particulariste marxiste et
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universaliste (ouvert» ne sont pas nécessairement en complète opposition mais

coexistent à différents niveaux. Nous sommes en accord avec les propositions de

Rappaport «1974) pp. 35..36; (1999) p. 131) et de Bloch «(1987) p. 294-297) sur la

fonction légitimatrice des rituels politiques. Au centre de ce débat se situe l'élite qui

serait la détentrice du pouvoir et qui n'est pas traité, ni chez Ahern, ni chez Bloch ou

Rappaport, comme phénomène central du débat.

Une élite est une collectivité, un groupe de personnes quioccupent des positions

d'autorités aU sein d'une société. Leurs membres sont en rapports étroits et partagent

une culture, ainsi que des soucis similaires, et possèdent à différents niveaux un pouvoir

sur les politiques ainsi que sur la bureaucratie. fis recherchent une certaine

coordination entre-eux et poursuivent des intérêts corporatifs. (Cohen (1981) p. xvi)

Abner Cohen (1981) a démontré la dynamique d'une société d'élite, avec son étude sur

les créoles de Sierra Leone. Leur dominance dans les domaines professionnels étaient

évidente. Ceux-là ne composaient qu'environ 2% de la population totale du pays.

Parmi eux, 60% des hommes et 50% des femmes étaient employés par les institutions

gouvernementales. (Cohen (1981) p. 41) fis étaient majoritairement localisés dans la

capitale (28 000 sur un total de 38 000, le reste étaient dans la banlieu). 70% des

postes dans le service publique au niveau supérieur étaient occupés par des créoles.

(Cohen (1981) pp. 42-43) Leur montée vers les hauts rangs de la société africaine

advint lors de l'occupation britannique qui se termina en 1961. La minorité créole

s'associa aux dirigeants de la colonie anglaise et se virent offrir des postes
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administratifs ainsi que l'accès à l'éducation supérieme et à des entrainements

sp~ialisés. Avec l'indépendance, leur position devint plus précaire et sous l'égide du

professionalisme dans l'administration et le rendement de la justice, ils entreprirent de

maintenir leur position sociale en s'engageant politiquement avec des campagnes

universalistes dans un pays déchiré par la compétition entre les deux autres ethnies,

majoritaires. et de populations égales. Bien que lem position était constamment

menacée, Cohen croit qu'ils maintinrent lem place privilégiée par des stratégies tantôt

publiques (universalistes), tantôt privées (particularistes). À cause du grand nombres

de personnes impliquées (environ 38 000 dans ce cas), cette société élitiste n'avait pas

accès à une organisation centrale qui amait coordonné leurs activités. De telles

organisations sont publiques et auraient dans leur cas probablement signifié la [m de

leur statut et de lem positions. Les créoles étaient donc dépourvus d'articulation

associative. D'après Cohen, leur survie et leur cohésion en tant qu'élite se seraient

maintenues par l'improvisation des cinq stratégies suivantes.

L'élite devait:

1) «...fermer ses frontières informellement à l'intériem d'un système officiellement

ouvert.» (Ma traduction de Cohen (1981) p. 220) C'est-à-dire que les membres et lems

buts corporatifs devaient être invisibles au grand public. Malgré cela, ils devaient

pouvoir se reconnaître entre-eux. Pour ce faire, ils amaient développé des associations

basées sm les relations familiales (culte des morts, familles élargies (<<extended

families»), sm des principes symboliques avec lesquels ils s'associaient (fraternités à

l'intérieures de sociétés secrètes (franc-maçonnerie)), un type de vie culturelle bien
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distinctif (bals, club privés, associations ethniques), et ainsi de suite. (Cohen (1981) pp.

220-221)

2) «...développer un réseau de relations morales de manière à remplir les besoins

utilitaires.» (Ma traduction de Cohen (1981) p. 220) C'est ainsi que les organisations

familiales devinrent primordiales à la vie sociale de cette élite. Tous se devaient de

participer aux moments importants de la vie des membres de leur communauté comme

les mariages,. les funérailles, les anniversaires, etc. Les associations de paroisses, la

notion d'appartenance à une foi particulière (les créoles sont chrétiens alors que les

autres groupes ethniques sont musulmans) ainsi que les organisations professionnelles,

étaient d'autres moyens d'étendre la grille des réseaux de contacts à plusieurs niveaux.

(Cohen (1981) pp. 222-225)

«On a higher level of organization, this cousinhood network is closely

knit together to deal with. more fundamental and more general corporate

issues through the membership of the patrons, i.e., the heads of the

various "families," in the Masonic order, where an intense pattern of

"brotherly" relationships is developed as a matter of principle. The

overall outcome is a relatively small group of professional men and

women who are linked and cross-linked by an exclusive network of

multiplex relationships governed by a complex set of ritual and moral

values and norms, which are in tum continuously kept alive by extensive

patterns of symbolic action. This network serves both the sectional and

public utilitarian tasks ofthe corporate group.» (Cohen (1981) p. 223)
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4) L'élite entretient des relations personnelles intenses à une petite échelle pour créer

une organisation à grande échelle. (Cohen (1981) p. 220) La création d'une culture

d'élite est cruciale pour les contacts personnels. Celle-ci pennet une presqu'immédiate

reconnaissance d'appartenance entre deux membres qui se rencontrent pour la

première fois. Ces relations qui se tissent à tous les niveaux et qui se recoupent à

travers différents groupes et affiliations pennettent une synchronisation qui affecte le

tout de la communautérapidement. Ainsi, c'est par répercussions que les projets

individuels coincidentet affecte la société à sa grandeur. (Cohen (l981) pp. 227-229)

5) L'élite «articule une idéologie rationelle à travers la fonnation non rationelle d'une

culture.» (Ma traduction de Cohen (1981) p. 220) On ne peut assumer que toute la

collectivité des membres de l'élite a créé une conspiration nationale pour favorisedeur

position d'une manière consciente et organisée. L'immensité de la tâche dépasse les
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cadres du possible dans une société contemporaine ou encore dans un empire aussi

vaste et populeux qu'était la Chine des Tang. Cohen est de l'avis que la création d'une

telle idéologie est faite par des efforts cumulatifs des membres de la communauté et

que le tout, composé d'éléments rationnels et irrationnels, est constamment modifié et

recréé selon le concours des circonstances et les besoins qui se manifestent à travers

l'élite. (Cohen (1981) p. 230)

Quoique la présente conclusion soit préliminaire et hautement hypothétique, nous

croyons à l'existence d'une élite qui aurait adopté le bouddhisme ésotérique et en aurait

été le patron pendant la période cruciale de sa formation. Celle-ci aurait été composé

partiellement de moines bouddhistes lettrés qui possédaient un grande connaissance du

chinois classique, et à différents degrés, le sanskrit et l'art des rites ésotériques. Cette

société aurait été exclusive, en partie par l'obtention des initiations requises, et en

partie par le support nécessaire pour la conduite des rituels et des efforts de traductions

et de diffusion. Cette école aurait eu une culture caractéristique qui l'aurait

différencier des autres groupes bouddhistes de l'époque et qui aurait utiliser des rituels

exclusifs à des fins universalistes (protection de l'état, appaisement des calamités

naturelles, des épidémies, des sécheresses, etc) pour l'atteinte (en partie) de ses fms

particularistes (propagation de la doctrine, support impérial, influence, etc).

L'école fondée par Amoghavajra aurait été le point culminant en Chine du mouvement

ésotérique. Son association avec les personnes de trois empereurs Tang nous suggère

fortement un support par une élite. L'école aurait fournit les symboles appropriés pour
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créer une société qui répondait favorablement à ses conceptions sotériologiques et ses

buts. plus humains. Elle était le véhicule favorisé d'un groupe d'élite et le demeura

aussi longtemps que ses supporteurs, notamment ceux qui étaient près de l'empereur,

continuaient d'exercer une autorité ou une ascendance sur le souverain. «... the history

of rnling elites shows clearly tbat when the symbols of their cult lose tbeir potency,

when outside audiences ceases to defer to them, such elites lose their legitimacy and

are likely to lose power.» (Cohen (1981) p. 4)

Une note intéressante à ce sujet a été faite par Charles Orzech (1998) où il a relevé une

raison probable pour la compilation des lettres d'Amoghavajra par son disciple

Yuanzhao dont nous avons déjà parlé. Ce dernier aurait compilé certains écrits

sélectionnés avec soin, notamment des notes de correspondances personnelles entre son

maître et les trois souverains qu'il servit La teneur des lettres souligne la tutelle

personnelle de l'empereur, les notions d'autorité du Calcravartin et du sage-roi

confucéen, des notes sur les pétitions rituéliques pour la sauvegarde de l'empire et de

son souverain. (Orzech (1998) pp. 196-197) Orzech a noté une rhétorique encore plus

directe dans l'arrangement, à première vue épars, des missives. Yuanzhao illustre le

succès de l'empereur lorsqu'il était actif dans le support de l'école ésotérique contre·les

rebellions et les troubles aux frontières. nfait aussi une emphase surla dévotion du

groupe à la personne de l'empereur et à sa protection personnelle, l'empire étant une

extension de sa personne. La collection de Yuanzhao a été compilé pendant les·deux

dernières décade du vnr siècle, le règne de Dezong (r. 779-805). Toutes mentions de

Dezong brillent par leur absence. li n'y a qu'un document qui ~oit contemporain de ce
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règne. La convention établie par les empereurs sages des deux dernières générations

avec les patriarches de l'école ésotérique avait été brisé. (Onech (1998) pp. 201-203)

Le message semble clair, ce document aurait été rédigé pour inciter le présent

souverain (Dezong) à renouveler le support de sa personne, qui avait peu d'intérêts

pour le groupe et qui était assaillit de toutes parts par les factions, les rebellions et les

invasions étrangères. (Twitchett (1978) pp. 497-514) En fait, Dezong arrêta les rites

bouddhistes au palais ainsi que le support impérial à la plupart des monastères.

(Twitcheu (1978) p.580) n était un adepte du taoïsme qu'il étudia avant son accession

au trône sous la tutelle d'un certain Li Mi (~~)(722-789),ancient ministre en chef et

directeur d'une académie taoïste à l'est de la capitale. (Twitchett (1978) pp. 592-593)

Celui-là, taoïste qui cultivait les techniques de l'alchimie intérieure et homme d'état

épisodique, s'était attiré plusieurs fois la défaveur de Yang Guozhong (*iIJ*,)(:tn. 756),

de An Lushan, de l'eunuque Li Fuguo (~"Ii)(m. 762), et de Yuan Zai (5G~)(m. 777).

(Twitchett (1978)p. 592) Ce dernier fut connu pour être un prosélyte bouddhiste qui

utilisait sa position pour promouvoir ses associés qui partageaient la même foi.

(Twitchett (1978) p.579) Nous ne savons pas si les autres (ci-haut mentionnés) étaient

des supporteurs de l'école ésotérique ou encore du bouddhisme en général. L'histoire

de la Chine est remplie de batailles sectaires entre le bouddhisme et le taoïsme. La

politique des Tang face à ces deux mouvements a changé d'un empereur à l'autre et

même plusieurs fois à l'intérieur d'un même règne. La préférence d'un souverain

envers une école plutôt qu'une autre n'impliquait pas nécessairement l'exclusion du

support impérial à un personnage religieux éminent.51

51pour des études sur le taoïsme à l'époque des Tang, voir: Kohn et Kirldand (2000) et la biographie
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Lefactionalisme gictant les associations sociales, professionnelles, et probablement

aussi religieuses (selonle modèle d'Abner Cohen) pendant les Tang, nous répétons

notre conviction de la grande probabilité de l'association du groupe avec un,e élite

régionale. fi est possible que suite à la fragmentation de la Chine qui s'ensuivit, cette

élite, possiblement localisé dans la capitale où le haut lieu de l'école semblait résider,

auraitperdue son ascendance sur la maison impériale et qu'elle n'aurait plus fait partie

du groupe associé au pouvoir. Yuanzhao mourrut en 800, et le mouvement disparut

comme entité autonome en Chine avec la persécution de 845.

À la suite de ces réflexions, nous sommes en droit à nous demander qu'elles étaient la

valeur de la croyance et des convictions religieuses au sein de toute cette politique.

L'engouement des élites et de la population pour le bouddhisme ne s'explique pas

seulement par les nécessités monétaires et fIscales tel.que souligné par Ch'en (1956) et

Gemet (1995). La popularité du bouddhisme et du taoïsme à l'époque était

incontestable, comme celle de l'islam et du christianisme aujourd'hui. Cela n'empêche

pas la politique de s'y insérer et même de s'en servir à des [ms intéressées. Le degré

de croyance dans le pouvoir des rites à caractères magiques comme ceux du MMVR,

du Mahamegha sYtra. du Renwang jing" et des au.tres. écrits, bouddhistes ou taoïstes,

n'est pas facilement mesurable. Et c'est ce que nous essayons ici de faire,connaître

l'importance réelle des textes comme le MMVR lors de l'apogée de l'école qui les
-

particulièrement exhaustive (pp. 375-383). Pour ce qui est du bouddhisme pendant la même période, voir

Weinstein (1987).
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propagea en Chine. Les justifications dogmatiques n'expliquent pas, en tout cas ne

sont pas suffisantes, pour justifier la conduite d'un rituel. En définitive, le «fils du

Ciel» peut opter pour le rejet ou l'adoption du système religieux et de ses dogmes.

Nous croyons que les véritables raisons, lorsqu'elles ne sont pas déclarées, sont sous

jacentes et de nature sociales ou politiques comme nousyenons d'exposer. Ainsi, le

rôle de l'empereur dans la perfonnance des rites ésotériques commandés par l'état était

crucial. Ses convictions personnelles sur la religion et ses croyances sur l'efficacité des

rituels magiques ne sont pas des éléments essentiels. Le modèle du personnage de

l'empereur imposait un devoir, qui était de protéger et de veiller au bien-être de ses

sujets. La protection de l'état était donc un rôle qui devait être accompli, en usant de

tous les moyens disponibles au souverain. Nous croyons que c'est à l'intérieur de cette

culture impériale de devoir, vision confucéenne, que s'inscrivait le support impérial

(donc publique) d'un rite, d'une école, d'un groupe et de l'élite qui la supportait. Pour

qu'une stratégie rituélique atteigne la personne de l'empereur, il faut qu'elle soit

supportée par des membres de son entourage qui, à l'époque des Tang, était composée

d'aristocrates et des membres des grandes familles de l'élites chinoises. La décision de

la conduite, ou de la commande du rituel était donc véritablement politique. La culture

impériale n'était probablement pas homogène. Le jeux des différentes factions à la

courdevait créer une atmosphère d'intrigues et de parti pris, où différentes cultures

d'élites rivalisaient pour réaliser leur buts partisan. C'est dans ce sens que les rites sont

créateurs ainsi que des manifestations de réalités politiques. Nous sommes de l'avis

que la conduite à la cour des rites du MMVR et des autres rites associés à l'école

ésotérique avait des fonctions politiques défmitives et que les discours relatifs à la
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croyance étaient de nature justificatifs, sinon mystificateurs.

Cette position ne dénigre pas la valeur des théories et des dogmes bouddhistes qui ont

servi àla création des textes et des rites tantriques. Pour que tout rite soit supporté, il

est néçessaire qu'il contienne assez de significations pour que ceux qui y sont intéressé

y retrouve une valeur morale, religieuse, et idéologique. Nous croyons qu'aucun rituel

ne pourrait perdurer aussi longtemps que le MMVR s'il n'avait pas contenu quelque

chose qui aurait été jugé très importantpar ceux qui l'on conçu et qui en ont élaboré les

rites. Cet écrit ne possédant pas de discours philosophiques, nous ne voyons pour

l'instant pas d'autres options que celles des noms, du panthéon, et de la tradition

chinoise rituélique des incantations qui fut le sujet déjà des explorations de cette thèse.

Notre discours a aussi une forme circulaire.

Conclusion

«Believing with Max Weber, that man is an animal suspended in webs

of significance he himself has spun, 1 take culture to be those webs, and

the analysis of it to be, therefore, not an experimental science in search

of law but an interpretive one is search of meanmg.» (Geertz (1973) p.

5)

Nous voudrions présenter les considérations théoriques suivantes pour soulevé la

pertinence des explorations qui ont été présenté jusqu'ici dans cet essai. Ce que nous
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avons recherché toutau long de notre exposé furent lesraisons qui ont produit, soutenu

et rendu populaire le grimoire énigmatique qu'est le MMVR. Malgré le fait que nous

ne sommes pas ni anthropologue, ni sociologue ni ethnoloque, nous avons cru bon

d'utiliser des théories sur le rituel et la politique produites par de tels savants car elles

seules nous semblaient répondre aux questions de notre quête sur la fonction ainsi que

la signification du phénomène du MMVR. Nous nous sommes contenté d'en exposer en

cette étude les théories les plus utiles et qui facilitaient l'interprétation des phénomènes

reliés aux l'écrits.52

Au premier chapitre, nous avons examiné comment les mythes du MMVR légitimaient

non seulement la méthode de procéder pour Se débarrasser ou prévenir les calamités,

mais aussi dictaient une manière magique d'opérer. Nos conclusions sur l'égard de

l'efficacité du rituel sont, entre autres, qu'il fallait qu'il y ait une conjonction de

différents éléments tous en relation avec un charisme dont les source seraient 1) le

Bouddha et tout ce qui procède de sa personne conceptuelle (paroles, sons, actions,

enseignements); et 2) l'organisation légitime qu'il créa avec ses différentes

manifestations physiques (temples, stiipa, monastères, disciples et leurs reliques, etc).

Nous avons d'ailleurs utilisé la liste deSpiro des treize associations qui conféraient le

pouvoirjugé nécessaire aux bons résultats du rituel. Cette puissance sous-entendue est

articulée et dirigée par les récitations, l'utilisation d'encens et d'une aire rituélique, le

tout probablement accompagné de visualisations.

52pour une exposition des recherches, méthodes et conceptions élaborées sur le rituel, voir Bell (1997).
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Un certain nombre de prérequis doivent être présents dans le lieu comme dans la

personne des officiants et des personnes qui ont accordé leur patronage. L'importance

de ces dernière~grandit en fonction de leur statut social et de l'influence qu'elles

possèdent. Donc, pOur que le rite «soit efficace»., il faut que l'officant principal ait la

foi dans les Trois Joyaux, une vie pure, et pratique la vertu du don. (Chapitre un)

En ce qui concerne l'opération magique, il faut que le Bouddha lui-même en soit la

source et que son influence continue d'opérée d'une manière secrète et cachées puisque

sa personne n'existe plus au sein du saIflsiira. Cette dernière se manifeste par les sons,

les formules qui une fois associées au désir de l'adepte manifesté par ses pétitions

répétitives provoquent les résultats recherchés dans la réalité quotidienne. Les mots

constituentla quitessence del'action. Ils sont les paroles de vérité, les actes de foi

identiques à ceux du chasseur de laMMJ qui a été mis au défit par le Roi-Paon-à

l'éclat-d'or de libérer tous les animaux qu'il tenait en captivité. Les buts de toutes ces

opérations sont manifestements matériels à prime abord, clone particularistes, mais ont

été utilisé par les empereurs chinois et japonais pour des [ms universalistes comme

nous l'avons vu. (Chapitre trois)

Ce pouvoir, source de manifestation qui est sensé être manipulé, a été mentionné par

Weber (1864-1920) comme étant le charisme. Une concept apparenté au «don de

grace» utilisé daus la littérature ancienne du.christianisme. (Weber (1947) p. 106 et

106 n. 30) Il le décrivait comme une qualité surhumaine ayant des attributs de pouvoir
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et d'habileté surnaturelles. Ces dispositions extraordinaires provenaient des dieux et

légitimaient l'autorité comme le droit au règne. (Weber (1947) pp. 358-359)

Toutefois, cette dernière qualité devait être reconnue par les sujets (donc conférée) et

pouvait être perdue (comme le Mandat Céleste). La reconnaisance du phénomène était

donc une affaire corporative, et Weber conçevaitson existence au sein des sociétés

communales où l'émotion et les rapports humains directs avec le personnage

charismatique existaient. TI l'opposait aux autorités légales, bureaucratiques donc, pour

lui, rationnelles. La magie et le charisme étaient donc vus comme en opposition

directe avec l'évolution de la société moderne. (Weber (1947) p. 361) Cela n'a pas

empêché Weber de considéré deux sortes de charismes. Le premier est celui que nous

venons de voir et qui s'attache à un individu en particulier. Celui-là est prophète,

danceur extatique, chaman, et rédempteur. (Morris (1987) p. 72) Le deuxième est la

qualité qui se dégage d'une position hiérarchique, bureaucratique ou sociale d'autorité

et qui transmet son influence à l'individu qui l'occupe momentanément. (Leach et al.

(2000) 2: 365; Morris (1987) p. 71) Nous avons vu comment les bouddhistes conçoivent

Brahma comme le titre d'une position officielle dans la bureaucracie du saqlsara et non

comme un nom personnel attaché à un individu bien précis.

La contradiction apparente de ces deux propositions, c'est-à-dire, le charisme comme

étant irrationel mais toutefois existant à l'intérieur d'une société basée sur les principes

de la raison, a été relevé par Morris. (1987) pp. 86-87) Cela implique que la religion et

la magie, conçues comme étant antithétiques par Weber et un.bon nombre de ses

contemporains. continuaient d'exister à l'intérieur des sociétés ~ites modernes mais
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qu'elles perdaientdu terrain et auraient tendances à disparaître. Cette vision de

l'évolution de la société depuis un état «primitif» jusqu'à une évolution vers la logique

de la pensée scientifique s'inscrivait à l'intérieur des préoccupations de l'époque qui

voyaient un abandon graduel des croyances et des pratiques religieuses en faveur à de

la pensée scientifique. Celles-là ont été abandonné après la reconnaissance de la

nature illusoire de la conception de <<primitif». (Bell (1997) pp. 46-52)

Pour les besoins de cet exposé, nous croyons important de nous attarder à cette notion

de charisme car elle légitime l'utilisations de certains procédés qui furent fortement

recommendés par le MMVR. Willnet et Willner (1965) ont élaboré la défmition de

Weber en stipulant que le charisme étaitla capacité «d'un chef de créer un sentiment

de révérence, de dévotion et d'émoi.» (<<...as a leader's capacity to elicit from a

following deference, devotion and awe toward himself as the source of authority.»)(via

Bames (1978) p. 2) Cette émotion nous provient de l'expérience qu'ont des disciples

de leur propre maître. Elle est une foi développée à l'intérieur l'individu d'abord, et

ensuite optionellement dans ses enseignements, et dans le statut qui lui est accordé. par

les membres de sa congrégation ou de sa société. Ainsi, le Bouddha a suprême autorité

et ses enseignements constituants ce que ses disciples considèrent sa religion (son

dharma) conÎerent un charisme pouvant affecté la réalité physique. Ce statut est

accordé au Bouddha, aux écrits et dires qui lui sont attribués par quiconque place sa foi

dans les Trois Joyaux et se reconnaît comme membre de la commmunauté bouddhiste.

Le Bouddha, pour les générations suivantes et ses prosélytes chinois, était un symbole.
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li était une représentation défInie par les caractéristiques et les attributs qui lui furent

conférés explicitement dans les écrits du canon bouddhiste et implicitement dans les

rituels comme ceux du MMVR. Simplement par la conduite du rituel, l'offIciant

souscrivait à la reconnaissance du charisme du Bouddha, des dieux, et de tous ce qui

était prescrit., principes et sous-entendus dans le texte. Les actions proposées par le

personnage du Bouddha, dans ses multiples manifestations, transpiraient donc de. son

charisme et de son pouvoir. Par extension, les divinités des textes étaient donc sujettes

aux pouvoirs du Bouddha et de ses disciples simplement par le fait d'être répertoriés à

l'intérieur du canon scriptural.

Ce charisme qui est articulé dans le rituel, c'est un certain pouvoir. Ce dernier terme,

difficile à préciser, provient du latin potesta et a été défnrit par Negri comme: «...the

centralized, mediating, transcendental force of command.» (Negri (1991) p. xili)ll est

difficileIIlent observable sinon par ses effets ou encore par les actions qu'il suscite.

On l'observe en action et symboliquement dans les rites. Grimes a noté par exemple,

que le pouvoir est central aux cérémonies de toutes sortes. Sous une forme symbolique

ou une autre, la force d'agir de manière décisive est constamment présentée aux

participants (acteurs et spectateurs) par le discours et les démonstrations. Il soulève

aussi sa nature ambiguë par le fajt que cette puissance peut provoquer des conflits

comme aussi pouvant les résoudre. (Grimes (1995) p. 48) Le MMVR est un outil

presque de nature militaire. Par l'utilisation de ses rites, on peut pacffierpar l'amnistie

démontré dans les souhaits de bienveillances envers les serpents, comme on peut
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détruire en faisant éclater la tête des fauteurs de troubles en sept morceaux comme le

bourjon de l'arjaka-mafijarï. (Chapite six (faishô 982.19:420a5»

Les rites possèdent tous une certaine prédestination. C'est-à-dire que les messages

sont clairement explicités et sont amplifiés à un niveau cosmique, comme dans le cas

du rituel du bain royal à Madagascar. (Bloch (1987» Là, le rituel est synchronisé avec

des configurations astrologiques, des notions légendaires de charisme sur le royaume,

le système de la royauté, et toute la rhétorique symbolique et politique d'ordre, de paix

et de. droit de règne divin. (Bloch (1987) pp. 283-284)

La séquence des différents.moments du rituel est presque toujours invariable et connue.

À l'intérieur du rite régulier, le personnage du souverain remplit le rôle qui lui a été

assigné et qui est de se présenter comme père de famille, ce dernier étant composée de

tous ses sujets-enfants. Par ses bénédictions il désigne un état inviolable d'ordre et de

stations sociales et s'inscrit à l'intérieur d'une hiérarchie intemporelle de souverains.

(Bloch (1998) p. 286) Pour Bloch, de. tel rites sont une espèce de parodie théâtrale qui

masquent la véritable fonction de toutes ces cérémonies, l'exercise d'une forme de

pouvoir. «The ritual clearly demonstrates the legitimation of authority, making royal

power an essential aspect of cosmic social and emotional order which is unitary and

unquestionable.» (Bloch (1987) p. 294)

Notre rituel du MMVR est aussi de nature cosmique en cela qu'il met à l'action les

forces les plus importantes de l'univers, celles des dieux qui ont effets sur la destinée
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humaine, les événements naturels du monde et le bien-être de l'état À l'encontre des

cérémonies publiques, il est fort probable que dans le cas de notre texte, la conduite de

ses rites à la cour auraient pu être faite dans l'intimité d'un autel impérial au sein du

palais. Quoique l'audience aurait été limité (surtoutdans les cas où le rituel était fait la

nuit), il n'y a aucun doute que la notoriété de la pratique de tel rites, surtout lorsque

commandés par un empereur, était publique. L'effet des rites se répercutent sur les

gens. Ceci est dit en parallèle avec la remarque de Gil qui est qu'en défmitive, le

pouvoir n'agit que par et sur des gens. (Gill (1998) p. 84)

Le rituel est une action à réitérer et il est aussi la re-création d'un système utopique. En

effet, tout comme l'idéal du Zbouli etdu modèle qu'il propose de la société impériale

idéale, les cérémonies commémoratives, les rituels communautaires et les autres,

n'oubliant pas ceux d'afflictions du MMVR, font usages de modèles opérationels bien

établis. fis ne sont pas des nouveautés et ne suggèrent pas leurs méthodes mais les

dictent, voire mêmeles imposent. Toutes les séquences du rituel suivent les différentes

étapes du récit (comme dans le cas de celle qui nous intéresse ici) ou des événements

successifs qui ont été préalablement établi.

Geertz dansson classique Negara (1980) a décrit les rituels royaux d'accessions et de

commémorations des rois de Bali qui par la récitation de leur lignées hériditaires

clâmaient leur droit autocratique à la souveraineté. TI n'y a aucun doute que ceux-là

revendiquaient leur place au sein.de leur société sous l'égide de l'ordre instauré par les

rois-sages de l'antiquité qui s'installèrent en conquérants en 1343. Cette années-là, le
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royaume javanais de Majapahit s'empara de l'île et envoya un des quatre ms semi-

divins de son conseiller principal, un brahmane, régner sur l'île. Celui-là s'installa à la

frontière de Java et de Bali à Samprangan. Son successeur (son jeune frère) déplaça la

capitale à un endroit près de Klungkung dans la partie orientale de l'île qui demeura

jusqu'à l'invasion des Hollandais la capitale spirituelle (negara) du pays. (Geertz

(1980) p. 14)

La nature géographique de Bali est telle que l'île est divisée par plusieurs volcans

séparés par de profondes vallées, de véritables ravins. Le déplacement d'une ville à

l'autre s'effectue non pas directement d'une vallée à l'autre mais plus facilement par

une descente vers la côte, suivit d'un court trajet sur les rivages, pour ensuite remonter

la vallée appropriée jusqu'à destination. L'effet d'une telle disposition géographique a

favorisé la fragmentation du pouvoir central au profit des seigneurs locaux de telle

manière que le roi de Klungkung ne conservait son titre que nominalement. (Geertz

(1980) pp. 19-20)

Les seigneurs eux rattachaient leur héritage et leur légitimité à leurs ancêtres qui

étaient.oo des nobles qui avaient accompagné le premier souverain après la conquête.

Ainsi, le droit au règne trouvait-il sa légitimité dans l'héridité liée à la personne du

souverain de Klungkung. C'est pourquoi, malgré leur autonomie acquise, les seigneurs

locaux ont-ils continué pendant si longtemps à commémorer par des cérémonies de

masses la fonction nominale de souverain au descendant de la capitale spirituelle de

Bali tout en déclamant la légitimité de leur gouverne par les liens du sang. (Geertz
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(1980) p. 16)

Les seigneurs, inspirés par le modèle de Klunglrung, ont recherché à créer leur propre

negara. pour ce faire, ils adoptèrent les rituels royaux dans leur répertoire de

cérémonies comme les funérailles. Ces dernières ,par exemple. donnait l'occasion de

construire d'immenses bûchers funéraires où étaient empilés tissus, monnaies chinoises,

et une panoplie de biens de tous genres. Laicérémonie s'accompagnait de milliers de

sacrifices de toutes sortes, incluant le sacrifice par le feu des veuves. (Geertz (1980) p.

119) Geertz conclut:

«The state cult was not a cult of the state. It was an argument, made

over and over again in the insistent vocabulary ofritual, that wordly

status has a cosmic base, that hierarchy is the goveming principle of the

universe, and that the arrangements of human lue are but

approximations, more close orless, to those of the divine.» (Geertz

(1980) p. 102)

Leach avait bien raison de constater que les rituels étaient des moments de

comportements occasionnels qui manifestaient d'une manière explicite ce qui était

autrement qu'une fiction. (Leach et al. (2000) 1: 158 et 156)

Les rites du MMVR, loin des représentations dramatiques des funérailles royales de
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Bali comportaient néanmoins une vision de l'ordre du monde. Elle était la même que

celle deTA~anatïyasütra, c'est-à-dire, un monde où l'autorité légale du Bouddha

conférait le droit aux ya.k$a et aux autres protecteurs du Dharma de sévir et de

réprimander (voire même d'exécuter) les démons qui osaient faire du mal aux croyants

bouddhistes. En conséquence, nous sommes à même de nous interrroger sur le

comportement sanctionné de ces esprits envers les êtres qui professaient d'autres

croyances.

Croyance, foi et territoire, n'y a-t-il pas là une relation? Le MMVR est une carte

géographique spirituelle simplement par la détermination des lieux de juridictions des

membres du panthéon. Nous avons déjà vu les territoires couverts par ceux-là. Les

trois mondes célestes, terrestres et souterrains en sont les provinces. Les cieux sont

peuplés de brahma, des garuda, naksatra et compagnie. La terre est couverte de yak$a

qui sont, ou bien seigneurs de cités célèbres, ou habitent dans les contrées désertes et

les forêts. Les terres qu'ils n'occupent pas se retrouvent dominées parles reines des

rivières, les rois des montagnes, les grande-mères (mahiimatrika) comme Ekajata ou

d'autres encore. Les mondes souterrains sont contrôlés par les naga ou encore Yama

avec les assistants de ses enfers.

Beaucoup des membres de ce panthéon devinrent des célébrités en Chine. Des contes

populaires chinois comme celui de Mulian qui sauva sa mère par sa descente aux

enfers a servit à initier le. peuple aux membres du panthéon bouddhique. Indra y est

dépeint comme le plus puissant des dieux et le serviteur personnel du Bouddha. (Teiser
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(1988) p. 136) Yama lui est l'administrateur impartial des enfers et fut connu par les

rites du Shuilou (*j1i) dont la popularité ne cessa de grandir à partir du vre siècle Cette

cérémonie devint une véritable célébration publique dont le but avouer était de secourir

les âmes perdues aux enfers. (Strlckmann (1996) p.379) Les grands monastères y

consacraient l'usage presqu'exclusif d'une grande salle qui nécessitait une ouverture

suffisamment grande pour pennettre le passage des grandes processions de moines

durant le rituel. (Prip-M~ller (1937) p. 156)

Les festivals populaires tout comme les grandes cérémonies des temples attiraient les

diseurs d'histoires populaires qui à l'aide de leurrouleaux illustrés racontaient d'une

manière dramatique les affres des enfers et la justice de Yama. (Mair (1988)) Même

les personnages plus obscurs comme les Daga Nanda et Upananda connurent leurs

heures de célébrités. Ces derniers résidaient dans les eaux primordiales au pied de la

montagne universelle (sumeru). Un jour, il créèrent de grands remous et secouèrent

cette montagne alors que le Bouddha s'apprêtait à prêcher. C'est ainsi que par

l'intervention des disciples du maître, ceux-ci purent être subjugés. Leurs méfaits

furent racontés encore et encore dans les foires locales ou lors des festivitiés. (Teiser

(1988) p. 136)

Ainsi, ces personnages, comme plusieurs autres, ont conquis l'imagination populaire.

Leur habitations s'étendaient dans toutes les directions du cosmos. Le MMVR pourtant

ne les répertorie pas sous les mentions des hauts faits qui les firentt connaître. Ses

liste.s sont à tels points dénudées de détails. style bureaucratique, qu'un inventaire de
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comptabilité pourrait rivaliser en intérêt. En effet, les personnages qui dans d'autres

contextes brillent par le"UI' exploits et méfaits~eperdent au milieu des centaines

d'autres noms d'êtres aussi augustes, certes, mais combien ésotériques et certains

inconnus probablement mêmes des spécialistes. L'emphase n'est pas sur la gloire du

panthéon mais semble résider par le"UI' nombre et leurs positions géographiques.

Thomas Allsen dans une courte étude sur la sociétédes mongols du temps des qaghans

a souligné l'importance de la géographie dans les appels à la légitimité. Les

successeurs immédiats de Chinggis Qan dépendaient dans une large mesure du contrôle

et de la possession de· territoires symboliques. Le& deux régions les plus importantes

symboliquement étaient: 1) celle du tombeau de leur illustre ancêtre dont

l'emplacement était connu sous le titre de Burgan Qaldun (~~Montagnedu Saule Sacré»

ou encore «Falaise du Bouddha»); 2) et celui de Qara Qorum, capitale mongole

stratégique qui se situait aux ca.rrefours des routes de commerce et donnaitaccès au

Turkestan. (Allsen (1996) pp. 118-123)

Les chefs mongols attachaient des pouvoir spirituels à ces deux localisations et y

associaient des idéologies nationalistes. C'est ainsi que le contrôle de ces deux régions

devint impératif pour Ceux qui cherchaient à succéder au trône de Chinggis Qan. Ces

lieux possédaient donc une importance spirituelle, un charisme. À Burgan Qaldun, on

localisait l'autel ancestral de l'ethnie qui légitimait le pouvoir du règne du qaghan. Ce

dernier emplacement était une zone interdite. Elle devint un vaste cimetière où les

tombeaux des notables, fait de troncs d'arbres selon la tradition, étaient cachés. C'est
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ainsi que cette région tabou encouragea la solidarité d'un certain groupe d'élite qui

possédait des ancêtres enterrés là. (Allsen (1996) p. 129)

Qara Qorum était un endroit publique où l'appareillage du gouvemementétait

démontré dans toute sa splendeur. La ville sollicitait la présence d'artisans venus de

tous les coins de l'Asie et du Moyen-Orient. L'accumulation d'artisans et de gens de

talents à la cour propageait la notion de la majesté du pouvoir du monarque. On

attachait une importance toute spéciale à l'acquisition des oeuvres d'arts ainsi qu'aux

pratiques religieuses, commencées par les taoïstes, qlÛ ava.ient pour buts la

préservation erle bienfait de l'état. (Allsen (1996) p. 129) «The craft of the smith

ranks immediately afterthe shaman's vocation in importance.» (Éliade (1964) p.470)

Les mécanismes de la transformation de la matière et de la technique étaient regardés à

l'époque comme des arts magiques,.presques mystiques. Ces objets étaient donc

porteurs de charisme, de pouvoir ma.gique. C'était une activité régulière des souverains

rechercher et de collectionner les objets artistiques jugés charismatiques. (Helms

(1993) pp. 69-87) Anna Seidel a démontré l'existence de cette tradition à l'époque des

Han et de l'importance que prirent les trésors, les écrits et les chartes talismaniques

dans la culture inlpériale chinoise. Les souverains Han en plus de maintenir à la cour

une suite d'occultistes et de savants dans les arts magiques, recherchaient les «objets

de pouvoir». Les bronzes de l'antiquité, par exemple, étaient considérés comme de

véritables talismans qui ajoutaient au charisme spirituel du souverain. Les écritures

possédaient aussi des vertus magiques. Les esprits qui y étaient mentionnés
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chevauchaient les graphies et les caractères mystiques inscrits. Bientôt, des chartes

symboliques exprimant à l'aide des nombres et des figures symboliques, plus concises

que les écrits, furent produites et présentées à la cour comme étant des révélations des

Augustes Célestes, ou encore du Seigneur Lao (Taishang laojun :tJ:A3~) (Seidel

(1983) et 1969»

Objets et territoires sont des possessions, d'envergures différentes certes. Toutes les

terres chinoises n'étaient-elles pas les possessions nominales de l'empereur? La

conception du royaume central (zhongguo $1iV) était construite non seulement avec des

idéologies bien définies mais aussi incluait des points de repères, des montagnes, des

cours d'eaux, des capitales anciennes, et des cimetières royaux. Le Classigue des

monts et de§ mers CShanhai jing Il!tijMr!) fut un de ces premiers répertoires décrivant la

Chine, ses frontières et auxpeuplades vus à travers l'esprit du temps. (Mathieu (1983»

Les taoïstes ont aussi incorporé la géographie de leur pays dans leur système religieux.

Ils donnaient aux montagnes sacrées des dimensions cosmiques, mystiques et morales.

Celles-là, en plus d'être parsemées de grottes célestes et de passages secrets s'ouvrant

sur différents lieux de la terre et de l'empyrée, étaient en résonnance avec la structure

même du corps humain e.t par extension, de tout l'univers. On se promenait à

l'intérieur du corps comme on se promenait à travers la Chine et le cosmos, là où les

divinités résidaient. (Robinet (1979); Schafer (1977»

Les codes rituéliqes des Tang comme le Zhenguan Li (J!tIHI), le Kaiyuan Li OJ\iJ5GlI) et

les autres, regorgent des notions de géographies politiques liées aux circonvolutions
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riméliques des empereurs de l'antiquité de l'empire. Par ces actions symboliques,

l'empereur avait le devoir moral de faire connaître sa présence dans tous les quartiers

de l'empire. (Wechsler (1985) pp. 161-169 et in passim) Le Mingtang (EJIJ~),édifice

symbolique reproduisant le macrocosme de l'empire, était un véritable mal)t;fala

chinois. Les gestes symboliques posés dans cette enceinte par l'empereur se

répercutaient jusqu'aux frontières du royaume. (Wechsler (1985) pp. 195-211; Maspero

(1951); Soothill (1951); Liu, James T. C. (1973»

Le MMVR n'est pas seulement la géographie spirituelle d'une terre indienne avec ses

listes des ya.k$a, mais aussi de tout l'univers avec son répertoire de divinités des «trois

mondes» comme l'lOUS l'avons vu. Celles-là étaient les troupes du salut universel sous

la direction du souverain par l'entremise de son prêtre personnel, Amoghavajra. La

légitimité du commandement de l'empereur Tang ne s'incrivait pas à l'intérieur de son

personnage chinois, mais plutôt dans l'archétype du monarque universel (cakravartin).

Celui-ci, par son adhérence aux enseignements bouddhistes, la vertu de sa conduite

parfaite ainsi que son support personnel du Dharma, possédait le pouvoir moral

nécessaire. Ce pouvoir, dans notre cas, il le manifestait et l'articulait par le rituel du

MMVR.

Les ethnologues et anthropologistes du début du xxe .siècle comme Frazer, Durkheim,

Tylor, Robetson Smith et les autres ont insisté à faire une distinction entre magie et

religion. Pour eux, magie avait comme caractéristique une nature physique. La

religion était le résultat d'un avancement conceptuel de la pensée humaine. C'est ainsi
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que Dukheim voyaitla religion comme un phénomène communautaire alors que la

magie pour lui consistait en un acte solitaire et secret. «Le magicien a une clientèle,

non une Église.» (Durkheim (1915/1960) p. 62) Les buts des opérations magiques

étaient toujours physiques et concrets. Durkheim poursuit en précisant que les

Romains, les Ojibway, et les Mélanésiens par exemplepossédaienHous, sous une

forme ou une autre, un gardien-génie personnel qui pouvait oeuvrer à des fms

individuelles. (Durkheim (1913/1967) p. 63)

Malinowsky a rejeté ces arguments en précisant .que le rôle des opérations magiques

n'étaient pas nécéssairement d'obtenir mais de se débarrasser. Écarter les démons, les

calamités, les malheurs de toutes sortes. Sous cette fonction, elles apportaient un

soulagement à l'incertitude et à l'anxiété. Au cour de ses recherches sur le terrain en

Mélanésie, Malinowski a remarqué le comportement général des autochtones et l'usage

régulier de procédures magiques. La plupart des instances où ily avait recours à la

magie étaient là où l'imprévisible régnait. Ainsi, la pêche dans les lagons ne

s'accompagnait pas de magie. Après tout, l'environnement était familier et les

résultats plus ou moÎr1s certains. li fi'en était pas ainsi des expéditions de pêche en

haute mer. Celles-là débutaient après la conduite de rites magiques. lis étaient

manipulatifs et s'opéraient avec des formules et des attitudes de commandements.

Leurs buts n'étaient pas de faire en sorte que la pêche soit fructueuse mais plutôt de

prévenir qu'aucunes calamités ne surviennent. (Malinowsky (1955) pp. 25-35) La

magie était le résultat d'états émotifs en face de l'incertitude et des dangers. (Evans

Pritchard (1965) p. 40) Evans-Pritchard, un critique de Malinowsky, croyait que
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l'utilisation de la magie n'était pas pour éliminer les tensions mais plutôt de prévenir

ces dernières de se manifester. (Evans-Pritchard (1965) p. 45)

De toutes ce tergiversations intellectuelles, il semble en ressortir la difficulté de

produire une défInition acceptable du mot magie. Nous ne voulons pas nous engager

dans les controverses qui sont survenues autour de ce concept. Nous renvoyons le

lecteur au résumé du débat par Bell. «(1997) pp. 46-52) Nous sommes de l'avis que

celui-ci fut résolu partiellement par Mary Douglas (1978) qui a trancher avec la simple

réflection que la magie est d'abord et avant tout un rituel, un «ritualisme magique».

(Douglas (1978) p. 28) C'est-à-dire que toute magie s'opère à l'intérieur d'un

comportement prédéterminé qui est une réflexion de formes particulières de

l'organisation sociale.

Ces formes particulières que sont les usages rituéliques chinois ont été discuté au

chapitre trois. Nous avons vu comment le MMVR parlait un langage rituélique

similaire et que sont introduction en terre chinoise, à ce niveau du moins, ne fut pas

difficile. Som discour est une grammaire de pétitions et d'incantations. Par contre,la

langue même du MMVR est tout autre chose. Les dhiiraJ)f ne signifiaient rien de

compréhensible pour la plupart des chinois, même pour les lettrés. C'était un langage

secret et élitiste, seulement comprit des initiés de hauts calibres, les sages immortels

dans l'imagination populaire. C'était un dialecte céleste. Nous avons choisi cette

dernière expression pour les connotations bien chinoises qu'elle évoque. Comme nous

l'avons démontré, l'occultisme a une longue histoire en Chine. ,L'incompréhension des



343
paroles mystiques n'était pas un phénomène nouveaux. En fait, une société élitiste de

lettré qui domine socialement, politiquement et culturellement une grande population

paysane, elle-même illettrée, représente un terrain particulièrement favorable pour le

développement d'une vénération populaire envers l'écriture et les graphies (Fairbank &

Reischauer (1989) p. 26), et un folklore d'êtres transcendants padant un langage

inintelligible mais plein de puissance. Cet accès dénié aux illettrés rendait ces derniers

particulièrement susceptibles au contrôle idéologique de l'élite et limitait leur culture

aux contes populaires, légendes, aux sermons, et aux racontars. (Johnson (1985) p. 38)

La culture populaire de la Chine traditionnelle n'était pas inconnue de l'élite. Elle fut

mise par écrit et disséminée à travers les différentes couches des lettrés, notamment par

l'entremise de la société féminine. (Issei (1985) p. 143) Certaines ballades populaires

devinrent même des classiques étudiés par les membres de l'aristocratie. Il y avait

donc un mouvement culturel depuis le haut de la société vers le bas et vice versa. (Issei

(1985) p. 159; Mair (1985) p. 356) Aussi, nous croyons que même si le language des

formules sanskrites du MMVR était hermétique, la récitation de ces formules pardes

spécialistes d'un culte élitiste était culturellement acceptable. Cela s'inscrivait à

l'intérieur d'une mystique cultivée par les adeptes de la magie et de l'occultisme.

Comme nous l'avons mentionné dans ce chapitre, le symbolisme profond du rituel n'est

pas toujours connu des officiants. La conduite du rite depuis son début jusqu'à sa

conclusion est nécessaire, mais aussi longtemps que l'acte soit posé proprement en

accord avec les règles, sa fonction a été rempli. L'analyse de la signification exacte du
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sens desfonnules est probablementpossible. Enes prennent une place considérable

dans notre écrit mais leur sens est trop hennétique et dépasent notre expertise à les

déchiffrer. Le MMVR n'est pas le seul rituel à utiliser de tel combinaisons de sons

mélangés à des phrases ou mots intelligibles. Nous avons déjà soulj.gné l'usage des

syllabes-gennes utilisées pour les invocations comme pour les mantra et lesfonnules

magiques à travers la tradition bouddhiste en général. (Chapitres deux, trois et quatre)

Stanley Tambiah a remarqué une hiérarchie dans les sons invocatoires utilisés dans le

bouddhisme singalais. Cene-là se manifestait par le dialecte utilisé dans les fonnules

apparamment inintelligibles qui ajustaient leur langage en accord avec la divinité ou le

démon à qui ils s'adressaient. Le sanskrit était utilisé lors des adresses aux dieux

hindous. Le pali servait pour les fonnules dédiées au Bouddha et qui narraient les

thèmes de s.es enseignements. Le cingalais racontait les mythes. Lorsque les démons

nécessitaient des interventions, on utilisait un mélangèdemots provenant du persan,

bengalais, tamil, pali, sanskrit, malais, et telugu. (Tambiah (1968) p. 177) En plus, le

mode du langage changeait en accord avec les personnages divins qui étaient invoqués

all.xdifférents moments du rite. Ainsi, le langage des démons .aurait été construit pour

manifester force et pouvoir avec une intelligibilité nulle.

Tambiah poursuit en signalant trois différents usages du langage qu'il a pu remarquer

de leur utilisation dans les rites du nord de la Thailande. 1) TI Ya la récitation des sütra

bouddhistes en pali, une langue canonique morte, qui par cons.équent rend les textes

incompréhensibles à la population. 2) Dans les rites communautaires dlinaugurations
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et les autres cérémonies populaires, on utilise le vernaculaire connu de tous. 3) Dans

les rites qui nous intéressent, c'est-à-dire les exorcismes, des mantras secrets sont

utilisés. Cela est plus ou moins entendu de la part des participants car le contexte

permet cet état de choses. (Tambiah (1968) p. 179) Ici, nous rejoignons ce que nous

venons de proposer plus haut. Les incantations sont un langage ésotérique et une

manière de communiquer avec les démons qui sont .censés en comprendre le sens. Le

comportement de l'exorciste lors du rituelle transforme en mangeur de démons. Il fait

tout pour avoir l'air plus méchant et puissant que ses adversaires. Tambiah l'appele:

«la thérapie.de choc.» Dans ce contexte, les onomatopés et les syllabes sont

prononcées avec force. (Tambiah (1968) p. 179)

Les rites bouddhiquescSingalais utilisent le piili qui est réputé posséder, encore une

fois, un certain charisme. Les sütTa chinois, incluant le nôtre, ont toutefois été traduit

dans la langue de Confucius, à l'exception des formules qui ont été conservé en pseudo-

sanskrit.53 Quel en est la raison de cet hermétisme apparent? Trois raisons sont

évoquées. 1) Le Bouddha a enseigné par l'entremise des mots. 2) Le Dharma, sa

doctrine, en·est la collection. 3) La Sangha, la communauté,a toute légitimité,. par le

bienfait de ses pratiques du Dharma, à réciter les mots du Bouddha. Le mot possède un

certain pouvoir, même s'il n'est pas nécessairement compris.

Tambiah a conçu s<musage rituélique sous deux catégories empruntées aux linguistes:

la métaphore et la métonymie (l'expression du tout par une de ses parties). (Tambiah

S3Voir chapitre cinq au. sujet des langues canoniques bouddhiques.
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(1968) p. 189) Dans le MMVR, la menace de faire éclater la tête du démons hostile en

sept morceaux comme l'arjaka-maiIjan est une métaphore. Elle produit une image qui

transmet l'idée du geste et du but recherché. La plupart des rites font état de

l'utilisation de métaphores.

Le mantra suivant: «Jayajaya sujaya!» (<<Victoire victoire victoire totale!»)(Beyer

(1978) p. 226) prononcé àla conclusion d'un rituel est une métonymie. Elle est une

exclamation qui exulte non seulement des émotions mais aussi un sens bien précis qu'il

estinutile d'élaborer à cause de son contexte explicite. Aussi longtemps que l'on

demeure avec des mots qui possèdent un sens, même sans lien au niveau grammatical,

le geste contextuellement parlant, est clair. C'est pourquoi Tambiah a vu les

opérations magiques comme étant des gestes expressifs et métaphoriques qui

complétaient les entreprises auxquels elles se joignaient. À l'analyse de rituels

mélanésiens décrit par Malinowsky (et mal compris par ce dernier), il a clairement

démontré comment la plupart des incantations prennaient sens lorsqu'elles étaient

mises en contexte avec les activités, hors rituel, qui s'ensuivaient. Ainsi, les formules

d'offrandes: «Om argham ah hum! Om padyam ah Hum!» (<<Om de l'eau pour le

visage ah hum! Om de l'eau pour les pieds ah Hum! »), prennent tout leur sens lors de

la présentation des offrandes. Elles sont des procédures de bienséances (les upaciiras)

utilisées traditionnellement en In.<ie~ l'occllsion des réceptions royales et du culte.

(Eck(1985) p.47) Là où nous commencons à avoir de la difficulté est lorsque l'on

entreprend de comprendre le sens des syllabes qui entrecoupent les mots qui ont une

signification.
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Plusieurs hypothèses ont été avancées à ce sujet. Les premières par les spécialistes

bouddhistes qui ont aussi cherché à comprendre le geste de leurs formules. Nous nous

sommes déjà étendus sur le sujet au chapitre trois. Le symbolisme des syllabes-germes

en est un mais il demeure quand même un bon nombre de syllabes qui, comme dans les

fonnules du MMVR, sont répétées dix fois et mêmes plus. TI y a des dhara1)I qui

consistent en sons et qui sont très difficiles à comprendre. Leur hermétisme est total.

Par contre, comme l'a suggéré Fritz Staal, si ces formules correspondaient à une

structure musicale, probable avec la nature théâtrale du rituel, alors la.position des

syllables répondraient aux demandes du rythme et de la rime. Dans une culture orale,

les rythmes et les sons qui sont coordonnés possèdent des fonctions mnémoniques bien

connues. (Staal (1989)) Là où les sons en question auraient fait partie d'un système de

comportement non-verbal, c'est-à-dire de signes, de gestes et d'onomatopées, ils

auraient la valeur de métonymies.

Les constructions philosophiques similaires à la formule de l'aparacana nous semblent

des constructions idéologiques sophistiquées mais qui, en défmitive, n'ajoutent pas à la

légitimité, de la conduite du rituel. Elles sont des créations philosophiques qui

possèdent des valeurs intrisèques qui sont nécessaires dans la société des croyants. La

littérature spéculative bouddhiste, r abhidharma et les commentaires tantriques,

contient de vastes corpus interprétatifs, écris par des adeptes passionnés des pratiques

et de la philosophie bouddhiste. À l'image des francs-maçons créoles de la Sierra

Leone, il y en a qui en retirent de grandes satisfactions personnelles. Certains utilisent
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ces enseignements pour poursuivre leur quête de la vérité, et dans le cas des

bouddhistes, pour l'atteinte de l'Éveil. Cette profusion de significations dérivés du

symbolisme partout présent dans les rituels et les textes ésotériques est une nécessité.

Pour ceux qui les valorisent, il n'y a rien de comparable pour l'inspiration, la

profondeur des émotions, l'émoi des découvertes philosophiques et mystiques ainsi que

le sens personnel qu'ils provoquent. Les rites et toute l'appareillage symbolique qui

les accompagnent procurent une vision du monde ainsi que de la place de l'humain en

son sein. Le MMVR expose une certaine vision de l'ordre des choses ainsi qu'une

méthode pour l'action. Ces significations sont nécessaires carelles doivent être

présentes pour ceux qui les recherchent. Mais elles ne sont pas essentielles pour les

spectateurs et acteurs principaux du rite. Nous voyons la place de notre texte dans

l'arsenal d'Amoghavajra COmme une anne auquel il a pu faire appel pour remplir ses

fonctions d'officier de la cour. Un outil aussi essentiel que la demande qu'on en a faite

de son usage, sa pertinence se balançant au grés des caprices des circonstances du

moment. Le MMVR a probablement nécessité le support de l'appareillage mystique et

philosophique du srrs car l'économie du premier dans ses formulations doctrinales

demande une exégèse extérieure. C'est ce que nous croyons qu'Amoghavajra aurait

fait en utilisant les principes du srrs pour la pratique du MMVR et possiblement aussi

pour son exposition. Si le MMVR avait contenu de tels principes ouvertement

dogmatiques ouphilosophiques peut-être aurait-il été maintenu dans le cQurant

principal des pratiques bouddhiques qui eux possédaient tout l'apanage nécessaire pour

la création de cycles de pratiques, tantriques ou autre.
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Le culte de Mahamayürt comme dharal)f personnifiée a certainement dû prendre son

essor au temps de Srimitra. Il atteignit son apogée avec les traductions de Yijing et

d'Amoghavajra pendant la dynastie des Tang. À partir de cette période, le .culte

semble s'être poursuivit avec la spécialisation de rites prophylactiques pour écarter les

maladies et les calamités. Il n'y a pas de discours connu sur le MMVR qui dépeint

Mahamayürï sous la forme de yidam ou divinité tutélaire qui mène l'adepte à l'Éveil.

Malgré cela, le charisme de sa personnalité semble avoir perduré car elle est toujours

vénérée aujourd'hui en tant que membre des paîirak$a ou membre du plus grand

panthéon du Garbha-dhatu mal).f;iala. Les Tibétains semblent avoir été familier de la

pratique de son culte sous une fonne ouune autre car un contemporain de Tsong

Kha-pa, gZhon-nu-dpal (1391-1481), ne manque pas de citer une prédiction du

Mafijusrïmfila tantra associant Nagarjuna et Mahamayürï.

«In four hundred years after the death of the Tathagata, there will

appear a mOM named Naga.He will benefit the Doctrine, and will

attain the pramudita stage, and will live for six hundred years. This

Great Soul will attain realization with the help of the Vidya

Mahamayü.rI...» (Roerich (1949) p. 34)

La mémoire de son pouvoir a probablement été absorbée dans l'iconographie des

nombreuses divinités qui furent modelées après elle comme certains aspect de Tara et

d'autres membres du clan d'Amoghasiddhi comme Waddelll'~ proposé. En cela, nous
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pouvons affirmer qu'elle fut un des premiers modèles les plus influents qui servit à la

création du panthéon et peut-être même à celles de divinités qui maintenant possèdent

leur propre cycle tantrique.

Les propriétés démonifllges et d'augures du Paon demeurent toujours associées au

rituel. Le «vase de travail» (las-hum), une petite cruche utilisée pour la purillcation et

les rituels de consécrations est toujours surmonté de quelques plUIIles de paon. Ce vase

est utilisé pour générer à l'intérieur, dans son eau sanctifiée, la présence de divinités

courroucées comme Hayagriva. Celles-ci seront mises en action pour éliminer les

obstructions de toutes sortes qui pourraient nuire lm rituel. (Beyer (1978) pp. 409-414)

Certaines de ces divinités générés par le pouvoir de l'évocation et des visualisations

sont venues à occuper le centre de leur propre maI)c;iala. D'autres ne sont que des noms

oubliés. De notre Mahamayürï, il ne reste que son symbole. Un piètre souvenir d'une

divinité qui, à une autre époque, semblait destinée. à occuper une place plus importante

dans le panthéon bouddhique.
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Deuxième Partie

1. Introduction à la traduction du MMVR

Tout essai de traduction d'un écrit bouddhiste chinois se voit confronté à de grandes

difficultés d'interprétation et de choix souvent difficiles. Ce, particulièrement lorsqu'un

texte se veut une traduction d'un «original» sanskrit.

Lewis Lancaster dans son article sur la littérature bouddhiste a bien souligné l'ampleur

du problème. La tradition bouddhiste fut d'abord une tradition orale. Ce n'est que bien

plus tard que les paroles (sütra) du Bouddha Sakyamw;l.Ï furent mis par écrit. Les propos

du fondateur ayant été transmis oralement, le furent en plusieurs langues. Celles-ci

étaientprésumément des dialectes indiens. Le sanskrit, qui a bien souvent été considéré

comme la langue originale des textes bouddhiques, n'est en fait qu'une des langues

utilisées pour consigner les textes. Le pali, le PI'likrit, et une forme hybride de sanskrit

sont aussi d'autres langues qui furent utilisées. (Lancaster p. 219) De ces différentes

sources, des textes furent traduis en tibétain, en chinois et en d'autres. langues de

l'i\sie Centrale.

Bien que la langue écrite tibétaine ait été presque construite pour accomoder les règles

grammaticales sanskrites (Beyer (1992) pp. 345-350), il n'en a pas été ainsi du chinois.

Cette langue est tout à fait étrangère aux fmesses grammaticales du sanskrit ou des

autres langues citées plus haut.
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Lancaster précise avecêloquence pourquoi les éditeurs de textes bouddhiques sanskrits

font peu usage du chinois.

"One reason for this lapse is that Sanskrit editors fmd tittle in the

Chinese to assist them with the details of making deeisions .about the

bestreading. Thatis, editors of Indic manuseriptsare faeed with nouns

in three numbers; with three genders; with verbs in three>persons and

three numbers; with present, imperfeet, imperative, optative, perfeet,

aorist, future and eonditional; modes and tenses; with active, middle and

passive voice; with intensive, desiderative and causative conjunctions.

How far short of their needs is the Chinese with regard to such fine

points of grammar, for the language has no inflections for case, number,

ten~e, mood or voice." (Lancaster p. 222)

Les versions chinoises ont parfois mille ans d'ancienneté sur les «originaux» sanskrits.

Ainsi, la versions sanskrite la plus ancienne du MMVR est du xvne siècle alors que

celle deSengjiapoluo remonte à 516! (Lévi (1915)p. 26) lln'y a pas de texte sanskrit

de l'époque que l'on poUrrait défmir comme celui qui fut la base des traductions

chinoises.

Le prêtre Shingon Shuyo Takubo fit de grands effQrts pour reconstruire un original

sanskrit. Pour cela, il utilisa toutes les versions chinoises, tibétaines et sanskrites
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disponibles du MMVR. En plus, il fit appel aux versions des panna pali du Dïrgha-

nikaya pour s'aider dans ses reconstructions. Il n'y a pas de. doute que cet effort a porté

fruits et nous avons une version, nous dirions, «utopique» du MMVR. Pour ceux qui ont

un intérêt pour le culte de Mahamayoo et sa pratique dans le cadre d'une poursuite

religieus~, cette reconstitution pourrait être d'lffie grande utilité.

Toutefois, le but de notre traduction était surtout de rendre disponible une version du

MMVR qui fut probablement très autoritaire et représentante d'un aspect du

bouddhisme ésotérique chinois à son apogée. Telle fut une des raisons pour laquelle

nous avons choisie celle-ci.

Amoghavajra, né à Sri Lanka en 70S, arriva en Chine en 715.1 Il grandit en Chine sous

la tutelle de son maître, un patriarche du bouddhisme ésotérique, Vajrabodhi. Son

éducation chinoise et sanskrite étaientremarquables et ses relations avec trois

empereurs des Tang nous témoigne de ses réalisations. Celui-ci a produit une

traduction chinoise du MMVR qui nous a semblé la plus explicite et la plus

systématique dans son langage et ses translitérationssanskrites. Amoghavajraya

même ajouté une version sanskrite. qui fait toujours partie du Taisho, le T. 983b.

Cene-ci ne contient pas toute la version chinoise mais est plutôt un genre de précis sur

les formules sanskrites. Ene est difficile à lire et ne nous a presque pas servi pour notre

traduction. Takubo a su l'utiliser à meilleur escient et l'a incorporée à l'intérieur de son

1À moins qu'il soit ne autrement spécifié, les infonnations sur la vie d'Amoghavajra proviennent des
recherches de Chou Yi-liang (1945) sur les trois grands maîtres du tantrisme des Tang. La section

particulière à Amoghavajra se trouve entre les pages 284 et 30?
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oeuvre. C'est la raison pour laquelle nous nous sommes appuyé sur la reconstitution de

Takubo en ce qui concerne les formules du MMVR.

Nous devons avertir les lecteurs que nous n'avons pas cherché à produire, ou à établir

une traduction autoritaire d'un texte qui possédait un original sanskrit. En fait, il est

possible qu'il y ait eu plusieurs versions sanskrites comme nous le témoigne les

différents recensements du MMVR. Comme Paul Harrison l'a bien souligné dans le

prélude de sa traduction du Pratyutpanna-Buddha-Saromukhayasthita-Samadhi-Sütra,

la notion d'un texte original sanskrit est une «convention». La plupart des siïtradu

mahayana ont subi des changements pendant les quelques siècles de leur existence. li

n'y avait pas d'original sanskrit unique qui servit aux différentes traductions chinoises

et tibétaines, et un même siïtrapossède généralement plusieurs versions. (Harrison p.

xxxiv) Les différentes traductions, versions et recensions de la PraüiaparamiUi

illustrent éloquemment ce qu'une tradition a pu faire à partir d'un seul texte, voire

même si celui-ci n'ai jamais existé. Les écrits bouddhiques, étant nombreux, la tâche

d'étudier ceux d'un même thème, comme le corpus de la Perfection de la Sat:e§se, en

est une d'une énorme envergure. (Couze (1984) pp. x-xi) La section de la

Prajiii:iparam,ita du canon chinois prend huit volumes du Taishô avec quarante-et-un

titres (T.220-261). (Ré,pertoirepp. 32-36)

Malgré la difficulté de croire à un texte sanskrit unique comme étant la source de toutes

les traductions subséquentes en chinois ou en tibétain, les versions chinoises du MMVR

de Sengjiapoluo, Yijing, et d'Amoghavajra sont si près l'une de l;autre qu'il est ici
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permis de sérieusement considérer cette possibilité..La traduction tibétaine fut

probablement faite une centaine d'années après celles de Yijing et d'Amoghavajra.

Elle est remarquable par sa similarité avec les versions chinoises. Son texte difÎere que

très peu et Takubo dans sa reconstruction y a fait appel à plusieurs reprises. Une

lecture attentive de ce dernier, car il a prit soin de noter ses sources et leurs

divergences, peut permettre d'évaluer les degrés de différences et de similarités entre

les qua.tre versions, celles de Sengjiapoluo, Yijing, Amoghavajra, de Silendrabodhi et

les autres. Celles-là sont minimes et en prenant le texte d'Amoghavajra comme base,

on peut aisément le retrouver à l'intérieur de toutes les autres versions mentionnées.

Les versions chinoises sont presque des traductions différentes d'un même texte. Ainsi,

on pourrait reconnaître un texte unique à la lecture comparée des trois versions

chinoises.

Alors pourquoi un si grand nombre de traductions d'un même ouvrage? TI nous vient à

l'esprit trois raisons principales:

1) La première, est probablementdûe à la connaissance du sanskrit et à la familiarité

des traducteurs avec les personnages du panthéon qui habite le MMVR. Lévi l'a très

bien mentionné, et au risque de nous répéter, nous voudrions réitérer ses observations

sur les fréquentes méconnaissances de Sengjiapoluo et de Yijing dans leurs

reconstructions des noms divins. Ainsi, Lévi a remarqué chez Sengjiapoluo que ce

dernier n'a pas reconnu Vi~1)u et l'a traduit par Vipnu. TI a encore déformé des mots

sanskrits en les séparant et ainsi l'adjectif vyatipati est devenu vyatihâIii et
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madhyamakïya à été divisé en deux mots: madhyama kiyasal1. (Lévi (1915) p. 26 n. 1)

Yijing, quand à lui, a sacrifié l'exactitude des noms divins au profit du style et pour

faire entrer ceux-là dans le rythme du vers pentasyllabique chinois, il a amputé

plusieurs noms de quelques syllabes. (Lévi (1915) p. 27)

2) La deuxième raison, hypothétique, est de l'établissement d'une école et des écrits de

son corpus canonique. Au Tibet, les différents groupes bouddhiques se différencient les

unes des autres parleur adhésion à certainesttaductions du canon bouddhiste. Ainsi, le

groupe des Anciens (mying-ma-pa) trouve-t-il son autorité sur la transmission des

enseignements bouddhistes dans les premières versions tibétaines des écrits

bouddhistes, les «vieilles traductions» (snga'-'gyur). Les autres écoles, les sar-ma-pa,

c'est-à-dire, les «nouveaux», ou encore les «traductions subséquentes» (phyi-'gyur)

sont ceux qui retrouvent leur autorité scripturale dans les traductions qui suivirent la

réintroduction du bouddhisme au Tibet après le xne siècle. (Thondup p. 77)

Amoghavajra est connu pour avoir traduit un grand nombre d'écrits qui furent déjà

traduits dans le passé. li en fut ainsi pour ses traductions du STTS (T. 865) et la

traduction de Vajrabodhi (T. 866); du Renwang jing (T. 246) sur celle de Kumarajïva

(T. 245); ou encore de sa version du GhanaYYühasÜtra (T. 682) sur celle de Divakara

(Dipocill1o :ttM~i'5.)(613-688) (T. 681), et ainsi de suite.

Le tantrisme est très insistant sur la lignée de transmission de ses enseignements

ésotériques. lis sont conférés par l'initiation et les instructions personnelles du maître
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au disciple. Tsong-kha-pa stipule trois types de conditions qui donne autorité sur la

transmission des enseignements. Elles sont: 1) révélation directe d'une divinité ou

d'un maître par une vision; 2) transmission directe et instructions à.travers les

générations; et 3) maîtrise des cinq sujets académiques bouddhiques (c'est-à-dire,

philosophie bouddhiste, non-bouddhiste, grammaire et logique, arts, et médecine

)(Tshong-kha-pa (2000) pp. 42-43 et 380 n. 43) Certains groupes tibétains, comme

celui des Kagyudpa (bka '-brgyud-pa), ne se réÎerent même pas à un corpus d'écrits

mais plutôt à un système d'enseignement ésotériques et de pratiques entièrement

transmis de manière orale, de maître à disciples, d'où leur nom de bKa '-brgyud-pa ou

«gens de la transmission orale [des enseignements tantriques]». Dans cette école, il y a

un bon nombre de traditions locales qui s'identifient aux maîtres particuliers de la

lignée de transmission de leurs enseignements et pratiques. (Thondup pp. 48-56)

Ainsi, il est très probable qu'Amoghavajra qui était un maître transmettant l'héritage

spirituel de sa tradition ésotérique dans le secret des initiations eut comme but le

dévelopement d'un corpus littéraire propre à son école.

3) Une troisième raison aurait pu être cene de la difficulté d'acquisition ou de la

disponibilité des textes. À cette époque, il est plus que probable que la circulation de

certains textes était restreinte. Il est possible qu'Amoghavajra n'ai pas été au courant

des traductions précédentes du MMVR. Quoiqu'il opérait avec le support impérial et

que cela en soit aurait dû lui ouvrir toutes les portes nécessaires pour la consultation

des versions antérieures, nous n'avons pas d'information pertinente qui nous

permettrait de confirmer ou encore de d'invalider cette hypothèse.
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À cause des trois versions similaires dans leurs contenus du MMVR, théoriquement, il

serait donc possible de prendre en considération un original sanskrit qui aurait déjà été

çomplètement formé au plus tôt à l'époque de Sengjiapoluo, c'est-à-dire en 516. Cette

date donc nous servirait çomme point repère pour la formation d'un écrit du

prototantrisme. Cette période serait donc celle où le texte du MMVR se «canonisa» ou

se figea pour devenir une institution. Cela correspondrait à un momentde célébrité

d'un culte entre les années 516 (version de Sengjiapoluo) et le IXe siècle (version

tibétaine). Quoique la possibilité soit intéressante, il est inutile pour nous d'aller plus

avant sur un terrain qui ne pourrait que mener à des conjectures sans [matités, et ce,

malgré la fascination évidente d'un tel sujet.

La nature d'une étude du discours «interne» d'un texte et de ses modifications à travers

ses différentes versions ne nous intéresse pas ici. Nous croyons plutôt qu'un écrit sacré

nous parle d'avantage en tant que manifestation des conditions extérieures qui l'on fait

naître ou qui ont supporté son existence. Le MMVR est demeuré utile et «en vogue))

aussi longtemps qu'il remplissait un fonction à l'intérieur de la société où il était utilisé.

Le fait que cette société (chinoise, en ce qui nous concerne) ait commandé plusieurs

traductions et versions successives nous indique sa pertinence jusqu'au moment où

l'écrit fut relégué à l'oubli. Pour ce qui est du MMVR, nous ne savons pas si elle survit

à la proscription de 845 et la destruction de l'école ésotérique en Chine. TI est donc

diffiçile de nous prononcer sur cela.



•

•

359
Toute notre. étude s'est concentrée sur le texte, dont nous offrons la traduction. Les

discussions précédentes eurent pour objet de situer ses sources textuelles, ses sources

panthéistiques, d'esquisser ses raisons d'êtres en relation avec le panthéon, le pouvoir

des incantations, sa place dansI'évolution de l'ésotérisme et ses relations avec un

patriarche qui l'a utilisé dans sa rhétorique théologique sur la défense nationale.

Quoique préliminaires, ces explorations nous ont permis de sonder une partie d'un

vaste territoire qui a d'ailleurs toujours déconcerté ceux qui se sont intéressés à

l'ésotérisme bouddhique. La traduction d'un tel texte, qui n'en est pas un de

philosophie ou de théologie complexes, comporte pourtant sa part de défis. Ceux-ci

furent surtout rattachés au langage très hermétique des incantations et du panthéon.

La seule lecture des formules translitérées fut une difficulté majeure. Un des objectifs

initial du projet était de traduire les formules sanskrites de leur translitérations

chinoises. Même avec l'aide des reconstructions du Taisho. des lranslitérations

tibétaines, et des reconstructions de Takubo, la tâche n'a pu être faite. Plutôt que de

suppléer la traduction d'un certain nombre d'entre-elles et de laisser les autres dans

leur état original, nous avons préféré opté pour l'uniformité. La raison principale était

le manque de sens, l 'hermétisme total des formules. Le sanskrit utilisé dans les

dhiiral)ln'enest pas un de perfection grammaticale. En fait, celui-ci semble être une

forme hybride commune à bien d'autre textes de nature tantriques et possédant, comme

celui-ci, un grand nombre de formules mystiques. Faute de commentaires sur le sens

exact des mots ou syllabes contenus dans les dhiiral)l, toutes traductions s'avèrent

hasardeuses. C'est pourquoi nous avons dû les laisser telles quelles et ne les avons que
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transcrites.

Le chinois étant une langue particulièrement concise, il fut nécessaire de rajouter

plusieurs mots pour donner sens au texte français. Les mots ajoutés apparaissent entre

crochets selon les conventions modernes. Lors d'une incertitude de mot sanskrit, nous

avons préféré prendre comme règle de suivre Takubo plutôt que les reconstructions du

TaishO. Nous avons souvent ignoré la syntaxe du TaishO qui variait considérablement

pour une même phrase possédant les mêmes caractères. Nous avons préférer notre

propre interprétation qui était, à notre avis, plus juste que celle proposée. La méthode

générale de traduction adopté fut de lire toutes les versions chinoises, le texte de

Takubo, et la version tibétaine en même temps pour établir la signification que nous

pensions correcte de la version d'Amoghavajra.

Le texte primaire étant celui d'Amoghavajra, les autres ont servi à éclaircir le sens du

premier. Nous avons fait attention de ne pas superposer une signification tibétaine qui

n'aurait pu se retrouver à l'intérieur de la version chinoise. La possibilité d'une telle

infortune demeure malgré toutes nos précautions. Nous assumons la responsabilité pour

les distortions et les défauts de la traduction.

Malgré la façon comparative de procéder, il demeure quelques passages dont le sens

nous a échappé. Ceux-là ont été dûment notés dans le texte ou en bas de page.

Le numéro des folios chinois de la version du Taishô apparaissent dans le texte entre
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parenthèses. Lorsque les mots, entre parenthèses, ne possèdent pas d'abbréviations,

ceux-là sont sanskrits. Les abbréviations utilisées pour cette traduction sont les

suivantes:

Abbréviations

•

c.

DNBZ

DTCM

FXXCH,

JEBD

MDJT

Chinois

Dai Nihon Bukkyo Zensho. The CoUected Works of Japanese

Buddhism. Volume 55. The Suzukï Research Foundation (éd.) Tokyo:

The Suzukï Research Foundation, 1971.

Dictionary of Traqitional Cb.iI}ese Meqicine, Xie Zhufan et Huang

Xiaokai. (éds) Londres: George Allen & Unwin, 1984.

Emme xiao cihai ({4jl!~jVj\~~), Sun Jizhi (f*f1z.), Taibei: Xinfeng

Wenhua sheye gongsi, date non..,dispomble.

Japanesç-Mglish Buddhist Dj,ctionary. Tokyo: Daitô Shuppansha, 1965.

Mikkyo Daijiten. Matsunaga, Shodo. (1933) Kyoto.



p.

T.

t

piili

Taish5 ShiDshü DQÏzo-kyo. Takakusu Junjir5 etWatanabe Kaigyoku,

éds,85 vols, Tokyo: Taish5 issaikyo kankô-kai, 1924-34.

Tibétain
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II. Traduction l de la version chinoise d'Amoghavarajra du Maha-mayürï-vidya-rajfiï

sütra (T. 982)

Taishô 982.19: 415b

[Introduction~

Hommages au Bouddha! Hommages au.Dhanna! Hommages au Sangha!2

Hommages aux sept bouddhas parfaitement Illuminés! Hommages au bodhisattva

Maitreya et les autres! Tous les mahasattva bodhisattva, les naga, les bouddha-

solitaires (s.: pratyekabuddha) et les auditeurs (s.: sravaka),3Ies [disciples à l'étape des]

Quatre Inclinations3et des Quatre Frnits4 (s.: anagamin) [et] moi, ensemble honorons

avec révérence le Tathagata et les autres, l'assemblée des saints.

Maintenant je récite le sUtra de la Maha-Mayürï-Vïdya-rajfiï. Que tout ce que je

recherche et demande [se réalisent, exactement] comme je le désrre.5

Tous les deva, les divinités transcendantes; ou ceux qui demeurent sur la terre; ou qui

lpour des raisons de style,IlOUS n'avons pas mis les mots sanskrit en italique comme le veux la pratique

courante. Seulles note1! en bas de page suivent la procédure normale.

2L'introduction d'Amoghavajra est très proche de celle de Sengjiapoluo qui fait prélude à la traduction
propre du MMVR (T. 984).. Yijing fa.it ptécèder la sienne d'une brève préface où il stipule que ce texte
peut exausser les voeux des rois, des ministres et des hommes et femmes de vertu (guowang dachen
shan nanzi shan ntirendeng Il.:E*ê.~~f§RA.~) <LtimQ. 985.19:459alO-11) On doit d'abord
prendre refuge d'un coeur sincère auprès de la Mahâmâyürï-vidyarâji'iï. Ensuite, sion suit les règles de
la récitation, on ne sera pas déçu (wu bu suixin 1m1'~;f.,,). li procède alors aux salutations d'usage.

~ 985.19:459a11-16)

3Sengjiapoluo ajoute, les arhat(luohan If~). <Thi§bQ 984.19.446b25)
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habitent dans l'espace; ou vivent dans les eaux; les différentes catégories de démons et

d'esprits [et.] les différentes dénominations de deva, les nâgâ(lit. dragons), les asura,

maruta, gawc;la, gandharva, kinnara, (415c) mahoraga, ya~â, râk~asa, preta, pisâca,

kumbal;lJ;la, bhüta,6 pütanâ, kata-pütana, skandha, unmada, cchayâ, apasmara,

ostaraka,7 et tout le reste des démons et esprits; avec aussi les différents sorciers

humains [et] les autres non-humains; toutce qui est mauvais, empoisonné [et] nocif;

tout ce qui est néfaste, toutes les maladies malignes [et] tous les démons [et] esprits,

tous [leurs] émissaires; tous les ennemis haineux, toutes les terreurs, tous les différents

poisons et les différents sortilèges, toutes les prières horribles; [et] ceux qui cherchent à

couper court le <iestin des autres et génèrent un coeur empoisonné [et] nocif [et s'en

4Namo Buddhaya, Namo Dhannaya, Namo Sanghaya!

4Namo saptanam samyak sambudàhanam! Les sept bouddhas du passé qui sont: Vipasyin, Sïkhin,
Visvabhü, Krakucchanda, Kanakamuni, Kasyapa et Sâkyamuru. (Lamotte (1958) p. 693) (FXXCH, p.
21)

4Si XiaIlg, (tm rtrr) que j'ai traduis ici par les. Quatre Inclinations et qui indiquent les propensions des
disciples aux différentes étapes de la voie du Theravada. Ces étapes sont: 1. L'entrée dans le courant
d~s pratiques bouddhistes (srotifpanna); 2. Un autre retour (sakrçiiigifmin); 3. Aucun retour (anifgifmin);
et,4. L'état d'Arhat (amat-pratipannaka). (FXXCH p. 165) Voir aussi Prebish (1975) p. 3.

4Si Guo (tm:!ifi!), les Quatre Fruits, sont les résultats des pratiques des adeptes du véhicule des Auditeurs
(Sravaka). Hs sont: 1. Le fruit d'entrerdans le cour et de trancher les concepts et les émotions qui
attachent l'égo aux Trois Mondes; 2. Le Fruit d'un autre retour et l'élimination des désirs qui mènent aux
six sortes de .renaissances; 3. le Fruit d'aucun retour et l'élimination du désir pour l'existence en relation
avec lesmondes du désir. (kamadhiftu), et 4. le Fruitde l'état d'Arhat et l'annihilation complète de tous

les désirs, ce qui terminera toutes renaissances dans les trois mondes. (FXXCH p. 167)

5Cette phrase est absente dans Sengjiapoluo. Elles est remplacée par: «Je désire que toute l'assemblée
des esprits écoute mes paroles!» (yuan zhu shenzhong ting wo suoyan B~f$~.f.!tm1§f)(Taisho

984.19.446cl)

6Bhtlta (buduo #~~). Les Mata sont des fantômes. Leur chef est Bhütesvara, une épithète de Rudra.
Celui-ci «hante les cimetières et les lieux de crémation, des serpents sur la tête et un collier de crânes à
soncou. n est entouré d'une troupe de lutins et piétine les démons rebelles. n se livre à la débauche et

danse furieusement, échauffé par le vin...» (Daniélou (1992) p. 301) Voir aussi le MDJT (p. 1927b)

7Sengjiapoluo sépare en deux cette section avec les mots: «[Je souhaite [qu'ils] écoutent mes paroles!»

(yuan tmg wo yan .Ii.f.!t~)~ 984.19.446c6)
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prennent aux autres] qui n'ont pas d'abondance; ils sont tous venus entendre ma

récitation du sUtra de la Maha-Mayüri-Vïdya-rajiiL

Je renonce aux [différents] degrés de violence, aux émotions mauvaises [et] génère

l'esprit de la compassion. Envers le Bouddha, le Dharma et la Sangha, je génère une

foi claire et pure. Je dispose de l'encens, des fleurs, des breuvages [et] de la nourriture

[en offrande] et souhaite joie et bonheur. Ecoutez mes paroles!

«Tad yatha ([Qui sont] comme cela): Kali Karali Kümbail<,ii Sarhkhini Kamalak~i

Harï- (416a) ti Harikesi Srïmati8 Haripmgale LambePralambe Lambodari Kalapase

Kapala Dharini Kalasodari Yamadüti Yamarak~asiBhütagrasanï!9 Praticche mam

valigandham pu~pamdhüpam dïpam valiril ca dasyami rak~athamam parivaram

sarvasattvanan ca sarvabhayopadrabhyo jïvaro var~a satam pasyaro saradam satam

sidhyantu me mantrapadab svaha!»9 Et ainsi de suite.

Tous les deva [et] esprits venez en réponse [à cette récitation et] rassemblez-vous pour

8Sengjiapoluo entrecoupe ici la fonnule sanskrite de noms divins avec une fonnule d'obéissance que
l'on retrouve, chez Amoghavajra, avant la dhàra~ï. ~ 982.19:415c9-1O) L'interstice de
Sengjiapoluo va comme suit: «C'est avec compassion, [et] un coeur sincère que je souhaite [qu'ils]
écoutent mes paroles [et] ainsi [génère] de la foi dans le bouddha, le dharma [et] la sangha.» (yi cibei
xinshanxin yuan ting woyanrushi xin fo fa seng j;).~;{!;JL'.Ii.~~~OJ!~ilt1'.t.dIlt) CIW.mQ 984.19.445clO)
Sengjiapoluo poursuit en répétant les huit premiers noms divins et complète la même fonnule de noms
que celle d'Amoghavajra. La section qui suit chez Amoghavajra commençant avec: «praticche..svaha!»
n'est pas rendu en sanskrit mais est traduite d'une manière similaire à celle d' J\moghavajra qui suit dans

le texte.

9Cette formule sanskrite n'est pas traduite par Amoghavajra. TI en supplée une version sanskrite en
alphabêt siddham dans le TaishÔ983b.19:44lb15-442a23. Elle consiste dans les noms de différentes
divinités nommées plus tard àl'intérieur du texte. Les noms propres commencent tous avec une

majuscule dans ma traduction.
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accepter ces [offrandes] d'encens, de fleurs, de breuvages, [et] de nourriture. Émettez

des pensées de joie et de bienveillance et protégez-moi, un tel,IO ainsi que tous mes

proches. De la détresse, de toutes les peines, de toutes les maladies, de toutes les

famines, de l'emprisonnement, d'être attaché, des endroits terrifiants, de tout [cela,

nous voulons être] libérés. [Puis-je avoir] une longue vie et un destin de cent années;

[et] souhaite voir la brilliance de cent automnes, la force de compléter tout ce qui est

recherché [et] de satisfaire [tous] les désirs.

Le sutra de la Maha-MayUri-Vrdya-rajw sutra, premier chapitre (c.: juan 4t).10

«Ainsi ai-je entendull
: Une fois, alors que le Bienheureux demeurait dans le

monastère d'AnathapÎI.l<;lika au Parc Jeta dans la cité de Sravastrl2
, il y avait un moine

du nom de Svati qui avait quitté la laïcité13 depuis peu et avait reçu l'ordination 14. Il

était un étudiant de la Règle (vinaya). li était allé ramasser du bois pour [le bain] des

moines au campement. [Soudain,] un gros serpent noir sonit du trou d'un morceau de

-
IOCette section qui débute le siltra n'a pas de titre chez Sengjiapoluo. Elle semble faire partie intégrante

dutexte qui précède et que nous avons ici appelé l'introduction. ITaishô 984.19:446c25)

l1«Rushi WO wen.M~~Iifi». «Eva1J1 maya sruta:» «Ainsi ai-je entendu:» Formule bouddhique
traditionnelle qui débute tous les siltra Theravada et qui identifie l'allocuteur comme étant Ananda, le
disciple principal du bouddha. Pour une description des critères d'authenticité dans le bouddhisme

sino-japonais, voir: Tokuno (1990) et Mizuno (1982).

12Yijing y ajoute que le bouddha était en compagnie de 1 250 personnes. CTaishô 985.l9:459cll)

I3Chujia tI:l*. Lit.: «Quitter la famille» est une expression consacrée qui est toujours utilisée pour

désigner prendre les ordres.

14Jinyuan(~~) peut se traduire comme l'approche à l'ordination complète de moine. Probablement un
noviciat, l'ordination de pravrajya. Yijing traduit ci avec yuanju (~fi:)(TaishO 985.19: 459c13) Voir

Prebish (1975) pp. 1-2.
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bois pourri et mordit le gros orteil du pied droit du moine. Le poison [se répandit

rapidement] dans tout le corps [et le moine] perdit connaissance avec de l'écume

[sortant de] sa bouche et ses deux yeux tournant au blanc. Au [même] moment, le

vénérable Ananda vit tout ce qui arriva au moine ainsi que l'action du poison qui créait

une douleur extrême. Il alla prestement rejoindre le Bouddha [et] se prosterna à ses

pieds.15
•Il décrit au Bouddha, l 'Honoré du Monde, .ce qui était arrivé au moine Svati,

l'action du poison qui causait une douleur extrême, et tout ce qui fut mentionné plus

haut.

(416b)

Le Grand Miséricordieux (mahakal1lI}.a) Tailiagata dit: «Comment peux-tu l'aider?

Fais comme [je te] dis!» Alors le Bouddha dit à Ananda: «J'ai la grande formule

magique (dharaJ,lI) de la Maha-MayürI-Vïdya-rajm! Elle possède un pouvoir

extraordinaire! Elle peutéliminer toutes les sortes de poisons, les peurs [et] les

calamités détestables. [Si un tel] peut la recevoir, [il pourra] renvoyer [le mauvais sort]

à sa source et tous auront leurs désirs [réalisés et] obtiendrons paix et joie. Toi,

[AnandaJ. maintiens16 [la pratique de] ma formule magique de la Maha-MaYürï-Vrdya-

rajm! »

«Pour [le bienfait] du moine Svati, utilise-la et secoure le. Trace 17 un espace rituélique

15Ut.: «...il fit obéissance aux deux pieds [du bouddha]:» (li shuangzu 1f!!J:E.XTaishO 982.19: 416a24)

16Chj(#!)~ 982.19: 416b3)

17Jie (~) se traduit ici littéralement par nouer, lier, attacher. Dans les rituels bouddhistes ésotériques au
Japon, on délimite l'espace sacré en attachant les deux bouts d'une corde qui entoure le lieu. (JEBD pp.

169-170)
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à même le sol [et à l'intérieur] délimite un maIJ.eJala. 18 [Alors:] Décrètes qu'il obtienne

l'appaisement de [ses] afflictions [et] de [ses] douleurs! Qu'elles soient toutes

éliminées! [Fais de même pour] les autres et ainsi de suite, [ou pour ceux dont les

peines sont] contrôlées19 par les deva et lesnaga; [ou pour ceux] contrôlées par les

asura, [ceux] contrôlées par les maruta, [ceux] contrôlées parles garueJa, [ceux]

contrôlées par les gandharva, [ceux] contrôlées par les kinnara, [ceux] contrôlées par

les mahoraga, [ceux] contrôlées par les ya~a, [ceux] contrôlées par les rak~asa, [ceux]

contrôlées par les preta, la sorcellerie des pisaca, la sorcellerie des bhüta. la sorcellerie

des kumbaIJ.eJa, la sorcellerie des pütana, la sorcellerie des kala-pütana, la sorcellerie

des skandha, la sorcellerie des unmada, la sorcellerie des cchaya, la sorcellerie des

apasmara, [et] la sorcellerie des osœraka, et ainsi de suite [contre les] oppressions [ou]

pour la durée du sortilège. La Vïdya-rajfiï20 sait qu'elle a l'habilité de protéger. 21

Ordonnes qu'iln'y ait plus de chagrin et de craintes; et [qu'il y ait] une longue vie [et]

une destiné de cent années!22

Ou encore, s'il y a des malédictions honibles, des sortilèges, de la sorcellerie par

18J'utilise le mot maJ)c;1a1a dans cette phrase qui se répétera pour rendre le sens de «monde carré à coins»
(fangyü jie 1J1!/li!f.).~ 982.19: 416b5) Ceci représente une simplification symbolique d'un monde

associé à une ou plusieurs divinités bouddhiques. Voir MKDJ p. 451 J:.lieshi (~~), (bhandhaya-siman).

l~ne autre interprétation de Chi (~), maintenir, serrer, et par extension de circonstance, contrôler.
ITaisho 982.19: 416b6) Ainsi,Yijing et Amoghavajra ont par exemple: «~.Hi~~~ (Amoghavajra ,

ibid)(Yijing~ 985.19: 459c24) et Sengjiapoluo a: «9<::jlija •.•».~ 984.19: 447a4)

2OPomu mingwang(~ffl;!!I3.:E~982.19:416b13)

21Cette phrase n'est pas dans Yijing ou Sengjiapoluo.

22Yijing substitueici pour: «protégez-moi, un tel, et tous mes proches!» (yonghu wo mojia bing zhu

juanshu 1~IUift~Ifl#MfffJl) Œaisho 985.19: 459c28)
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d'autres personnes et [l'usage] de méthodes maléfiques de toutes sortes [comme ceux

des] lqtya,kannaJ;la, kakhordda, kiraJ;la, vetala,23 cicca, [ceux] qui boivent le sang et la

moëlle des autres, qui oppressent les gens par des artifices magiques, [et] par des

imprécations rassemblent les démons et les esprits; qui font toutes sortes d'actions

maléfiques, de nourritures mauvaises, d'effluves mauvaises,24 d'ombres maléfiques, de

regards mauvais, de dances maléfiques, [et] de passes maléfiques,25 ou encore qui

fabriquent des écrits horrifiants ou [causent] des révoltes secrètes mauvaises; [ou] ceux

qui [veulent] faire ainsi pour des oeuvres maléfiques let] désirent assister aux

désordres. Ce [texte de la] Vidya-rajfiï protège cette personne [et] [ses] proches.26

Ainsi, toutes les sortes de maux ne pourront faire de heurt. Et encore, pour la fièvre

intermittente d'un jour, de deux jours, de trois jours, de quatre jours, ou qui continue

jusqu'à sept jours, la moitié d'un mois, d'un mois, ou qui revient fréquemment le jour

ou qui revient facilement instantanément. Toutes les [sortes] de fièvres intermittentes,

les quatre cent quatre maladies; ou les fièvres fréquentes, une pathologie

intennittente,27 [et] le goître. Lesdémons et esprits (qui provoquent) les souffles forts

pemicieux,28 [et] la fièvre jaune; ou encore les trois collections de maladies,

l'indigestion des liquides et de la nourriture; les douleurs de la tête, les douleurs de la

23Daniélou (1992) traduit par esprits-magiciens (p. 330), et encore comme vampires qui animent les
caqavres (pp. 470-471). Vetala est aussi un compagnon de Srva (p. 479). Les autres: lqtya, karmtq1a,

kiikhordda, kira{1a, et cicca, me sont demeurés inconnus. Je n'ai pu trouver de références à leur sujet.

24Lit.: crachats, vomissements maléfiques (e tu ~i!±:). ~ 982.19: 416b17)

2sEmo(~.) (TaishO 982.19: 416b17-18)

26Yijing a une phrase différente:. «Reine! Protège-moi, untel, [et] ordonne l'écart des difficultés!»
(Wang hu womojia Jing 1iyouku.:E.:flt;\î!:ftl~.fE~) (.IâisbQ 985.19: 460a9-1O) Rien de pareil dans

Sengjiapoluo à cetendroit de l'écriture.

'}]Pianxie bing(11$#9) ŒàishQ. 982.19: 416b22)
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moitié [du corps], les douleurs des yeux, des oreilles ou du nez; les douleurs des lèvres,

de la bouche ou des joues; les douleurs des dents, des gencives, de la langue; et aussi

les douleurs de la respiration, les douleurs de la poitrine, aux côtes et au dos; les

douleu:rs au coeur, les douleurs à l'estomac, les douleurs aux reins, les douleurs aux

intestins, les douleurs aux poumons, les douleurs à la rate, les douleurs aux genoux; ou

encore les douleurs aux quatre membres, les douleurs aux parties cachées,29 les

douleu:rs au corps tout entier. Ainsi, tous les malheurs comme ceux-là [peuvent] êtres

éliminés. Je désire la protection pour moi-même, un tel, et tous mes proches. J'ai

délimité l'aire [rituélique], tracé le maI,l<.iala [et] récite cet écrit. Je décrète que tout soit

pacifié! [Et à cet effet, je] prononce les gatha30 [suivants]:

«Puis-je, durant les nuits, avoir le repos [de l'esprit et du corps],

Les matins et jours, avoir [l'esprit et le corps] au repos,

Et qu'à tous moments,

Les bouddhas se souviennent de meprotéger.»31

2llPeng ()i\),.dans le sens médical chinois et qui signifie un vent qui affecte négativement la santé.

DTCM (p. 41)

29Yinmi chu (Ilt~~) <Iaishô 982.19: 416b27)

:Ml1iata (fbUfI!1).~ 982.19: 416b29)

31Sengjiapoluo a une version plus simple et l'inclue dans une formule rituelle de demande. Ainsi:
«..,[Ie] désire [que soit] éliminé, de moi un tel, de [mon] corps, maladies [et] difficultés. [Que] le jour et
la nuit soient paisibles et heureux.» (Yuan chu moujia shenti bingku ri ye anyin kuaile jlijl!ii;!t Efl ~flrrH!i
S .m:tèIlt't1è~) <IaishO 984.19: 447a14-15) Yijing, lui, traduit: «[Je] décrète que ta nuit soit paisible;
matin et jour retournent à [leur] naturel [paisible]; et qu'à tous moments, les bouddhas se souviennent de
me protéger.» (Ling ru ye anyin zhouri yi furan yu yiqie shi zhong zhufo chang hanian 4>yg.m:tè~.s vJ
il~~-:l:J.J~t:P~f9!J',ljt.*) ~ 985.19: 460a23-25)
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Et la dharàl;lï se dit:

«Tad yafua. Içli viçli kiçli hiçli miçlin içli mec,ii dodumba açle ghaçle dugghate harir;li

catuni harivogâçli vaguçli pansu pisacini arohini çlorohini ela mela ele mele kele till tili

tilltili tili mele mde dume dume dudume ini mitti vÎ$taddhe capale vimale hum

asvamukhi kâli kali mahâkali karali prakïmakesi kulu kulu vapphulu vapphulu kolu

kolu hum hum vahum vahum vasadumba vasadumba dodumba dumadumba garaya

velaya parivelaya pisu pi~u hili hili hill hill hili hili hill hill hili hili mill mili mili mili

mili milil11ili mili mili mili tili tili tili tili tili tili titi tili titi titi culu culu culu culu culu

culu culu culu culu culu muhu muhu muhu muhu muhu muhu muhu muhu muhu muhu

muhu mulu mulu mulu mulu mulu mulu mulu mulu mulu mulu mulu hulu hulu hulu hulu

huluhulu hulu hulu hulu hulu hu hu hu hu hu hu hu hu hu hu va va va va va va va va va

va pa pa pa pa pa pa pa pa pa pa jala jalajala jala jala jala jala jala jala jala dama

damani tapa tapani jvala jvalani paca pacani dumdubi garjani var~ani sphotani tapani

tapani pacani pacani harîI;ü karÎI.li kampani marddanï maQ.çlitike k~emarhkari makari

sakari sarkari karkar ~avari sarhkari jvalani duma dumbani sukusume golaya velaya

parivelaya va~atu devab. samantena irikisi svaha!»

Commentaire:32 Celui qui récite cet écrit doit maintenant mentionner ses

préoccupations [et] doitdéclarer ce qu'il désire. Si c'est l'heure du grand matin,33 il est

dit: «[Que] c'est pour ceux qui désirent que les deva fassent descendre la pluie.» Si

32Ce commentaire est mots pour mots identique au texte de Yijing~ 985.19: 460b22-29) Dans la
version de Sengjiapoluo, le commentaire est absent et le texte passe directement aux prières aux naga-s.

~ 984.19: 447b-447c1)

33Dazao(*Ëf.)~ 982.19: 417a24)
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c'est une période de pluies torrentielles, il est dit: <<[C'est le temps d'agir pour ceux

qui] souhaitent que les deva arrêtent la pluie.» S'il y a la guerre, des brigands, des

épidémies, des famines rampantes [et] des temps malsains avec toutes sortes de

dangers et de souffrances, pour agir en conséquences avec ces situations, il est dit:

«Qu'il faut prier d'un seul coeur, sans autres pensées.»

«Ananda! TI Y lesnoms des rois naga. TI faut générer l'esprit de la compassion

lorsqu'on récite leurs noms.

(417b)

[La dharaQÏ] qui est appelé: «Amasser et retrancher tous les poisons.»34

Le roi naga des Dhrtara~tra,j'aime!

[Envers] les AiravaQ.a, je génère constamment [de la] compassion.

[Envers] Virüpak~a, je génère aussi la compassion.

[Envers] les Kr~Q.a-gautamaka,je compatis.

Le roi naga des MaI,li, j'aime!

[Envers] les Vasuki,je génère constamment [de la] compassion.

[Envers] DaI,lQa-pada,je génère aussi de la compassion.

[Envers] les PÜll}.a-bhadra, je compatis.

Anavatapta, VafUQ.a,

Manjuruka, Tak~aka,

34Pas de nom à cette fonnule chez Yijing~ 985.19: 460b26) ou Sengjiapoluo (Thishô 984.19:

447b7).
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Nanda, Upananda,

Je génère constamment envers ceux-là la pensée de la compassion.

Le roi naga des Ananta, j'aime!

[Envers] les Vasu-mukha, je génère constamment de la compassion.

[Envers] Aparajita, je génère aussi de la compassion.

[Envers] les Cchitva-sutena, je compatis.

Le roi naga des Mahamanasvï,j'aime!

[Envers] les Manasvï, je génère constamment de la compassion.

Apalala, Kalaka, Bhogava, SravaI).eraka, roi naga et les autres,

Dadhimukha, MaI).i, PUI).çlarika naga, et Disaxppati,

Karkotaka, et Saxpkhapala, Kambala, Asvatara, et envers tous les autres, je compatis;

Saketa, Khumbhïra, Süciroma, Uraga roi naga et les autres,

Le naga R~ika, j'aime!

[Envers] les Ptïrr).akaroa, les Sakatamukha, je génère aussi de la compassion.

Le naga Kolukena, j'aime!

Vatsïputra, Sunanda,

Empatra grand roi des naga,

Lamburuka, j'implore votre compassion.

Le roi naga des Amanu~a,35j'aime!

[Envers] le roi naga Uttaramanu~a,36je réitère aussi [ma compassion]!

[Envers] M:rgila, je génère constamment de la compassion.

35Lit.: <<Ilon~humains». (feiren 11"),,) (Taishô 982.19: 417b18)

3"'it.: «humains supérieurs.» (shangren J:.A) ITaishô 982.19: 417b18)
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[Envers] MuciliIpda, je compatis.

Qu'il y ait un roi nâgâ qui circule sur la terre,

Ou un roi naga qui demeure toujours dans l'espace;

Ou qui réside sur le mont Meru,37

Ou qui demeure immergé au milieu des eaux.38

[Envers tous ceux-là et] le roi nâgâ à-une-tête,39 je compatis;

Et celui à deux têtes, [à lui] aussi je réitère [ma compassion]!

Et ainsi de suite, jusqu'à ceux qui ont plusieurs têtes,

Ceux-là et les autres rois nâgâ, je les aime!

Ou encore, la catégorie des rois des nagâ qui n'ont pas de pieds,

[Ceux à] deux pieds, quatre pieds et les autres rois nâga;

Ou encore tous les rois des nâga à plusieurs pieds,

Envers chacun, je génère un coeur [plein] d'une compassion inébranlable.40

[Tous] ces autres rois nâgâ ont, ensemble, une vertu majestueuse;

Ils ont l'apparence de puissance, la beauté en abondance, le renom.

Lorsque les deva et les asura, ensemble, font la guerre,

Il Ya un grand esprit qui communique à tous la vaillance.4
!

Ne faites pas faire à ceux qui n'ont pas de pieds de me tromper inconsidéremment!

37«... ye ca Mero-samiisrit$.» (Takubo, p. 6)

38ZUO yi zhi(fp~lJ::.)~982.19:417b21) (jala-niSrit$) (Takubo p. 6)

39Ekasï~a (Takubo p. 6)

40Xiang hu nian(ffiJi*) (~982.19:417b25) sthiivarii1;J. (Takubo p. 6)

41Les quatre phrases débutant avec: «...ces autres rois» jusqu'à «..la vaillance.» ne sont pas présents

dans la traduction de Sengjiapoluo.~ 984.19: 447c3)
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Deux pieds, quatre pieds, ne vous envahissez pas!

Et en ce qui regarde tous les rois des naga qui ont plusieurs pieds,

Qu'ils ne heurtent ou ne haïssent jamais ma personne!

(417c)

J'aime tous les naga et les esprits,

Qu'ils soient sur la terre ou demeurent dans l'espace.

[1']enjoins42 toujours tous les groupes d'êtres vivants,

Que chacun génère un coeur de compassion [et] réitère [le voeux de] protection

mutuelle.43

Et encore, je souhaite à toutes les catégories qui contiennent des êtres,

Et aussi à tous les génies transcendants et les grands esprits,

De constamment percevoir toutes les bontés, de cl'amasser le faste;

De ne pas regarder la transgression des sentiments [et] les fautes des oeuvres

mauvaises.

l'émets toujours le grand amour-compassion.

Puis-je avec [ce sfitra] éliminer tous les différents poisonsmalsains.

J'amassel'abondance [et] écarte les calamités et les détresses.

Selon les circonstances, [je] maintiens et cultive (paripalanam)44la protection.

44Namo 'stu buddhaya, (Salutations envers le Bouddha)

42Ling (~). (Taishô 982.19: 417c2)

43Sthavarab «imperturbable». (Takubo p. 6)

~ranslitération du sanskrit dans le texte.~ 982.19: 417c7-1O)
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Namo 'stu bodhaye; (Salutations envers l'Éveillé;)

Namo 'stu muktaya; (Salutations envers le Libéré;)

Namo 'stu muktaye; (Salutations envers la Libération;)

Namo 'stu santaya; (Salutations envers le Pacifique;)

Namo 'stu santaye; (Salutations envers le Paisible;)

Namo 'stu vimuktâya; (Salutations envers le Délivré;)

Namo 'stu vimuktaye. (Salutations envers la Délivrance;)

Tous ceux.qui ont la conduite pure,

Peuvent éliminer toutes les sortes d'actions mauvaises

(418a)

Je rend homage aux Tathagatas,

[Qu'ils] me défendent et me protègent constamment

Lorsque je rencontre toutes sortes de terreurs,

[Ou] pendant une époque de complet désordre,

Jointe à une période de calamités et de heurt,

De maladies aux transformations monstrueuses, et ainsi de suite,

Ettout ce qu'il y a au sein du poison,

Un temps sans bienfaits [et] accroissements.

Protégez-moi, ainsi que mes proches

Qu'il n'y ai pas de maladies [mais plutôt] une longue vie de cent années!45

4SYijing ajoute ici un commentaire: «fi faut mentionner son nom c'est tout, et dire ce que l'on

recherche» (zi shuo yi mingshuosuowei shi g~Bi:r~~~*). ~ 985.19: 461all)
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Le Bouddha dit à Ananda46
: «Autrefois, au sud des montagnes de neige, il y avait le roi

Paon-à-l'éclat-d'or qui Yvivait. Tous les matins, il récitait constamment la dharaI,Ü de

la Maha-mayürï-vidya-rajm pour que la journée soit paisible. Au coucher du soleil, il

[la] récitait pour que la nuit soit paisible.» Et aussitôt [le Bouddha] prononça la

dhâraI,Ü, disant:41

«Namo buddhaya namo dharmaya namah sarpghaya. Tad yatha.

«Hu hu hu hu hu naga le le dumba le le huya huya vija vija thusa thusa guru guru he

cejini agalu ela mela ili mela tili mela ili tili mela dumbe sudumbe tosu tosu gola vela

capala vimala iuiri bhiniri rium. Namo buddhanarp cilikisi godohikanarp namo

'rhatarp hala dala var~atudevab samantena dasasu disasu. Namo buddhanarp

[Le Bouddha dit à Ananda:] «Ananda! Celui-là, le roi Paon-à-l'éclat-d'or, un jour

oublia de réciter cette dhâraI,Ü de la Maha-maYÜIÏ-vidya-rajfiï. Use promenait en

compagnie d'un grand nombre de beautés paonnes. Ils allèrent de forêts en forêts, [et]

46Sengjiapoluo continue avec une fonnule et le mythe du roi paon-à-l'éclat-d'or.~ 984.19:

447c13)

47Ici, Yijing rajoute.une note spécifiant que. les phrases débutant par namo (j~m) sont des salutations et

doivent être prononcées en sanskrit.~ 985.19: 461a16)

48Yijing ajoute la fonnulepour les pétitions: <<Le souhait que je cherche à satisfaire, moi un tel, et tous
mes proches, je l'exprime [ici], cette affaire qui est recherchée.» (suo qiuyuanman wo ming moujia
bingzhu juanshl1 shl10 suo qiushim*.?fIf!~~Jl!: l:f1#Mi~..~m*~) (Taishô 985.19: 461 a25-26) Yijing
ajoute une petite note disant qu'il doit alors pleuvoir, etc., en accord avec le voeux.~ 985.19:

461a27)
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de montagnes en montagnes. Ensuite, pour [qu'il puisse] jouir de son ardent désir de

faire l'amour et s'abandonner éperdument [au plaisir], il entra dans une grotte de la

montagne. Ceux qui le haïssaient et désiraient le capturer, l'épiaient pour chercher à

en prendre avantage. lis réussirent en utilisant un filet à oiseaux à le capurer le roi des

paons. Alors qu'il était attaché, [celui-ci] réfléchit, se rappela de la vérité et récita

comme auparavant la dharaI.1ï de la Maha-mayürl-vidya-rajnr. [Alors, ses] liens bien

enserrés (418b) se délièrent d'eux-mêmes. nput rejoindre ses proches et, en secret,

atteindre son logis.»

Ensuite, il prononça cette dharaw du Roi Éclatant,49 [qui se] dit:

«Namo buddhaya. Namo dharmaya. Namab saIp.ghaya. Namab suvafI.lavabhasasya

mayma-rajiiab namo maha-maymair vidya-rajiiair. Tad yatha. Siddhe susiddhe

mocani mok,>aQ.imukte vimukte amale vimale nirmale aI.1ure paQ.ure mangalye hiraI.1ye

hir I.1yagarbhe rame ramagarbhe bhadre.subhadre samanta-bhadre sarvartha sadh ni

paramartha sadhani sarvanartha prasamani sarva mangala sadhani sarva mangala

vadhani manasi manasi maha manasi adbhu atyadbhute mukte vimukt mohani

vimohani mocanimok$ani acyut araje viraje vimale arnrte amare amaraI.1i brahme

brahma svare pÜTI.le pÜI'I).a manorathe m.rta saIp.jïvani snbhadre candre candra-prabhe

sürye süryakante vrtabhayesu vafI.le. suvafI.1a-prabhe brahma-gho~ebrahma-ju,>!e

sarvatra pratihate rak,>a maIp. maIp. svaha namb sarva buddhanaIp. svastir havatu

49tit.: «vidyiI-dbiIra~T» (mingwang tuoJuoni EJ§.:E~mJB) (Iaishëi 982.19: 418b!) Pas de titre dans
Yijing <Is.im2 985.19: 461b4). Sengjiapoluo ne l'introduit pas et ne donne pas de titre.~

984.19:447c28)
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jvalamunesagrhe sagal)e parivarasya sarvasattvanafica rak~amkuruguptiIp

paritranaxp parigraham parip lanaxp santim svastyanaxp dal)upariharaxp

sastrapariharaxp vi~a dü~al,laxpvi~anasam sImavandhandharal)r vandhafi ca kuru

jrvantu var~a satam (419a) pasyantu saradasatam tadyatha. Juci guci muci svaha!so

[Le Bouddha dit] ensuite à Ânanda: «SuvaTl)âvabhasa [se demanda], autrefois:

Comment serait-il possible que d'autres gens puissent s'approcher de moi?

Maintenant, je récite encore la dharal)r-essenceS
! de Maha-mayUrï-vidya-rajfiL

«Tad yatha. ltti mitti tili mitti ili tili mittitili mili mili tliliti lemitti cili milimittivi mili

tili mili tili mili stumba suvaca cirikisi prabhinname4i namob uddhanaxp cilikisi cihnasi

pranta mille itihara lohita mille tumba· amba kugi kûnagi kukanagi tilakufijanagi

açiakavatyayâm var~atudevab samantena navamasan dasamasan ili mili kili mili

kelimeli kettl mUle dudumbe sudumoçle suçiumeçli dalime santuva!!e vusavat!e vusare

dhanavastarake dhanavastarake narkala narkalime narkalite narmalike narakharima

gho~e iti sarjjale tumbetutumbe anage I)age pral)age al)aQ.age al)amale var~atu

devonavodakena sarvatab samantena narayaQ.i parayaQ.i haritali kuntali ili misti kili

misti kili. tili misti ilime siddhyantu me dramiçia mantrapadab svaha!» (419b)

«Ânanda! Cette dharal)Ï..essence de la Maha-mayürï-vidya-rajill, s'il y a une personne

Slhyakubo p. 9.

51Xin tuoluoni('f..s'~.f6Xhridaya-dhara~)(~ 982.19:419a4) et Yijing (~985.19: 461a28) et

Sengjiapoluo.~ 984.19:448bl)
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qui désire entrer dans un hameau, il est nécessaire de [s'en] rappeler; ou au milieu d'un

désert, il faut aussi s'en rappeler; et au milieu de la route, il faut aussi s'en rappeler; ou

au milieu d'un endroit où il n'y a pas de route, il faut aussi s'en rappeler; au moment

d'entrer dans le palais d'un roi, il faut aussi s'en rappeler; au moment d'être assaillit

par des voleurs, il faut s'en rappeler; au moment des batailles, il faut s'en rappeler; au

moment de difficultés [causées] par l'eau [ou] le feu, il faut s'en rappeler; au moment

d'une assemblée d'ennemis haineux, il faut s'en rappeler; au milieu d'une foule, il faut

s'en rappeler; ou lorsqu'un serpent, un scorpion ou d'autres [bêtes], piquent, il faut s'en

rappeler; au moment où on est empoisonné, il faut s'en rappeler; et .encore au moment

de toutes sortes de terreurs, il faut s'en rappeler; au moment des fièvres [causées] par

le vent pernicieux et la fièvre jaune, il faut s'en rappeler; ou au moment des trois

classes de maladies, il faut s'en rappeler; ou lors des quatre cent quatre maladies, au

début de chaque maladie, il faut s'en rappeler; ou encore au moment de l'arrivée de

peines et d'ennuis, il faut s'en rappeler. Pour quelle [autres] raison [faudrait-il s'en

rappeler]? Si, encore, il y a des gens qui, comme conséquences52 [à un karma négatif]

recoivent la peine de mort, ils peuvent s'en échapper par le paiement d'une amende; si

comme conséquence ils doivent payer une amende, ils peuvent s'en échapper avec une

bastonnade légère; si comme conséquence ils subissent une réprimande, ils peuvent

s'en échapper avec crainte; si comme conséquence ils souffrent de peur, ils peuvent

s'en échapper spontanément. Tous les chagrins et malheurs peuvent être éliminés au

complet! »53

52Ying C~). (~982.19:419blO)
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«Ananda! Ce mantra (zhenyan Jt1!f) de la Maha-mayürï-vidya-rajfiI, tous les

Tathagata, ensemble, le proclament. Tu dois souvent en maintenir [la pratique, et]

[lorsque tu] recherches la protection, [tu] dois mentionner ton nom [de cette manière]:

«Moi, un tel,54 je désire obtenir d'être libéré de toutes les sortes de craintes, [comme

celles] du sabre, du bâton, de la cangue, [ou] d'être anéanti (lit.: englouti) par des

temps difficiles. [Je] souhaite être libéré de tous [ceux-là,] rencontrer des bienfaits et

ne pas encourir de calamités et de dangers, [d'avoir] une longue vie de cent années,

[et] de voir centautomnes.»55

«Ananda! S'il Ya des gens, des deva, des mara56, des brahma, des sramaI,la, des

brahmanes et d'autres, qui récitent, reçoivent et maintiennent [la pratique de] cette

dharam de la Maha-mayürI-vidya-rajill; qui délimitent d'autres aires sacrées [et]

érigent d'autres maI,lc;lala;57 qui prient pour de la pluie, de la protection, et d'un seul

coeur acceptent et maintiennent [cette pratique, alors] je ne peux voir de deva, de

naga, de démons et des dieux (gui shen Jiittf:!) qui peuvent leurs faire de mal.

Ces dénommés deva et devi, les ms deva, les filles devi, les pères et les mères deva

ainsi que leurs amis et relations et ainsi de suite, avec [ceux de] leurs espèces, ne

53Sengjiapoluoajoute: «•..[que sois] écarter toutes les maladies» (li yiqie bing M-.f:l1frs).~
984.19:448c1-2)

54Absent dans Yijing. Œaishô985.19: 462a12)

55Tout ce paragraphe manque dans la version de Sengjiapoluo.~ 984.19:448c2)

56 Mo C~). (Taishô 982.19:419b18)

57Jie qi dijie jie fangyujie (~~:j;tMU~11m~). <.Ii.W!Q. 982.19:419b19-20)
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pourront pas leur faire de mal.

Si ce sont les naga, les nagi, les fils naga, les filles nagi, et les pères et les mères naga,

ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur faire de mal.

Si ce sont les asura, les asuri,les fils asura, les filles asuri, et les pères et les mères

asura ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur faire de

mal.

Si ce sont les maruta, les marutï, les fils maruta, les filles marutf, et les pères et les

mères maruta ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur

faire de mal.

Si ce sont les garuçia, les garuc;lï,lesfils garuçia, les filles garuc;1ï, et les pères et les

mères garuçia ainsi que leurs amis. et relations, et ainsi de suite, ils ne. pourront leur

faire de mal.

Si ce sonBes gandharva, les gandharvï, les fils gandharva, les filles gandharvï, et les

pères et les mères gandharva ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne

pourront leur faire de mal.

Si ce sont les kinnara, les kinnan, les fils kinnara, les filles kinnan, et les pères et les

mères kinnara ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur
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faire de mal.

(419c)

Si ce sont les mahoraga, lesmahoragï, les fIls mahoraga, les fIUes mahoragï, et les

pères eUes mères mahoraga ainsi que leurs amis et relations,etainside suite, ils ne

pourront leur faire de mal.

Si ce sont les yak~a, les yak~ï, les ms yak~a, les filles yak~ï, et les pères et les mères

yak~a ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur faire de

mal.

Si ce sont les rak~asa, les ra~asï, les fils rak~asa, les filles rak~asï, et les pères et les

mères rak~asa ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur

faire de mal.

Si ce sont les preta, les preu, les ms preta, les fIlles preu, et les pères et les mères preta

ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur faire de mal.

Si ce sont les pisaca, lespi~acI, les ms pisaca, les fIlles pi~acI, et les pères et les mères

pisaca ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur faire de

mal.

Si ce sont les bhüta, les bhütl, les ms bhüta, les filles bhütl, et les pères erIes mères
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bhüta ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur faire de

mal.

Si ce sont les kumbhaJ,lQ.a, les kumbhaijQ.ï, les fils kumbhaijQ.a, les flUes kumbhaijQ.ï, et

les pères et les mères kumbhaijcja ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils

ne pourront leur faire de mal.

Si ce sont les pütana, les pütanî, les fils pütana, les filles pütanî, et les pères et les

mères pütana ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur

faire de mal.

Si ce sont les kata-pütana, les kata-pütanî, les filskata-pütana, les filles kata-pütanî, et

les pères et les mères kata-pütana ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils

ne pourront leur faire de mal.

Si ce sont les skanda, les skandï, les flls skanda, les filles skandI, et les pères et les

mères skanda ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur

faire de mal.

Si ce sont les unmada, les unmadï, les fils unmada, les filles unmadï, et les pères et les

mères unmada ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur

faire de mal.
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Si ce sont les cchaya, les cchayI, les fùs cchaya, les filles cchayI, et les pères et les

mères cchaya ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront leur

faire de mal.

Si ce sont les apasmara, les apasmarï, les fùs apasmara, les filles apasmarï, et les pères

et les mères apasmara ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront

leur faire de mal.

Si ce sont les ostaraka, les ostarakï, les fùs ostaraka, les filles ostarakï, et les pères et

les mères ostaraka ainsi que leurs amis et relations, et ainsi de suite, ils ne pourront

leur faire de maL

Ceux-là, et les autres deva, yak~a, et les démons, les dieux, et ce [qu'ils] ont de

parenté, d'amis, de relations (420a) [et] d'autres, qui manifestenf8 des intentions

mauvaises, épient, et cherchent à prendre avantage des gens en faisant toutes sortes

d'obstacles et de difficultés. Eux, et les autres deva, naga, démons, dieux, bien qu'ils

manifestent des intentions mauvaises, ne pourront nuire à ceux qui maintiennent [la

pratique] de ce sütra. Pourquoi? À cause de la constance dans l'observation reçue59

[de la pratique] des dharaJJ.ï de la Vidya-rajm. Ces deva, yak~a, démons, dieux, et les

autres qui font le mal, s'ils [agissent ainsi, leurs méfaits]retoumeront à leurs sources, et

ce, dans l'ensemble, ne sera pas toléré par les masses [d'êtres sensibles]. S'il yen a un

58Paqi (~J,ID. (Taishô 982.19:420al)

59Shouchi (~M=). CTaishô 982.19:420a3)
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qui s'oppose aux mantras60 de cette vidya-rajfiI et dépasse les limites du Dharma, sa

tête êclatera en sept morceaux, comme l'arjaka-mafijarL

[Commentaire: «En Sanskrit: arjaka-manjan, c'est le bourgeon de l'orchidée

odoriférante61 . Anciennement, il était dit que c'était les branches de l'arbre A-li .62

C'est une erreur. Dans l'ouest, il n'y a pas d'arbre A-li.]

«Ensuite, Ananda, il y a encore la vidya-dharaQi.63 Tu dois en maintenir [la pratique]

etla rêciter clairement en disant:

«Tad yatha. ru mili, kili kiQ1 dugdhe, muktesumukte, üçla naçla sunaçla, var$atu64 devah

paramaçlaka-vatyayaQ1, ara para godohika, ili mili bhijjilika uduka çladuka karoçluka ili

mili tili mili,samantatab lqtva, hulu hll1u hili hili, mili mili mili mili, pilipilipili pili,

kili kili,sïr$eQ.a vaf$aIP-, culu culu, cala cala,cili cili, ciçli ci4i ci4i ci4i, sikhi sikhi sikhi

Sikhi,65 juhu juhu juhu juhu juhu juhu juhu juhu juhu juhu, hara hara haraQ.e66 jambe

prajaQ1be, sarva-du~W-pradu~taniùpca jaQ1bhe prajambe,67 Svater bhik$or marna sarva

sattvanan ca rak~aQ1karomi, guptirp. paritraQ.aQ1 parigrahaQ1 (420b) paripalanaQ1 santiQ1

6OZhenyan(J{1{). (~ 982.19:420a5) Yijing a Mingzhou(f!§1f.) (~985.19: 462bll)

61Lanxiang MW). (.Th.W!Q. 982.19:420a6) Ce paragraphe est absent dans Sengjiapoluo.

62A-li(l\üJnm). (~ 982.19:420a6)

63Yijing: Ming~ou(~1f.). ~ 985.19: 462b13)

64Yijing insère une pétition: «...Moi,untel, et tous mes proches...» (wo moujia bingzhujuanshu !\t;I,Pfl
#~:I:") Le commentaire qui suit dit qu'il faut, ici, citer ce qui est recherché comme, par exemple, la

rémission d'une maladie..~ 985.19: 462b21)

6s.rel que dans le Taishô 982.19: 420 n. 7.
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svastyayanaql daI)c;la-pariharaIP sastra-pariharaIP vi~a-dü~aI)aIP vi~anasanaIP sIma-

batp.dhaIP dharaI)ï-bandhaIP ca karomi, jïvatu var~a sataIP pasyatu sar~da-sataIP. tad

citra-mülu dtre dtra-male, hale hala-male, phale phala-male, hale hale, male male,

khulu khulu69 vuru varuI)o,70 dhïre dharya, suru suru, hataIP vi~aIP, nîhataIP vi~aIP.

Éliminez tous les poisons, et ceux qui génèrent un coeur maléfique, [ainsi] que le poison

des racines, le poison des dents,les poisons au sein des breuvages et de la nourriture.

llest souhaitable que par la lumière majestueuse des bouddhas, les poisons et les

heurts soient éliminés!71 Suru suru ke, cam cara ke, bm bm. Tous les poisons éliminés!

II est souhaité qu'ils ne s'infiltreront et ne nuiront pase2 Sept bouddhas, vénérables du

66Sengjiapoluo traduit ici la fonnule avec: «Toutes les flatteries mauvaises, je les subjugue; je protège,
un tel, procure, commande, l'obtention de la paix, du bonheur, enlève les amendes, enlève les poisons,
établis l'aire sacrée.» (yiqie chan e wo jie jiangfu wo hu moujia jiuji sheshou Jing de anyin lrualle chufa
chudu jieshi jiedi -i7.1tiHi!Mlt~1*~.;li!:Efl$tt!!fii5!t~~~KI,,*~~~Mi~Mijfg).~ 984.19:448c28
29)

67Yijing , encore une fois, entrecoupe les syllabes mystiques avec une autre pétition rituélique:. «...Moi,
un tel, et tous mes proches, complètement protégé, décrète l'obtention de la paix, établis l'aire rituélique;
longue vie de cent années! L'accomplissement de la méthode de l'incantation! Svaha!» (woming
rnoujia bing zhu juanshu xijie yonghu Jing de anyin jieshi jiedi shooming bai nian chengjiu zhoufa shahe

~~;li!:Efl#HtHt.~-W~~iUi~~~Kt~WMijfg."$E1f.J$<;Sft,r,rt:~fRJ). ~_985.19: 462c3-4)

68À partir d'ici, Sengjiapoluo craishO 984.19:449a1) et Yijing~ 985.19: 462c6) repartent l'étalage

des syllabes.

69yijing traduit: «Éliminez les poisons,et ceux qui génèrent un coeur empoisonné, [ainsi que] les
morsures empoisonnées (?), la racine des poisons, les poisons dans les breuvages et la nourriture. [Nous]
souhaitons l'élimination des poisons et du mal par la lumière de la compassiondes bouddhas» (rniechu
zhu duji qi exinzhe yachidu gendu yingshizhongdu yuan fo ciguang miechu du hai ~~~~&~H;M.,,~.?f

i~2H'i!J-m~~·it$~m~~:*~~~~).~ 985.19: 462c9)

7°Sengjiapoluo traduit: «Toutes les flatteries mauvaises, les poisons malins, les racines des poisons, la
nourriture des poisons, par le pouvoir des bouddhas, je les éxtermine tous! ~~ (yiqie chan e yadu gendu

fandu yi foli yiqie xiaornie-#JJttH~.?f$.f.N.~~$PJ.~tJ -t}]~I!§~) (Iaishô 984.19:449a4)

71«Hatarp vi~arp, nOsti v#am, saptaniim samyak-sambuddhiiniim sa..sriivaka-samghiiniiJp tejesa»

~ 985.19: 462c9-11)
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monde; parfaitement éveillés de concours avec l'assemblée des auditeurs, [leur]

lumière majestueuse élimine tous les poisons!73 Ela mela, ili melâ, tili mela, tiha duha

tilima tima duma, vimadhu sukhumbha sumba tumba sama-tumba, ac.ie nac.ie, tila

kuiijana\le, var~atu devab, tilikisi samantena nava-masa:ql, maitrï me sarva-sattve~u73

vu~ac.ie SavariQ.i vudari.l;ti vudari.l;ti, kevatta kevanaka-müle ili sabare, tU:qlbe turp.be

priyarp. kare, avatta parivana, navôdakena var~atudevab samantena, namo

bhagavate74 indra-gomisikaya initaya godohikaya bhpigarikaya, ale tale kuntale, aUe

nane kUl)ane asane pasane, papani-kule prati-kule, namo bhagavata:ql buddhanarp..

Sidhyantu mantra-padab svaha!75

«[TI y a:] le Tathagata Vipa~yï, assis sous Asoka;

L'Honoré du Monde, Sikhi, qui s'appuit sur PW)c.ian;

Le Tathagata Visva-bhüt, qui demeure dans le bosquet de Sala;

Le TathagataKrakucchanda, sous l'arbre de Sirï~a;

72Yijing traduit: «Éliminez les poisons! Aucun poison ne pourra s'infIltrer et nuire!» (miechu zhu du wu

yiqie du neng wei qinhai ~i!*:~~1m-'liJ~~~~.) (.Thi§hQ. 985.19: 462c13)

73Sengjiapoluo traduit: «Toutes les neuf lunes [et] les dix lunes, ayez de la compassion [envers] moi et
envers tous les êtres vivants» (yiqie jiuyue shiyue ci wo ji yü yiqie zhongsheng -'liJnf::l+f::lla~&.1i~

'liJ~1:.) (Taishô 984.19:449a12) Nous ne comprenons pas le sens de cette phrase. Yijing, lui a aussi
avancé une traduction plus explicite: «Moi, un tel, mène à bien toutes les affaires [et] à tous moments,
me souviens constamment [d'avoir] de la compassion envers tous les êtres vivants.» (wo moujia
chengjiu suoyou shiye yü yiqie shi wo chang cinian yiqie zhongsheng~;ltIf!~~mU~~-'liJ~~*la
~-'liJ~1:.).craishO 985.19: 462c19-20)

74Sengjiapoluo traduit: «Salutations aux bouddhas vénérables du monde. [Nous] souhaitons de la pluie
du ciel [et] de l'eau fraîche» (f!I'lJfm~f!*tltlJJJ~m~*) <Taishô 984.19:449a16) Yijing traduit:
«Salutations au Bienheureux, tous les désiré seront comblés.» (nan mo pu fia fa dou suo qiu yuan man ~

fm~ifJtJ~.mm3jtliill$.j).~985.19:462c19-20)

75Sengjiapoluo ne contient pas cette conclusion.~ 984.19:449a20) Yijing traduit: «Moi, un tel,
j'ai accompli ce qui était recherché [et mes] désirs sont comblés.» (wo moujia chengjiu suoqiu yuanman,

svahà!~;ltIfl~gtm*JJill$.jftmtJ) (TaishO 985.19: 462c27-28)
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Le grand maître Kanakamunr [sous] l'arbre Udumbara;

Le Sugata Kasyapa, sous l'arbre Nyagrodha;

Le Bouddha SakyamW).i, la graine de sagesse Gautama,

Assis sous l'arbre bodhi, a été témoin de l'Illumination Insurpassable;

Cela, et les autres Honorés du monde, ont tous une grande vertu magnifique;

[J'offre] de vastes offrandes aux deva, et génère révérence et foi;

Je prie pour que tous les démons et dieux, ensemble génèrent le bonheur;

Puis-je avoir constamment la paix du corps et de l'esprit,

[Et être] à l'écart de la décadence [et] du danger!»

La vidya des sept bouddhas, vénérables du monde, se dit:

«Tad yafua. !li mili kili cili keli celi voli udura sudumode busara busara huhu karafijje

karafija mule iti sanata itisavata kuntali kuntali narayani parayaI;l.i pasuani pasya pasya

nikapilavastu nivasi irivasi sidhyantu me76 drami<;la mantrapadab svaha!»

(421b)

«Ensuite, Ananda, il y a les noms des Mahayak~a. fis sont: Brahma, maître du monde

du désir (brahmasahapati), le dieu Sakra, Indra, eUes quatre Mahadeva [des quartiers],

les 28 généraux Mahayak~a qui ensemble ont proclamé que s'il y avait [quelqu'un] qui

maintiendrait comme il se doit [la pratique de la récitation] des noms des grands yak~a,

[et] qu'au cas où il y aurait un démon ou une divinité qui émet des intentions

mauvaises et désire [lui] faire du mal, sa tête éclatera en sept morceaux, comme

76yijing traduit cette petite phrase: «Je désire accomplir» (.~~~). <IW$Q 985.19: 463a17)
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l'arjaka-mafijan.

La prononciation des noms des yak~a est:

«Tad yatha. Kïrtti müle eru. müle eraI,lU müle samanta müle na9a nage ta9a ade nage

aUe natte kusa natte iUe paru. ara9aka mara9aka illkisi cirikisi illkisi cirigodohika

uddumdhuma bhinname9a uddumakinna9a!»

«Je souhaite la bonne fortune aux deux pieds;77

Aux quatre pieds aussi la bonne fortune;

[Ainsi qu'à] ceux qui vont au milieu de la route, une bonne fortune;

[Ainsi qu'à] ceux qui reviennent de loin, une bonne fortune!

Je souhaite la bonne fortune à ceux de la nuit;

À ceux du matin, aussi une bonne fortune;

Dans tous les endroits, [je souhaite] une bonne fortune;

Et de ne pas rencontrer toutes sortes de malheurs;

Pour tous les jours, [je souhaite] tous les bienfaits;

Pour toutes les nuits, qu'elles soient toutes vertueuses.

Tous les bouddhas, ensemble, ont les vertus magnifiques;

Tous les arhats ont tranché l'illusion (asrava);

Par [les vertus] de ces paroles sincères,

Je me souhaite une bonne fortune continuelle!»

77Yijing a ici deux vers de salutations aux bouddhas~ 985.19: 463a29) et Sengjiapoluo commence

aussi par des salutations similaires. Œaishô 984.19:449b12)
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Le Bouddha dit à Ananda:

«Lorsque tu récites ce sütra de la Mahavidya-rajiü, suis ces instructions:

«Ce qui est déclaré avec ce sütra de la Maha-mayürï-vidya-rajfiï, c'est le souhait de ma

constante protection par la force des esprits (shen ?$). TI faut prendre refuge

abondamment. Dans la solitude et le calme, il y a la bonne fortune, il n'y a pas de

calamités et de malheurs. Il ne faut pas aider à léser [quelqu'un] par le sabre, le bâton

[ou] les poisons. Maintenant, je m'appuie sur le dharma et érige son aire sacrée (et)

son maQc;lala. J'écarte le malheur, [j'attire] la longue vie de cent années et souhaite

traverser cent automnes.»7S

«Ensuite, Ananda, il y a les rois mahayak~a et les généraux79
yak~a. [D y al ceux qui

vivent au bord des mers,80 ou qui demeurent sur de hautes montagnes miraculeuses, et

ceux [qui vivent] sur d'autres montagnes; Ou ceux qui résident dans les déserts, ou qui

vivent dans les fleuves, les rivières, les marais, les étangs, les bassins [d'eau], les

cadavres,sI les fôrets, les précipices, les cavernes, les villages, les ruelles, aux

carrefours de quatre [chemins], dans les parcs, les endos, les bosquets [et] les arbres,

ou qui résident dans d'autres endroits. D y a les grands yak~a qui demeurent dans la

capitaldu grand roi Ac;lakavatï. C'est ainsi qu'une foule d'autres [gens] ont réalisé

78Yijing enjoint qu'il faut se rappeler de ces explications en tous temps. Œaishô 985.19: 463b12)

79Yijing ne spécifie pas qu'ils sont des généraux.~ 985.19: 463b14)

80Yijinga traduit: « ..qui vivent dans les meD> (zhu hai zhong ft:#ijl:j:!). (Taishô 985.19: 463b149)

81Shi ()';ê). Œ!.imQ 982.19:421b25)



•
392

leurs souhaits par cette dharaI).ï de la Maha-mayürï-vidya-rajfiI. Protègez moi, un tel,

[ainsi] que tous mes proches, et [que j'aie] une longue vie de cent années!»

«Récite la dharâI).ï en disant:

(421c)

«Tad yatha. Hari hariI).i cali calini tramaI)..i tramaI)..i moham stambha nijambha

msvayaijltu ve svaha!»

«Ensuite, Ananda, dans l'est, il y a un roi mahadeva. Son nom est Dhrtara~tra.fi est le

maître des.gandharva. C'est avec urt nombre incommensurable de centaines de

milliers82 de gandharva, qui sont ses proches, qu'il protège le quartier de l'est. fi a des

fIls, des petits-fIls, [et] des frères qui sont des généraux, des grands ministres, [et] divers

officiels. C'est ainsi qu'une foule [de gens] a également été aidée, par cette dharaI)..Ï de

la Maha-mayürï-vidya-rajfiI. Protègez-moi, un tel, [ainsi] que tous mes proches!»

Pour écarter le malheur, [avoir] une longue vie de cent années et [pour celui qui]

souhaite voir cent automnes, [la dharaI).Ï est]:

«Tad yatha. Susuru susuru susuru susuru suru suru suru me svâha!»

(422a)

«Et encore, Ananda, au sud, il y a un roi mahadeva. Som nom est Virüçlhaka. fi est le

82Sengjiapoluo dénombre la compagnie des mahiideva comme étant «une assemblée dont le nombre ne

surpasse pas dix millions» (zhongshu iei yiqianwan ~.~P-T.). craishO 984.19:449b24-25)
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maître des KhumbhaI).Q.a. C'est avec un nombre incommensurable de centaines de

milliers de KhumbaI).Q.a, qui sont ses proches, qu'il protège le quartier du sud. Ila des

ms, des petits-HIs, [et] des frères qui sont des généraux, des grands ministres, [et] divers

officiels. C'est ainsi qu'une foule [de gens] a également été aidé, par cette dharaI).I de

la Maha-mayÜ11-vidya-rajili. Protègez-moi, un tel, [ainsi] que tous mes proches!»

Pour écarter le malheur, [avoir] une longue vie de cent années et [pour celui qui]

souhaite voir cent automnes, [la dharaI).Ï est];

«Tad yafua. Veluke veluke amitraghatani vaIDI).avati somavati veI).umalini velini

velum purike colu cilu svaha!»

«Et encore, Ananda, à l'ouest, il y a un roi mahadeva. Som nom est V:irüpak~a. n est

le maître des mahanaga. C'est avec un nombre incommensurable de centaines de

milliers de mahanaga,qui sont ses proches, qu'il protège le quartier de l'ouest. na

des ms, des petits-fils, [et] des frères qui sont des généraux, des grands ministres, [et]

divers officiels. C'est ainsi qu'une foule [de gens] a également été aidé, par cette

dharaI).Ï de la Maha-mayiiD-vidya-rajili. Protègez-moi, un tel, [ainsi] que tous mes

proches!»

Pour écarter1e malheur, [avoir] une longue vie de cent années et [pour celui qui]

souhaite voir cent automnes, [la dharaI).I est];



394
«Tad yathà. Veduri veduri manile manille koti koti vidyumati vidyumati hu hu hu hu

hu hu hu hu ru ru ru ru ru ru ru ru ra ra ra ra ra ra ra ra cu cu cu cu cucu cu cu ca ca ca

ca ca ca ca ca sa sa sa sa sa sa sa sa svàha!»

«Et encore, Ananda, au nord, il y a un roi mahadeva. Som nom est Kuvera. Il est le

maître des yak~a. C'est avec un nombre incommensurable de centaines de milliers de

yak~a, qui sont ses proches, qu'il protège le quartier du nord. Il a des ms, des petits-

ms, [et] des frères qui sont des généraux, des grands ministres, [et] divers officiels.

C'est ainsi qu'une foule [de gens] a également été aidé, par cette dharal;lÏ de la Maha-

mayürI-vidya~rajm. Protègez-moi, un tel, [ainsi] que tous mes proches!»

Pour écarter le malheur, [avoir] une longue vie de cent années et [pour celui qui]

souhaite voir cent automnes, [la dhàraI)I est]:

«Tad yathà. Sorisorisiri siri miti miti bhirini mirini kirini hirini (422b) velu velu pelu

pelu pmgale culuculu vandhumati hataIPvi~aIPhihataIP vi~aIP vandhamati svaha!»

[Le deva de] l'est est appelé Dhrtarà~tra, [celui du] sud est appelé Virü~aka, [celui

de] l'ouest est appelé Virüpak~a, [celui du] nord est appelé Kuvera. Ces quatre

mahàdevaprotègent le monde et ont [leurs propres] dénominations. lis protègent

perpétuellement les quatre directions. Les grands généraux ont tous .une vertu

merveilleuse. lis subjuguent toutes les haines [provenant] de l'extérieur. Les autres

ennemis ne peuvent envahir. Leurs pouvoirs spirituels sont éclatants. Il n'y a jamais
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rien à craindre. Les deva et les asura qui, à d'autres moments se disputent et se

battent, ceux-là, aussi s'entre-aident

Commande les deva de vaincre et d'établir le repos du corps et de l'esprit, pour [le

bienfait] de la grande masse [des êtres]! Et, ces vidya-raja me protègent ainsi que

[tous] mes proches. Qu'il n'y ait point de maladies et [qu'il y ait] une longue vie de

cent années.

La dharaçI se dit:

«Tad yatha. Ele mele, kile tUe, mile sile, vase, dmp.be dmp.be, var~atu devah

samantena83 hili mili tmp.be tmp.be ana vana paradu vatta var~atu84devo guçla guçlantu

samantenâçlakavattayaQl, aQ.çle maQ.çle tunde furonde curke ville, iriçli miriçli niriçli

ciriQi, hili hili, hulu hulu, mili mili, Me tatale syaha!»85

«Deva, asura.yak~a et les autres;

Venez écouter le dharmika86 [et] répondez [favorablement] à ses intentions;

Protégez le :Buddhadhanna [et] préservez-le;

83Sengjiapoluo a un passage qui est: «On désire toute la pluie du ciel!» (yuan tian yü yiqie .??:ffi-:I;7])
Cfaishô 984.19:450a3) Yijing,.lui, a écrit ceci: «S'il yades grandes pluies précoces hors saison, des
manques en température, et [qu'il y a] des maladies, des temps difficiles, des faits de guerre, [et] des
épidémies et qlle l'on cherche secours, récite ceci et tout ira comme c'est espéré [et fais-en] appel à
l'explication de. ces affaires (?)>> (ruo you wei zaolaofei shi shidu ji zhu bingku bing ge zhiyi suo you
yuan qiu du zhice chujie shun suiyi chengshuo qi shi :S~~~~~~Pil~~&~m~~::I<;~~~.f,f.*.~

.rtt~ffJfi~.f1Ult1t$). ~985.19:464a13-l4)

84Yijing Ymet ici: «l'affaire s'accomplira comme elle le fut désirée» (yuan suo qiu shi cheng Sim*$
Jt.). ~985.19: 464a13-14)

85pour uneversion corrigée de cette formule, voir Talrubo p. 18.

86Pazhe (f.t;~). Cfaishô 982.l9:422b18)
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Que chacun [de vous] soit diligent et priez les vénérables;

Ils ont tous des disciples qui écoutent [et] qui viennent jusqu'ici;

Ou qui vivent sur la terre ou demeurent dans l'espace;

Génére.z toujours envers les humains l'esprit de la compassion;

Jour et nuit, appuyez votre être sur le Dharma et demeurez-y;

Je souhaite que tous les [habitants] des mondes aient le corps et l'esprit constamment

au repos;

Sans limites, (plein) de richesses, de sagesse, [pour tous] les êtres vivants;

Que ce qui possède fautes et obstructions soient entièrement éliminés;

Laissant de loin la foule des souffrances pour retourner auparfajt repos;87

Persévérez dans l'usage duparfum de la Règle, pour enduire de lumière le corps;

Maintenez constamment l'habit, pour omer le corps;

Le lotus miraculeux de l'Éveil est universel et majestueux;

Qui s'y conforme, y demeure, [et] est heureUx pour toujours.»

[Fin du] chapitre premier du MahamaYürï~vidya-rajfiïsutra.

87Yuanji(f.II~) (Taishô 982.19:422b23) «le nirvàI;la» (JEBD p. 55)
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Mah3-mayül1-vidya-rajm sütra, chapitre deux (zhong 1ft)

Le Bouddha dit à Ananda: «Tu dois réciter les noms des rois88 mahayak~a et

mentionner les noms des autres grands yalqm généraux.

«Kuvera le grand, dont le nom est: Sarpjaya;

Qui souvent conduit son chariot chez les humains;

Qui demeure au pays de Mithila;

Avec [ses] deva, est sincère et majestueux;

Toutes les masses le suivent [et] l'implorent de leur souhaits.»

«Lui, et aussi [les autres], à l'aide du mantra de ce sütra de la Maha-mayütl-vidya-

rajm, protègez-moi, un tel, [ainsi] que tous mes proches!89

Pour écarter le malheur, [avoir] une longue vie de cent années et voir cent automnes, le

mantra90 est:

«Tad yatha. BaIe balkale, mata:rp.gi cat;lQall puru~a, nid nid nigauri (423a) gandhare,

cat;lQall mataIPgi, m3linï bill hili,agati gati, gauri gandhari kau,~thikâ vacari vihari, hill

bill, ku:rp.je svaha!»91

92«L'être divin Krakuccanda, Pataffputra [est sa] demeure;

88Pas de mention de rois chez Yijing~ 985.19:464b3) ou chez Sengjiapoluo. <.Th.imQ

984.19:450al1)

89«...[ainsi] que tous mes proche», pas dans Sengjiapoluo.~ 984.19:450a13)

9OZh(:myan(Jf~). (Taishô 982.19:422c13)

91Takubo p. 18.



398
Aparajita, demeure dans. la ville de SthÜI).a;

Le grand ya~a Bhadrapura, demeure à Saila;

Legrand être divin MaQ.ava, réside toujours à Uttara;

Le grand sage VajrapâQ.i, demeure à Rajagrha;

li est souvel1tà Grdhrakûta, qu'il prend comme point d'arrêt;

Le grand être divin Garu<;la demeure à la montagne de Viptila;

Citragupta demeure à Citemukha;

Le yak~a Vakula demeure dans la cité de Rajagrha;

Le bataillon [composé de sa] parenté et des proches possède une puissance spirituelle

de grande majesté;

Kalopakalakau yak1,ia demeure da.ns la cité de Kapilavastu;

C'est r endroit de naissance du grand instructeur SakyamUI.1i;

Le yak1,ia Kalma1,iapada demeure dans la cité de Vairaya;

Mahesvara demeure dans le royaume de Virata;

Brhaspati demeure dans la cité de Sravastï;

Le yak1,ia Sagara demeure dans l'endroit [appelé] Saketa;

Le yak1,ia Vajrayudha demeure au royaume de Vaisalï;

Le yak1,ia Haripmgala demeure au centre de la ville de Malla;

Le grand roi yak1,ia Mahakala est au royaume de VarâQ.asï;

Le ya~a qui s'appelle SudarsaQ.ademeure dans la ville de Campa;

Le yak1,ia Vi1,iQ.u demeure au royaume de Dhvaraka;

92La liste de noms des yak$a qui suit a été étudiée en grands détails par Lévi (1915 et 1925) et

Agrawala. (dans Misra, R.N. (1981) pp. 165-171)
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Le yak~a DharaI)a93 demeure au royaume de Dvarapali;

Le yak~a VibhI~~U:;lademeure au royaume de Tamrapan~lI:Ü;

Le yak~a Mardana demeure dans la cité d'Uraga;

Le général Atavaka demeure au milieu de la brousse;

(423 b)

Le yak~a Kapila demeure dans la cité de Bahudhanyaka;

Le grand yalq;a Vasutrata demeure au royaume d'Ujjayanya;94

L'être divin Vasu-bhümi demeure à Vasutrata;

Le dieu yak~a Bharuka demeure au royaume de Bharukaccha;

Le grandyak~aNanda demeure à Nandapura;

Le dieu ya~a Malyadhara demeure au royaume d'Agrodaka;

Le yak~a Manda est au royaume de Maraparvata;

Le yak~a Sukradarp.~trademeure dans la ville de Suvastu;

Le yak~a DreJhanama·demeure au royaume de Manasvi;

Le roi yak~a Mahagiri demeure à Girinagara;

Le ya~aVasava demeure à Vaidisa;

Le yak~a Karttikeya demeure au royaume de Rohitaka;

Ce yak~a,Kumara, est renommé dans la grande cité;

93Voir Tambo p. 19, ligne 9, dont je prend la reconstruction sanskrite plutôt que celle de la note 47 du

Thim982.19: 423.

94La section qui suit est tradu,ite librement par Amoghavajra dans le restant de la section. craishô
982.19:416a12-16) Cependa.J1t, elle ne rend pas compte du sanskrit. La traduction de Sengjiapoluo est
ici supérieure. «Recevez [cette] offrande de parfums (gandham, xiangmaxiang 'ilf.$'ilf), de fleurs, de
nourriture [et] breuvages. Protégez-moi, un tel. Puisse ma méthode incantatoireiTle faire parvenir à mes
fms! Svah.à!» (yuan shau xiangmaxiang hua shiyin yuan shauhu wa moujia yuan mailla chengjiu sha he
jj~'ilf.$'ilf.h1t~jj9'.~~lfIjjn~Jft~f!i.f).Œaishô 984.19:446c23-24)
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Le grand yak~a Satabahu demeure à la montagne Vindhya;95

Le dieu yak~a Brhadratha demeure au royaume de Kallilga;

Le yak~a Duryodhana est au royaume de Srughna;

Le grand yak~a Arjuna demeure à Arjunavana;

Leyak~aMaQ.çlapa demeure au royaume de Marddana;

Le dieu yak~a Girikûla demeure à Marava:

Le yak~a Bhadra est à la cité de Rohitaka;

Le yak~a Sarvabhadra demeure à Salaka;

Le dieu Palitaka demeure à Sautrraka;

Sarthavaha [et] Dhanesvara demeurent au royaume d'AjitaIPjaya;

KûtadaIP~lra [et] Vasubhadra sont au royaume de Vasanti;

Le roi yak~a Siva demeure à Sivapura;

Le yak~a Sivabhadra demeure au royaume de Bhï~aQa;

Le yak~a Indra demeure au royaume d'Indrapura;

Le chef yak~a Pu::;paketu demeure dans la ville de Silapura;

Le yak::;a Dakuta demeure à Dakutapura;

(423c)

Le yak~aKapila demeure constamment à Valla;

MaQ.ibhadra [et] PûJ;labhadra demeurent à Brahmavatr;

Le yak~a Pramardana demeure au royaume de Gandhara;

Le grand yak~a Prabhafijana demeure à Tak~asila;

Le dieu yak::;a Kharaposta demeure à Dasa~aila;

91'akubo p. 19, n. 13.

400



Le chef yak~a Trigupta est à Hanumatïra;

(424a)

Le yak~a Prabharkara demeure dans la ville de Raurka;

Le dieu yak~a Nandlcavardana demeure au royaume de Nandivardana;

Le ya~a Vapila réside à Vapibhümi;

Le yak~aKalahapriya demeure dans la ville de Lampaka;

Le yak~a Gardabhaka demeure dans la ville de Mathura;

Le yak~a Kalasodara demeure dans la ville de LaIPka;

Le ya~a Süryaprabha demeure au royaume de Sooa;

Le yak~aGirimUI:J.(;iademeure au royaume de Kosala;

Les dieux Vijaya.[et] Vaijayanta demeurent au royaume de Pal)Qamathura;

Le grand yak~a Pü.n;laka demeure au royaume de Malaya;

Le yak~a Kinnara demeure au royaume de Kerala;

Le roi yak~a Meghamali demeure au royaume de PaUUQa;

Le yak~a Kal)Qaka demeure au royaume de Prati~thana;

Le yak~a SaIPkan demeure à Pitangatï;

Le dieu yak~a Sukhavaha demeure à Tarangavatl;

Le yak~a Sundara demeure au royaume de Nasikya;

Le yak~aAsaIigademeure à Bharukacehaka;

Le grand yak~a Nandikaainsi que PitanandIVlfa,

Ces deux rois yak~a demeurent à Karahataka;

Le yak~a Lambodara demeure au royaume de KaliIiga;

Le roi yak~a Mahabhuja demeure au royaume de KausaII;
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Le dieu Svastika demeure au royaume de Svastikataka'. ,

Le yak~a Paraka demeure toujours au milieu de la forêt;

Le grand yak~a Bhadrakama demeure au royaume de Tac;liskandha;

Le yak~aDhanapaha réside au royaume de $atpura;96

Le grand yak~a BaIa demeure à Vairamaka;

Le dieuyak$a Tac;liskandha demeure au royaume d'Avanti;

Le yak~a SikhaQ.c;lï demeure au royaume de Gomardana;

Leyak$a Afijalipriya réside à Vaidisa;

(424b)

Ve$thitaka demeure au royaume de Chatrakala;

Le yak$a Makarandaka demeure au royaume de Tripütï;

Le dieu yak$a Visalak$a réside au royaume d'Erak$a;

Le yak$a Guc;laka est au royaume d'Udumbara;

Le yak$a Anaphogadel"ileure au royaume de Kausambï;97

Le dieu Yairocana demeure àla ville de Santivastï;

Le dieu Caritaka réside. au royaume d'Abicchatra;

Le yak$a Kapila demeure au royaume de Katppilï;

Le yak$a Vakkula demeure à Ujjahanya;

Le yak$a Pün;laka demeure au royaume de MaQ.c;lavï;

Le dieu Naigame$a demeure à la ville de PaIPcalï;

Le grand yak$a Prasabha demeure au royaume de Gajasa;

<Mr..évi «1915) p. 42).

97Lévi «1915) p.44).
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Le yak~a Drdhadhanu demeure au royaume de VaI'UI)a;

Le dieu Puranjaya réside au royaume de Yudha;

Les yak~aTaraka et Kutaraka,

[Ces] deux grand rois yak~a demeurent à Kuruk~etra;

[Il y a] Maholükhala, ainsi que Mekhala,

Ces deux rois Ya.k~a,ma.gnifiqueset vertueux sont invoqués,

[f\yec] tous leu.rs.proches, et ils demeurent sur la terre de Kuru;

Les dieux Vyatipata., et atlssi Siddhartha;

Ces deux rois yak~a, demeurent.(Îansla forêt d'Ayati;

Le yak1.\a Siddhapatra demeure à Srughna;

Le yak~a Sthüla demeure au royaume de Sthüla;

SiIriliabala, Vyaghrabala, et Mahavyaghrabala;98

Le grandgénéral Kotïvar~ademeure au palais Parapuranjaya;

Le. dieuyak.$a PU$padanta demeure dansla ville.de Ca!p.pa;

Le yak$a Magada demeure à Giribhraja;

Le yak~a>Parvatadememeàl'endroit [appelé] Goyoga;

Le yak~a Susena demeure au royaume de Nagara;

(424c)

Le grand yak.1.\a Vïrabahu demeure .dans ·la cité de Saketa;

Leyak$a Sukhavahà demeure à Kakan(Îï;

Le yak1.\a Anayasa demeure au royaume de Kausambi;99

98D'après Lévi, ces y~ademeurent àKotivaI1la. «(1915) p. 46, n. 61.1)

99Misra, R.N. (p.170).
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Le dieu yak~a Bhadrika demeure au royaume de Bhadrika;

Le ya~aBhtuamukha demeure à Pataliputra;

Le grand yak~a Asoka demeure au royaume de Kaqùï;

(425a)

Le dieu Katatp.kata demeure à Amba~tha;

Le yak~a Siddharta demeure au royaume de Bharukacha;

Le yak~a Mandaka demeure au royaume d'Ajitatp.jaya;

Le dieu yak~a Mufijakesa réside au royaume d'Agrodaka;

Le dieu yak~a MaI;likanana demeure au royaume de Saindava;

Le yak~a VikataIllkatas lOO demeure au royaume de Kapilavastu;

Kata et Vikata demeurent au royaume de Kapilavastu;

Le dieu yak~a Nailqtika demeure au royaume de Gâdhara;

Le dieu yak~a Dvaraka demeure à Nilaya ;

Le dieu yak~a Madhyema demeure en un endroit appelé Bhadreya;

Le yak~a Vairalaka demeure au sein de la ville de SalapUra;

Le ya~a Jambhaka réside à Marubhümi;

Le grand yak~a Khyata et aussi Vikata,

Ces deux yak~a demeurent à Vrndakata;

Le dieu Devasanna demeure à Devasarma;

Le yak~a Mandara demeure au royaume de Darada;

Le dieu yak~a PrabhaIllkara est au royaume de Kasmïra;

Le yak~a Candaka demeure dans la ville de JalapUra;

lOO<rakubo p. 21, ligne 22.

404



405
Le yak~a Paficika est au royaume de Skandak~a;

Ses ms. au complets cinq cents, [s]ont de grands guerriers à grande puissance;

Leur chef. qui s'appele Skandak~a,demeure au royaume de Cïnabhümi;

Tous ses frères demeurent au royaume de Kausika;

Le dieu yaga Drarp~~rapadademeure au royaume de Kalirpge~a;

Le yak~a MaI:1c;fala demeure au royaume de MaI:1c;falasana;

Le dieu Lankesvara demeure à Kapisr;

La yagi Marïcï demeure à Ramakak~r;

Le dieu Dharmapala demeure à Khasa;

Le grand dieu yak~a Mahabhuja demeure au royaume de Vahla;

Les ms de VaisravaI:1a sont tous vertueux et d'une lumière magnifique;

(425b)

Ils demeurent à Tukhara [et s]ont de grands guerriers à grande puissance;

En tout, un kO~ïlOl de yak~a et d'autres [qui leurs sont] apparentés.

Le yak~a Satagiri, et le dieu Haimavata,102

Ces deux grands yak~a demeurent à Sindhusagara;

Le yak~a Trisülapala demeure à Tripura;

Le grand yak~a Pramardana demeure au royaume de Kalirpga;

PaficalagaI:19a demeure au royaume de Dramida;

Le yak~aDhaneSvara demeure au royaume de Sirphala;

Le yak~a Sukamukha demeure dans les endroits désertiques;

101«A very large number, variously rendered as ten million, one hundred million, etc.» (JEBD p. 188r).

lOZut.: «montagne des neiges» (xueshan ~1.1.j). <Taishô 982.19:425b3»



Le yak~aKmkara demeure constamment à Patala;103

Le yak~a Prabhasvara demeure au royaume de PUI)ç1anka;

Le yak~a Samila à Mahapura lO4 demeure;

Le yak~aPrabhanjana demeure au royaume de Darada;

Le yak~a Pmgala demeure au royaume d'Ambulima;

Le yak~a Vaccaç1a est au royaume de Vaccaç1adhana;

Le yak~a Matali demeure au royaume de Kamada;

Le dieu yak~a Prabuddha est au royaume de Putrïva~a;

Nalaküvala demeure à Kami~ï;

Le dieu Parasara au royaume de Parata demeure;

Le yak~a Sarp.kara demeure à Sakasthana;

Vemacitra demeure à la ville de Vahlïka;

Le yak~a Pifigala au royaume de Ketaka demeure;

Le dieu yak~a PürI)amukha est à PUij.ç1avarddhana;

Le yak~a Karaç1a demeure au royaume d'Uç1uyanaka;

Le dieu yak~a Kumbhodana, au royaume de Kosala demeure;

Le grand deva Makaradvaja réside à Maru;

Citrasena, au royaume de Vokkal)a demeure;

Le yak~a Raval)a, au royaume de Ramatha demeure;

Le yak~a Pifigala, au royaume de Raslna demeure;

(425c)

103 Lit.: «sous la terre» (dixia tfu~). (Taishô 982.19:425blO)

I~it.: «la grande cité» (dacheng *~). (Taisho 982.19:425b12)
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Le deva yak~a Prryadarsana, au royaume de Patnryademeure;

Le yak~aKumbhïra demeure à la ville de Rajagrha;

Il réside [aussi] souvent à Vipula, [où] il y a de grands soldats à grande puissance;

Dix milles kotr de yak~a et d'autres [qui leurs sont] apparentés.

Le yak~a Gopala demeure au royaume d'Ahicchatra;

Le yak~a Alaka, à Alakapura demeure;

Le deva yak~aNandï demeure au royaume de Nandinagara;

(426a)

Le grand deva Vali réside dans les ruelles de hameaux;l05

La résidence de VaisravaI).a se trouve sur les marches du trésor sous le Bouddha;

Dans la ville d'AçlakavatI, il y a cent millions de deva qui y circulent;

Ainsi, [parmi] tous ces yak~a, il y a de grands guerriers à.la grande puissance;

Ils subjuguent les ennemis détestés des autres [de manière à ce] qu'il n'en ai pas qui

puissent être victorieux;

Leur renommée remplit tous les endroits,

[ils brillent]d'une gr~nde magnificience [et de] vertu;

Deva et asura, aux temps de guerres, s'assistent muruellement.106

lO7Ceux-là [sont] tous de grands généraux yak~a, riches et vertueux. Ils sont les troupes

régionales du secours universel. Ils protègent et maintiennent le bouddha-dharma et

l05«Gramagho~e» Takubo p. 23, ligne 11. Le sanskrit se traduit par: «dans les enclos pour lebétail du
village.» Nous devons cette traduction à l'assistance aimable du Dr. Viduyt Aklujkar du département des
Études Asiatiques de l'Université de Colombie Britannique.

I06Cette phrase est particulièrement singulière puisqu'il est bien connu que les deva et les asura se livrent

à une guerre perpétuelle. Voir Daniélou (1992) p. 215-224.
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génèrent l'esprit de la compassion. lOS [Puisse] ceux-là, et aussi avec les mantra de la

Mahamayüri-vidya-rajill, me protèger constamment, moi, un tel. Qu'ils ramassent [et

me] conÎerent l'abondance, [et] commandent l'obtention du repos du corps et de

l'esprit. [puisse] les dangers et les difficultés être tous éliminés; [Comme ceux:] d'être

blessé par le sabre, le bâton; ou ceux [causés] par le contenu du .poison, les malheurs

[causés] par lesdespotes,l()9 parle brigandage, l'eau, le feu; Ou ceux contrôlés par les

deva, naga, et yak~a, et tous les démons jusqu'aux Pilisuka (?).110 [Puisse] les maladies

maudites courantes s'écartent toutes loin de. moi, un tel, [et] de tous mes proches. III

J'ai érigé un autel sacré, établi un maQQala, [et] récite cet écrit.

Pour écarterlemalheur,1I2avoir une vie longue de cent années, et [pour celui qui]

souhaite voir cent automnes, la dharaQÏ est:

«Tad yatha.. Akate vikate hariJ;li hariQi dharaQi dharaQi, hukke hukke, vukke vukke.

Moi, un tel, [et] les maladies que je puisse avoir! hana hana hana hana hana hana

hana hana hana hana. Moi, un tel, [et] les craintes que je puisse avoir! daha daha

daha daha daha daha daha daha daha daha. Moi, un tel, [et] les relations haineuses

I07Tout ce paragraphe est absent dans Sengjiapoluo.~ 984.19:451c) Dans Yijing, les phrases

suivantes sont incérées un peu plus bas. Voir ci-bas.

I08Passage similaire dans Yijing.~ 985.19: 466c8)

109Wang (±). craishô 982.19:426all)

nOBili sua jia C.fi~JjI). CIâimQ. 982.19:420013) Identique dans Yijing (.Iiù§hQ 985.19: 466c12).

illOn retrouve les premières phrases manquantes de Yijing ici. craishô 985.19: 466c12-14)

U2Présent dansSengjiapoluo. craishô 984.19:451c11-12)
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que je puisse avoir! paca paca paca paca paca paca paca paca paca paca. Moi, un tel,

[et] les affaires dénuées d'abondances que je puisse avoir! dhu dhu dhudhu dhu dhu

dhu dhu dhu dhu. Moi, un tel, [et] les épreuves que je puisse rencontrer! hu hu hu hu

hu hu hu hu hu hu. Moi, un tel, [et] les autres gens [avec qui j'lai des affaires

malheureuses! mili mili mili mili mili mili mili mili mili. Moi, un tel, [et] les mauvais

karma. [Je] désire tous les éliminer! culu culu culuculu culu culu.culu culuculu culu

mihili mihili mihili mihili mihili mihili mihili mihili mihili mihili phuru phum phum

phum phum phum phum phuru phuru phum citi citi citi citi citi citi citi citi citi cili viti

nasaya sarva-satrtin mama sarva sattvanan ca, hikke mikke cikke cille sn-bhadre

mangalesamanta-bhadre hiraIJ.ya-garbhe, sarvârtha-sadhanï, amale vimale, candre

candra-prabhe, sfirye Sfirya-prabhe, sfirya-kante, duvijfieye, durp.be dwpbe dodwpbe

priyaxpkare svaha!»

Je souhaite que tous les êtres divins me protègent constamment, moi un tel, ainsi que

tous mes proches. [pour que nous ayons] une destiné de cent années. [Et] souhaitons

voir cent automnes.»113

Le bouddha dit à Ananda: 1I4 «Ensuite, il y a les noms des vingt-huit grands yak~a

généraux. Tu dois les réciter. Ceux-Ià,les grands yak~a généraux, peuvent protéger

tous les êtres vivants des mondes dans les dix directions.

113C'est ici que Sengjiapoluo tennine sa rédaction du premier juan (shang J:). (Taishô 984.19:452a12)

114Deuxièrne et dernier juan de Sengjiapoluo. (~984.19:452a13)
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En ce qui concerne les affaires [qui sont en rapport avec] le deuil, le malheur, la

détresse [et] les difficultés,US il y a les quatre grands yak~a généraux qui demeurent

dans le quartier de l'est. Ils protègent tous les êtres vivants dans la direction de l'est.

Ils commandent l'écart du chagrin et de l'amertume.

Leurs noms sont:

«Dïrgha Sunetra,PÜfQ.aka, (et) Kapila.» [Que] ceux-là, [avec l'aide] de la

Mahamayürï-vidya-rajfiï, me protègent, moi un tel, amsique tous mes proches, [et

confèrent] une destiné de cent années.»

[Commentaire: [Siront] mentionne [ici] les objectifs que l'on recherchent, ils seront

tous réalisés.]

(426c)

«Ananda, il Ya quatre grands yak~a généraux qui demeurent dans le quartier du sud.

Ils protègent tous les êtres vivants dans la direction du sud. Ils commandent l'écart du

chagrin et de l'amertume.

«Leurs noms sont: SiIpha, UpasiIpha,Sarpkhila, [et] Nanda. [Que] ceux-là, [avec

l'aide] de la MahamayürI;.vidya-rajfiï,me protègent, moi un tel, ainsi que tous mes

proches, [et contèrent] une destiné de cent années.»

[Commentaire: C'est ici qu'il faut mentionner les objectifs que l'on recherche [à

accomplir].]

Il5Cette phrase n'est pas présente dans Sengjiapoluo. craisho 984.19:452a)
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«Ânanda, il Ya quatre grands ya~a généraux qui demeurentdans le quartier de

l'ouest. lis protègent tous les êtres vivants dans la direction de l'ouest. Ds commandent

l'écart du chagrin et de l'amertume.

«Leurs noms sont: Hari, HarikeSa, Prabhu, [et] Kapila. [Que] ceux-là, [avec l'aide] de

la Mahamayüri"-vidya-rajm, me protègent, moi un tel, ainsi que tous mes proches, [et

conf'erent] une destiné de cent années.»

[Commentaire: Dire [ici] les objectifs que l'on recherche [à accomplir].]

«Ânanda, il Ya quatre grands yak~a généraux qui demeurent dans le quartier du nord.

Hs protègent tous les êtres vivants dans la direction du nord. Ils commandent l'écart du

chagrin et de l'amertume.

<<Leurs noms sont:

(427a)

«DharaJ.la, Dharananda, Udyogapala, [et] Vi~J.lu. [Que] ceux-là, [avec l'aide] de la

Mahamayürl-vidya-rajm, me protègent, moi un tel, ainsi que tous mes proches, [et

cOlÛerent]une destiné de cent années.»

[Commentaire: Dire [ici] les objectifs que l'on recherche [à accomplir].]

«.Ananda, il Ya quatre grands yak~a généraux qui demeurent chacun dans les quatre

directions intermédiaires. Ds protègent tous les êtres vivants dans les quatre directions

intermédiaires. Ds commandent l'écart du chagrin et de l'amertume.

«Leurs noms sont:
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«Paiicika, Paiicalagal)çla, Satagiri, [et] Haimavata. [Que] ceux-là, [avec raide] de la

Mahamayürï-vidya-râjfiI, me protègent, moi un tel, ainsi quetous mes proches, [et

conf'erent] une destiné de cent années.»

[Commentaire: Dire [ici] les objectifs que l'on recherche [à accomplir].]

«Ananda, il Ya .quatre grands yak~a généraux qui demeurent toujours sur la. terre. Ils

protègent tous les êtres vivants qui demeurent sur la terre. Ils commandent l'écart du

chagrin et de l'amertume.

«Leurs noms sont:

«Bhüma, Subhüma, Kala, [et] Upakâla. [Que] ceux-là, [avec l'aide] de la

Mahamayürï-vidya-rajfiI, me protègent,.moi un tel, ainsi que tous mes proches, [et

conf'erent] une destiné de centannœs.»

[Commentaire: Dire [ici] les objectifs que l'on recherche [à accomplir].]

«Ananda, il Ya quatre grandsyak~agénéraux qui demeurent toujours dans l'espace. Ils

protègent tous les êtres vivants qui demeurent dans l'espace. Ils commandent l'écart du

chagrin et de l'amertume.

«Leurs noms sont:

«Smya, Soma, Agni, [et] Vayu. [Quelceux-là, [avec l'aide] de la MahamayürI-vidya-

rajiiI, me protègent, moi un tel, ainsi que tous mes proches, [et confèrent] une destiné

de cent années.»

[Commentaire: Dire [ici] les objectifs que l'on recherche [à accomplir].]
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«Et ensuite, Ananda, tu dois réciter les noms des116 frères généraux de VaisravaJ;J.a.

Ceux-là protègent tous les êtres sensibles.117 En ce qui concerne les affaires [qui sont

en rapport avec] les désastres, les malheurs, la détresse, les difficultés, le chagrin [et]

l'amertume, ils parcourent le monde [et] font de grands bienfaits. Leurs noms sont:

«Indra, Soma, VafUQ.a,118 Prajapati, Bharadvaja, Isana, Candana, Kama, Sre~tha,

Kunikamha, NikaI;lthaka, (427b) VadirmaI;lir, MaI;licara, PraI;lada, Upapaficaka,

Satagiri, Haimavata, PÜl1).a, Khadira, Kovida, Gopala-yak~a, Atavaka, Nararaja,

Jina~abha,PaficalagaI;l<;la, Sumukba, Dïrgha-yak~a, Saparijana, Citrasena, Siva (?),119

Gandharva, Triphalï, CatrikaI;lthaka, Dïghasakti, [et] Matali.»

«Tous ces ya~a sont de grands guerriers à la direction générale de tous les divinités. 120

Ds possèdent une grande puissance redoutable, [et exhibent] tous une [forte] clarté

lumineuse. Leurs apparences sont parfaites [et] leur renommée, universelle. Ils sont

frères du roi VaisravaI;la, dans le Dharma. Le roi VaisravaI;la commande toujours tous

ces frères yak~a lorsqu'il y a des démons et des dieux qui nuisent aux gens. «Toi et les

autres, occupez-vous à protéger, ne causez pas de troubles!» Commandez [les esprits

généraux] pour obtenir la paix et la joie. Et lorsque tous les yak~a vous entendrons, en

accord avec [ces] enseignements, ils recevrons [vos ordres] et les exécuterons.»

116Sengjiapoluo ajoute «un millier» (qian=f-).~ 984.19:452b23)

117Qing ('f1j). ŒaishO 982.19:427a29)

l1~akubo p. 26, ligne 17.

119Takubo p. 27, aucune mention. Nous adoptons donc la reconstruction hypothétique proposée par le

TaishO (p. 427, n. 78).

12°Shen(l$).~ 982.19:427b12)
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«Tous ces grands yak~a généraux, avec [l'appui] de cette MahamaYürI-vidya-rajill, me

protègent ainsi que tous mes proches, [et me conf'ere] une vie longue de cent années.

«[En ce qui concerne] des combats, des événements difficiles, qui sont de mon temps

[ou qui ont leurs sources dans] le passé, je souhaite que les grands yak~a généraux, me

protègent toujours, moi un tel, et mes proches. Qu'ils ordonnent l'écart du chagrin [et]

de l'amertume; ou [encore le délaissement des maux dont les causes sont] contrôlées121

par les deva et les naga; ceux dans les mains des asura; ceux dans les mains des

maruta; ceux dans les mains des garu<;ia; ceux dans les mains des gandharva; ceux dans

les mains des kinnara; ceux dans les mains des mahoraga; ceux dans les mains des

yak~a; ceux dans les mains des rak~asa; J'ensorcellementdes preta; l'ensorcellement

des pisaca; J'ensorcellement des bhüta; l'ensorcellement des kumbaI)<;ia;

l'ensorcellement des pütana; l'ensorcellement des ka~apütana; l'ensorcellement des

skandha; l'ensorcellement des cchaya; J'ensorcellement des apasmara;

l'ensorcellement des ostaraka; l'ensorcellement des nak~atra; l'ensorcellement des

lepaka, les manipulations [et] les envoûtements de ceux qui ont recours à ceux-là ou à

d'autres démons et dieux. Je souhaite que la Vidya-rajill [et] tous [les autres dieux] me

protègent, moi un tel, ainsi que mes proches. Je décrète l'abandon du chagrin et de

l'avertion, [et] une longévité de cent ans.

(427c)

Et encore, il Ya toutes les sortes de démons qui se nourrissent de l'essence [séminale],

121SUD chi (m~). (faishô 982.19:427b20)
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du praJ;la; 122 ceux qui se nourrissent de l'embryon; ceux qui se nourrissent du sang; ceux

qui se nourrissent de la chair; ceux qui se nourrissent de gras; ceux qui se nourrissent de

la moëlle; ceux qui se nourrissent des êtres vivants; ceux qui se nourrissent de la vie;'23

ceux qui se nourrissent des sacrifices et des offrandes; ceux qui se nourrissent du

souffle; ceux qui se nourrissent d'odeurs; 124 ceux qui se nourrissentde cheveux; ceux

qui se nourrissent de fleurs; ceux qui se nourrissent de fruits; ceux qui se nourrissent de

céréales [et] de semences; ceux qui se nourrissent du feu sacrificiel; ceux qui se

nourrissent de pus; ceux qui se nourrissent d'excréments; ceux qui se nourrissent

d'urine; ceux qui se nourrissent de larmes et de mucus; ceux qui se nourrissent de

salive; ceux qui se nourrissent de larmes; ceux qui se nourrissent de ce que mangent les

scélérats; ceux qui se nourrissent de crachats; ceux qui se nourrissent de choses

impures; ceux qui se nourrissent de sueur, et ainsi de suite pour ces démons et

ensorceleurs pendant les moments d'afflictions [et] de désordres.

Je souhaite que la Vidya-rajfiï me protège, moi un tel, et tous mes proches. Fais que

j'abandonne le chagrin et l'avertion [et ai] une longévité de cent ans! Je souhaite voir

cent automnes et toujours recevoir la paix et la joie. Et ce, même s'ils en y avaient qui

feraient toutes sortes d'empoisonnements, d'envoûtments, de prières horribles,

d'imprécations, d'arts incantatoires [ou] qui utiliseraient toutes sortes de maléfices

comme ceux appelés: lqtya-karmaJ;la, kakhorda, kiraJ;lad, huvanata, unmadato,125 boire

122Qi(~). ITaishO 982.19:427cl)

12~it.: «du destin» ming (1ÏfJ). ŒaishO 982.19:427c2)

124Xiang (if). ITaishO 982.19:427c3)
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le sang et la moëlle des autres, hypnotiser, 126 les gens pour les presser à la corvée,

invoquer et rassembler les démons et les esprits pour faire toutes sortes de mauvaises

actions, [comme de la] nourriture maléfique, des crachats maléfiques, des ombres

maléfiques, des regards maléfiques; [et] les oeuvres des écrits répugnants; ou faire des

dances maléfiques, des passe-passes maléfiques, ou des contrariétés maléfiques, et au

moment où ils s'affairent à des occupations maléfiques.

Aidez-moi tous, moi un tel, et tous mes proches! Faites que j'abandonne le chagrin et

l'avertion! Et il Ya aussi toutes les sortes de frayeurs, les épouvantes [provoquées par

les] rois, [celles provoquées par les] brigands, [celles provoquées par] l'eau, le feu et

les autres sortes de frayeurs; ou [encore] les frayeurs [provoquées par] les soldats des

autres [camps], les compagnons méchants, le pillage, les meurtres, les autres

épouvantes [associées à] la colère des ennemi~,la crainte de la rencontre de la famine,

les craintes d'une mort prématurée, les craintes de tremblements de terre, les craintes

de toutes les sortes de guerres, [contre] toutes les sortes de peur comme celles-ci et les

autres, protégez-moi, moi un tel!»

[Il Ya] encore toutes les sortes de maladies: la gale, la lèpre, les abcès,les maladies

de la peau, les hémorroïdes, les écoulements, les ulcères, les abcès profonds, la peau

l~a signification de ces mots me sont inconnus. Sengjiapoluo ne les mentionne pas mais offre huit
types de démons. Ainsi, Sengjiapoluo nomme: «les fantômes dégoutants, les fantômes des hommes
étranges, les fantômes qui appellent les humains, les fantôms qui lèvent le vent, les fantômes messagers,
les fantômes qui lèvent les .cadavres, les fantômes aux sons étranges, et les fantômes de soldats,»
(yangui jirengui huanrengui qifenggui shigui qishigui, yishenggui,binggui 1J.:Ym.~ÀYm.~ÀYm.~Ym. ile:Ym.
~Ym.~§.;l~Ym.). Œaisho 984.19:452c18-19)

121.,it.: «de changer, transformer» (bian ~). <Taisho 982.19:427cll)
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du corps noire et rêche, la boisson (428a) ou la nourriture qui ne sont pas digérés, le mal

de tête, le mal de la moitié [de la tête], les douleurs des yeux, des oreilles et du nez,les

douleurs de la bouche, des lèvres et des joues, les douleurs aux dents, la langue, et les

douleurs à la gorge,les douleurs à la poitrine, aux côtes, au dos, les douleurs au coeur,

les douleurs au ventre, les douleurs aux reins aux viscères, les douleurs à la rate, les

douleurs aux genoux, ou les douleurs aux quatre membres, les douleurs aux parties

cachées, la maigreur, le desséchement, les douleurs des côtés et des extrémités du

corps, toutes les maladies comme celles~ci et les autres, qu'elles soient toutes

éliminées! [TI y a] encore toutes les sortes de fièvres intermittentes, [celles] d'un jour,

de deux jours, de trois jours, de quatre jours, et jusqu'à sept jours, d'un demi mois, d'un

mois; ou encore qui reviennent fréquemment [à l'intérieur] d'une journée, ou encore

[celles qui arrivent] soudainement; ou encore la fièvre chaude chronique, la maladie de

la tumeur qui incline [la tête (?)], la fièvre jaune et la consumption [provoquées] par les

démons et esprits qui [en] fortifient le souffle chaud pernicieux; ou les maladies des

trois catégories, les quatre cent quatre maladies, toutes les fièvres et maladies. [En ce

qui concerne] ces maladies là et les autres, faites qu'elles soient toutes éliminées!

Maintenant, j'érigel'aire sacrée [de la Vidya-rajill]. J'érige son mar;H;lala. Je récite ce

sütra [et] décrète d'obtenir le repos du corps et de l'esprit, svaha!»

TI faut ensuite dire ce gatha:127

«Puis-je, durant les nuits, avoir le repos [de l'esprit et du corps],

127Pas de gatha dans Sengjiapoluo.~ 984.19:452c)
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Les matins et jours, avoir [l'esprit et le corps] au repos,

Et qu'à tous moments,

Tous les bouddhas se souviennent de me protéger.»

«Bt ensuite, Ananda, il y a les douze pisacil28 qui répondent aussi à l'appel de leur

noms. Lorsque le bodhisattva était dans l'embryon, [lorsque qu'il était] dans l'embryon

au moment de sa naissance, [lorsque qu'il] était en train de naître, les démones le

protégeaient constamment. Les noms de celles-là et d'autres démones, pour une

protection continue, sont:

«Lamba, Vilamba, Pralamba, Olamba, Hariti, Harikes!, Haripmgala, Kali, Karali,

Kambugnva, Kaki, KalasodakI.»

«Ces autres démones ont la grande puissance des esprits [et possèdent] toutes une

grande clarté lumineuse. Leurs formes et leurs couleurs sont parfaites [et elles ont] une

renommée universelle. Lorsque les deva et les asura .se font la guerre, elles

démontrent une grande force majestueuse. Celles-là, aussi par [le pouvoir] de cette

MahamayürI-vidya-rajm, me protégerons, moiun tel, et tous mes proches. [Faites que

j'aie] une longue vie de cent années! Le mantra est:

«Tad yatha. Hare khare khure male mile mille madayapti madatti matte maJ;l4itike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu lu lu lu lu meçli me4i me4i meçli

12l1Sengjiapoluo ne translitère pas leur titre, il les nomme «les douze grandes démones» (ershi da nügui

+=*:tl:?l)~ 984.19:453al)
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siddhi siddhi siddhi siddhi svasti svasti svasti svasti. (428b) Svaha!»129

«Ananda, il Yensuite les huit mahapisacï qui répondent aussi à l'appel de leurs noms.

Ainsi, ces démones, alors que le bodhisattva était dans l'embryon, [lorsque qu'il] était

en train de naître, les démones le protégeaient constamment. Les noms de celles~làet

d'autres démones, pour une protection constante, sont:

«Mada, Madana, Madotkata, Upamada, Pretï, OjaharïI.ü, Asam, Grasam.»

«Ces autres démones ont la grande puissance des esprits [et possèdent] toutes une

grande clarté lumineuse. Leurs formes et leurs couleurs sont parfaites [et ont] une

renommée universelle. Lorsque les deva et les asura se font ensemble la guerre, elles

démontrent une grande force majestueuse. Celles-là, aussi par [le pouvoir] de cette

Mahamayüri'-vidya-rajill, me protégerons, moi un tel, et tous mes proches. [Faites que

j'aie] une longue vie de centannées! Le mantra est:

«Tad yafua. Hare khare khure male mile mUle madayanti madatti matte maI)4itike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu lu lu lu lu me4i me4i me4i meçli

siddhi siddhi siddhi siddhi svasti svasti svasti svasti. Svaha!»13ü

«Ananda, il Yensuite les sept grandes démones (qi danügui -1::*:9:-'.) qui répondent

129Sengjiapoluon'a pas de mantra pourceHes-là.

I30Mantra identique à celui qui précède et sera utilisé pour toutes les autres démones jusqu'à
l'introduction de la fonnule des soixante-treize mahiIralq.asï. (Taisho 982.19:430a) Sengjiapoluo n'a
pas de mantra pour les démones.
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aussi à l'appel de leurs noms. Lorsque le bodhisattva était dans l'embryon, [lorsqu'il

était] dans l'embryon au moment de sa naissance, [lorsqu'il] était en train de naître, les

démones le protégeaient constamment. Les noms de celles-là et d'autres démones,

pour une protection constante, sont:

«Agrotika, Rak~itika, Citripisacika, PürI).abhadrika, Agnirak~itika, Mitrakalïka,

I,t~irak!>itika.»

«Ces autres démones, souvent mangent le sang et la chair et offensent les humains.

[Elles ont] la grande.puissance des esprits [et possèdent] toutes une grande clarté

lumineuse. Leurs fonnes et leurs couleurs sont parfaites [et ont] une renommée

universelle. Lorsque les deva et les asura se font ensemble la guerre, elles démontrent

une grande force majestueuse. Celles-là, aussi par [le pouvoir] de cette Mahamayürï-

vidya-rajiiï, me protégerons, moi un tel, et tous mes proches. [Faites que j'aie] une

longue vie de cent années! Le mantra est: (428c)

«Tad yafua. Hare khare khure male mile müle madayanti madatti matte maJ)çiitike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu lu lu lu lu mef;ii mef;ii mef;ii meçii

siddhisiddhi siddhisiddhi svasti svasti svasti svasti. Svaha!»

«Ananda, il Yensuite les cinq grandes démones qui répondent aussi à l'appel de leurs

noms. Lorsque le bodhisattva était dans l'embryon, [lorsqu'il était était] dans

l'embryon au moment de sa naissance, [lorsqu'il] était en train de naître, les démones
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le protégeaient constamment. Les noms de celles-là et d'autres démones, pour une

protection constante, sont:

«KUI,lfua, NikUI,ltha, NaIPda, Vi~l)ula, Kapila.»

«Ces autres démones [ont] la grande puissance des esprits [et possèdent] toutes une

grande clarté lumineuse. Leurs formes et leurs couleurs sont parfaites [et ont] une

renommée universelle. Lorsque les deva et lesasura se font ensemble la guerre, elles

démontrent une grande force majestueuse. Celles-là, aussi par [le pouvoir] de cette

Mahamayürï-vidya-rajill, me protégerons, moi un tel, et tous mes proches. [Faites que

j'aie] une longue vie de cent années! Le mantra est: (428c)

«Tad yafua. Hare khare khure male mile müle madayanti madatti matte mal)c,litike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu lu lu lu lu meçli meçli meçli meçli

siddhi siddhi siddhi siddhi svasti svasti svasti svasti. Svaha!»

(429a)

«Ananda, il y ensuite les huit mahara~asïqui, lorsque le bodhisattva était dans

l'embryon, [lorsqu'il était était] dans l'embryon au moment de sa naissance, [lorsqu'il]

était en train de naître, le protégeaient constamment Les noms de ces autres rak~asI,

qui offrent une protection constante, sont:

«Moha, Suslma,Kusak~ï, Kesam, KambojI, SU1IÜtra, Lohitak~ï, Katara.»
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«Ces autres rak~asI [ont] la grande puissance des esprits [et possèdent] toutes une

grande clarté lumineuse. Leurs formes et leurs couleurs sont parfaites [et ont] une

renommée universelle. Lorsque les deva et les asura se font ensemble la guerre, elles

démontrent une grande force majestueuse. Elles enlèvent les garçons et les fillettes

pour se remplir [la panse] de [leur] sang et de [leur] chair. Elles pénètrent dans les

familles [où il y a] une nouvelle naissance et [qui demeurent] dans des endroits déserts.

Elles suivent [la direction de] la lumière et entreprennentd'appeler les gens parleurs

noms. Elles aspirent la vitalité Gingqi ~-.) des gens et peuvent les effrayer à

l'extrême. [Elles] épouvantent les gens sans merci.

Celles~là, aussi par [le pouvoir] du mantra de cette MahâmâyürI-vidyâ-râjiü, [elles] me

protégerons, moi un tel, et tous mes proches. [Et j'aurai] une longue vie de cent

années! Le mantra est: (429b)

«Tad yathâ. Hare khare khure male mile müle madayanti madatti matte maI;l<;litike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu lu lu lu lu me<;li me<;li me<;li me<;li

siddhi siddhi siddhi siddhi svasti svasti svasti svasti. Svâhâ!»

«Ànanda, il y ensuite les dix mahârak~asI qui, lorsque le bodhisattva était dans

l'embryon, [lorsqu'il était] dans l'embryon au moment de sa naissance, [lorsqu'il] était

en train de naître, les démones le protégeaient constamment. Les noms de ces autres

rak~asI, qui offrent une protection constante, sont:
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«Harllï-rak~asï, Nanda-rak~asï, Pmgala-rak~asï, Sarpkhinï-rak~asï, Kalika-rak~asï,

Devamitra-rak~asr, Kumbhanc;la-rak~asï, Kunta-dra~lra-rak~asï, Kambojï-rak$asï,

Anala-rak~asÏ.»

«Ces autresrak$asÏ [ont] la grande puissance des esprits [et possèdent] toutes une

grande clarté lumineuse. Leurs formes et leurs couleurs sont parfaites [et ont] une

renOmmée universelle. Lorsque les deva et les asura se font ensemble la guerre, elles

démontrent une grande force majestueuse.

Celles-là, aussi par [le pouvoir] du mantra de cette Mahamayürï-vidya-rajfiï, [elles] me

protégerons, moi un tel, et tous mes proches. [Et j'aurai] une longue vie de cent

années! Le mantra est: (429b)

«Tad yatha. Hare khare khure male mile müle madayanti madatti matte maI,lc;litike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu lu lu lu lu mec;li mec;li mec;li mec;li

siddhi siddhi siddhi siddhi svasti svasti svasti svasti. Svaha!»

«Ananda, il Yensuite les douze maharak~asf qui,.lorsque le bodhisattva était dans

l'embryon, [lorsqu'il était] dans l'embryon au moment de sa naissance, [lorsqu'il] était

en train de naître, les démones le protégeaientconstamment. Les noms de ces autres

rak~asï, qui offrent une protection constante, sont:

«Anasika-rak~asf, Samudra-rak~asï, Raudra-rak$asï, PraI,lahariI,lï-ra~asï,
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Vidhyadhara-rak~asï,Dhanurdhara-rak~asï,.Saradhara-rak~asï,Asidhara-rak~asï,

Haladhara-rak~asï,Cakradhara-rak~asï,Cakrava<,ia-ra~asï,Vibhï~ana-rak~asI.»

«Ces autres rak~asï [ont] la grande puissance des esprits [et possèdent] toutes une

grande clarté lumineuse. Leurs fonnes et leurs couleurs sont parfaites [et ont] une

renommée universelle. Lorsque les deva et les asura se font ensemble la guerre, elles

démontrent une grande force majestueuse.

Celles-là, aussi par [le pouvoir] du mantra de cette Mahamayürï-vidya-rajfiï, [elles] me

protégerons, moi un tel, et tous mes proches. [Et j'aurai] une longue vie de cent

années! Le mantra est:

«Tad yafua. Hare khare khure male mile mille madayanti madatti matte maI)9itike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu lu lu lu lu me<,ii me<,ii me<,ii me<,ii

siddhi siddhi siddhi siddhi svasti svasti svasti svasti. Svaha!»

«Ânanda, il Ya aussi les douze maha-matara (tianmu ~-a1)13l qui ont, envers tous, des

sentiments. [Elles font] l'usage du heurt, de la colère, de l'épouvante, de la tromperie

et du mensonge. Ces autres maha-matara, lorsque le bodhisattva était dans l'embryon,

[lorsqu'il était] dans l'embryon au moment de sa naissance, [lorsqu'il] était en train de

naître, les démones le protégeaient constamment. Les noms de ces autres maha-

l31pour cette appellation sanskrite, voir Takubo (p. 33). Sengjiapoluo lui les appelle: «mères démones»

Ol fSJ). CfaishO 984.19:453b29)
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matara, qui offrent une protection constante, sont:

«Brahmï, Raudï, Kaumarï, (429c)Vai$I)avÏ, Aindn, Varahï, Kauverï, VafUI)ï, Yamyâ,

Vâyuvyâ, Âgneyï, Mahakân.»

«Ces autres maha-matara [ont] la grande puissance des esprits [et possèdent] toutes

une grande clarté lumineuse. Leurs formes et leurs couleurs sont parfaites [etont] une

renommée universelle. Lorsque les cjeva et les asura se font ensemble la guerre, elles

démontrent une grande force majestueuse.

Celles-là, aussi par [le pouvoir] du mantra de cette MahamayürI-vidya-rajfiï, [elles] me

protégerons, moi un tel, et tous mes proches. [Et j'aurai] une longue vie de cent

années! Le mantra est:

«Tad yathâ. Hare khare khure male mile müle madayanti madatti matte maI)<;litike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu lu lu lu lu me<;li me<;li me<;li mec;li

siddhi siddhi siddhi siddhi svasti svasti svasti svasti. Svahâ!»

«Ananda, ensuite il y a une grande pisaci qui s'appelle Ekaja~â mahara~aSï.132 Elle

delllcure sur le rivage de la grande mer. [Lorsqu']elle sent le sang, le souffle et les

odeurs, en une nuit, elle [peut alors] parcourir dix mille yojana. Lorsque le bodhisattva

132Da luo cha fu (*ll~Jm). ~ 982.19:429c14) Sengjiapoluo transcrit: da bishazhi luoshafu (:kJt
~.Ll::ll*am).~ 984.19:453c5)
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était dans l'embryon, (lorsqu'il était] dans l'embryon au moment de sa naissance,

[lorsqu'il] était en train de naître, cette ra~asi, le protégeait avec constance. Cene-là,

aussi [par le pouvoir] du mantra de cette Mahamayürï-vidya-rajiiï, [ene] me protègera,

moi un tel, et tous mes proches. [Et j'aurai] une longue vie de cent années! Le mantra

est:

«Tad yathâ. Hare khare khure male mile mûle madayanti madatti matte maI)Qitike

hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu hulu (430a) hulu hulu lu lu lu lu mec,ii mec,ii mec,ii

mec,ii siddhi siddhi siddhi siddhi svasti svasti svasti svasti. Svaha!»

«Ananda, il Ya ensuite les soixante treize maharak~asr. Lorsque le bodhisattva était

dans l'embryon, [lorsqu'il était] dans l'embryon au moment de. sa naissance, [lorsqu'il]

était en train de naître, les démones le protégeaient constamment. Les noms de ces

autres rak~asï, qui offrent une protection constante, sont:

«Kapila-rak~asï, Paduma-rak~asï, Mahisï-rak~asï, Morika-rak~asï, NaQika-rak~asï,

Jvalanï-rak~asï, Tapanï-rak~asï, Kalasï-rak~asï, Vimala-rak~asï, DharaI)ï-rak~asï,

Haricandra-rak~asï, RohiQI-rak~asï, MarïcÏ-rak1jlasï, Hutâsanï-rak~asï, VaruI;lï-ra~asï,

Kalï-rak~asï, Kroficï-ra~asï, Kaufijara..rak~asï, Bala-rak1jlasÏ, Grasanï-rak~asï, Karalï

:rak~asï, MiUangï-:rak~asï,Pmgala-ra~asï,Vidura-:rak~asï,Gaun-:ra~asï,Gandhan

:rak~asï, KumbhaI)4ï-rak~asï,Karangï-rak~asï,RaVaI)ï-rak~asï,Madanï-rak~asï,

Asanï-rak~asï,GarbhâhariI)ï-rak~asï,RudhirâhariI)ï-rak~asï,Dantura-rak~asï,

Uttrasanï-:rak~asï,B:rahmï-rak~asï,Tac,iaga-palinï-rak~asï,Vajradhara-:rak~asï,Skanda-
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rak~aSï, Va:r~aJJÏ-rak~asï, Garjam-rak~asï, Sphotam-rak~asï, Vidyotam-rak~asï,

Jangamâ-rak~asï, Ulkâ-mukhï-ra~asï, Vasumdharâ-ra1Q;asï, Kâlarâtrï-ra1Q;asï,

Yamadütï-rak~asï, Amalâ-rak~asï, Acalâ-rak~asI, Ordhvajatâ-rak~asï, Sata-srr~â

rak~asr, Sata-bâhur-rak~asï, Sata-netrâ-rak~asr, Ghâtam-rak~asr, MardanI-rak~asr,

Mârjârï-rak~asr, Sa4-ak~arï-rak~asr, CalJ.4â-rak~asI, Nisâ-carâ-ra~asI, (430b) Divasa

carâ-rak~asI. MalJ.4itikâ-rak~asI, Krodhanâ-rak~asI, Vihethanâ-rak~asï,Asi

mu~aladharâ-rak~asI, Tri-sülapàQ.Ï-rak~asI, Karâla-dantï-rak~asI, Manoramâ-rak~asï,

Somâ-rak~asï, CalJ.4âlï-rak~asï,DalJ.tâ-rak~asï, Hi4irnbâ-rak~asï,Nnâ-ra~asï, Citrâ

r::lk~asï.»

«Toutes ces autres rak~asï [ont] la grande puissance des esprits [et possèdent] toutes

une grande clarté lumineuse. Leurs formes et leurs couleurs sont parfaites [et ont] une

renommée universelle. Lorsque les deva et les asura se font ensemble la guerre, elles

démontrentune grande force majestueuse.

Celles-là, aussi par [le pouvoir] du mantra de cette Mahâmayfirï-vidya-rajfiï, me

protégerons, moi un tel, ettous mes proches. [Et j'aurai] une longue vie de cent

années! Le mantra est:

«Tad yathil. Hiri hiri miri miri tagevatage vakke vakke bili hili hili bili hili bilihili bili

bili hill mili mili mili mili mili mili mili mili mili milihum hum hum hum hum hum

hum hum hum hum phuru phuru phum phuru phum phuru phum phuru phum phuru citi

cili cili citi citi citi cili cili citi cili hikke hikke hikke hikke mikke mikke
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ta<;lavatadevakke vakkehore hore dhara dhara hara hara cala cala culu culu culu culu

«Namab sarva buddhanam svaha! Pratyeka buddhanalll svaha! Arhatalll svaha!

Maitrryasya bodhisattvasyamahasattavasasvaha! Sarva boddhisatvanam svaha!

Samyargatanârp svaha! Samyakp:ratipannanalll svaha! . Brabmane svaha! Indraya

svaha! Prajapataye svaha! Agneye svaha! Isanaya svaha! Vayave svâha! Yamaya

svaha! VaI'W)âya svaha! Kuveraya svaha! Upen.draya svaha! Vaisravanaye svaha!

Yak~adhipataye svaha! Dhrtara~traya gandharvadhipataye svaha! Virü<;lhakaya

kumbhaI)<;ladhipataye svaha! Virüpa~aya nagadhipataye svaha! Devanam svaha!

Naganalll svaha! Asuranalll svaha! Marutanalll svaha.! .Garu<;lanalll svaha!

Gandharvanalll svaha! Kinnaranalll svaha! Mahoraganalll svaha! Yak~analll svaha!

KumbaI)<;lanalll svaha!Pütananalll svaha! Kata-pütananalll svaha! Skandhanalll

svâha! Unmadanalll svaha! Cchayanalll svaha! Apasmaranalll svaha! Ostarakanalll

svaha! Candra-süryayob svaha! Rudranalll svaha! Nak~atranalll svaha! Grahanalll

svaha! Jyot~analll svahat ~~ïJJ.analll svahâ! Siddhavratanalll svâha!

Siddhavidyanalll svahâ! Gaunye svaha! Gandhanye svaha! Jangulïye svaha!

Arnrtayai svaha! Jambhanïye svaha! Stambhanïye svâha! Cïpetïye svaha!

Drami<;lïye svah1i! Savanye svaha! Ahasavarrye svaha! CaI)<;lalïye svah1i!

Matailgïyesvâha! Nagahrdayaya svâha! Garu<;lahrdayaya svaha! Manasyinïye

133Celui de Yijing est plus court avec moins de répétitions. ŒaishO 985.19:470a8-1O)
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svaha! Mahasamantabhadraya sva:ha:! Samyaya sva:ha:!Maha:samayaya svaha!

Pratisaraya svaha! Mahapratisaraya sva:ha:! Snavanaya svaha! Maha:sïtavanaya

svaha! Daçc;ladharaya svaha! Maha:daQc;lharaya svaha! Mucilindaya svaha!

Mahamucin1indaya svaha! Jayantïye svaha! SaQtïye svaha! Avyak~taya svaha!

Asvakrïc;la:ya svaha! Aparajitaya svaha! SuvaQc;1Ivabhasaya svaha! Mayürarajaya

svaha! Mahadharit;lIye svaha! Mahamayfiryai vidyarajiiai svaha!»

Ainsi est le grand mantra des mahavidya:. [C'est] la grande protection du mahasIma-

bandha. l34 Elle peut éliminer toutes les sortes de maux. [Si tu] souhaites briser tous les

sortillèges, les maléfices,les obstacles; [si tu] souhaites éliminer les poisons, la

sorcellerie, les imprécations horribles; [ou] souhaites éliminer les Kakhorc;1ah, Kila,135

veta:c;1a, ciccal)., pre~akah; [ou] souhaites éliminer les skandha, les unmada, les cchaya,

les apasmara; [ou] souhaites éliminer la démence, les convulsions, la maigreur, la

lèpre; [ou] souhaites éliminertoutes sortes de démons, de sorciers [et] ceux qui se

nourrissent de tout ce qui est mal; [ou si tu] souhaites éliminer [ceux qui] boivent le

sang [et] la moëlle des autres [ou qui] transforment les gens pour éviter les corvées; [ou

ceux qui] appellent les démons et les dieux pour commettre des actes mauvais. [Si tu]

souhaites éliminer les différentes frayeurs [causées par] les rois, les frayeurs [causées

par] les brigands, les frayeurs [causées par] l'eau [et] le feu [et toutes] les autres peurs.

La peur [causée parlles amis mauvais, les meurtriers, la haine des ennemis, la peurs

des soldats des autres (royaumes), la famine, une mort prématurée, les tremblements de

134C'est-à-dire: «du grand cercle magique» (dajiejie dahU*~J'f-7dfi). (IsimQ 982.19:431c7)

135Takubo offre Kirat;l8 comme traduction (p. 38). Le FXDCD offre Kelikila comme autre interprétation
possible (vol. 3 [Zhong t:j:1] p. 1681).
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terre, les mauvaises bêtes sauvages et la peur de toutes les sortes de morts. [Si tu]

souhaites éliminer les nourritures maléfiques, les crachats maléfiques, les ombres

maléfiques, les regards maléfiques [et] les oeuvres des écrits répugnants; [ou] souhaites

éliminer les dances maléfiques, les passes maléfiques, ou ceux qui s'affairent à des

contrariétés maléfiques. [Si tu] souhaites éliminer toutes les sortes de fièvres

intennittentes, [celles] d'un jour,de deuxjours, de trois jours, de quatre jours, et

jusqu'à sept jours, d'un demi mois, d'un mois; ou encore qui reviennent fréquemment [à

l'intérieur] d'une journée, ou encore [celles qui arrivent] soudainement; ou encore la

fièvre chaude chronique; [ou] souhaites éliminer toutes les abcès, les dartres, les

hémorroïdes, les écoulements, les ulcères, la maladie de la tumeur qui incline [la tête

(?)], la forte fièvre du souffle pernicieux [provoquée] par les démons et les esprits, la

fièvre jaune ou les maladies des trois (432a) catégories, les quatre cent quatre

maladies; [ou] souhaites éliminer les maux de tête, de la moitié [de la tête],

l'indigestion des liquides et de la nourriture, les douleurs des yeux, des oreilles et du

nez, les douleurs de la bouche, des lèvres et des joues; [ou] souhaites éliminer les

douleurs aux dents, de la langue, et les douleurs à la gorge, les douleurs à la poitrine,

aux côtes, au dos, les douleurs au coeur, les douleurs au ventre; [ou] souhaites éliminer

les douleurs aux reins, les douleurs aux viscères, les douleurs à la rate, les douleurs aux

genoux, et les douleurs aux quatre membres, les douleurs aux parties cachées, et les

douleurs des côtés du corps et des extrémités; [ou] souhaites éliminer le poison des

naga, le poison des serpents, le poison des herbes, le poison des incantations, le poison

des enpoisonnements, le poison des ensorcellements, toutes les sortes de poisons; [ou

pour] complètement terminer [leurs actions et] éliminer tous [ceux-là]. Et ainsi de
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suite, au moment de la génération de toutes les maladies [causées par] les démons, [et]

sorciers; vous tous, protégez moi, un tel, ainsi que mes proches. Puisse-je être libéré de

tous [ceux-là et] avoir une longue vie de cent années!

«Ensuite, Ananda, tu dois réciter les noms des différents rois naga. Ceux qui

prononcent les noms de ces rois naga auspicieux et vertueux obtiendront de grands

bienfaits. Tous leurs noms sont:

«Buddho Bhagavan nagaraja; Brahma nagaraja; Maha-brahmâ nagaraja; Indra

nagaraja; Samudra nagaraja; Samudraputra nagaraja; Sagara nagaraja; Sagaraputra

nagaraja; Makara nagaraja; Nanda nagaraja; Upananda nagaraja; Nala nagaraja;

Upanala nagaraja; Sudarsana nagaraja; Vasuki nagaraja; Takl:'aka nagaraja; Arw;la

nagaraja; Varw;la nagaraja; Snma nagaraja; SnkaJJJha nagaraja; SnvarddhaI).a

nagaraja; Srïbhadra nagaraja; Abala nagaraja; Salabha nagaraja; Subâhu nagaraja;

Sumeru nagaraja; Sûryaprabha nagaraja; Candraprabha nagaraja; Garjana nagaraja;

Vidyotana nagaraja; Sphotana nagaraja; Var~ana nagaraja; Vîmala nagaraja;

Alakasïra nagaraja; Valakasïrl:'a nagaraja; Asvasïr~a nagarâja; Gavayasïr~anagaraja;

Mrgasïg.a nagaraja; Hastisïr~anagaraja;Citra nagaraja; Citrak~a nâgaraja; Citrasena

nagaraja;Namuci nagaraja; Muci nagaraja; Mucilinda nagaraja; RavaI).a nagaraja;

Raghava nagaraja; Siri l36 nagaraja; Girika nagaraja; Lamburu nagaraja; Krimi

nagaraja; Ananta nagaraja; kataka niigaraja; Hastikataka nagaraja; Elapatra nagaraja;

13~a reconstruction de ce nom est incertaine dansle~. (19: 432, n. 55) Nous adoptons la
transcription de Takubo qui semble aussi une bonne traduction du tibétain cJpal-ba. (Takubo p. 40)
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Sarpkha nagaraja; Aparala nagaraja; Kala nagaraja; Upakala nagaraja; Valadeva

nagaraja; Narayal.la nagaraja; (432b) Kambala nagaraja; Saulabahu nagaraja; Ganga

nagaraja;Sindbu nagaraja; Vak~unagaraja; SUa nagaraja; mangalya nagaraja;

Anayatapta nagaraja; Suprati$tha nagaraja; AiravaQ.a nagaraja; DharaJ..1Ïndhara

nagaraja; Nimindharanagaraja; YutiIPdharà nagaraja; Bhadra nagaraja; Subhadra

nagaraja; Vasubhadra nagaraja; Valabhadranagaraja; Mal.li nagaraja; Mal.lkar}tha

nagaraja; Kala nagaraja; PUa nagaraja; Lohitaka nagaraja; Svetaka nagaraja; Mali

nagaraja; Raktamali nagaraja; Vatsanagaraja; Bhadrapada nagaraja; Dundubhi

nagaraja; Upadundubhi nagaraja; Arnratïrthaka nagaraja; MaQ.isuta nagaraja;

Dhrtara~tra nagaraja; VÙ'üdhaka nagaraja; VÙ'üpak~a nagaraja; Vaisraval.la nagaraja;

Sakatamukha nagaraja; Campeyakanagaraja; Gautama nagaraja; Pancala nagaraja;

Pancacü<,la nagaraja; Pradyunma nagaraja; Vindu nagaraja; Upavindu nagaraja; Alika

nagaraja; Kalika nagaraja; Valika nagaraja; Kincanï nagaraja; Kinca<,laka nagaraja;

I\.iccaka nagaraja; K~Q.agautama·nagaraja;Sumanu~anagaraja; Manu~a nagaraja;

Mü1amanu~anagaraja; Uttaramanu~a nagaraja; Matanga nagaraja; Amanu~a nagaraja;

Adaka nagaraja; Uttama nagaraja; Baluka137 nagaraja; Aluko138 nagaraja; Ela nagaraja;

ElavafQ.a nagaraja; Aravala nagaraja; Maravala nagaraja; Manasvi nagaraja;

Karkotaka nagaraja; Kapila nagaraja; Saivalaka nagaraja;. Utpalaka nagaraja;

Nakhaka nagaraja; Varddhana nagaraja; Mok~aka nagaraja; Buddhika nagaraja;

Pramok~a nagarajC).; Kambara asvatara nagaraja; Ela [et] Mela nagaraja; Namla [et]

Upananda nagaraja; Acchila13'MahasudarSana nagaraja; Sumukha nagaraja;

137Takubo (p. 41, n. 2).

138Takubo (p. 41 , n. 2).



433
Adarsanamukha nagaraja; GaIPdhara nagaraja; SiIphala nagaraja; Drami<;la nagaraja;

~J)a nagaraja; Sukiaka nagaraja; Upasuklaka nagaraja!»

Ainsi, tous ces grands rois naga140 prennent soin des êtres supérieurs et de toute une

variété de relations sur cette. grande terre; [et] aux temps [propices] font résoimer le

tonnerre [et] les éclairs; aux temps [propices] font descendre la pluie bienfaisante, [et]

font maturer les semences. lis ont déjà réellement vu le Tathagata, ont pris refuge dans

les Trois [Joyaux], et possèdent bien les enseignements reçus. lis sont affranchis des

peurs des oiseauxdorés .141 lis ont écarté la peur des rayons (?) d'Agni. 142 lis ne sont

pas affectés par les actions des rois. lis demeurent sur le grand Sumeru, dans le palais

du Grand Joyau. lis sont dotés d'une longue vie.

[Les rois naga] ont grande autorité, richesses, noblesse, indépendance, [et] un nombre

insurpassable de relations qui ont tous de grands pouvoirs sum.aturels. Ils peuvent

anéantir la haine des ennemis. Ils ont une grande lumière éclatante.• Leurs formes sont

parfaites, leur renom universel. Lorsque les deva et les asura se font la guerre, ils

assistent avec une force majestueuse supematurelle et font en sorte que les deva

obtiennent la victoire. Tous ces roinaga, et ce qu'ils ont de fIls, de petit-fIls, de frères

13'La reconstructiondu~,«a~ila», nous semble ici erronée. Takubo y supplée une meilleure

interprétation qui correspond mieux à la transcription chinoise. (p. 41)

I40Yijing les dénombre à cent quatre-vingt.~ 985.19:471a16)

1410aruc;la Takubo (p. 41).

142Agni-viilaka Takubo (p. 41). Amoghavajra: huosha bu mien (~:rft#ri"9B); (1aishô 982.19:433a3)
Yijing: chu huoshabu(Itit~t:b#ri); (Taishô 985.19:471a19) Sengjiapoluo: jietuo resha buwei (1WIDI.M:rft
#rijl'!).(1aisho 984.19:455b1)
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[qui sont des] généraux, de grands ministres, et d'envoyés de toutes sortes, à l'aide de

ces mantra de la Maha-mayürr-vidya-rajm, étendrons tous leur protection sur moi, un

tel, et sur tous mes proches, écarteront la soufrance [etconféreront] une longue vie de

cent années!

Moi et mes proches, [l'esprit] paisible ou non paisible, [l'esprit] enivré [par les

passions] ou négligent, marchant, debout, assis ou couché, ou encore. endormit, éveillé,

venant ou allant, en tous temps, souhaitons [que tous les naga] nous protègent. Ou

[lorsque l'on souffre] des peurs [causées par] les deva, des peurs [causées par] les

asura; des peurs [causées par] les maruta; des peurs [causées par] les garuçia; des peurs

[causées par] les gandharva; des peurs [causées par] les kinnara;des peurs [causées

par] les mahoraga; des peurs [causées par] les yak~a; des peurs [causées par] les

rak~asa; des peurs [causées par] les preta; des peurs [causées par] les piSaca; des peurs

[causées parlles bhüta; des peurs [causées par] les kumbat;lçia; des peurs [causées par]

les pütana; des peurs [causées par] les ka~apütana;des peurs [causées par] les skandha;

des peurs [causées par] les cchaya; des peurs [causées par] les apasmara; des peurs

[causées par] les ostaraka , et ainsi de suite pour ces peurs, qu'elles soient toutes

écartées, loin! Et encore pour les autres peurs qu'il Yé:l, les peurs [causées par] les rois;

les peurs [causées par] les brigands; les peurs [causées par] l'eau, le feu, etc.; les peurs

[causées par] les mauvé:lisamis, [par] les meurtriers, [par] les ennemis haineux; ou les

peurs [causées par] les soldats des autres, les peurs [causées par] la famine, les peurs

[causées par] une mort prématurée, les peurs [causées par] les tremblements de terre,

les peurs [causées par] les mauvaises bêtes sauvages; [et] tous les temps où il y a toutes
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les sortes de peurs, puissions- nous, moi, un tel, et mes proches, être libérés de tous

[ceux-là]. [Encore,] les gatha à dire sont:

«Puis-je, durant les nuits, avoir le repos [de l'esprit etdu corps],

Les matins etjoUfS, avoir [l'esprit et le corpslau repos,

Et qu'à tous moments,

Tous les bouddhas se souviennent de me protéger.»

Namo 'stu buddhaya, (Salutations envers le Bouddha)

Namo 'stu bodhaye;(Salutations envers l'Éveillé;)

Namo 'stu muktaya; (Salutations envers le Libéré;)

Namo 'stu muktaye; (Salutations envers la Libération;)

Namo 'stu santaya; (Salutations envers le Pacifique;)

Namo 'stu santaye; (Salutations envers le Paisible;)

Namo 'stu vimuktaya; (Salutations envers le Délivré;)

Namo 'stu vimuktaye. (Salutations envers la délivrance;)

«[Oh!]143 Brahmanes purs,

Qui avez retranché toutes les sortes d'actions empoisonnées.

Auprès d'un tel groupe, je prends refuge. 144

14"Le début de ce poème en sanskrit prend tout son sens. «Ye brahmal)ii...» «Oh! Brahmanes! ...» Takubo

(p.4l).

144Les gatha de Sengjiapoluo n'ont pas été traduits. lis sont donc des translitérations chinoises. (Iaishô

984.l9:455b18-22)
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Protégez ma personne et mes proches,

Deva, asura, yak~a,

qui venez écouter le dharma, répondez [favorablement à mes] intentions,

Protégez le bouddha-dharma et adonnez-vous à le préserver,

Chaques actes de l'Honoré du Monde sont des enseignements,

Où qu'ily ait des disciples qui entendent, venez jusqu'ici!

Ceux qui demeurent sur la terre ou dans l'espace,

Envers les humains, générez constamment l'esprit de la compassion,

Nuit etjour,·ma personne prend refuge et demeure dans le Dharma.

Je souhaite que tous les [habitants] des mondes aient le corps et l'esprit constamment

au repos;

Que tous les êtres vivants aillent de la richesse et de la sagesse sans limites.

Quelque soit le mauvais karma, qu'il soit éliminé!

Laissant de loin la foule des souffrances pour retourner au parfait repos;

Persévérez dans l'usage du parfum de la Règle, pour enduire de lumière le corps;

Maintenez constamment l'habit, pour omer le corps;

Le lotus miraculeux de l'Éveil est universel et majestueux;

Qui s'y conforme, y demeure, [et] est heureux pour toujours.»

[Fin du] Maha-mayürI-vidya-rajiü sütra, chapitre deux (zhong $)

MahamayürI-vidya-rajill sütra, dernier chapitre (xia juan "F:ffi)•
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Le Bouddha dit à Ananda:

«Les sept samyaksambuddha du passé poursuivaient également le bonheur. [pour

cela,] ils récitaient les mantras de la Mahamayüri-vidya-rajfiI. Le bouddha parfait, le

tathagata Vipasya, qui poursuivait aussi le bonheur, récitait le mantra de la

Mahamayürf-vidya-rajm [suivant]:

«Tad yatha. AÇ.e kavaÇ.e made madavarddhane avare savare ture ture cure cure

savare pa11)a savare huci huci muci muci svâha!»

«Ensuite, Ânanda, le bouddha parfait, le tathagata Sikhina, qui poursuivait aussi le

bonheur, récitait le mantra de la MahamaYürf-vidya"rajfiï [suivant]:

(433c)

«Tad yatha. Ile mile khure vikhure hill hill hill bili mili mili mili mili ketumfile ambare

ambaravati danti savare dumbe doduI11be hilihili kucikuci muci muci svaha!»

«Ensuite, Ananda, le bouddha parfait, le tathagata Visvabhuva, qui poursuivait aussi le

bonheur, récitait le mantra de la Mahamayüri-vidya-rajfiI [suivant]:

«Tad yatha. Mori mori kevani maI)4i maI)Ç.itike hare hare khare khare khure khure

ghare ghare phale phale phailnidante danti nidantile sakalimakali naÇ.e naÇ.ini sill sili

sili svaha!»

(434a)

«Ensuite, Ananda, le bouddha parfait, le tathagata Krakucchanda, qui poursuivait aussi
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le bonheur,récitaitle mantra de la Mahamaym-vidya-rajfiï [suivant]:

«Tad yatha. Hi€;ii mi€;iimu€;ii ku4i tu€;ii tu€;ii mu€;ii mu€;iita4i tu€;ii a€;ie dante dantile sakari

cakari thagari tagarikaficane kancanavati vare vare vare vare dante siddhi svaha!»

«Ensuite, Ananda,le bouddha parfait, le tathagata Kanakamunina, qui poursuivait

aussi le bonheur, récitait le mantra de la Mahamayürï-vidya-rajfiï [suivant]:

«Tadyatha. Tantule tatale tatale tatale tataletale tale tale tale cale vire vïjaye

vijjudhare araje viraje virajamasi mati male mati malinimw€;ie jvalo jvalo jvalo jvalo

bhadravati siddhi svaha!»

«Ensuite, Ananda, le bouddha parfait, le tathagata Kasyapa, qui poursuivait aussi le

bonheur, récitait le mantra de la Mahamaym-vidya-rajfiï [suivant]:

«Tad yatha.AI.1€;iare paI).<;iare kaI).€;iare maI).€;iare khaI).€;iare jambu jambunadi jambuvati

matte maI).€;iitike amare siddhe hara hara hara hara paI).<;ia paI).€;ia paI).€;ia paI).<;ia

paI).l;iapati siddhi svaha!»

«Ensuite, Ananda,le bouddha parfait, le Tathagata Sakyamuni, qui poursuivait aussi le

bonheur, récitait le mantra de la Mahamayürï-vidya-rajfiï [suivant]:

«Tad yatha. Hill mili kili mili (434b) illie katale ketumule a€;ial;1lale a€;iamali ana€;ii
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c;lapphe c;lac;lapphe anabhic;lapphub c;lac;lappub rurupphlÛ,1 ekarapphlÛ,1 busarake busane

narakande kamini kamarüpÙ}i kitili cocalikekambudaraki tatUl).a taIUI;lavati vasavaratte

tarabhurane bharaQ.e bhobharaQ.e rurutaravararp. pralqti drarp.~tre militale ittihase

ambale tumbale kafuige vani vani vanike mukule vatte vanavace ac;lantuve vauitumbe

var~atu devab. !?atalqtvab samantena yatha sukharp. dasasudisasu. Namo bhagavatab

kumudod kaIJl bhavatu namo bhagavate irijaye ittÏttaye godohikaye bbpigarikaye aruci

maruci araje araje naraji nane nane vaje vaje natuvaje udaye priye aratale kuntale

kulatale narayaQ.i parayaQ.i pasya pa$ya nisparsani siddyantu marna saparivarasya

sarvattvanan ca dramic;la mantrapadab svaha!»

«Manda, je t'ai déjà enseigné la méthode de la Mahamayürl-vidya-rajfiï que tu dois

maintenir. Va secourir le moine Svati de ses difficultés avec le poison du serpent.

Ordonne que ce Svati soit protégé et obtienne le repos du corps et de l'esprit. Et

décrète, aussi, que tous les êtres sensibles récitent, reçoivent et maintiennent [la

pratique]de cet écrit. [Qu'ils] protègent la grande paix etjouïssent d'une destiné de

cent années. Ce qui sera recherché, aboutira. [Ce qui sera] désiré, s'accomplira,

comme ce qui a été dit auparavant.

«Ensuite, Ananda, le boddhisattva Maitreya, qui poursuivait aussi le bonheur, récitait le

mantra de la Mahama)'Ürr-vidya-rajfiï [suivant]:

«Tad yatha. Siri siri siri siri bhadre jyoti jyoti bhadre hare hare hare hariQ.i danti savare

sive sülapalini bodhi bodhi(435a) bodhi bodhibodhisattve bodhipariQ.ïye l45 svaha!»
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«Ensuite, Ananda, le deva Brahma sahapati (maître du monde du désir), qui poursuivait

aussi le bonheur, récitait le mantra de la Mahamayürï-vidya~rajID[suivant]:

«Tad yatha. Hill hili hill hili kili kilikili kili kill malini vaIikari vaJikari ki.riQ.i k.iri.tJ.i kari

kire brahmaye rama kuraI).ejak viejopphuse dhara dhara hara hara phure phure phure

phure phuresvaha!»

Ananda, ce mantra peut éliminer tous les poisons malsains. TI peut éliminer les poisons

de toutes les catégories. Le pouvoir des bouddha repousse les poisons. Le pouvoir des

bodhisattva repousse les poisons. Le pouvoir des pratyekabuddha repousse les poisons.

Le pouvoir des arhat repousse les poisons. Le pouvoir des anagaminl46 repousse les

poisons. Le pouvoir des satya-vadi (véridiques) repousse les poisons. Le pouvoir du

bâton de Brahma repousse les poisons. Le pouvoir du pilon-vajra d'Indra repousse les

poisons. Le pouvoir de la roue de Vi~I).u repousse les poisons. Le pouvoir du feu

d'Agni repousse les poisons. Le pouvoir du pasa (le lasso) de Val1lI).a repousse les

poisons. Le pouvoir de l'illusionl47 des asura repousse les poisons. Le pouvoir de la

14SSengjiapoluo a quelques différences notoires dans sa translitération de cette dhiIrar;ü. La partie la plus
intéressante est la prière qui suit: «[Je] désire que Sakra-Indra protège ma tête. [Je] désire que
Vajrapani et Kasyapa protègentma tête avec grande force. Que le roi Vaisrava~a protège mon ventre.
Que Bhagavan protège mon coeur et décrète que les résultats de mes [actions] soienttous bons! » (yuan
dishe hu wo toujingangshoujijiaye yuan dali hu wo toupisha wang hu wo tu bûcha wang hu wo tin Jing
WO ZIW yiqie shan .~~fii~:iîl~mrJ-'f&j~ll~D*1.Jfii~Yjmtt'.:Efii~.j:@:J?.:EÎi~'G'4-~m-:f;JJJê.).

~ 984.19:456b3-4)

146San guo si xiang C=:'~lmrtTI). Voir note cinq et six du présent chapitre.

147Maya (huanshi li ft.J±1.J). (Iaishô 982.19:435a16)
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majestél48 des naga repousse les poisons. Le pouvoir de la MahamayürI-vidya-rajm

peut repousser toutes les sortes de poisons. Ordonnez aux poisons de rentrer dans la

terre. Ordonnez que moi, un tel, et mes proches, obtiennent tous le repos de l'esprit et

du corps.

«Ananda, il Ya encore toutes les catégories de poisons. Le poison halahala, le poison

kala-küta, le poison des abcès, le poison des dards [d'insectes], le poison des racines, le

poison des branches, le poison du doute, le poison des yeux, le poison de la foudre, le

poison des nuages, le poison des serpents, le poison des naga, le poison du venin, le

poison des maléfices, le poison de tous les rats, le poison des araignées, le poison de

l'éléphant, le poison des grenouilles et des fourmis, le poison des mouches, et le poison

de toutes les sortes d'abeilles; le poison des humains, le poison des non-humains, le

poison des plantes, le poison des incantations, et ainsi de suite pour toutes les sortes de

poisons. [Je] souhaite qu'il soient tous éliminés. Puis-je, moi un tel, et tous mes

proches être séparés, [et] de toutes les sortes de poisons protégés; obtenir le repos de

l'esprit et du corps, une destinée de cent aIlQées [et réaliser] le souhait de voir cent

automnes.»

«Ananda, le roi des deva, Sakra, qui poursuivait aussi le bonheur, récitait le mantra de

la MahamayürI-vidya-rajm [suivant]:

(435b)

«Tadyatha. Jala jantule molajantule capeti jantule mathani ghatani grasavi harisirl

148 Vidyii(mingli f!l3t.J). Œaishô 982.19:435a16)
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dyutism taro ta!"WJ.avati ha ha ha ha ha siIphe dhiti vidhiti kuru kuru vasare tuta tutasi

vatavatasi sili sili mili mili kapile kapile kapilamüle ha ru hü sarva du~ta pradu~ta

jambhanaxp. karomi stambhana karomi hasta padail.ga pratyailga nigrahaxp. karomi

sahatradase hide vern unmgini surapativartti vajra vajra vajra vajra vajrapataye

svaha!»

«Ananda, les quatre grands rois deva [des quartiers], qui pousuivaient aussi le bonheur,

récitaient ce mantra de la Mahamayürï-vidya-rajm [suivant]:

«Tad yatha. Jvala jvalan tapa tapan dhama dhaman matha mathan sara sarat;la kuti

kuti muti muti miti miti pan pati sara sara mara mara hara hara fui fui ta ta da da da da

da va va va va va hala hala hala hala hala siddhi siddhi siddhi siddhi siddhi svasti

svasti svasti (435c) svasti svasti svaha!»

«Ordonnez que, moi un tel et mes proches, obtenions d'être libérés de tous les

émissaires des démons et esprits, des messagers de Yama, de Kalaratri, des fIlets de

K~la et aussi des châtiments du dieu de la mort, des châtiments de Brahma, des

châtiments d'Indra, des châtiments des ~~i, des châtiments des deva, des châtiments des

naga, des châtiments des asura, des châtiments des marota, des châtiments des garo<;la,

des châtiments des gandharva, des châtiments des kinnara, des châtiments des

mahoraga, des châtiments des yak~a, des châtiments des rak~asa, des châtiments des

preta, des châtiments des pisaca, des châtiments des bhüta, des châtiments des

kumbhat;l<;la, des châtiments des pütana, des châtiments des katapütana, des châtiments
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des skanda, des châtiments des unmada, des châtiments des cchaya, des châtiments des

apasmara, des châtiments des ostaraka, (436a) des châtiments des veta<;la, des

châtiments des rois, des châtiments des brigands, des châtiments du feu, des eaux, de

tous les endroits où il y a des châtiments ainsi que des châtiments administratifs légers.

Décrétez que, moi un tel, ainsi que tous mes proches obtenions la libération et de

[pouvoir] toujours percevoir [notre] protection. D'avoir une destiné de cent années [et

de réaliser] le souhait de voir cent automnes.»

«Ananda, tu dois réciterles noms des maha-nadI-rajfii (grandes reines_des rivières).

Leurs noms sont:

«Sarabhü nadI-rajfii, AjiravatI nadI-rajfii, Yamuna nadI-rajfti, Kuha nadI-rajfii, Vitasta

nadI-rajfii, Satadrü nadI-rajfii, Vipasa nadI-rajfti, AiravatI nadI-rajfii, Candrabhaga

nadI-rajfii, SarasvatI nadI-rajfti, KacchapI nadI-rajfi.i, Payo~l)I nadI-rajfii, KaverI

nadï-rajfti, TamrapamI nadi-rajfii, Madhumatï nadï-rajfti, VetravatI nadï-rajfti,

Ik~umatr nadï-rajfii, GomatInadI-rajfii, Narmada nadI-raj:fii, Saumitra nadi-rajfii,

Visvamitra nadI-rajfti, Amara nadr-rajfii, Tamara nadr-raj:fii, Paficala nadr-rajfti,

Suvastü nadI-rajfii, Prabhadrika nadr-rajfii, Tapoda nadr-rajfii, Vimala nadî-rajfti,

GodavarI nadI-rajfii, Nairafijana nadI-rajfii, Hiral)yavatr nadï-rajfii, et ainsi de suite

pour les maha-nadI-rajfti.

«Elles prennent appuis sur cette grande terre et y demeurent. Toutes ces nadï-rajfii

sont des demeures [pour des êtres] tel que les deva, les naga, les asura, les maruta,

garu<;la, les gandharva, les kinnara, les mahoraga, les yak~a, les rak~asa, les preta, les
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pisaca, les bhüta, les kllmbhaJ.;u;ia, les pütana, les katapütana, les skanda, les unmada,

les cchaya, lesapasmara, les ostaraka, ceux qui se nourrissent d'essences et de souffle,

ceux qui se nourrissent d'embryons, ceux qui se nourrissent de sang, ceux qui se

nourrissent de chair, ceux qui se nourrissent de graisse, ceux qui se nourrissent de la

moëlle;ceux qui se nourrissent des êtres vivants; ceux qui se nourrissent de la vie; ceux

qui se nourrissent des sacrifices et d'offrandes; ceux qui se nourrissent du souffle; ceux

qui se nourrissent de senteurs; ceux qui se nourrissent de cheveux; ceux qui se

nourrissent de fleurs; ceux qui se nourrissent de fmits; ceux qui se nourrissent de

céréales [et] de semences; ceux qui se nourrissent du feu sacrificiel; ceux qui se

nourrissent de pus; ceux qui se nourrissent d'excréments; ceux qui se nourrissent

d'urine; ceux qui se nourrissent de larmes et de mucus; ceux qui se nourrissent de

salive; ceux qui se nourrissent de larmes; ceux qui se, nourrissent de ce que mangent les

scélérats; ceux qui s~ nourrissent de crachats; ceux qui se nourrissent de choses

impures; ceUX qui se nourrissent de sueur, (436b) et ainsi de suite, pour [ceux de] toutes

les sortes d'apparences, pour [ceux de] toutes les sortes de couleurs. [Ou] tous les

démons et esprits qui au grés de leurs désirs, [qui sont de] toutes les variétés, prennent

ces rivières comme résidences.

«Et tous ceux-là, par le moyen de la MahamayUrI-vidya-rajill, étendrons tous leur

protection envers moi, un tel, et tous mes proches. fis décréterons l'éloignement du

chagrin et de l'amertume, une destinée de cent années, [ainsi que] de recevoir

constamment la paix [et] la joie!»
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«Ananda, tu dois toujours réciter les noms de tous les rois des montagnes. l49 Leurs

noms sont:

«Sumeru parvataraja, Himavan parvataraja, Gandhamadana parvataraja, Satasrnga

parvataraja, Khadira parvataraja, SvafQ.aparsva parvataraja, Dyutindhara parvataraja,

Nimindhara parvataraja, Cakravaçla parvataraja, Mahacakravaçla parvataraja,

Indrasaila parvataraja, Brahmalaya parvataraja, Srïmanta parvataraja, Sudarsana

parvataraja, Vipula parvataraja, Ratnakara parvatarâja, .Krimila parvataraja, MaI,liküta

parvataraja, Vajrakara parvataraja, Asuraprahara parvataraja, Vemacitra parvataraja,

Vidyunprabha parvataraja, Asvastha150 parvataraja, Candraprabha 151 parvataraja,

Siiryakanta parvataraja, Malaya parvataraja, Vitpdhya parvataraja, Bhadrasaila

parvataraja, Citraküta parvatarâja, SVafQ.asrnga parvataraja, Parijata parvataraja,

Subahu parvataraja, Mal)imanta parvataraja, Su~ena parvataraja, BrahmatUIJçla

parvataraja, Gokafl)a parvataraja, Malyacintra parvataraja, Khailga parvataraja,

Tapana parvataraja, Afijena parvataraja, Muiijena parvataraja, Rurubha parvataraja,

Dardana parvataraja, Kailasa parvataraja, Mahendra parvataraja, et ainsi de suite.»

«Tous les grands roi des montagnes demeurent sur cette grande terre [avec] ce qu'il y a

sur ces montagnes de deva, naga, asura, maruta, garuçla, gandharva, kinnara,

mahoraga, yak~a, rak~asa, preta, pisaca, bhüta,kumbhal)çla, pütana, katapütana,

skanda, unmada, cchaya, apasmara, osrnraka, et tous les autres démons et esprits, de

149Parvata-rajlinarp (dashanwang *û.J.:E).~ 982.19:436b5)

lso.rakubo (p. 49, ligne 6).

l5lTakubo (p. 49, ligne 6)
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siddha-vidya-dhara (magiciens possesseurs de pouvoirs surnaturels) avec leurs

disciples et proches qui demeurent sur ces montagnes. Et tous, au moyen de la

MahamayiirI-vidya-rajm, étendrons leur protection sur moi, un tel, et tous mes proches.

[Ils nous procureront] une destinée de cent années, l'élimination des affaires

mauvaises, la vision continuelle de l'auspicieux, l'êcartde tous les chagrins et

contrariétés.»

«Encore une fois, les gatha se disent:

«Puis-je, durant les nuits, avoir le repos [de l'esprit et du corps],

Les matins et jours, avoir [l'esprit et le corps] au repos, (43&)

Et qu'à tous moments,

Tous les bouddhas se souviennent de me protéger.»152

«Ananda, tu dois réciter les dénominations de toutes les nak~atra. Ces maisons ont une

grande puissance majestueuse. Elles se meuvent continuellement dans l'espace et font

apparaître les conjonctions153 auspicieuses et néfastes. Leurs noms sont:

«KTttikâ et Rohinï, Mrgasira, Ardra et Punarvasu, Pu~ya, elles peuvent [apportées] le

faste, [et avec] Asle~â, font sept.»

152Sengjiapoluo nous offre un condensé de ces vers: «Bouddhas, rappelés-vous de me protéger [et] jour
et nuit [et] il y aura la paix. SvaM!» (muto hunian riye anying shahe ~f$Îli*S ~:tc.~lfijJ). ~

984.19:457b7)

153Ji xiol1g xiang (ât!9:fEl). craishô 982.19:436c3)
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Ces sept maisons résident dans la porte de l'esL Elles protègent le quartier de l'est. Et

celles-là, au moyen de la Mahamayoo-vidya-rajiiI, étendrons leur protection sur moi,

un tel, et tous mes proches. [Elles nous procureront] une destinée de cent années,

l'élimination des affaires mauvaises, la vision continuelle de l'auspicieux, l'écart de

tous les chagrins et contrariétés.»

«La maison Magha peut briser la haine,

PUrvaphalguru et Uttaraphalguru le [peuvent] aussi;

[Et aussi] l'étoile Hasta, et Citra, Svatï;

L'étoile Visâkha est la septième. 154

(437a)

«Ces sept maisons résidentdans la porte du sud. Elles protègent le quartier du sud. Et

cenes-là, au moyen de laMahamayOO-vidya-rajiiI, étendrons leur protection sur moi,

un tel, et tous mes proches. [Enes nous procureront] une destinée de cent années, et

l'écart de tous les chagrins et contrariétés.»

«La maison d'Anuradha est une grande puissance bienfaisante;

Jye~tha et Müla sont aussi ainsi;

[Il Ya] les étoiles PÜ1Va~ac;lha, Uttara~ac;lha, Sraval)a,

154Sengjiapoluo ne fait que nommer les nak$atra sans rien y ajouter d'autre. Même traitement pour le

reste des constellations, astérismes. et étoiles. craisho 984.19:457b13-14)
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[et] l'étoile Abhijit qui fait la septième.

Ces sept maisons résident dans la porte de l'ouest Elles protègent le quartier de

l'ouest Et celles-là, au moyen de la MahamayÜli-vidya-rajiiI, étendrons leur

protection constante sur moi, un tel, et tous mes proches. [Elles nous procureront] une

destinée de cent années, l'élimination des affaires mauvaises, et l'écart de tous les

chagrins et contrariétés.»

«[D y a] l'étoile Satabhi~a avec l'étoile Dhani~tha,

l'étoile Pürvabhadrapada et l'étoile Uttarabhadrapada,

L'étoile Revatï ainsi que l'étoile Asvim,

Et l'étoile BharaI;Ü, qui réside à la toute dernière [station].

Ces sept maisons résident dans la porte du nord. Elles protègent le quartier du nord.

Celles-là, au moyen de la MahamayÜli-vidya-rajiiI, étendrons leur protection constante

sur moi, un tel, et tous mes proches. [Elles nous procureront] une destinée de cent

années, et l'écart de tous les chagrins et contrariétés.»

«Ananda, tu dois [continuer à] réciter. D y a les noms des neuf astérismes. 155 Ces

astérismes patrouillent le ciel au rythme 156 des vingt-huit maisons. Ds peuvent contrôler

le temps du jour et de la nuit en l'augmentant ou en le diminuant. Tous les moments

lssGraha (zhiyao ~1lI). <Iüb.Q. 982.19:437a14)

lS6Shi 1IiJ.~ 982.19:437a15)
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d'abondance ou de disette, d'amertume ou de joie dans le monde, sont tous réglés en

premier par leurs influences. Leurs noms sont:

«Sitrya (le soleil), Candra (la lune), et Ailgaraka (Mars)

Budho (Mercure) avec Brhaspati (Jupiter),

Sukra (Vénus) avec Rahu, Sani§Cara(Satume) et Dhümraketul57 (les comètes)

Tous ceux-là sont les astérismes.158

Ces neuf astérismes possèdent un grand pouvoir extraordinaire et peuvent manifester

l'auspicieux et le néfaste. Ceux-là, au moyen de la Mahamayürï-vidya-rajfiï, étendrons

leurprotectionconstante sur moi, un tel, et tous mes proches. [lls nous procureront] une

destinée de cent années, et l'écart de tous les chagrins et contrariétés.»

On peut encore louer toutes les maisons à l'aide de ces gatha suivant:

«Des maisons, il y en a vingt-huit;

Aux quatre directions, y résident sept;

Les astérismes, il y en a encore sept;

En ajoutant le soleil et la lune, font neuf;

Ensemble, ils font trente-sept;

fis sont vaillants, des divinités à la grande majesté;

157Un des assistants de Skanda. Son nom veux dire: «à la bannière grise». Monier-Williams (p. 518)

158I1s ne sont pas nommés dans Sengjiapoluo.
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Lorsqu'ils sortent, il n'éclairent pas le monde;

Ils ont de l'énergie, une grande lumière éclatante.159

Ces étoiles et constellations célestes, toutes, au moyen de la Mahamayürï-vidya-rajfiI,

étendrons lem protection constante sur moi, un tel, et tous mes proches. [Ils nous

procureront] une destinée de cent années, et l'écart de tous les chagrins et contrariétés.»

(437b)

«Ananda, tu dois réciter les noms des Maha-~ï. Tous ces grands R~ïl60 ont maintenu et

perfectionné les règles par la cultivation constante des austérités. Toules leurs vertus

magnifiques possèdent une grande lumière éclatante. Ils demeurent dans les

montagnes, les rivières, ou demeurent dans les forêts.

[Si tuldésires faire un sortilège bienfaisant ou mauvais, ou souhaite l'auspicieux ou le

néfaste, ou [veuille que tes] paroles se réalisent, [ou réaliser] les cinq pouvoirs

sumatu.rels,161 [ou] voyager dans l'espace, [ou] contrecarrer tout ce qui existe comme

obscurations, tu dois réciter leurs noms:

«A~tamak;a mahar~ï, Vamaka mahar~ï, Vamadeva mahar~ï,Maricï mahar~ï,

Markal;u;leya mahar~ï, Visvamitra mahar~ï, Vasi~tha mahar~ï, Valmïka mahar~ï,

159Ces vers ne sont pas dans Sengjiapoluo.

160Yijing les dénombre à soixante-huit.~ 985.l9:474b4)

16Iwutong(1iJilD«~ 982.l9:437b4) et Yijing <Taishô 984.l9:474b7» ou wushentong(Iif!ll~

)(Sengjiapoluo~ 984.l9:457b28», les cinq pénétrations, sont les cinq pouvoirs surnaturels de la
vision divine, oUÏe divine, connaître les pensées des autres,prescience du passé et du futur, et la

connaissance du moment de l'atteinte de l'Illumination. (Orzech (1998) p. 303)
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Kasyapa mahar~ï, Vrddhakasyapa mahâ~ï. Bhrgu mahar~ï •. Bhrùgirasa mahar~ï,

Angirasa maha~ï,Bhagiratha mahar~ï, Atreya mahar~ï, Pulastya maha~ï, Yamadgni

mahar~ï. Dvaida1llpaya mahar~ï, Kr~l)avaisa1llpaya mahar~ï.Harïtaya mahar~ï,

Samangira mahar~ï, Ungata mahar~ï, Samungata mahar~ï. K~antivadimahar~ï. Kïrtti

mahar~ï, Sukrrtti maha~ï, Guru mahan,;ï,Potalaka maha~ï. Asvalaya mahar~ï.

Himavan mahar~ï. Lohitak~a.mahar~ï, Durvasa mahar~ï, Prabha mahar~ï, Aranemïni

maha~ï. Sanaisvara mahar~ï, Budho maha~ï, Janguli maha~ï. Gandhara mahar~ï,

Ekasrnga mahar~ï, R~yasrnga maha~ï, Garga mahar~ï, Kapila mahar~ï, Gotama

maha~ï, Matanga mahar~ï, Narada mahar~ï, Parvata mahar~ï,Krimila mahar~ï.»

Tous ces r~ï sont des mahar~ï de l'antiquité, qui ont réalisé les quatre vidya. 162 [lis ont]

discouru sur le bien, défendu l'art des dharal)Ï,· aidé les êtres vivants à accomplir tous

les bienfaits pour soi-même et les autres. Ceux-là, au moyen de la Mahamayü.li-vidya-

rajfiï, étendrons leur protection constante sur moi, un tel, et tous mes proches. [lis nous

procureront] une destinée de cent années, et l'écart de tous (437c) les chagrins et

contrariétés.»

«Tad yatha. Hiri hiri khirikhiri muri muri puri puri hili hili mili çlaphu .çlaçlapphugrasani

mathani madanidahani ghatani pacani pacani tapani tapani hanani dala dala·nipatani

mahani jambhani stambhani svaya1lltuve svaha!»

162Siming(Il9EJ!3X(~ 982.19:437b27) et Yijing (~984.19:474c3» et si aweituo(Il9I\ilJ$~

)(Sengjiapoluo~ 984.19:457b26». Voir MDJT 2:1026.
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Ananda, tu dois réciter les noms des maha-vi~a qu'il y a au centre de la terre. (438a)

Leurs noms sont:

«A1}.çlara, Paç.çlara, Karaçla, Keyfu'a, Bhütangama, Bhütapati, ViIpdupati, Siripati

Tejapati Tejograpati, Yasopati, Yasograpati, Araçla, Taraçla, Tarataraçladanta, Jaha ,

Joha, Jeta, Mela, Phala, Guha, Rudhïra, DantulaIrikicÏkakiri, Kacida, Kamba,

Satantura, Vipuli, Nakuli, Kirimi, Tarailgati~tha, Amramati, jambumati, Madhumati,

Kamale, Vimale, Kuç.çlale, Açlinaçli, Ahituhi, Duhivakke, Vakkadune, Vatsanabhe,

Mahagare,·Tulambe, Surambe svaha!»

«Ananda, tous ces maha-v~aet aussi ces bhai~ajya-deva,163 ceux-là, au moyen de la

Mahamayiin-vidya-rajm, étendrons leur protection continue sur moi un tel, et tous mes

proches. [Ils nous procureront] une destinée de cent années, et l'écart de tous les

chagrins et contrariétés.»

Ensuite Ananda, il y a les enseignements de cette MahamayUrI-vidya-rajfiL [Ce sont

ceux qui] furent promulgués par les sept samyaksarp.buddha: Vipasi, Sikhina,

Visvabhuva, Krakucchanda, Kanakamuni, Kasyapa, [et] notre SakyamuI,li

samyaksarp.buddha. Ensembles, ils se réjouissent tous de la promulgation de cette

MahamayUrI-vidya-rajiiï. Le bodhisattva Maitreya s'est aussi réjouit de [cette]

promulgation. Brahma sahapati, avec Sakra, les quatre grands rois deva, Dhrtara~tra

maître des gandharva, VirUçlhaka maître des kmnbhaI,lçla, VirUpak~a maître de naga,

avec VaisravaI,la maître des yakr:.a, et les vingt-huit généraux yak~a, se sont tous réjouis

J63Yaoshen «esprit-médecin?» (IHlfl).~ 982.19:438a16)
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de la promulgation des mantra de cette Mahamayürl-vidya-rajfiï. Le grand général

Pai'icika, la mère Harï1ï et ses cinq cent (438b) fils, avec la cohorte de [leurs] proches,

se sonttous réjouis aussi de la promulgation.

Ananda, les mantra de cette Mahamayürï-vidya-raji'iï, il n'yen a pas qui puissent s'en

affranchir. Semblablement pour les deva, les naga, les asura, les maruta, les garuQa,

les gandharva, les kinnara, les mahoraga, les yak$a, les rak$asa, les preta, les pisaca,

lesbhüta, les kumbhaI).Qa, les pütana, les katapütana, les skanda, les unmada, les

chaya, les apasmara, [et] les ostaraka.

Tous les démons et esprits ne peuvent aussi s'en affranchir. C'est encore [le cas] pour

tous ceux qui se nourrissent de mal; ceux qui se nourrissent d'essences et de souffle,

ceux qui se nourrissentd' embryons, ceux qui se nourrissent de sang, ceux qui se

nourrissent de chair, ceux qui se nourrissent de graisse, ceux qui se nourrissent de la

moëlle;ceux qui se nourrissent des êtres vivants; ceux qui se nourrissent de la vie; ceUX

qui se nourrissent des sacrifices et d'offrandes; ceux qui se nourrissent du souffle; ceux

qui se nourrissent de senteurs; ceux qui se nourrissent de cheveux; ceuX qui se

nourrissent de fleurs; ceux qui se nourrissent de fruits; ceux qui se nourrissent de

céréales [et] de semences; ceux qui se nourrissent du feu sacrificiel; ceux qui se

nourrissent de pus; ceux qui se nourrissent d'excréments animal; ceux qui se nourrissent

d'urine; ceux qui se nourrissent de larmes et de mucus; ceux qui se nourrissent de

salive; ceux qui se nourrissent de larmes; ceux qui se nourrissent de ce que mangent les

scélérats; ceux qui se nourrissent de crachats; ceux qui se nourrissent de choses
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impures; ceux qui se nourrissent de sueur, et ainsi de suite pour tous ceux qui se

nourrissent de mal. [Eux] aussi ne peuvent s'affranchir de cette Mahamayüri-vidya

rajfiï.

li Ya encore tous les poisons, ensorcellements, les prières horribles, les arts

incantatoires et toutes les méthodes mauvaises: lqtya,karma:Q.a, kakhorda, kira:Q.a,

vetaçia, cicca, pre~aka, pre~aka.l64 lis ne peuvent s'affranchir [du pouvoir de la Vidya

rajfiï].

Il Ya encore ceux qui boivent le sang [et] la moëlle des autres [ou qui] transforment les

gens pour éviter les corvées; [ceux qui] appellent les démons et les dieux pour

commettre des actes mauvais. [Il y. a] les nourritures maléfiques, les crachats

maléfiques, les ombres maléfiques, les regards maléfiques [et] les oeuvres des écrits

répugnants; les dances maléfiques, les passe-passes maléfiques, ou ceux qui s'affairent

à des contrariétés maléfiques. Eux aussi ne peuvent s'affranchir [du pouvoir] de cette

Mahamayürï-vidya-rajill.

li Ya aussi les rois, les brigands, l'eau, le feu, les soldats des autres, la famine, la mort

prématurée, les tremblements de terre, les mauvaises bêtes sauvages, les ennemis

haineux, les mauvais amis, et les autres. Eux aussi ne peuvent s'en affranchir [et] ils

sont tous écartés au loin.

l~akubo (p. 57).
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Il Ya encore toutes les sortes de maladies: la gale, la lèpre, les abcès, les maladies de

la peau, les hémorroïdes, les écoulements, les ulcères, les abcès profonds, la peau du

corps noire et rêche, la boisson ou la nourriture qui ne sont pas digérés, le mal de tête,

le mal de la moitié [de la tête], les douleurs des yeux, des oreilles et du nez, les

douleurs de la bouche, des lèvres et des joues, les douleurs aux dents, de la langue, et

les douleurs à la gorge, les douleurs à la poitrine, aux côtes, au dos, les douleurs au

coeur, les douleurs au ventre, les douleurs aux reins aux viscères, les douleurs à la rate,

les douleurs aux genoux, ou les douleurs aux quatre membres, les douleurs aux parties

cachées, la maigreur, le desséchement, les douleurs des côtés et des extrémités du

corps, toutes les maladies comme celles-ci et les autres, qu'elles soient toutes

éliminées! [Il Ya] encore toutes les sortes de fièvres intermittentess, [celles] d'un jour,

de deux jours, de trois jours, de quatre jours, et jusqu'à sept jours, d'un demi mois, d'un

mois; ou encore qui revient fréquemment [à l'intérieur] d'une journée, ou encore [celles

qui arrivent] soudainement; ou encore la fièvre chaude chronique, la maladie de la

tumeur qui incline [la tête (?)], la fièvre jaune et la consumption [provoquées] par les

démons et esprits qui [en] fortifient le souffle chaud pernicieux; les maladies des trois

(438c) catégories, [et] les quatre cent quatre maladies. Elles aussi ne peuvent

s'affranchir [du pouvoir] de cette MahamayUrï-vidya-rajfiï.

«Allanda, il y a encore les démons, les sorciers humains, les autres non-humains, [qui]

heurtent avec toutes sortes de poisons [et] tout ce qui n'est pas faste. [Il y a] aussi

toutes les maladies maléfiques [provoquées par] les démons, de concert avec leurs

émissaires. [Il y a] la haine des ennemis, la terreur, toutes les sortes de poisons, toutes
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les prières horribles qui [ressortent de] l'art des incantations. 165 Tous [ceux-là] ne

peuvent échapper à cette Mahamayürï-vidya-rajfiï [qui] procure constamment l'écart

de toutes les actions qui se sont pas bonnes [ainsi] que la protection et le grand faste

auspicieux. La masse des êtres et des sages en maintient [la pratique et] réalise ce qui

est recherché.

<<Et ensuite, Ananda, dans le cas d'un individu qui récite les noms de cette

Mahamayürï-vidya-râjfiï pour protéger sa personne, ou protéger une autre, [et] qui se

retrouve attaché, suspendu [comme prisonnier],166 [ou encore] cette personne, à cause

d'une dette karmiquel67 qui encourerait la mort à cause d'une faute, [elle peut] en

obtenir l'annulation par le paiement d'une amende; qu'à cause d'une dette karmique

qui encourerait la bastonnade légère, peut en obtenir son annulation; qu'à cause d'une

dette karmique, encoure la bastonnade légère, elle pourra en obtenir l'annulation avec

une réprimande; qu'à cause d'une dette karmique elle encourt une réprimande, elle en

sera libérée spontanément.

Toutes les difficultés seront complètement éliminées. Cette personne ne pourra souffrir

des troubles [causés] par les rois, les brigands, les eaux, le feu, les poisons mauvais, les

sabres, les bâtons. Les humains, deva, démons et esprits n'oseront pas contrevenir.

165Zhou shu CJt',1Jfçf). <.Thi§h2 982.19:438c5)

166Jje xian Sil shen shang dai shi (~~~:!tifJ:.m-wr). (Taishô 982.19:438c9-1O) Nous ne sommes pas
parvenus à comprendre le sens de cette phrase malgré l'aide aimable du Prof. D. Overmyer de

l'Université de la Colombie Britannique ainsi que d'autres spécialistes.

167 Ying he (JJl~). <.Thi§h2 982.19:438c10)
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Son sommeil sera paisible, éveillé [son esprit] sera paisible. Toutes les sortes

d'anxiétés seront écartées. Prospérité [et] vertus augmenteront. Sa vie sera longue.

«Ananda, celui [qui veux] éliminer les rétributions du karma établis dans une vie

antérieure, n'a seulement qu'à réciter ce (439a) sütra [et] sans aucuns doutes sera

protégéde ses effets.

«Ananda, au momentdes sécheresses et au moment des pluies torrentielles et des

inondations, récite ce sütra. Les naga en seront heureux. S'il faut arrêter les pluies, ils

les éclaircieront. S'il faut arrêter la sécheresse, il y aura de la pluie. Ordonne ce qui

est recherché [et il en sera] ainsi en accord avec le [but] désiré.

«Ananda, celui qui [seulement] se souviendra de cette MahamayüI1-vidya-rajrn pourra

éliminer les peurs, les ennemis haineux, et tous les dangers. Dans toutes les

circonstancesl68 [si tu] maintiens [la pratique] de la récitation, [tu] seras protégé, en paix

et heureux!

«Ananda, cette MahamayürI-vidya-rajfiI est celle qui peut éliminer1es calamités, le

malheur, faire cesser la haine des ennemis. Pour celui qui désire protéger les quatre

groupes de moines, de nonnes, d'upasaka et d'upasika des terreurs, il doit encore

réciter ce mantra:

168He kuangjl1 zu (fOJ~J!t@). CThi§hQ 982.19:439a6)



«Tad yafua.. Yavati dhanati varakikulutulume svaha!»

«Attachement, haine, ignorance,

Sont les trois poisons du monde.

Les bouddhas les ont déjà tous rejetés.

Les paroles de véritésl69 éliminent les poisons.

Attachement, haine, ignorance,

Sont les trois poisons du monde.

Le dharma les a déjà tous rejetés.

Les paroles de vérités éliminent les poisons.

Attachement, haine, ignorance,

Sont les trois poisons du monde.

La sangha les a déjà tous rejetés.

Les paroles de vérités éliminentles poisons.

Tous les Vénérés du Monde,

Possèdent de. grands pouvoirs majestueux surnaturels.

Ceux qui sont appelés les arhat,

Eliminent les poisons [et] décrètent le repos du corps et de l'esprit.

Moi, avec mes proches,

Obtiendrons toujours l'écart des calamités [et]des dangers.

[Nous] désirons que la Mahamaytirf-vidya-rajill,

Décrète que tout soit au repos!»

169Shi yu ('Jl'MD.(Tajsho 982.19:439a14)
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Après que le Vénérable Ananda eut entendu le Bouddha, Vénéré du Monde, enseigner

ce sUtra, il se prosterna et fit trois [fois] le tour [du Bouddha en signe de révérence].

Chargé [des enseignements] du Bouddha et des sages, il alla tout droit vers l'endroit

[où se trouvait] le moine Svati. li utilisa la méthode de cette MahamaYÜIÏ-vidya-rajill

pour secourir Svati. li délimita le sol consacré et délimita le maQc;lala. li recueillit de

l'abondance [par les mérites (?)17<>:1 et élimina les malheurs de l'autre. À ce moment,

les peines du moine Svati, [causées par le] poison, disparurent. Sa personne obtint le

repos du corps et de l'esprit, [et] il se redressa de par terre. Avec le Vénérable

Ananda, [les deux] se rendirent ensemble à l'endroit où le Bouddha était. lis rendirent

homage et firent face [au Bouddha].

(439b)

Ensuite, le Vénéré du Monde dit à Ananda: «À cause de cette causalité,171 tu devras

diffuser [cette pratique] aux quatre groupes de moines, de nonnes, d'upasaka et

d'upasika, ainsi qu'aux monarches, aux grands ministres, et à tous les humains du

monde. Exhorte, instruis [les autres] de tout [ton] coeur, [et] confère cette pratique.

Enseigne aux autres humains. Écrit des livres (ou serait-ce plutôt: Copie ce sUtra (?».172

Fait circuler partout cet écrit. [Tu] dois omer et ériger méticuleusement l'aire

rituélique. [Y disposer] de l'encens, des fleurs, des boissons, [et] de la nourriture en

offrandes, selon tes moyens. [Tu dois] décréter que tous les êtres sensibles s'écartent

I7°She shou shao yi (lli;'t.~).~ 982.19:439a26)

l11Nidâna, yin yuan (ffi~). ITaishô 982.19:439bl)

172Shu xie.jing.iuan (if~tJfJJta). ~ 982.19:439b4)
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du malheurs, obtiennent une abondance insurpassable, qu'ils soient protégés, en paix,

heureux, [et] aillent une longue vie de cent années.»

Après que le Vénéré du Monde eut [terminé] d'expliquer ce sUtra, les humains,les

deva, les yak~a et les autres démons [et] sorciers, reçurent avec respect les

enseignements du Bouddha. [Ils] décrétèrent qu'ils n'oseront pas outrepasser [ces

enseignements, et] tous, générèrent un esprit de compassion [et] de protection [envers]

celui qui maintient [la pratique de ce] sUtra.

Ensuite, le Vénérable Ananda avec les autres grands, les deva, les naga, ya~a,

gandharva, asura, maruta, garucJa,kinnara, mahoraga, les humains, les non-humains,

etc; [après] avoir entendu les explications du Bouddha, se réjouirent tous énormément,

reçurent la foi, [et] partirent plein de respect.

«Les deva, asura, yak~a, [et] les autres,

qui sont venus écouter [le sermon sur le] Dharma, ont répondu avec sincérité.

Ils protègeront le bouddha-dharma [et] s'affairerontà le préserver.

Chacuns s'efforceront de pratiquer avec diligence les enseignements du Vénéré du

Monde.

Tous les disciples qui ont de l'ouïe, sont venus jusque là,

De même que ceux qui sont sur la terre ou demeurentdans l'espace;

Constamment, envers le monde des humains, ils génèrent l'esprit de la compassion.

Jour et nuit, ils appuient leurs personnes sur la [pratique de] demeurer dans le dharma.
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[Je] souhaite que [les habitants] de tous les mondes soient constamment en paix,

Que tous les êtres vivants possèdent richesses, [et] sagesse sans limites;

Que les açtions fautives soient éliminées;

Laissant de loin la foule des souffrances pour retourner au parfait repos;

Persévérez dans l'usage du parfum de la Règle, pour enduire de lumière le corps;

Maintenez constamment l'habit, pour omerle corps;

Le lotus miraculeux de l'Éveil est universel et majestueux;

Qui s'y conforme, y demeure, [et] est heureux pour toujours.»
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O~+<T1l<.&)®®, (T-1l<-l:1.J)@ S.&=-l:1.J:@* @)~+(-I:Hllltt@ O(-I:)-@ 0(~J-@01liii=JI@i)~=~@.O~=~@

O(iJlJ-@* œ~H.):@* m~+(iJIHlllltt@ m~iJl=1JlI:@ EIDft+(iJl)@ ID=-tliiJl=iJl=-tli@ Gl'lfl+(;a:11mliC
. :!It1S1?3lAilûilUili~mJmfil}~A:t*"Fii'I!ti:J1t:)=-tI!!l*@ œll+(~~ft1I1)~ mJlt~~jtJ.1RP'iI!!l~JIt~e'F3ïftlj:ztt3l::
â. P. 415 tt fJ 1D~+(ft)@ Œ>svati. m~~=1tA@ ID~=~@ eBH=llj;~ alk.ty:i:, mkarm~a. alIta:khordd.'\.
"mkira~a. fDveti4a(vetila) œclcca. fDflt=-\i$@ m~=~®® W(f,Aj]-@ m(iiU+r.îi~ OlTad Yathi. J4i vi4i kiqi
hiqi m"4i:l Uji, melji, dod&.:nbi, i4e ghi4e; dugghite, har~i, catuni. harivogi9i, vagu<.Ji, fins'! pUàcini, arohiai, <,.lorohini, eH
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œchitvàst3 (?) œmahi-m=vi. Œlm~:l.Svi. Œlll.pll.lila. œCili)
-@ Wkàlaka, ;Ig+(~)~ l!9bho~va.. ŒSl'lI.Vl1\1e1'll.ka. œd:idhi.
mukha. l!Dm3(1i. mâl!K~\l. pU(lQa.rika. (ii):Ji.:i:, diSimp3ti. ~

karkko~kll' mS3D1kh.piila. CJ:>k,mi :lIa. œll.~VlI.t:J.ra. l!lD&'ket:J.
IiDkumtira. œit~ siicirom:J.. ffiSfl', ur:1f;:J.. m!1îka. CiWmilj:,

pür(la.ka.r\l:1. oollCilif, S31i::1~·mlÙ:ha. mjjg=1;l'@ œkolaka. m
vitsipntra. 1iB$llI1lUlda. me1'll.pll.tra. ml:1mburu~ta. œj;1J!A, ami·
I1U!a. ID J:..A. uttMa.miinu!:J.. Wmnib.: (Dmucilimeb. GDl!:.=J:.
l® &Iilt:ll~=m;tlll@ IiDN3mœtu èuddhïp, namoStn bodœye, 11:1-

!!!l moslu muktiY:1 =o~tu mil t:J.YI', Il:1mo~tu s:int.iya lhm1œtn S"I1t:J.
~ ye, n:nloStu ~iml1ktiY:1 e:tmostu \"imuktlye. m~·+(_)~ltt@

ml1I=i9.@ ID!!l.+(=H;!lltt@ G'$+C=~)~ltt@* m~+
(.=:)~tt@ œ .!tL+(l!!iHll!tt@ Qi) ~+(.n:)lR1lltt~ tin lJl.+(~HIll

@ 1iE~+(~tl!=il"ltt)@* fiDff+(-I:;)lR1lltt@ m!ll.+(i~)flJlltte

O(~I)+=@ eJt.=~ @)!5i]I~~III=~b}lIt~@ 0-1!f~~~@ (;}1Zli-riJI=iJ!WiT@ €l(m-@'~ O~=~~@ 9(J~~)~

~ 0%='~@"F1lll lE=+(iJD@ W(:Eiltll[~.~lrr{P·~illi~~P.~.)-r*+:r!.i@€Bi]l+n'flij)@ œnH:-@~ mS~=·.f'.'tJ@'"
œ~=$@*œ~=~@ œn-+(i]D*'U1tt~ €Dn+(im;flllltt~ œl'i};+(i]D~;itSlEID:l.tt!+Ii]I)IR1l&1® EDC=~J-@ œ~
=iij'1~ (!)fl-+(iJ1)@ Sl(iJ!Hi\@ œ(J!t)+rJi§ œ;g;II'!J=~J~@œiil\"=~@ mfH~jdh.tll.ra~~ra. œair.i~:1(1a. œm=lIiJ

'@* €D"iriip:1k~a. ~);I;l,l.:i1i'~k'~(I:1-g:1ut:1m:1ka. Œlm:1t;li. œ=ld. m;eJ:,@, d:î~hJ:1.p~da. OilimTf, pür\l:l-lh:ldra. €Ji)~1.M1Uilll

:w.:1\"ât:1pt:J.. Oil"'U'll(l:J.. œm:m~llnIk:1. œ~~=r.il1@lœ.:Lk~:1k:1. œn:md:1, Up:111:mda. œJWi&,arumta. (!)\"üsu-lIlu·,b. all:1p:1rjji:~. . ,.~
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il •

mtt~ œm=~@*lDim+<~H,Jl~8 œ=+~~ll=~I:=+~~ œNamo buddhiy~ =0 dharmiy:>
lI:Ima.q s:ungh:iy:>, n:>m:>!} su.a.rr;tiV3bhis:lsy~ ma.yiirol-rij&!} ll:>mO ma.!li-ma.yiirlÛr vidyi"rijiia.ir. Ta.d
yathà. eiddh~, susiddhn , mocJni, mok.:>r;timultte, .imukte, :lm..le, vim:ùe, nirm~le, ~(Iure, pa.r;ture, m:l
:Îlg:J.le, m:nïgaJye, hir:l",ye hir r;Jj:>g'.trbhe,r:ltne rat.ll:lgarbhe, bh:1dre. sllbhadre, um:lllta-bhadr~, sarvi
eth:> sïdh ni, p:lr~m:irth~ s~dJ:a:ri, 5~rvin:J,rth:> pr:l.amw, s:u-v~ maÏlg:>b soldllàni, S:J.rv:> m:lÏlg:J,la vi
dh:m.i, m:ulasi, mwsi, mahii: min:lsi, adlhute, aty:>dbhutemukte vimukte mohw 'l"imoh.ni, moc..ni.
mokç:uli :lCYl:Itn, auje 'l"irolje 'l"wale :>m~te, :mlare :llXlll.rar;ti br.ÙUDe brahm:> avare piirr;Je piirl~~ mana
rathe, m.u s:uiJ.jivw sribhadre. candr.·, candr:l.-prabhe siirye siiryakii:nt~ vUabh:>yesl1 v:n'r;te SllV31'l1:>-P
nbhe, br.•!l.n:,-gho.e l:rJ,h=-jurle, ~rV:ltra. pl"oltihJte, l".&k.~ :l miÛl. svilli, n:Lm~ sarva buddhïllitÜ1.
IVastir Lluva.tu j'l"ilii:mune 5:ll:rhe sJgar;Je pariV'''rnsy~ SJ.rVllo sattviinifica rak.llÛl. kurugllptiÛl. ·pllori~r.ïr;t

&1Ï1 parigrahllom. parip 1:lll:J,m siIltitIl svastyay:lIl:l.Ûl. d:lr;Juparihiram sastrJparihàrJ1il viia diiçaJ;1llÛl. 'l"i.
aniSJaÛl. simii:vandh:L.lldhm.l.li vandhaii ca kuru jiv..tu V:>X1a ~taÛl. paSya~u saradi liatam, tadya:hi.
juci guei muci sviihi. (ct". 981. 58. p.) m!$=~,~'JI~ œ(ImJ-~ œfj=~®.~~.!it8 fD
'J!.lii=lli&iJ(@ SlIm+<'JIH1Jlll@ œ(;;t;tl'n+~@ mlJi!+(i]lH'!iltt~ ml'il:+C..I:.);Ji1ltt8* œm2:
"Ttnit:=/ilitl!.@ Olilfl1=iJ;2@ WIiiiI+ ...I:.H1Jlll:lô®®, (..I:.!ij:):@ œ~+(=*Hllltt8 œ{=ft)+l!!l~
œ(Ji'if)"+m~ €9f]'=.tl!@ m['J1J-.~ mA+C}\.).wntt;@~,(À!\1i)@ mit+(iJl)@l" flllIft+{'JD
@ œ(!Jl>+li~ œ!lt+(mmtt~* œm=llffi@ œ~+(Ii-~À):lPltt@ ma=;m@ œ~+(~)
@ œC3i;i"itJ-@ Q'J~+(~!l;1ï.i".7L)@ ŒlCliT.7LJ-® eD(:m=it!lIJ-@ œ(!lIJ-~

0s'i:!II1ll,sI"~rl.l;hab~liis:l. ElNama Luddhiya =0 dharm:i:y.1 n~m:l.~ s.LIÙgh.iyJ.. nuno bhag'lvatyai ii:r~·m:Lha-mayiirairvidyi-r~'
j!lair. tad yath!. h'l. 3. huru. 3. Il5:g", le ;'. duinba, le 3. nl, le ;:, haya :1 .ija :1 dhusu :1 guru ::: hucejïni ::: a~u,. ~l~
llleli ilimllli, tililll:l.Ï ' •. ili tili melii: ili mitt~ till mitte. ili tili mitte. dumbe, Slldum';etosu 2, gol, vell capJ.lii: ,imaE, l~I1l'l,_

bhi~~iri. ril!iri. Il..mo Luddh:;mm cirildsi godohild, namo'rhatii:Ûl. hir~diJll,ali:Ltu del'u~ samantfllJ. d:l.hsudiSiisu. namo buddha
ru4lÏl sv..hi. t)~~+(iJ!H;n::.t'§* 0ff'H-Ci]!):nn:tI:@ 0j,;+(~)~<f 0~+'(i]!>,®@,(q;;i]l)@> @IT~+([V@ OJ:.+(~)@* ~llt
=@lT-[iiJ ŒlIit=i;:'\@ tDft+{iJI)@ Œl~+C§D.'Fl11:;:.E@·:·' Wli:i+(iJIHjI1:J:@ œ{J~+{J~)!IIJI.J:~ œ{ffr)+II!Jl.@ œ~+(IJI)=

ft
J\
:::



•

OTad yàthi. lttl mlttl tili mlttl ili tm mltti, tili ml1i ml1i tliliti, leDUtti cili mm DUttivi, mili :: tili mill, 5I1tumbi
I!Uv.ci cirikisi prabhinnam"<,li, n:lmo:> uddhinîm. cilikisi cihnisi pr:Lnb müle, itihira lohita müle, tum:>i, ambii, ku~~i, kÜll"
Hi, kukun :~!i tibkuiijan:lgi, a;lakav:lty:Lyim. var!"tu deva~ s:mla.Dten~ n:lVllmasm d:IS:t.~:Ln, ili mili kili mm kellmeli,
ketu mlile, ùuùllmbc sudllmo:.Ic rn.lume.li, d.lime S:lUtuv"'~!e- VUS3v"'~e VUSàr~ 2 dluu:t.vast.r"'k"" nark",l:;; n:lrkalime mrk",llke
narll1al.kc 11l1r:l'.;h:lrima gho~e iti S:lrjjalc tumbe tlltnmbe =~!e E;l"'~!e prn''''~\c :lE;l:l~"',~, "'E;lamiile 'I":lt'!utu devonavodakenll
""r,:lt:l~ ~:lnl:lrlteD:l nirii}'a':li pidyaE;li ll:lritili kuntili m misli kiIi wi.'lti kili tili misli ilime siùùhy:mtu me drii:mieJi



•

53'



532

OEiT==-EiTl&~ ei:lraf==-EiTli!ll~Cl~i,$~ o~+(I!liJ!t&ltJW:ff*1lllB!!ii]"I!!;l!!HiiZl;)mn@0(EiTI!!l] ~
0(-HEi@* l')ITé+(iJIHlIItt@ Qa-=-Ei@ e~+(;J.:).itlW@,(~~)@ œi:lI=~i}I®®.~~ijl~ œ:m+('JlJmtt

@ œW=:]JJ@ œ ~+( '11 )@€D ~ipaSyi. œ~~W,aSOJm. m.,ikni. Wpul)gari. m",iSva-bhuk msila. œk:rakcceh:mch. Q}siri
:.a.~=~®® l:Bk::maltamuni Œludumbam. œ1!t=~@ll œkisYll.pa.lm!fi=;a~@ œnyagrodba. l:Br.:r=t!Hi) œm:=m:®~
œTa:! yath.'i. iIi mili kiliclli k:eli celi \"Oli, udurii: sudamodc DIlsar:1 :.: huhll k:ar:uljje karaiija mule iti sanat.i iliSavati kuntall
kllntii:Ji n.irii:yan' pàrnya~i. pn.<y:mi paSya ::l ni k:apilavas~u ni'l'àsi irivisi siddhyantn me ùriimi~lii: lU:ll1trapridii~ $\"iihii. Œl :1::+
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devo gudugu~:lI1~ samant ni411k3ntt:iyilÎ1, llooe
œ!l4e tu!l~etut~de buklce 2 mukk eiriQi miri~i

niri~i pir~i hir~i hi4i 2 lüri2 hiIi 2 hulu::
mili :: tule 2 ta.tale svàhi. œ~=J!l;@* ED(*,
tJf···.f;Jljr.*=(l!!iI~jfiili~/l!~1IJ{~~ifi}+-*@
mmt;~=fm&Jl~ OO(lL]-@ alP!1l+(lL)>lilIitÉ@
mrtn-J-@ mtll+(J::.)8 œJltff&~;ï;*:n::IR-*

m~-F, !!1l~=*~Jll:1& m~=a@~ @Œlœ~
*'F:7rf8, œkuven. €8s:ui1.jllYll. CDmithili. iD
Tad yathi yale ,"alkalp, mit:uig~ œ\l ~âli pll1'U'
~ll!li, vicilini gauri gaodhiri œ!lrJili mât:uil:i ma
lini hill :: a';:1ti gllH glluri g:mdhiri, kO~ihikii:n'

c:J.li vihiiri :: lüIi :l kumme svihi. m(=*"J-@
m~+Oll)~tt@ m!lI+(J::.)W®, (J::.i'$)~ ID
.œ.=lI1I!@*

•
o.m+(M-Ilt)@* eTad yath'i.valuke 2, :witraghit:mï va1'U\lavati somllvati, ve!lumiilini, veIini veluni" pu rike colu cilu.svihà.
0r:or+(J::.)IIm1tt@l ()1m=fbII~ 0(-;t)HI<®@,(-;t.i'$H!lI@l 0~il')_@ fà(j\,']_@ 9jr.=it@ 0m+<:IR-)@ E1!lTad yatbi.

veduri ::. maHile 2 ko~i2 vidyumllti 2. hu. S. ru. 8. ra. 8. cu. 8. = S. sa. S. sriihâ. m!ll=~@ Œ(m+;h.@œTad pd1&.
sari :l siri :: miti 2 hiri 2. miti 2 bhirini mirini kirini hirini. velu 2 p~Iu 2 piig:1lt', culu 2 vmdhumllti hatalÎ1 vi,aIÎ1 nihll!aIÎ1
v~aIÎ1 vandhllm:1ti svii:JIii. W!1!:+<m,j<lli1:Iô@ ŒlCVIJ-@ m!l/i=.W;q~ €DC.1JJ-@ m;;,1+<fi'lr>@8l œTad y:>thà. ale male
~e mile sile vâsllve ':Ilmbc dlldumbc V""'r~atu den!} sa:nmtena hili miR tllmbe lutllmbe, :1~~' va;;~ p:1raru:ldIlV:1H~ \"ll~atll
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O§.lm cm e lm \li:) m> ID m m m li!') CD CD m m m m GD m IlZiIIW m (ID œ CD m 1
~ ~ ŒI 11~ P ~ ~ ~ ~ ~ III ~ ~ tg lfJt 8" l!t ~ ~ '* ~ É ImI :m 1V::7k I{i,t ~ ~~ il
IIi %i ~ ~ ~ 7f ! ~ -m.;f#. • ~ li: {jE llf. lit m; ~ III Œ- 7f ft 11 :m: ~ ~ if!: .1t If
i!m ~ ~~ ~ ~ Rt i!'f. 11; & ~ ilt *- ~ ~ *- 3t ~ ~ m q; Bi ~ ii '* ~ 2P" '* ~ If

~3tmii3tiltÊiiWl~i!3t~!!~3tmi!!~3t~~~3tii3tJ!;~~·
3Z. ::È 3t 3t :E if tE ~1It 3t 3t iiillt 3t 3t 3t iiiJjl 3t ::;. 3t 3t :E 3t 3t 3tiiiJjl 3t iii~ iiiJjl3t 3t

œM-=tE{~ œilii''i~. dhv.:npali. Œ1ii]'11:m. viblü~a\l3o œm@HI. timraJ)al'\1~' œu=dda
na. œuragâ. mâ~vaka. i!iT=IliT~ llDkapila. EDfI;m~. bahudhânyak:!. liDVlISI1trita. Gurjja
y:mi ?) lDaravanti(?) Œ)ili=~@ CDbharuka. Œ)bharnkaccba.llIJnanda. œ~~. n:mdapu
ra. m~1f, roâlyadhara. œagrodaka. to.li=da. lDmaraparva~ cmS=G@*ma:lftt. suk
r:v.iaûI.i~ra.m~l!t~.suvastu. m~M.1~. dNh:r.nà:roa. mmanasvi. GD*Il/, mahagiri. llDIl/!litI!t,
girinBg:ua. llDvâsava. IDvaidiSa. fD!tirttik·ya. mlâ;+<TS:lu:)~tt@~1:G1"OmtÛll. mjiT.
kuroira.l:BËÏ-\'t, âatabâhu. Q)tE=1P.@ CD1ll(J1t. brhadra1ha.Ci1ltkaliIiga. m-nœ~. duryodha
na.msrughna. m:li~, arjuna. CDarjunàvana. IlZiIIma':IQapa. ~=i&{ 8 mmarddaua. wIl/l!f;,
girikü!a. mmirava. Wlhadra. :I='.t@ m1"Ohitaka. Gl-of;JJk, sarvabhadra. mSihka. mpi

~ li::l.ka.-m*fJ=~@ Dsautiraka. Œl>j!lj3;, Wthav"ha. lIlDMl1ItE, dh:m~svara.œu. ajitamja
Y'.... ll'iD~:lf. kü~~~ 1Œl1l!:~. VllS11 hadra. 8VllS:l.D.ti. œ&Jsiva. œ:>siVlltJura. e,1i·~~. siva
bh:!Jra. e-rif~Sl,blü'&lIa. mJindra. lIDindrapura. lm~~, pll~pWtll. tœ~~~, sïlipura.œdi
ruka.aDdfirukapura. .ŒBkapila. aD1!~. valla. GlilitJt, ma\1ibIUldra. liBiilift, pür~abhadra.

IID brahlIlavatL lmfi!:flll1lk,pramardaua. Œilgandhira. lt=lŒ@ lm ,jg~, prabhafijana. lmtakia.iili
Œlà!l4iX, kharaposta. œl!l:~l." daSaSaila. e.=~, trigupta(oguhyanŒi>*=tla1@j) Œllh:mumitira.

(Pll!~~iJD+I!.!l!@ ellE+(1;J)~tt~ @)~+<~H~ Oe+<m_1J;8 O(,..-!::]_@ <llll=~@.a+<"'-l::)~tt@ iù{l-+
(iJl)@' Qkrakul:ch:mda. mpâtariplltra. fi!laparàjita.€D!t=1t{@jl €Bsphiiri. œ±=Il.I:@œN~, bhadrapur" œ~\a, Œlm:ü:>ava.
œilt=~e m:ll:.w..uttarfi· !li}~Rrr;p.,vajrapi~i. e:ma:*~.râjagrha. m~l!llÛndhrakül3. œ~m.n, :ml<ja. lID'I"ipûla. eDcil
ragupta. EDciteroukha. Œ'I""],,'I\", œ:;l,: Ij, ~~~. kilopakilakau yakiall. El) kapila.-astu. 00kalmii~apiida, .$.f :: J!l ® Uil'l"air:i)·iL.
IDmah svar:>. EBvirita. €Dbrh:J.o;pati. msiigara. €Dsiik,·!lI. œ~Rq~, vajraYlldha. mvais.ilL Œlharipitlgala. W*-+(~~)-1'ill

~®® œ11±~, m:Ùl~. m:;l,m, mahiikâla. crlliirfit:Jasï. œ'1!'i'm. sudarBat:JlI.. a:lC:J,mpii. IJ:)vi~gll. Wdh'l"arakiL. Ci)'I'arur.a(?)
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m~~mm~œmœœ mœmœrnrommmmmœœ~~~~o

~ p * ~\C JjJj ~ i1Ji. ~ *- m Jlt !lit lllïJ 1* BI ftf ~ il ~ 00 Jf1j @L El Mf ~ ~ ~ if ~
{} i ~ 11 JttJf Hr ~ wID! ::. • fft li~ ~~ iQJ! ~ ~ ~~ ifij ~ ID1 ~ Jm :m IJIL&J. j'; Jlt
~ ft .~ *- ~ :k {lm fiE ~. *- ~ *- ffm· ~ mg ~~ :im! ~ JIt *- *- UJ !m ~. ~ ~ J! !I g!}
~ ~ 3{ ~ 3{ ~. ~ ~ ;z. ~.~ ~ ~ ~ x ~ .~ ?J(.'~ ~ JI» iê ~.:x. ~ !I !I:x. ~
:x.?J(.":x.":x.:x."~:x.~:x.X:x..:x.:x.~:x.:x._?J(.X~:x.?J(.~.~

eilpAl'llka. tt=*{~ €Iril~::I):, hh:ldr~b~:l. IDta4iskandlm. œSllt. dhanipaha. f!IDM.11,
bal:t. m~airilUaka.. eJiI:rtJl. priyl1darS:l.I1lLœa~ti(av:mtt?) œsikha\IQL CEl~=.!I'@ ml;):
=~4~ Œl!!'4111, gomard:w:l. llD~ftS, :l.iijalipriya. lBvaidiSa. ClIh-e~put4ka. liDcbatrikila.
I:9mabrandak:r. eJE.m, tripürî. ŒJillHl, viS:l1ik~a.ID_~, eraka'Jqa. œgu~aka. mwiu
mbara. li,D~;J:jjm, anihgo.,m.l1l=~~ m.ircJc.an3.. €l)li!t=r.:@ mti§Vit~. santivastï.
mcarit~ka. m~èm:iiJ, Miccbatra. mt*i<t~, bpil:t. mlt:Ui:l.pill'. Œlvakkula. murjjihân!.
mpÜ11l~ka. mm~~ll~i; fDnaigllmfSa. mill>=~@) lDpWÏ1ciII. maRI. prasabha. tDgajasi.
mm,m, d;dh:W.h:mu. Ci!:'l*~. varll{li. mpur:l.iij~ya. mm=~@ €Dyudha mta.ra.ka CD
kutlll'llka. mkuruk~etr:l. mmllhoIükha.la. fDmE-kha':l. m:E=jc'~ Œl!lvya.tipiita. œDplSl~

2!. siddMrtha. œsayati iW tt/(~itt, siddllllpAtra.. l!':Dsruglma.. Bsthüla. fmsthü1a.. tm~11 ilili
:;'11, simbavy:1ghrabal;1. ePko;ival1:l. m1ll!M;.g-, pa.rapUr:l.iija.ya. tœ~tt. puœadanta.. IDICll
mpii. tœmig;l:l:l. OBl1IfiMk. giribhrajll. fE;}p"~llt:l. Imgoyoga.. Œilsu~ na. lmn.iga.ra.· œlm
=~@ 6D!J.Fii.i', 'VirMiihu. œ:Jsi1teta... lmiîl!'11f~, sukh:ivaha. . lmlœkandi. ŒilH~, bbadrib.
Œ01Hf. bhadrikii. ŒlJbhütllmuklm. mI'â~liputra. cma§oka. tmkiimli.

cm cm l!II IDI GD

~ ffi' .1t ~ rm §j

~ ~ ~ ~ si"
*- iIii iê 1f!j ~ :*
~m3t~!lm

3t3tjjil/l3t~~
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~~=i:f2:@ a.Ji!:.=*@ @(<Jl;J-@ 0~=m@ 0)it)-Hll'i@ (!)1liiif'f=1è!!:!@ 6(=frJ-@* Qt:l'=~@ lil[)'i;J-@* iJ!I5

:rr=;';!;'$~ œ[::R~'-''1è~J-t-1>fl;-@. oamoStu buddhiiy:> namo'stu bod1w.ye, namo5tul11ukt&ya nomo'stu mukt:lye, J1llIDl8

stu Siom)":!. Olmo'Stll Sintaye, oamo'stu vimukt:i:ya namoStu vimukt:lye. œ;tpf;:.::j'~~ œ(M1tf-··!;J)l!9-t~*=<.~ii!~

~VIIJt-f~~~jl)mif~l!l'lliJ~*!Jl'!~;'F.sai~I"l:ii*mïE*flJir.'='1'~$m~).s+i\.*@@. (J!'~il!~_lII!IJll!lltffl4~'=1!J.il~
~ï'lI"l!~*f,;f1EtPit'*M~.s~i~I"l='l'~*mr$l)'=:+I\.*~' (*fl.'ifi,*.sii!i!I>r'l*IJi't'='l'~m~)--H-*!M~~ZitllA.~*
""_.,. ..... ~,." ...,.""-... ,,,...... -:r..""J.<-'m"l!'~-I--r_"9.l œ :\}40(~t")ê 8iJrm-J-1<jl) mTad yathi.lIQe kavllQe, mlld .. madav:mldh:me,



•
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OToo Yl'.thi. ~i miQi mlll.!i kuQi tu4i 2 mu4i ~ tD4i t~i aqe dante dantlle Sakari cak:1ri th:ig:1ri mg:..rikiJic:me kiiiclmiva
ti, 'l'.re. 4, dante siddhi svàhà. @(i]D+r.@W@ @)J!+(!llHl1ltli@~@ o~+o;;T.=m~ltz)@l, ($-r.=J.Rtz)@ 0-t.==r
I!!I~~, j:rF5ëT.lire1ltEJl*~-,z.*~i"~re1tt~- 0i"~~1=!l1-r~@@ 6Tad yatbâ. tatale. 4. tale, 4, œle vire vijaye,
vijjlldhl'.re, l'.mje vimje virajii:=s4 m..ti mà!e ml'.ti màliai m~ge Siri mlq1ge. jvalo. 4. bh:ldmvnti siddhi svana. Q~+(..l:.)~tli

@l@ 0~+(J:.)lilIItt,W* f1!l~+(J:.)lilIItt®8l:~@, c.tJ")~ m7-2jt!lI=~H:*@, 2jtr.@J@ lE Iiif+( J::.);flIltli@l œ~=ft@l@

œ~=~@'@@ œ U\)-@l@ m~+(j\)lilIItli@,F~Xli:J=.)\iW.~i\.@ mii.'f+(te_JjoM, (:tE.tJjjI'!:7J)~, (J'I.lii:~\)@@
1D~+(!)IHlI1tt~,('lIJ:.)@ €ll>(J::.)+ïJl®,~I+{J:.)@ œ(J:.J~ EDC5IJ-iW@ 6!)(i"I!!lJ-@ E!li".li=-tl!!l@ fi)(ÀIIi!!J
=*~T7-]-~ €!'>(-t-r.J-@ œ(ÀIJit=*~-r~)Ht@, (À.=~T1'>+.r.t@ œ~=ii.@, r.W, (T~J-@ œ~+
(i""")@ œTi\~I=iJl+;h.@,+~!ll@),!llT~@ œToo]"'ltha. ~are~9are ~9are ~~re kbaOOare jambu jambllI1
adi jl'.mbuVI'.ti matte m~eJitike. l'.mMe siddhe. hl'.r:I, 4, p.qlQ:&, 4, ~9apati siddhi svihi. m_!ll=!ll-@i!l@ miŒ=!Jt@. ~
m~+(ii'!)~* m~+(J:.HlIltt@l@ m('1tiIO+''If@,~=~W@n- œ JOI+(J:.)~tli~@l@,(.J:J!)8 CD JA:+(i""")~tt@, l!!I
JA:=:llkT7.W@ m7.=~@~@ €IilTad yathà. hiIimili kili mili iIile katale• ketumiiIe, aqamale, aQ:l.mali, ~i, 9apP1le,,
9aqapph~, :u:mb~apphuq, 9aQappllq" fllrupphuq" ekafl'.pphll!}, bUS:l.fake bllsa~e nara.k:mde kimini, kimariip~i kitili, coœlike
kamblldl'.rl'.ki, taru~" taru~l'.vati vàs3vam~, tarobhllm~e bh:l~e bhobh~e, rurutam=~l, pmkrti dr:uÎ1i~fe, miütale, itihise,'
ambale, tumbl'.Je, k:J.linge, v,l~i 2 va~ke, mukuJe, va~~e va~vice, :1Qantave, va~tuml:e. V:l.r~l'.tu deval}. sa~ s:un:mtem ya-
thà sukh:ui:l. dawudiSisl1, =0 bha.gavntal), kumudod k:I.m bhavatu namo bhagavate irijaye, i~i~~ye godohikàye, bh;ongiriki-
ye, anlci, ml'.ruci, amje 2 D.:1mji na~e 2 vaje 2 natuvnje, udaye priye, aratile, Ittmtile, ku1:J,tàIe. na:li~i parày:.qli. p:ui]"'l P'"
~ya nïsparsanï siddyantu mama Sl1pmvàl':1Sya S3l'V3Sl1ttvànii:ii œ dràmiQa mantmpadii:!} svibâ.ai>[-J-@ CD 1i"f+(J:.)~itI:~

@ œim=p.&@~,~'il8 œ(ii.J-@ œ(=*J~:!jI)@* CD~=1E@@*,§1 GDIII.=m.@l* œ(-~]-@ lln!l!.=lI!l!-j-7'@,
1IJl!@ (DJ!!!=m@ œlli\SlIIù!=*=g~@@ œ(~!~iifiWall6fl11')+&f@)@ eN+<!lJ)~tli"'@ œ=+I!!l!lI=iJl=+l!!l:;;@@
me.+(!lf)~tt@l@ 'D7.+(2Ji)@ œJR=II1I!.~~*,S!l eDim+{!lIHl1ltt®@ 1\D~+(2Ji)® UJJOIH!lI~)~itt~.~ œ =+
ÀJ-~ m(i!lim'=+J-~:r;œ_+(;JI)~,(-]-@,J:J.""F~l!!l+rettz:.*i!l-m[iJlJ-~jMI.=i"===.+=iJl@lGD~+(M
iWm®@ œ(iJlJ-'~@* m~=ij@.i:HI@l@ tili.l'=T.li!lI=!lIET1i@(§!}@ mlli+('lIHllItt~@ CI!l;h.+(iJl)~ me=
~J-@ m[l!!l+J-@:®@ mrl!i+-J-~,rl!!li"-!lll-@l@ l!D(l!!lT=l-@J E1Je=iJIJ-@ mToo ]"'Ithà. Siri, 4, bha-
dre j,yoti 2 bhOOre hare :l hàri~i d3D.ti '''v"te sive sülapilini, bodlli, 4, bodhisattve bodhipari~iye svaflii. !iD =fr.=='lt'!ll =.
@J,!lI=1rE~ WJ:liH!lIHIl1:tt ')f,@ m=*Ii=='lt'!lI1i@l,11I=-A-.li@ œ ;lr.fJt=:Jt.!lIf.lt~I!il!

=



O(+:::l-;~ eft+(~I)!il @)(-t-l1!n-~<i!l OTad Y:1tM. bill, '.l, kili, 5, maïini vlI.Ïll.:m, 2, kiril)~ k lr1 ltire. brah mii)'e r..tna
ku~~I:J.k~ viQopphuse, dœra2 11.:1,1:1 ::: phure, 1) 0~H!l1) ~@ 0[:!R1I1l!)-@@ el!1'-l:::=-l:::Ii!~ Q:::ft=friJl@, 1J1:::ft@
~~+(1m*<Tltt@@ œ't+(+I!!l*Pt)@~@ mft+(~I)@' @ œ·rl!!l1Jl=iJl-j~.n:@~MIJ!) œm=~@~* œ(±]-~

@ Wlj;=m~~:' W~!jl=*!jl*f'F*3tT-ll'iJ œ~=t"~ u,.~=~~@ Œ)CA)-@ œTad Yllothi. jllolii: j:'>:ltule molii:jant1l1e
cipeti jllntul~, mlloth=i ghiit:mi gl':lSl1'Ç"i œriSiri dyutiSiri tlIom tlIon1..nVllot~. hi, 5. sim.he dhiti vidbiti kuru 2 V:J.S3,re. tut... tll~asi ,
V:J.tlIvlIUsi, :iili. 2, mili 2 kapile 2 It;>piIlImiil<"hii lü hii S:.L!"VlI du~~ pradu~~m. jlllUblwi:un k:l.romi stlImbh:11U karo::
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O$-=~~®@ .af/l=w.@~$ Clsar...bhü-nadIràjil.i. Cajiravati. 0J1f=i.'ftI@ 0yaml1nà. ekuhi. Qvit:lstà. Cl§aUdrii. mlvipasa..
mairavati. Wc:mdrabbigi. Iilsarœvati. œfJ;+(~)@ ~@ EDk:lœœpi. mpayo:~i. m~=w:@ a3kiveri:. Œ>tàlurapa.x;n.
El!lmoohumati. El) ~C'::llt~ tE i+(PJ;:tliŒii=ft""'/i,'EiiiJ.:E)@, vetraviitï. OOik!umati. fDgomati. mnarmooi. wsa.uwitm.
œviSvimitrii:. Glam:mi. œtàma"ii €Bpiiiicii:\à. €!huvàstu. mprabh:lC1riki. œtapodà. mvimali. m~~f*. Iloda:van. ?
Ol)PJll.=!P.@l mnairoiijani. œ~=~~~@ mhi~yaVlLti. œll!:~@ œril-@&!I@ mm~=~i!I~@.;a~;;l) mm
=J1j;~ œ~=~@~@ œC~)_@~@ ma=~@ WJil'a=1;:~Jil'@ WitiQil1J::E. sllm~r'l·parvatarija. m~l1l, himavân.
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/i1Ii);l!1;!f., k!:mtivàdL m:tm. kirttL œ~:tm. sukirtti. '·œ#'1It.
guru. eDF0tal11\œ. Œhsnmya. œ~/lJ. himavàn. m~R. Iohitait~a.
"'il{;l;. dumlsa. E:l)~=~~@J@ m~~=ti!~~ fil)1f:. prabha. m
ar:mcmïni. '"f=~ Œlti!tJi!, san:üSvam. <?) CD 1Rl!. bOOha(?) m'Mi
~. jangulL mgandbàl'3. lDliift!. ekaSpiga. l\I!Sfl!/Pl. nydpiga. ID
gargll. llliJ\œpila. ŒJgota.ma. (;l;)mitailga. mnira.da. mflll=JIIS~~@

1êB1lInl'. parvat&. fl:ii)krimi1i.mTlId yathi. hiri 2 khiri 2 muri :?Fpuri
2 hili 2 miIi 411pphu 4a(1apphu gras:mi ma.thani mada:U d:r.hani gbà·
t:mi, p:lC:l.lli pi=.i. tap:mi tàpanÎ, hanani dila 2 nipi~ani mohani jam.

~ bhani st:m>bh:mi svay:uiltuve svàhi. Qlit(i.lI>+-@l m(3~liO-@'t

=t: @ mfbll+(:1;!l1HIIl:tt~@ m~+(1jDiIlt!~@* œBj+(iJl)iIltt~

@ œ(..tlI,=,-r-H-~@,('='-r-)+:iS~@ CDI).=.-r-3I.=.-r1>IB
li:*.c I)1PI1 Z-..E;;jI:.fJl.4f:lfl'- m~+( ill )iIl:tt~ @ m~=!Z~,~@ (iD

·~H(;:t);ftIltt~@.(~5$)@@ CDfJ;=~~ CDfjj+(!llHlIIll;@@ CD

-fto+(51)~~@ m51'='T1>='='-r~!lI@@

,
OIT, :I.lIuxidha. @.c.., jye!~hi. OR;. müla. 0$1;, pûrva!i4hii. "'.l!-, uttaxi,i4hi. tlltf. sraval)li. ùit'. abhijit. O(1P.')+~@I@

Cltlll=*,@ tE.I!l. Satabhi!a. œm:. dhanÏi~hi. m~, piirvabhidrap:Jdi. WJl1', uttarabbàdr.>p:ldà. ll"'F=.\lf~@ œ~. revati.
œ~. :l.\i"ini. œ~.bha~i. œ::k=:*:@@l@ m(1l"~~t'.u:-@ ,@ ŒlIl'e==1IA@) œ,il'J1l:~Jllt=~1ltIil4~@ ED(~)-@I@
œa!!:J.mllka.ml1œr!ï. lDv:iml1k:.. W;àmlldeva. ailmarid. mmiirkar:!4eya. OOviSv:imitra. œvl1S~~ha. Wvilmika. œ\aiSYl1p3
mnddhakasyapa. Wbh;gu. mb~girasa. ffil11.igirasa. mbhagir:ltha.€Illitreya. t!Dpulastya. fDyamigni(?). wilfFf,vaJ:;aJilpiya.
œ,mîffl-i'-. }qoHla-V:ûsalilpàya. CDhârita. œhiritiiya.~-i'-+(::kf-):!t@ CDsanl:\ngil'3. Cl);%j)'j. ung:\u. CDtt,;~ID. saroungat&.=



549

°ll!l~l:u:i, p:lJ.lgarii, kar:Iljii, keylirii. bhüt:mgamà, bMt:1pll.ti, vimdllpll.ti, siripati, tejll.pati. tejograpll.ti,yUopati. yaSograpati,
l1r..~lii, t=Jii, t=t:1ra\liidantii, jll.M, JOM. jt'1ii. mem. plmm, gubi, rudhirà d:l.D.tula, irikicikiikiri, kaciki, kambi, s..t:1lltll ri,
Vipilli. nu.kuli, kirimi, t:Lr.mgiitinlm. iim=ati, jll.mbumati, madhllIDll.ti. kamll.le, vimll.l(', l."Ul;Igale, a'J~i, nhituhi duhivakke,
vaklmdü~~(', ,Ms:mabhe,mahagare, tuhmbe =mb~ svihii. e(jJlJ-~ tljji==S@ O~="!'f@@@ 0~=1Z:@* ~-j-==+=
ù\@, ùl-r=~ aij=G;@'1!l 1J(1J\}-@~@* lil-j-l!Y=-rl!YjJl@\,jJl-rl!Y@llllc..:::.-a-J-@!l@ W;t;+(1Jt)w œn+(..1:.)~

. itt®®. I.l:..~.@ œ~r-l::~lI=i)I~r-l::@@ w-j-i"\.iJl=iJl-j-i\@@ œ-j-;h.1JI=jJl-j-:;lt.'i@@,-j-;h.~ ED.I!:.=::t@ œ.:::.-j-=':::'
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--

œl!im=ifl:m~
(tJœi!l!=~i1il

(li--1;1/~m:jft!k)
-@1l

0(*)-@@ f)ilP~=:_S~;:;.1lIi=:<9:;=-=';@:;;;Tlld=;=ya:::t::;::::hi.:==ya;:-va;::::tj==·7.dha:::-n=l>t==i=v:uaki=;=':'=7kul='atu::::=':lume==sva,;':-ha==-.=::O:=:=(~::::IJ:=~::::;:=:;;;:O=="'=_:;;:.::::!,==O:::C:::li.:::=) :.:;
@l f)iJl7;=U::f@ Om:=11!;~!J0ft=Sl:@l t!ilA:X=:XA@@ œ.=='i~~ ŒlJlt1I5;tjf;;I.YJp;j*lJHE~*mZ*r QII

=;t;@ œ'.~I!@~@ m~~~ Œl(14Il0f3:J-l<j!l œP'i:<lq,!J,.aj!{~='~f",l;lM--ap.uIl*;f:jliltEll*2t.l!ll~SI!*~JtM
IIIl!\'iT'j:ftt~lJ:$f9l!:z-WJ1I!.. JPJm~!ll!fI:~.q~ JtfMII!!i-t-'l'fi\. jf;;ilT7;~iEJJ=i"lL El P..li'Jm:~J:.Z*l'Jtl'l:T.r.tt*: œeE,*' ~tfll=!t-itl!ï'1Ù*, ~1i.'~mt~Il!l$1JD$*, jf:~~jf;;=*Ji11:, (~tt)-@@ œtt=-aiJ~" &>n±.(~>œ~ tD{IliIIA'····
=IF)=.-r-l:;*={If~tx~}I!!l*I!!)@.(~il'!!IItI!iD!.*!J'U~~)I'*@~ œr'l+<:kJa't'>M!J@ eJi)'!lll='1r~~ m-'8'=1r@
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