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Vacuite et corps actualise : Le probleme 
de la presence des "Personnages Veneres" 
dans leurs images selon la tradition 
du bouddhisme japonais* 

by Bernard Frank 

".. .I'insaisissable prend corps et de-
vient exorable" 

Paul Mus 

Le probleme de la presence reelle d'un etre divin dans des 
supports et, notamment, dans des images, est de ceux qui n'ont 
pas manque d'agiter la conscience religieuse. Mais, si important 
qu'il apparaisse au regard de bien des croyances, tant mono-
que polytheistes, on admettra qu'il se pose d'une maniere toute 
particuliere dans la perspective d'un systeme comme celui du 
bouddhisme japonais, ou, par-dela cette question de la presence 
d'un etre venere dans ses images, se profile celle de l'existence 
de l'etre v£n£r6 lui-meme.1 

Faut-il rappeler que ce bouddhisme est d'une extreme com
plexity doctrinale? Situ6 au bout du cheminement de la grande 
religion indienne a travers l'Asie centrale et orientale, il en a 
vu—peut-on dire—converger quasiment tous les courants, et 
les a prolonges et d£veloppes au sein d'un environnement ori-

•EDITOR'S NOTE 

Professor Frank's paper was originally published in Le temps de la rtflexum, 
VII, 1986 (Editions Gallimard, Paris), which was a special number entitled 
"Le Corps de Dieux" edited by Jean-Pierre Vernant and Charles Malamoud. 
It is reprinted here with permission, and with only minor corrections and 
additions, with the hope that it will receive the wide attention that it deserves. 
We would like to thank Professor Gerard Fussman for having brought Profes
sor Frank's paper to our notice, and would like to encourage all of our col
leagues to consider bringing to our attention any important and likely to be 
overlooked papers so that we, in turn, can consider reprinting them. 
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ginal prepare par le vieux shintoisme local. Aussi trouve-t-on 
en lui une sorte de "sedimentation" de points de vue qui y rend 
toujours ardues les tentatives de saisie globale. Cela dit, l'experi-
ence montre que, sur le plan de la pratique v£cue, il constitue 
bien un tout qui appelle une reflexion specifique. 

Sept grandes sectes2 se partagent officiellement 1'essentiel 
de ses fideles : 

—Tendai (du nom du mont Tiantai, en Chine du Sud), axee 
sur la pratique de ce texte canonique fondamental du Grand 
Vehicule qu'est le "Sutra du Lotus de la Loi Merveilleuse" (jap. 
Hokekyo ou Myohorengekyo ; le Saddharmapuna'arika des Indiens) ; 
qui, en outre, a fait sienne une part importante de bouddhisme 
esoterique (il s'agit ici d'un tantrisme tres epure representant 
l'aboutissement d'un stade de developpement anterieur a celui 
du bouddhisme himalayo-tibetain) ; qui, par ailleurs, a cultive 
de facon privilegiee la devotion a un sauveur siegeant dans une 
lointaine et lumineuse "Terre Pure" de predication situee a 
l'Ouest, le buddha Amida (du Sanscrit Amitabha : "Celui a l'Eclat 
incommensurable") ; qui s'est done ainsi affirmee comme haute-
ment syncretique et dont plusieurs des sectes apparues ul-
terieurement constituent, d'une certaine maniere, des courants 
specialises. 

—Shingon (ou secte des "Paroles Veritables," e'est-a-dire des 
mantra), de tradition purement esoterique, et qui a ete introduite 
de la Chine des Tang a la meme epoque que la pr£cedente, au 
debut du ix e siecle. 

—Jodo (secte de la "Terre Pure") etjodo-shinshu ("Vraie secte 
de la Terre Pure"), c en t r e s sur la croyance au vceu secourable 
d'Amida, la seconde plus radicale que la premiere et excluant 
toute forme de devotion complementaire. 

—Les deux sectes Rinzai et Soto (ainsi appelees d'apres les 
noms de fameux maitres chinois qui les ont prechees) de l'ecole 
du Zen, dont la premiere met l'accent sur l'absorption de l'esprit 
dans les questions obsessionnelles et la seconde, sur la meditation 
en posture assise. 

—Nichiren (du nom du maitre japonais fondateur), qui 
prone le retour a une pure pratique du "Sutra du Lotus de la 
Loi Merveilleuse," ces cinq dernieres ayant pris leur essor entre 
la fin du x n e siecle et celle du x m e . 

Hormis la "Vraie Secte de la Terre Pure," que son orienta-
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tion exclusive vers Amida rend toute proche d'un monotheisme, 
ces sectes ont pour objet de veneration un tres vaste pantheon 
de figures que, d'apres une classification d'origine esoterique 
attestee deja en Chine au v n e siecle et regulierement reprise 
depuis le x e au Japon, ou elle est toujours en vigueurs, on sub-
divise en quatre categories fondamentales, qui sont celles : I. 
des buddha, II. des bodhisattva, III. des "rois de Science" et IV. 
des divinites. 

I. Les buddha (jap. butsuda ; en abrege, couramment, butsu) 
sont—c'est le sens meme du terme Sanscrit—des etres "eveilles" 
a la verite profonde du monde telle qu'elle est. D'un autre nom, 
qui exprime leur totale adequation a cette verite, on les appelle 
encore tathagata (jap. nyorai, "Ceux qui sont ainsi venus"). Le 
bouddhisme les avait vus d'abord, sur le modele de son propre 
fondateur historique, le buddha Sakyamuni (jap. Shakamuni-
butsu, Shaka-nyorai),4 entres, au terme d'une carriere devenue 
parfaite avec la grande prise de conscience de l'Eveil, dans un 
etat d'extinction ineffable—le nirvana—d'ou ils ne pouvaient 
plus revenir, ni done agir, sinon par leur vertu contagieuse. 
Mais, des avant les debuts de notre ere, s'etait fait jour, dans 
certaines ecoles, Tidee que les buddha ainsi nes, "eveilles," puis 
"nirvanes" en ce monde n'etaient que des manifestations 
{nirmd'nakaya, litteralement, des "corps de fabrication" ; jap. 
keshin, des "corps metamorphiques") emises, aux fins de stimuler 
les etres, par un corps, celui-la unique et qui etait, en quelque 
sorte, leur lieu commun, qu'on appelait le dharmakaya ("corps 
d'Ordre des choses"5; jap. hosshin, "corps de Loi" ou "d'Es-
sence"). De l'idee de corpus de verite constitue par la Parole du 
Buddha, on etait passe a celle de corps de verite et de realite 
universale se confondant avec sa personne magnifiee. Entre 
ces deux "corps," metamorphique et d'Essence, devait s'en placer 
un troisieme, sorte de corps glorieux par lequel le Buddha se 
nianifestait de fa^on privilegiee a ceux qui etaient parvenus 
jusqu'au seuil de l'Eveil et qui etaient d'ores et deja quasiment 
ses paredres, les bodhisattva : e'etait la le sainbhogakdya, ou "corps 
communiel" (jap. hojin, "corps retributionnel"). Cette doctrine 
des "Trois corps," comme on l'appela, devait rester fondamen-
tale dans 1'histoire ulterieure de la religion bouddhique.6 

Le bouddhisme, comme on sait, avait enseigne l'insubstan-
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tialit£ de toute chose et il ne pouvait etre question pour lui de 
retablir par le biais de cette notion de dharmakaya l'idee d'un 
Etre ou d'un Principe substantiel "plein," semblable a l'Atman-
Brahman de l'orthodoxie indienne. La reaiite exprimee dans le 
dharmakaya—sorte de "Brahman en creux," comme aimait a dire 
Paul Mus—n'etait autre que l'universelle insubstantialite elle-
meme. Certains devaient la definir comme une insaisissable Va-
cuite et d'autres, partis d'une approche differente, l'appeler 
"Ainsite" ou "Quiddite" {tathata ; jap. shinnyo). "Les phenomenes 
(auxquels Tancienne analyse bouddhique avait reduit la reaiite 
du monde) etaient I'ocean en tant que vagues. La tathata ce 
furent les vagues en tant qu'ocean," selon la belle definition 
reprise par Ren£ Grousset.7 

Les buddha avaient ete congus au depart comme le fruit d'ac-
complissements d'une extreme rarete. Sur leurs traces, d'autres 
sages eminents pouvaient atteindre au nirvaria, mais sans etre 
prealablement passes par cet "Eveil parfait, complet, sans-
sup£rieur" qui etait le leur et qui, seul, pouvait donner a la 
predication de la v^rite sa totale capacite salvatrice. La tradition 
voulait que deux buddha ne pussent apparaitre simultanement 
en un temps et un univers donnes8 ; ils se succedaient comme 
des phares a travers 1'immense nuit des periodes cosmiques. On 
en enumerait six anterieurs au buddha Sakyamuni, dont les 
carrieres etaient decrites comme s'etant deroulees selon le meme 
processus que la sienne. Ils formaient avec lui ce qu'on appelait 
les "Sept buddha du Passe." On connaissait aussi deja le nom 
d'un huitieme, celui-la futur et qui suivait egalement une car-
riere analogue, Maitreya, "le Bienveillant" (au Japon, Miroku). 
Pour l'heure, il n'etait encore, comme Sakyamuni l'avait ete 
avant son propre Eveil, qu'un bodhisattva qui attendait, au sein 
d'une condition divine, l'heure, encore extremement lointaine, 
d'aller renaitre parmi les hommes pour y effectuer 1'ultime ac-
complissement par lequel il deviendrait un buddha. 

Vers le commencement de notre ere, avec le Grand V£-
hicule—ce mouvement d'elargissement et d'approfondissement 
qui voulut signifier par cette designation meme sa volonte de 
sauver les etres sur une £chelle beaucoup plus vaste—se de-
veloppa une soteriologie etendue aux dimensions de 1'espace 
cosmique. On commenga a parler de buddha stegeant dans des 
mondes lointains situes a tous les orients, dont le plus fameux 
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devait dtre Amitabha (l'Amida japonais, comme on l'a rappele), 
predicateur de la Terre Pure de l'Ouest. Un autre, qui allait 
connaitre aussi une grande popularite en Asie orientale, fut 
Bhaisajyaguru, "le Maitre aux remedes" (jap. Yakushi-nyorai), 
personnification du Buddha en tant que m£decin supreme et 
demeurant, quant a lui, dans une contree irradiante comme le 
beryl situee a 1'Est. 

Quant au buddha Sakyamuni tel que l'exaltent les concep
tions "supra-mondanistes" d'un sutra comme le "Lotus de la Loi 
Merveilleuse," il apparait lui-meme, par-dela son "corps de nais-
sance," (jap. shojin ; terme equivalent a celui de "corps factice") 
produit pour la stimulation des etres, comme un buddha eminent, 
fondamental, "perpetuellement demeurant." C'est en la revela
tion de cette presence perpetuelle que reside la verite "inouie" 
du "Lotus." 

Dans le bouddhisme esoterique, la "collectivite des buddha" 
(jap. issai-nyorai) et ses representants au premier chef, les 
"buddha des Quatre orients" (shiho-butsu), se trouveront federes 
par un buddha unique et central, sorte de "Pan-buddha," as-
simile, de par sa position, a 1'astre solaire au zenith et que la 
tradition indienne transmise en Extreme-Orient connait sous le 
nom de Mahavairocana, "Grand Illuminateur" (au Japon, 
Dainichi-nyorai, "le Tathagata Grand Soleil"—il serait sans 
doute plus juste de traduire "Soleil Majeur") : buddha qui incarne 
le "corps d'Essence" en la Figure la plus absolue qu'on en ait 
concue, omnipresente aussi bien dans les elements materiels du 
monde que dans la conscience qui donne a ceux-ci leur cohesion. 

II. Les bodhisattva, "etres d'Eveil"—ou "a Eveil"—(jap. 
bodaisatta ; en abrege, couramment, bosatsu) sont, comme on l'a 
dit tres brievement, des etres parvenus a l'etape ultime de la 
carriere qui prepare a Taccomplissement bouddhique. La en
core, le modele d'entre eux fut Sakyamuni, non seulement tel 
qu'il apparait dans la premiere partie de sa derniere existence, 
oil il obtint l'Eveil, mais tel que le decrivent les recits de ses 
innombrables vies ant£rieures, au cours desquelles il s'y etait 
prepare en cultivant le detachement de la croyance au soi et la 
compassion envers autrui. Dans le bouddhisme subsequent, se 
detache d'abord la figure, pr^cedemment evoquee, de Maitreya 
(jap. Miroku), sa replique des temps futurs, dont la parousie, 
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ardemment esperee, sera la source de toutes sortes de croyances 
messianiques, souvent en rivalite avec celles relatives a la renais
sance dans la Terre Pure d'Amitabha. 

De meme que les conceptions relatives aux buddha, celles 
concernant les bodhisattva allaient recevoir du Grand Vehicule 
une impulsion qui les transforma profondement. Le bodhisattva 
du Grand Vehicule est moins presente comme un buddha encore 
immature que comme un etre qui pousse l'esprit de depouille-
ment et de compassion jusqu'a refuser son propre Eveil tant 
que n aura pas ete realise le "vceu fondamental" par lequel il 
s'engage a sauver les etres. Jusque-la, il demeurera avec ceux-ci 
a travers toutes les tribulations du monde transmigrant. Plus 
proche done, a certains egards, que les buddha dont la carriere 
est achevee, parangon d'une perfection qui est en train de se 
faire et qui parait d'un niveau moins inaccessible, il attire aussi 
davantage la devotion sur un mode familier. 

Les grands bodhisattva incarnent generalement plus par-
ticulierement une vertu : Manjusri, "Douce Belle majeste" (jap. 
Monju-bosatsu), celle de sapience ; Samantabhadra, l'"Om-
nifavorable" (jap. Fugen-bosatsu), celle de perseverance dans la 
pratique ; Ksitigarbha, "Embryon de la Terre" (jap. Jizo-
bosatsu), celle de compassion. Celui qui incarne sans doute au 
degre le plus haut, le plus total, l'ideal du type, Avalokitesvara, 
"le Seigneur qui regarde en bas vers le monde—ou : qui ecoute 
les voix du monde" (au Japon, Kanjizai—ou Kanzeon—bosatsu ; 
en abrege, couramment, Kannon) associe a parts egales et indis-
sociables la compassion et la sapience ; son iconographie mul
tiforme revele son infinitude a cet egard. 

III. Les vidydrdja ou "rois de Science" (jap. myoo) sont des 
figures particulieres a FEsoterisme. Ce sont, pour l'essentiel, des 
personnifications de formules detentrices d'une science 
souveraine qui est censee donner clarte et puissance sur tous 
les phenomenes, aussi bien physiques que psychiques. On sait 
quel role les formules avaient joue en Inde depuis le temps des 
Veda. Le bouddhisme, apres s'en etre defie—comme de tout ce 
qui relevait du ritualisme des brahmanes—en avait adopte 
l'usage dans des matieres d'abord exterieures a l'essentiel de sa 
Voie proprement dite : matieres medicales, ou de protection 
contre les autres sortes de menaces a l'integrite de la personne. 
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Avec le Grand Vehicule, elles font dans sa pratique une entree 
en force, non plus seulement comme garantes de la protection 
personnelle des fideles, mais de la communaute bouddhique en 
general, et en tant que donneuses d'intelligence, de force et de 
multiples talents a ceux qui sont en quete de l'Eveil. Pour 
I'Esoterisme, dans la perspective duquel les antiques conceptions 
vediques relatives a la puissance creatrice de la Parole ont repris 
leur entiere vigueur, les formules essentielles {mantra ; au Japon, 
comme on l'a dit plus haut, shingon ou "paroles veritables") et 
celles, generalement plus longues, qui sont dites "porteuses" 
(dharani; jap. darani) de cette science superieure qu'est la vidyd, 
et appelees, en consequence, "rois—ou reines—de Science," vont 
se trouver progressivement promouvoir de ce vieux role 
prophylactique et roboratif a une fonction dep re s s ion et d'ac-
tualisation de la nature d'Eveil commune aux etres et au Pan-
buddha. 

Tandis qu'un personnage comme le "roi (la reine) de Science 
de la grande formule du paon" (Mahamayuri ; jap. Kujaku-
myoo), detenteur de vertus efficaces contre tous les poisons qui 
affectent le corps et l'esprit, procede d'anciennes croyances a 
l'opposition du paon, oiseau solaire, et du serpent, lie au monde 
aquatique et souterrain, legitimees par I'Esoterisme de la tradi
tion la plus ancienne, un autre, tel que le "roi de Science" Acala 
(TImmuable" ; au Japon, Fudo-myoo), en qui Ton reconnait 
des traits d'origine cjvaite, constitue Tune des figures maitresses 
de l'esoterisme developpe et approfondi dont les sectes Shingon 
et Tendai seront au Japon les droites heritieres. Manifestation 
de la volonte d'£veil universel qui est inherente a la nature 
meme du Pan-buddha et qui implique une venue a r^sipiscence 
des etres "difficiles a convertir," les "rois de Science" du type 
de Fudo appartiennent a ce qu'on appelle les "irrites" ou 
"furieux" (krodha ; au Japon, funnu-son) et leur iconographie 
d'apparence effrayante temoigne de la rude mission qui est la 
leur, dont le moteur profond est la compassion. 

IV. Les divinites—c'est-a-dire les dieux (deva) et deesses 
(devi) ; jap. ten et tennyo—sont, de tous les etres veneres du 
Pantheon bouddhique, les seuls qui soient encore eux-memes 
assujettis a la fatalite transmigratoire : de ce point de vue, ils ne 
sont pas differents des hommes, ni des animaux, des infernaux 
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et autres etres pris dans le cycle sans fin des changements de 
destinee. Mais leur longevite et leur puissance sont connues 
pour immenses. Des les commencements du bouddhisme, les 
plus eminents d'entre eux, Indra, le roi des dieux vediques, 
appele ici Sakra, "le Fort" (jap. Taishaku-ten), et Brahma (jap. 
Bonten), divinite supreme du brahmanisme, ont et6 presentes 
comme emerveilles par la predication du Buddha et devenus 
ses suivants attentifs. Des grands dieux regents des regions car-
dinales a d'humbles genies agrestes ou aquatiques et jusqu'a des 
deites ogresses, toutes sortes d'etres divins sont venus s'inscrire 
dans la troupe qui se deplace avec le Maitre, tend l'oreille a ses 
exposes et fait serment de garder ses fideles. Leur nombre au-
gmente de facon considerable avec le Grand Vehicule et, plus 
encore, avec le courant esoterique, qui recrute largement au 
sein du pantheon hindou divinites et demons qu'il sait posses-
seurs de formules, et qu'en vertu du paradoxe qui lui est fonda-
mental, il exalte d'autant plus qu'ils sont d'une nature sauvage 
dont il aime a souligner qu'elle est, elle aussi, nature d'Eveil. 

Cette attitude toute naturelle d'accueil qui est celle du boud
dhisme a regard des divinites du "substrat indien,"9 il la conser
v e s dans le monde exterieur a l'lnde et, notamment, en Asie 
orientale. II adoptera sans difficulte un certain nombre de divi
nites de la tradition chinoise, en particulier des divinites relevant 
de son vaste pantheon astral, auquel l'Esoterisme, tres preoccupe 
par les conjonctures spatio-temporelles et qui s'est deja enrichi, 
aux confins du monde iranien, d'elements astrologiques oc-
cidentaux, va beaucoup s'interesser. Au Japon meme, les kami 
du shintoisme, d'abord en tant que necessaires interlocuteurs 
des fondateurs de monasteres, de par leur qualite de maitres 
du sol local, puis, par la suite, plus glorieusement, en tant qu'a-
vatars reconnus des buddha et des bodhisattva, s'integreront, de 
facon analogue, a Punivers de la veneration bouddhique. Mais, 
il faut souligner qu'a l'inverse, se japoniseront profondement, 
par la voie du syncretisme, des divinites de la tradition boud
dhique (et, au-dela d'elle, vedique, brahmanique ou hindoue), 
comme le dieu pourvoyeur en nourriture Mahakala (jap. 
Daikoku-ten, "le Grand Noir"), ou la deesse des eaux dispensa-
trice d'eloquence, d'art et de savoir-faire, Sarasvati (jap. Benzai-
ten), ou encore la tres complexe figure de Myoken—("Celle a 
la Vue merveilleuse" ou "La Merveilleuse a voir"), divinite de 
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1'etoile Polaire et de la Grande Ourse, ador£e dans trois types 
de sanctuaires (-gu, -do, -sha) respectivement lies a des concep
tions chinoises, bouddhiques et shinto.10 

De ces quatre categories, buddha, bodhisattva, "rois de Scien
ce," divinites, la seule—il va de soi—qui rappelle ce que connais-
sent les autres religions est la quatrieme. Les trois autres, qui 
sont specifiquement bouddhiques, constituent les extensions, 
sous des modes divers, d'une figure originelle, celle du buddha— 
prealablement, bodhisattva—Sakyamuni, projetee dans le temps 
et 1'espace, perennisee, portee, de maniere toujours plus absolue, 
a son essence, puis rediffusee en hypostases de tous niveaux, 
dont les grandes compositions federatrices que sont les manclala 
de l'Esoterisme permettent d'acquerir des visions d'ensemble. 

Si une opposition tout a fait categorique entre "buddha his-
torique," d'une part, et figures fabuleuses, de I'autre, releve 
d'une optique de type moderne, il n'en est pas moins vrai que 
les bouddhistes ont eu une conscience generalement assez nette 
de la difference entre le Buddha tel qu'il etait apparu ici-bas en 
"corps de naissance" (jap. shojin—on relevera que les caracteres 
servant a noter le terme peuvent aussi se lire, sur un registre 
plus familier, avec une prononciation d'origine vernaculaire, 
ikimi; il y a lieu de comprendre alors : "en corps vivant"), laissant, 
a sa disparition, le monde dans raffliction et la nostalgie, et les 
autres personnages du pantheon bouddhique, dont les carrieres, 
rneme lorsqu'elles etaient racontees dans des recits d'une tonalite4 

plus ou moins historicisante, conservaient un caractere quasi-
nient trans-temporel. Mais, tant la notion de perennite du 
Buddha que celle d'un "nirvana depasse" dont ce dernier ac-
quiert, en un stade ultime, la faculte de revenir vers le monde 
en vue de Tceuvre du salut," que celle, plus resolutive, encore, 
de la question, de "corps d'Essence," permettaient aux fideles 
d'invoquer le buddha Sakyamuni avec la meme tranquille cer
titude d'etre entendus que lorsqu'ils s'adressaient aux autres 
veneres. 

La situation, comme on le voit, est inversee: c'est la "r&ilite" 
exorable du buddha qui fut reel que nous voici comme en train 
de plaider ou, plus exactement, son "egalite de realit6" avec des 
figures qui, elles— le cas des dieux etant reserve12—etaient, au 
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contraire, d'origine foncierement irreelle. 
Etienne Lamotte, dont l'experience en matiere de boud-

dhologie avait pour axe principal le criticisme approfondi de la 
pensee de l'ecole de la "Perfection de Sapience,"ls ecrit dans sa 
belle etude sur le bodhisattva Manjusri14 : "Applique a des 
bodhisattva, Pevhemerisme n'est pas qu'un prejuge gratuit; c'est 
encore, du point de vue bouddhique s'entend, une erreur doc-
trinale. Car, pour les plus devots de leurs sectateurs, les 
bodhisattva sont des etres de raison et n'existent absolument 
pas. . .Ce n'est done pas dans le monde ni dans l'histoire du 
monde qu'il faut chercher les bodhisattva, mais dans sa propre 
pensee." Se plagant dans l'optique inverse qui est celle du 
bodhisattva lui-meme, cet autre eminent specialiste de la littera-
ture de "Perfection de Sapience" qu'etait Edward Conze, dit ls : 
"Le Bodhisattva est un etre compose des deux forces contradic-
toires de la sagesse et de la compassion. Dans sa sagesse, il ne 
voit pas de personnes; dans sa compassion, il est resolu a les 
sauver. Son aptitude a combiner ces comportements contradic-
toires est la source de sa grandeur, de sa capacite a se sauver, 
lui et les autres." Nous touchons la a l'un points les plus impor-
tants et les plus difficiles de la pensee du Grand Vehicule, 
qu'Etienne Lamotte definissait un jour16 comme "sceptique au 
point de vue doctrinal et mystique au point de vue religieux." 

Une conception qui a fourni l'un des meilleurs outils pour 
resoudre cette grande antinomie est celle dite de la "Double 
verite"—"mondaine" et "vraie"—que firent leur, avec un certain 
nombre de nuances, les diverses ecoles du Grand Vehicule. Selon 
celle-ci, les etres etaient, a la fois, relativement existants du point 
de vue des liens karmiques qui les unissaient, et non existants 
car, en fin de compte, Vacuite pure. II n'en allait pas differem-
ment des buddha et autres veneres, quels qu'ils fussent, auxquels 
la pensee du fidele donnait ce qu'on peut appeler une "consis-
tance relationnelle" capable d'action jusque dans le monde 
physique, alors qu'ils n'&aient dans la "Realite vraie," comme 
le fidele lui-meme, que Vacuite.17 

Le vieux terme chinois ganying (prononce au Japon kanno), 
fait de deux elements signifiant respectivement "emouvoir, ex
citer, influer sur" et "repondre," atteste deja dans l'un des appen
dices du Yijing1* et qui a ete repris plus tard par le taoisme19 et 
par le bouddhisme chinois, puisjaponais, exprime bien la nature 
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d'une telle relation, creatrice d'une sorte de realite momentanee, 
analogue a celle d'un courant qui s'etablit entre deux poles. II 
est frequemment utilise dans le contexte bouddhique au sens 
d'"exaucement" (notamment: miraculeux) et, de la tout simple-
ment, avec celui d'"histoire edifiante." Paul Demieville avait bien 
voulu me suggerer de le traduire litteralement par "reponse [du 
Buddha—ou d'une divinite—] aux impulsions [des etres]80." II 
est tout a fait remarquable que, dans le vocabulaire scientifique 
moderne ce terme ait ete repris pour rendre celui d'"induction." 

Comment cette "consistance—ou, si Ton prefere : cette reali
te relationnelle" s'exprime-t-elle de facon concrete et, puisque 
cest le probleme qui nous preoccupe ici essentiellement, com
ment, en particulier, prend-elle "corps" et se manifeste-t-elle 
dans des images? 

On sait que le bouddhisme s'est d'abord abstenu de repre-
senter anthropomorphiquement le buddha Sakyamuni et les 
buddha anterieurs, voulant signifier par la qu'il s'agissait d'etres 
qui avaient echappe au monde ; on les figurait par des symboles : 
l'arbre sous lequel ils s'etaient eveilles, un trone vide, la trace 
laissee par leurs pieds dans le sol, la roue dont la mise en branle 
signifiait le point de depart de leur predication, \estupa (jap. to) 
ou tumulus charge de leurs reliques. En revanche, a £te figuree 
des les debuts de 1'art bouddhique l'image de Sakyamuni tel 
qu'il etait avant PEveil, quand il n'etait encore qu'un bodhisattva 
applique a la poursuite des perfections, tant en sa derniere vie 
qu'en ses existences anterieures : image princiere ornee de pa-
rures dont le rejet allait marquer la rupture definitive avec les 
seductions mondaines. II en a ete de meme des images des dieux, 
representes eux aussi, pour ce qui est des plus importants, sous 
un aspect royal et, pour ce qui est des autres, en gardiens, en 
notables, voire sous des formes plus ou moins monstrueuses ou 
theriomorphes. 

Les figures plenieres de buddha n'apparaissent qu'entre le 
premier et le deuxieme siecle de notre ere, d'une part au Gan-
dhara, dans les royaumes indo-grecs des successeurs 
<*'Alexandre, d'autre part dans l'art indien de Mathura. Du point 
de vue iconographique, elles correspondent, pour Tessentiel, a 
c e qu'exposent les textes qui decrivent la personne du Buddha. 
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Elle a pour caracteristique trente-deux marques auspicieuses 
principales et quatre-vingts secondaires, apparues en tant que 
signes de maturation progressive de FEveil, et que le Parfait 
possede en commun avec cet autre ideal humain de la perfection 
qu'est le saint monarque appele au regne universel. Plus loin-
tainement, elles sont un attribut de la figure de FHomme Cos-
mique.21 La quasi-totalite de ces marques sont de caractere visi
ble, se rapportant a la forme et a la couleur du corps (ainsi, 
deux des plus importantes et qui sont les plus frappantes : la 
protuberance sincipitale—usijtifa ; jap. buccho— figure du siege 
de la supreme sapience, et Yurxid—-jap. byakugo— sorte de touffe 
placed entre les sourcils, ordinairement figuree par une incrus
tation, qui a une fonction de source lumineuse) et sont done en 
principe plastiquement traduisibles. Mais une autre, comme 
celle qui se rapporte a la voix du Buddha ne Test pas : e'est un 
point sur lequel nous reviendrons. Dans les plus anciennes re
presentations, le vetement est toujours monastique, les parures 
ayant ete\ comme on Fa rappele\ rejetees ; mais, a partir d'une 
certaine 6poque, en liaison avec les conceptions boud-
dhologiques et cosmologiques qui exaltent la figure du Buddha 
comme eminente par rapport au monde, et recourent, pour 
exprimer cette eminence, au symbolisme de la royaute univer-
selle, apparaissent des buddha pares et couronnes22 dont Faspect 
sera tout proche de celui des bodhisattva. Ainsi sera figure\ notam-
ment, le Pan-buddha de FEsoterisme. 

II existe dans la tradition bouddhique un certain nombre 
de recks qui relatent Fhistoire de la premiere statue du Buddha.23 

Un d'entre eux, relativement tardif (et qui s'est constitue, sem-
ble-t-il, dans un milieu de Grand Vehicule), mais qui devait 
connaitre une grande diffusion—et, precisement, jusqu'au 
Japon—est celui de Fimage confectionnee sur Fordre du roi 
Udayana (jap. Udenno). Elle s'est greffee sur une tradition con-
nue anciennement et qui est celle dite du "prodige de 
SarnkaSya."24 Cette derniere rapporte que le Buddha, apres son 
Eveil, etait monte, durant le temps d'une retraite, jusque chez 
les divinites demeurant au plus haut etage de la montagne cos-
mique, parmi lesquelles s'etait reincarnee sa mere, morte a la 
suite de sa naissance et qui n'avait pu encore profiter de sa 
predication. Lorsqu'il revint sur la terre, apparut un triple es-
calier miraculeux, qu'il redescendit, entoure de Brahma et 
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d'Indra. Selon le complement apporte plus tard au recit, le roi 
Udayana, qui s'etait langui apres le Bienheureux durant cette 
absence, aurait alors pris 1'initiative de faire faire par un artisan 
divin une replique exacte de sa personne, en bois de santal, 
ornee de toutes les "marques." Quand le vrai Buddha mit le 
pied sur le sol, ce buddha de santal s'approcha de lui et le 
salua—scene bien connue de la peinture bouddhique." La ver
sion de cette histoire qu'a rapportee Xuanzang, fameux pelerin 
chinois en Inde de 629 a 645, dans son "Memoire sur les contrees 
occidentales a I'epoque des grands Tang"2* et 1'analyse qu'en a 
donnee Paul Mus,27 sont pour nous, ici, du plus haut interet. 
Citons: "Quand le Tathagata fut descendu du Palais des dieux, 
1'image sculptee dans le santal se leva et alia au-devant du Venere 
du monde. Le Venere du monde la conforta en ces termes : 
'Pour convertir [les etres], il vous faut prendre beaucoup de 
peine! Veuillez guider le monde jusqu'en son age terminal : 
c'est la mon instante priere."' Paul Mus commente : "C'etait lui 
conferer un pouvoir surnaturel dont on croyait sans doute 
trouver un reflet dans les copies de la statue. La serie des images 
qui procedent de cette tradition est done comme animee par le 
contact initial." Une telle remarque doit pouvoir etre consideree 
comme valable pour 1'ensemble de l'iconographie bouddhique. 
Se referant a des textes descript ions relevees en Chine du Nord 
et traduites par Edouard Chavannes, 1'auteur du Buddha pare 
ajoute : "On nous dit ailleurs qu'eriger une statue, c'est 'mettre 
un substitut a la place du Buddha."'28 On mentionnera aussi, 
comme document significatif a cet egard, un passage de Code 
disciplinaire {vinaya ; jap, ritsu) dans lequel il est rapporte que 
le Buddha autorise Tun de ses donateurs familiers a fabriquer 
une image de lui en bois de pommier rose—autre interpreta
tion : en or—et a la placer "en tete de Tassemblee des moines" 
lorsqu'il n'est pas la lui-meme pour presider.29 

De ce "corps substitue" qu'est la statue,30 il est possible de 
renforcer encore la fonction vicariante en y placant des re-
liques—e'est-a-dire des elements qui sont eux-memes des sub-
stituts de la personne et tenus pour porteurs de sa vitalite*1—ou 
autres objets, symboliques ou realistes (notamment des repro
ductions d'organes externes ou internes)32 visant a rendre plus 
parfaite et plus efficace la conformite au modele. 

Face a une vision qui peut etre reconnue a bon droit comme 
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magique, de la force agissante possedee par les icones boud-
dhiques, un vieux texte de l'ecole de la "Perfection de Sapience"" 
precise avec fermete un point de vue orthodoxe : "Prenons un 
exemple comme celui-ci : apres le nirvana du Buddha, un 
homme confectionne une image de ce dernier. A la vue de cette 
image, il n'est personne qui ne s'agenouille pour la saluer ni ne 
lui fasse offrande. . . 6 Sage, de ce que Ton appelle Buddha, 
Tame' est-elle dans l'image?" Le bodhisattva interlocuteur re-
pond : "Elle n'y est pas. Si Ton confectionne des images du 
Buddha, c'est seulement parce qu'on veut faire en sorte que les 
hommes en obtiennent [des effets emplis de] felicite." 

Ainsi, il n'y a pas, en bonne doctrine bouddhique, d'"ame" 
dans l'image et, pourtant, lorsque la priere du fidele est suffisam-
ment instante et sincere—autrement dit, lorsque s'etablit le 
"courant" plus haut evoque : c'est la "reponse a 1'impulsion"— 
il arrive qu'a partir de cette meme image s'exteriorise une mer-
veilleuse presence agissante. Qu'on en juge d'apres ce recit 
japonais de la fin du Xie siecle, intitule Histoire du corps d'appari
tion d'un Kannon en santal blanc de I'lnde, qui a pour source l'une 
des biographies de Xuanzang34 : 

Dans I'lnde, apres que le Buddha fut entre dans le nirvdrja, 
il y avait au pays de *** une demeure de la Communaute. De 
son nom, on 1'appelait le monastere de ***. Dans le sanctuaire 
central de ce monastere, se trouvait une image en santal blanc 
du bodhisattva Kanjizai.-" La miraculeuse efficace en etant par-
ticulierement excellente, le pelerinage des gens toujours y etait 
tel que plusieurs dizaines de personnes s'y succedaient continu-
ellement. Apres y avoir durant sept jours ou deux fois sept jours 
interrompu les c^reales et interrompu l'eau de riz,5fi les pelerins 
priaient pour demander la realisation des choses dont ils avaient 
fait le voeu dans leur cceur et, s'ils mettaient a cela un coeur 
sincere, le bodhisattva Kanjizai lui-meme, pourvu de parures 
delicates et merveilleuses, repandant de la lumiere, sortait de 
l'image de bois et se montrait a ces gens. Emu pour eux de 
compassion, il exaucait leurs vceux. . . 

On retiendra ici le terme de "corps d'apparition" (jap. gen-
shin, qu'on pourrait, aussi bien, traduire par "corps actualise") 
et l'usage de l'expression "sortir de l'image de bois" (mokuzo no 
uchi yori ide. . .). Genshin est frequemment utilise en valeur 
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dynamique, au sens d'"actualiser, manifester son corps" (equiva
lent vernaculaire : mi wo arawasu) dans les textes bouddhiques : 
ainsi, dans le petit sutra esoterique de haute epoque intitule 
Muri-mandara jukyo^ : "Si quelqu'un recite cette formule devant 
l'image du [bodhisattva] Vajra (jap. Kongo)*8, Vajra actualisera 
son corps et satisfera les voeux de cet homme." 

Ces textes sont tout a fait explicites : ce qui s'actualise, se 
"presentifie"31' dans l'image et en "sort" afin d'exaucer les voeux 
du fidele, n'est pas une "ame," mais un "corps." Du point de 
vue de la theorie des "corps de buddha," il est bien evident qu'il 
s'agit la d'un "corps m^tamorphique" qui n'est autre qu'un reflet 
du "corps d'Essence," ou encore, pour employer ce terme 
d'usage plus familier que nous avons deja mentionne, d'un 
"corps de naissance" ou "corps vivant" (skojin, ikimi). 

Myoe (1173-1232), qui fut l'un des grands maitres du boud-
dhisme japonais a l'epoque de Kamakura, le dit sans ambages, 
en meme temps qu'il rappelle avec vigueur cette conception 
selon laquelle le phenomene de l'"actualisation" ne se produit 
qu'autant que 1'esprit du pratiquant y concourt : 

Chaque fois que Ton entre dans un sanctuaire, il faut penser 
que le Buddha au corps de naissance se trouve la, que Ton se 
trouve vraiment devant le Tathagata au corps de naissance. 
Lorsqu'on pense qu'un buddha sculpte dans le bois ou represent 
en peinture est son corps de naissance, immediatement il Test.40 

Environ un demi-siecle plus tard, le religieux Muju (1226-
1312), qui declare s'appuyer sur une tradition orale emanant 
d'un "sage vertueux d'autrefois," explique dans l'un de ses ser
mons41 : 

Le vrai corps du Buddha est sans aspects particularises et 
sans pensees [erronees]. En vertu de son Vceu originel de grande 
compassion, et des bonnes racines engendrees grace a son cceur 
compatissant, il se manifeste sous diverses formes. Meme sa forme 
exterieure [de statue] est une des formes qu'adopte son Corps 
de transformation (= son corps metamorphique). Ainsi, si le 
Buddha revet aux yeux du pratiquant, selon le degre de la foi 
ou de la sagesse de celui-ci, l'apparence du bois ou de la pierre, 
alors le corps du Buddha n'est autre que du bois ou de la pierre. 
Et s'il voit le Buddha dans le bois ou la pierre, il peut en tirer 
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ses bienfaits. Si l'esprit de notre veneration respectueuse et de 
notre foi sont verkablement profonds et sinceres, alors de tels 
bienfaits [provenant des statues en bois ou en pierre] ne sont 
aucunement differents de ceux provenant des divers buddha en 
personne.42 

Les bienfaits dont il s'agit (jap. riyaku) peuvent se traduire 
par des faits qui depassent plus encore l'entendement qu'une 
projection apparitionnelle hors de l'image ou la realisation 
miraculeuse d u n souhait intense. L'actualisation d u n "corps" 
qui n'est pourtant que le produit d'une "reponse," peut aller 
jusqu'a une prise en charge par l'icone de souffrances, infirmkes, 
blessures, mutilations subies ou redoutees par le fidele et dont 
les stigmates, en certains cas, demeureront a jamais visibles sur 
elle ; elle en vient a constituer, a travers ce transfert (qui rappelle 
le vieux theme, celebre notamment dans les recks des vies an-
terieures du Buddha, du "don du corps" a autrui), son "substitut 
corporel" {migawari).** 

Les histoires de migawari, dont les descriptions spec-
taculaires sont, a certain egard, tres proches de celles de certains 
recks de punitions de sacrileges, abondent dans les traditions 
du bouddhisme chinois44 et japonais, et il existe au Japon un 
assez grand nombre de lieux de culte qui tirent de Tune d'elles 
une part de leur celebrite et de leur reputation d'efficace.4" 

Nous nous bornerons ici a evoquer l'une des plus eton-
nantes : celle du Kirimomi Fudo, ou "Fudo perce au poincon," 
venere aujourd'hui au monastere de Negoro, pres Wakayama, 
l'un des lieux saints de l'ecole reformee du Shingon dite des 
"Interpretations nouvelles" (Shingi). Le fondateur de cette ecole, 
Kakuban (1095-1143), esprit fort entreprenant et novateur, 
avait suscite au Koyasan, centre de la secte Shingon, ou il oc-
cupait de hautes charges, une rancceur si forte de la part de 
certaine faction que des hommes de main de celle-ci furent 
envoyes pour s'emparer de lui et le chasser.46 

Kakuban etait un fervent pratiquant du "recueillement de 
Fudo," ce "roi de Science" Acala—"l'Immuable"—47 a la puis-
sante expression irritee, que ses representations icono-
graphiques montrent tenant une epee qui tranche et un lacet 
qui lie, assis sur un siege de roc qu'entourent des flammes 
purificatrices. Une biographie composee au x iv e siecle48 rap-



VACUITEET CORPS ACTUALISE 69 

u % m w * • * «MC 
Pl4t« 

t l ( l « t l » 
I- ,** 

Porte qu'une nuit de 1134 ou 1135, alors que le saint homme 
offrait des fleurs a l'image de Fudo et la saluait, celle-ci se leva 
et lui fit offrande et hommage a son tour. La meme biographie 
et une autre, contenue dans un recueil acheve a la date precise 
de 1322,49 relatent que, quand les assaillants-^'etait dans les 
Premiers jours de 1140—firent irruption dans le sanctuaire ou 
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se tenait Kakuban, au monastere Mitsugon-in du Koyasan : 

Le saint homme leur demeura invisible, cependant que, sur 
1'autel, siegeaient, l'une a cot£ de 1'autre, deux statues du V6nere 
Fudo a l'aspect identique. Les mauvais moines entres la par vio
lence, en resterent tout interdits : laquelle [des deux] etait le 
Venere fondamental [du lieu] et laquelle etait le saint homme? 
ils avaient grand mal a reconnaitre le vrai [Fudo] du faux. Sur 
quoi l'un des mauvais moines dit: "Le Fudo qui est le Venere 
fondamental est une image de bois ; le saint homme est un corps 
de chair. Celui dont il sortira du sang si on lui pique le genou, 
nous saurons que c'est le saint homme." Ce disant, afin de con-
naitre le vrai du faux, il prit un fer de fleche (variante dans des 
recensions posterieures : un poincon) et, tandis que, pour com-
mencer, il percait l'auguste genou de Fudo, de cet auguste genou 
du Fudo qui etait image de bois, du sang jaillit.9" 

A la pens£e que le roi de Science, sans doute, ainsi devenant 
un vrai corps [de chair], avait repandu du sang et daigne prendre 
sa place a lui (kawari-tamaubeki koto)?{ le saint homme fut saisi 
d'emotion : "Alors que j'ai, moi, £chappe au malheur, voici que, 
de mon fait, ce Venere fondamental, qui est innocent de toute 
faute, est victime d'un tel malheur!" La-dessus, sortant de recueil-
lement, il fit retour a son corps d'origine et reprit sa forme pre
miere ; puis, laissant couler des larmes, il quitta le Mitsugon-in 
et, sans tarder, s'en fut s'installer au monastere de Negoro. 

Le principe fermement etabli dans le bouddhisme 
japonais—et dont on trouve deja un exemple atteste dans les 
Annales offkielles a une date de l'ann£e 67152—est qu'une statue 
ou peinture cesse d'etre un simple objet materiel et formel pour 
devenir une veritable icone charged de puissance active et sacree 
lorsqu'elle a fait l'objet d'un rite cons^cratoire dit de T'Ouverture 
des yeux" {kaigen-kuyo). II est bien connu que l'ceil est un symbole 
de sapience et d'Eveil; sa presence signifie de maniere toute 
sp£cifique que le V£n£r£ figure' dans i'image voit la V£rit£ et la 
fait voir. Ce rite de T'Ouverture des yeux" est d'origine continen-
tale ; on le retrouve dans le brahmanisme et, bien au-dela du 
monde indien, jusque dans des pratiques fun£raires egypti-
ennes.55 

Le haigen est couramment deTini54 comme une "ceremonie 
au cours de laquelle, lorsqu'une statue ou peinture de V6nere 
bouddhique est achev£e, on marque la pupille de l'ceil." Nous 
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voyons par la qu'il est d'abord un acte materiel, celui qui, par 
l'apposition d'une touche finale, essentielle, magiquement per
due comme creatrice de vie, paracheve I'image et fait d'elle un 
objet vivant—ou, pour employer une expression japonaise 
familiere, un objet dans lequel 'Tame a et£ introduite."" Mais, 
du point de vue liturgique, il faut bien comprendre qu'il n'y a 
d'effective "Ouverture des yeux" que grace a l'insertion de cet 
acte materiel dans tout un deroulement rituel ou la Parole a un 
role fondamental. 

Honen (1133-1212), qui fut, comme on l'a rappele, le fon-
dateur de la "secte de la Terre Pure,"56 expose ainsi le probleme 
a partir de references de caractere esote>ique : 

Ce qu'on entend par 'Ouverture des yeux,' c'est, a la base, 
1'acte par lequel le maitre imagier, en les marquant, ouvre les 
yeux : c'est la ce qu'on nomme F'Ouverture des yeux selon le 
FactueF <Ji no kaigen), Ensuite, les moines, avec la 'formule de 
l'CEil de Buddha' {butsugen no shingon)," [a leur tour] ouvrent les 
yeux, puis, avec la 'formule de Dainichi,'™ font se realiser [dans 
1'icone] la totalite des rentes du Buddha : c'est la ce qu'on appelle 
T'Ouverture des yeux selon le Principe' (ri no kaigen). 

C'est un autre grand fondateur, Nichiren (1222-1282), 
apotre, quant a lui, de la foi au "Lotus de la Loi Merveilleuse,'"9 

qui a explique de la facon la plus pertinente pourquoi il ne 
saurait y avoir de kaigen en l'absence d'un Element verbal dans 
lequel il reconnait la voix du Buddha elle-mSme—litteralement, 
sa "Voix brahmique," jap . bonnon60—telle que 1'exprime en sa 
perfection le discours sacre du "Sutra du Lotus" : 

Le Buddha a Trente-deux marques [auspicieuses]. Toutes 
sont des elements corporels. De celle placee au plus bas, qui est 
la 'Roue a mille rais,'HI jusqu'a la derniere, qui est la 'Protuberance 
sincipitale,'62 trente et une peuvent etre vues et constituent des 
elements 'resistants'65: aussi est-il possible de les peindre et de 
les sculpter. La seule marque de la 'Voix brahmique' ne peut 
etre vue, et constitue un element 'non-resistant': on ne peut 
done la peindre ni la sculpter. Apres le nirvana du Buddha, il y 
eut deux [formes damages, sculptee et peinte. Elles n'avaient 
que trente et une marques : la 'Voix brahmique' leur faisait de-
faut. C'est pourquoi elles n'etaient point le Buddha. [On peut 
dire] encore [que] l'element de l'esprit leur manquait Que 
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si, devant des buddha figures sous ces deux [formes d']images, 
sculptee et peinte, on pose un [texte de]sutra (l'auteur va preciser 
ensuite qu'il ne peut s'agir que du 'Lotus de la Loi Merveilleuse'), 
elle se trouvera entierement pourvue des Trente-deux 
marques. . . 

La position de 1'Esoterisme Shingon sur le kaigen est egale-
ment tres interessante a rappeler. Elle est intimement liee a sa 
conception fondamentale de l'"accomplissement de la buddheite 
dans le corps" (sokushin-jobutsu-gi)M et de la sacralite absolue des 
elements materiels, qui constituent, au meme titre que l'element 
de la conscience, le corps d'Essence du Pan-buddha. Pour lui, 
T'Ouverture des yeux" n'est rien de plus qu'un moyen destine 
a faciliter l'acces du profane a une comprehension superieure : 
penetre qu'il est de l'esprit de discrimination—et la critique vise 
aussi, a travers lui de doctes bouddhistes des ecoles non 
esoteriques—ce meme profane ne consent a voir dans les icones 
sculptees ou peintes que des supports confectionnes en 
materiaux perissables qui ne peuvent en aucun cas etre reconnus 
comme identiques au "Vrai corps du Buddha" {shinjitsu buttai) 
dont l'attribut fondamental est la Permanence. La verite est, au 
contraire, que, de toutes les choses du monde phenomenal, 
jusqu'au mineral et au vegetal, il n'en est aucune qui ne soit le 
corps d'Essence du Grand Vairocana. En consequence, les icones 
peintes et sculptees qui repr^sentent les buddha, bodhisattva et 
autres Veneres doivent etre, elles aussi, tenues pour les vrais 
corps de ces buddha, bodhisattva, etc., tels qu'ils se trouvent dans 
le "Palais du Plan d'Essence" {hokkaigu) du Grand Vairocana, 
figure expressive de la Realite absolue. 

Tant au Koyasan, maison mere de la secte Shingon et gar-
dien des "Interpretations anciennes" (kogi) qu'a Negoro, siege 
de l'ecole des "Interpretations nouvelles" (shingi),6!> fut en hon-
neur aux x m e - x i v e siecles, dans les recueils pedagogiques de 
controverses sous forme de questions et reponses,66 ce theme 
dit "[de la question] des images peintes" (saie-gyozo) ou de "la 
nature d'Essence des peintures et des bois [sculptes]" (emoku-
honen).67 

Si le kaigen, quelle que soit Interpretat ion qu'on en donne, 
a pour effet de consacrer l'icone dans ses fonctions cultuelles, 
cela n'empeche pas que chaque ceremonie, chaque acte religieux 



VACUITE ET CORPS ACTUALISE 73 

d'une certaine complexity qui sera ulterieurement effectue de-
vant elle devra comporter d'une quelconque maniere un element 
rituel—mental, verbal et, tout particulierement dans 1'Eso
terisme et les liturgies ayant subi son influence, corporel, c'est-a-
dire, essentiellement, manuel68—operant une reactivation de la 
realite agissante du Venere represente. 

Bien que cette realite, comme on l'a deja dit, ne puisse etre 
dissociee de l'esprit du pratiquant—pour l'Esoterisme, il faut 
aller jusqu'a dire qu'elle en emane et s'y resorbe,69 car cet esprit 
n'est autre, en realite que celui du Pan-buddha dans l'attente 
de sa relevation a lui-meme—les textes canoniques et liturgiques 
emploient des expressions qui "invitent en les sollicitant" (shosho), 
"sollicitent en les exhortant" (kanjo) les buddha et autres Veneres 
afin qu'ils viennent, "descendent" {gorin I gofu)™ dans l'aire de 
realisation de l'Eveil et de mise en train d'action salvatrice que 
devient le monde durant le rite. A Tissue de celui-ci, ils seront 
respectueusement pries de "s'en retourner" (kigen) dans leur 
"pays—ou leur 'terre'—originel(le)" {hongoku, hondo), ce qui, 
dans le langage de 1'Esoterisme, signifie l'etat de calme indif-
ferencie, prealable a toute expression manifestationnelle, ou se 
"ent foncierement le Grand Vairocana.71 

II se peut qu'on reproche a 1'expose qui precede de s'etre 
|aisse prendre au piege signale en commengant: celui d'avoir 
insuffisamment distingue, dans l'immense histoire du deve-
loppement des ecoles bouddhiques, la variete et 1'evolution des 
Points de vue et des pratiques. Le cadre limite de cette etude 
nous y a, sans aucun doute, plus ou moins obliges. 

Je crois neanmoins qu'a travers cette varied et cette evolu-
"on telles que nous les avons apercues, se degage une evidence, 
qui est que les personnages du pantheon bouddhique, buddha, 
bodhisattva et autres Veneres, a defaut de constituer des realites 
surnaturelles autonomes, qui seraient presentes par elles-memes 
dans leurs icones, paraissent devoir etre credites d'une existence 
qu'on a propose de definir plus haut comme de caractere "re-
^donnel" et qui a, le plus souvent, ce trait complementaire 
^ etre intermittente dans ses manifestations. 
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Paul Mus, qui voyait dans ce que—d'un terme emprunte 
au geographe Jules Sion—il appelait "l'Asie des Moussons," un 
substrat commun, anterieur au developpement diversifie des 
grandes cultures "litterees"—au premier rang desquelles la 
chinoise et l'indienne—decelait les vestiges de ce substrat dans 
les vieux cultes chtoniens ici et la attestes, et se declarait frappe 
par la concordance entre tel trait de ces antiques cultes locaux 
et tel autre d'une religion tres complexe et a vocation universelle 
comme le bouddhisme.7* "Dans l'Asie des Moussons, disait-il,7S 

les dieux sont des etres que Ton evoque," et de redire la chose 
en parlant du "sous-sol religieux" de cette Asie comme d'un 
"substrat de petits dieux evocatoires." 

Deux points a propos desquels il s'interrogeait et sur lesquels 
nous le retrouvons, concernent precisement ces traits caracteris-
tiques d'un mode d'existence que nous avons defini chez nos 
personnages comme "relationnel" et "intermittent." II decrit le 
corps du dieu "cache dans la pierre, sous une forme invisible 
sans doute, mais anthropomorphique." Selon Implication que 
propose le schema animiste, explique-t-il, ce corps invisible "sort 
et vient doubler celui de rofficiant." Mais il ajoute que, au niveau 
qu'il envisage, "la pensee [. . .] semble moins precise, ou plutot 
elle est autre. L'identification de la pierre-genie et de I'officiant 
[. . .] n'est pas un transfert, mais une bi-presence. La pierre ne 
cesse pas d'etre le dieu, mais celui-ci, simultanement, et pour 
un temps, est aussi I'officiant. II n'y a pas contradiction, car c'est 
son etre informe et permanent que conserve le dieu-pierre dans 
la pierre, tandis que c'est une personnalite d'un autre ordre, 
projetee sur un autre plan, corporel et temporaire, que lui offre 
(I'officiant). . . ."74 

Un peu plus haut, l'auteur se posait cette question qui n'est 
pas non plus sans nous concerner : "En dehors de tels instants 
d'incorporation magique, le dieu reste-t-il immateriel? II semble 
bien que non et qu'il ait admis a date ancienne des supports 
permanents, materiels, mais non anthropomorphiques."75 

Si cette question me parait particulierement interessante, 
c'est qu'elle rejoint une interrogation que je me suis posee a 
propos du probleme qui suit : le Manshuin, grand monastere 
de la secte Tendai a Kyoto, conserve une peinture de fantome, 
datant de l'epoque de Meiji, qui est sans doute l'une des plus 
effrayantes qu'on puisse voir : la longue silhouette emaciee, au 
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regard lourd de tristesse et de redoutables resolutions, a la 
bouche ratatinee d'ou tombe sur le menton un affreux reste de 
dents cartees, s'eleve, a la fois terreuse et diaphane, d'un support 
dont elle parait se detacher, car 1'artiste l'a figuree plus grande, 
si Ton peut dire, que le tableau, la faisant deborder de son 
encadrement, en bas et en haut, sur la soierie de la monture. 
Cette peinture passe pour extremement malefique, et c'est pour-
quoi elle a <ke, en fin de compte, confiee au Manshuin. Elle me 
fut montree en 1957 par le regrette savant abbe Vamaguchi 
Koen, qui m'expliqua que 'Tame en avait ete retiree," autrement 
dit, qu'on y avait oper£ une sorte de "fermeture des yeux," et 
que, chaque annee, lors de la fete des morts, on l'y reintroduisait, 
procedant ainsi a une maniere de kaigen, la rendant ainsi recep
tive a un rite d'offrande et d'apaisement a Tissue duquel, aussitot, 
on reeffectuait, pour jusqu'a I'annee suivante, le retrait de l'ame. 
Le point fort du rite etait la lecture du petit "Sutra du coeur de 
la Perfection de Sapience" (Prajndpdramitd-hrdayasutra ; jap. 
Hannya-shingyoy6 dont la vertu contre les mauvaises pensees et 
!es maleTices est tenue pour puissamment efficace, car, prechant 
la totale et reciproque identite du Sensible et de la Vacuite, de 
la Vacuite et du Sensible, il ramene le relationnel, qui se meut 
sur le plan de la "verite mondaine" ou "vulgaire," au plan de 
la "verite vraie," ou il s'abolit dans la Vacuite. On etait mevi-
tablement amene a se demander, la aussi, ce que devenait, entre 
ces moments annuels d'actualisation dans l'image, cette "ame' 
ou, plutot, en termes de stricte doctrine bouddhique, cette 
"charge karmique" douloureuse et, de toute evidence, intend
ment remplie d'animosite, mais qui se trouvait empechee 
d'affleurer a l'existence active. 

J'ai, a plusieurs reprises ci-dessus, pour d^finir le mode de 
halite ou d'existence qui caracterise nos personnages du pan
theon bouddhique, employe de maniere conjointe les deux 
qualificatifs de "relationnel" et ^"intermittent." Cela ne peut 
etonner dans la mesure ou le phenomene de l'actuahsation d un 
Venere dans et hors de son icone nous apparait comme le re-
sultat d'une action renvoyee au pratiquant sous la forme d un 
effet benefique (de meme qu'a l'inverse, la manifestation d un 
spectre vengeur du type de celui qui vient d'etre decnt est a 
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tenir pour T'effet-retour" de quelque forfait anterieur) ou, en
core, comme le temoin d'une relation karmique de nature 
bilaterale ; il n'a done d'autre extension dans le temps que celle 
de cet effet lui-meme : des lors que ce dernier vient a son terme, 
il se resorbe. 

Mais dans certains grands sanctuaires ou les pelerins 
affluent en un courant ininterrompu—on renverra a l'exemple 
du texte cite plus haut, p. 66—tels ceux des 'Trente-trois saintes 
places [de Kannon] dans les provinces de l'Ouest" (Saikoku san-
jusanbanreisho), projection locale de la doctrine du "Sutra du 
Lotus de la Loi Merveilleuse" relative aux trente-trois corps 
metamorphiques du bodhisattva, la presence agissante du Ve-
nere fondamental du lieu est pergue comme une realite per-
manente ; on pourrait dire qu'elle est constamment "soutenue 
a l'existence" par la pensee des fideles et qu'il n'y a plus pour 
elle de resorption possible. Ira-t-on jusqu'a parler a ce sujet 
d'une creation continue, produit d'un karman collectif? 

NOTES ET COMMENTAIRES 

1. J'ai deja brievement aborde ce sujet dans des conferences a l'Ecole 
pratique des hautes etudes en 1968 (voir Annuaire de l'Ecole IVe section, 
1968-1969, p. 546). II a, par ailleurs, en ce qui concerne le bouddhisme du 
Petit Vehicule et les pratiques suivies a Ceylan et en Asie du Sud-Est, fait 
robjet d'une importante communication de M. Paul Levy ("Culte rendu au 
Bouddha present dans ses statues") au 2e Colloque d'histoire des religions 
organise par la Societe Ernest Renan (Theme : le Dieupersonnel) en 1977 (publ. 
C.I.E.E.I.S.T., Orsay, meme annee, p. 93-105). 

2. II ne s'agit ici que des sectes du bouddhisme traditionnel. Les "sectes" 
(en un sens proche de celui ou nous l'entendons couramment) modernes 
posent des problemes sensiblement differents. Pour une bibliographic 
generate, voir YHistoire des Religions, I, de YEncyclopedie de la Pliiade (Boud
dhisme indien par Andre Bareau, Bouddhisme chinois par Paul Demteville, 
Bouddhisme japonais par Gaston Renondeau et Bernard Frank) et, aussi, la 
rendition, largement remaniee, du grand ouvrage public sous la direction de 
Rene de Berval en 1959, Presence du Bouddhisme, Gallimard "Bibliotheque 
illustree des Histoires," (1988). 

3. Voir B. Frank, College de France, Leqon inaugurate, 1980, p. 21 ; 
Annuaire 1980-1981, p. 572-574 ; 1984-1985, p. 690 ; 1986-1987, passim ; et 
Essais et Conferences, "L'inter^t pour les religions japonaises dans la France du 
xixc siecle et les collections d'Emile Guimet," P.U.F., 1986, p. 26-29. 

4. La tradition bouddhique japonaise s'etait attachee a une chronologie 
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qui assignait a la vie du Bouddha les dates de 1027 a 949 avant notre ere et 
qui dStermina les principes du mill6narisme local (voir le r6sum£ donne" dans 
mes Histoires qui sont maintenant du passe', UNESCO, Connaissance de VOrient, 
Gallimard, p. 217-219). L'epoque qui tend aujourd'hui a etre retenue est la 
seconde moitie du V' siecle. 

5. L'interpr£tation de dharma par "Ordre des choses" est due a Jean 
Hlliozat (L'Inde classique, II, Bibl. de I'Ecole francaise d'Extreme-Orient, Paris et 
Hanoi, 1953, p. 519). Celle de sambhoghakdya par "corps communiel" a ete 
donnee par Paul Mus, Barabudur, Avant-propos, Hanoi, 1935, rdmpr . Arno 
Press, New York, 1978, p. 264. 

6. Monographic de base dans Hobogirin, Diet, encycloptdique du boud-
dhisme d'apres les sources chinoises et japonaises, II, Tokyo, Maison franco-
japonaise, 1930, s.v. busshin. 

7. II la donne entre guillemets, sous forme d'une citation (Histoire de 
Extreme-Orient, Paris, 1929,1, p. 123), mais omet d'en preciser la provenance. 

8. Tres bon expose du probleme tel que les Japonais se le sont pose 
dans "Une quaestio diiputata de la secte Tendai," contribution de Jean-Noel 
Robert aux Melanges offerts a M. Charles Haguenauer en I'honneur de son quatre-
vingtieme anniversaire, College de France, Bibl. de I'lnstitut des hautes etudes 
japonaises, Paris, 1980, p. 489-496. 

9. Voir David Seyfort Ruegg, "Sur les rapports entre le bouddhisme 
e tle 'substratreligieux'indienettibetain,"7ow'*"a^a J^?1^' 1964, l ,p . 77sq. 

10. B.F.,Annuaire du College de France, 1979-1980, p. 642-657 ; 1981-
I Q82, p. 598-608. 

11. C'est le nirvana que le Grand Vehicule appelle apratif(hita (jap. 
nujusho). Voir Edgerton, Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary, II, 
P- 48, qui renvoie a Sylvain Levi, Sutralamkara, Trad, iii.3, n. 4; Mochizuki, 
Bukkyo-daijiten, II, p. 1838-1839, s.v. shishu no nehan. 

12. Parce que les dieux, eux, ne peuvent etre considers—pour em-
prunter le mot d'Etienne Lamotte qui va etre cite ci-dessous—comme des 
"£tres de raison," leur existence releve du donne empirique, au meme titre, 
comme on l'a dit, que les hommes et les autres dtres transmigrants : lis ont le 
meme degr6 de realite et d'irrealite, selon le plan sur lequel on se place, que 
'ensemble de ceux-ci. Dans la perspective relativiste qui est celle du monde 
du karman et de la transmigration, il est evident que le bouddhisme admet 
°«u'»l y ait des etres divins, demoniaques, etc. : une preuve en est que, pour 
certains, la question se pose serieusement de savoir s'ils en sont ou n'en sont 
Pas : ainsi les demons qui torturent les damnes chez le roi Yama sont-ils des 
*tres ou des fantasmes produits par le karman des damnes eux-memes? On 
* reportera a Paul Mus, La Lumiere sur Us Six Voies, Paris, Institut d'Ethnologie, 
1 939, p. 209-211 : "Les gardes infernaux sont-ils des etres?" Sur le meme 
Probleme, voir La Vallee Poussin, L'AbhidharmakoSa de Vasubandhu, r6ed. 
Bruxelles, 1971, II, p. 152-154, et Lin Li-kouang, L'Aide-memoire de la Vraie 
**> Musee Guimet, Bibl. dttudes, LIV, Paris, 1949, p. 14-16. 

13. 11 est—c'est bien connu—le traducteur du monumental TraiU de la 
Grande Vertu de Sagesse {MahaprajMpdramitd-idstra, ou mieux, -upadesa ; jap. 
thichidoron) attribue a Naearjuna et de divers autres ouvrages fondamenjau* 

A. 
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se rapportant a la doctrine de la Vacuite. On se reportera a la notice bio-biblio-
graphique detaillee qui vient de lui etre consacree par Hubert Durt dans le 
Bulletin de I'Ecole francaise d'Extreme-Orient LXXIV, 1985, 28 p. 

14. T'oung Pao, vol. XLVIII, liv. 1-3 (1960), p. 9. 
15. Cf. IJ> Bouddhisme dans son essence et son developpemenl, Bibl. historique, 

Payot, Paris, 1952, p. 128. 
16. Dans La chute de Varhat, conference—restee, semble-t-il, inedite— 

donnee au College de France, 16 mars 1951. 
17. On constate—mais nous ne pouvons guere insister sur ce point qui 

se situe en dehors de notre propos—que 1'irruption de la pleine conscience 
de la Vacuite dans le relationnel a pour effet de faire eciater 1'irr^alite de ce 
dernier et, done, de le deconstruire. C'est pourquoi un sutra comme celui de 
L'Enseignement de Vimalakirti (traduit sous ce titre par Etienne Lamotte, 
Bibl. du Museon, LI, Louvain, 1962 ; jap. Yuimagyo), qui est Tun des textes 
majeurs ou se trouve prech^e cette notion et ou est, notamment, exposee a 
sa lumiere I'inanite de la maladie, etait tenu pour doue d'une efficace haute-
ment curative : celebre est 1'histoire de la guerison du grand ministre Fujiwara 
no Kamatari, en 656, du fait de sa predication par une nonne venue de Coree 
(voir De Visser, Ancient Buddhism in Japan, II, Leyde, 1935, p. 596). C'est sur 
le meme principe qu'est fondle la puissante valeur apotropaique reconnue 
au "Sutra du cceur de la Perfection de Sapience" (cf. ci-dessus, p. 75 et n. 76). 

18. Hexagramme XXXI, Hian ("Attraction mutuelle"). On se reportera 
a la traduction de Legge (Sacred Books of the East, XVI, The Yi king, Oxford, 
1882, p. 123-124, et Appendice I, section 2, p. 238); decryptement a la 

japonaise, in serie Kokuyaku Kanbun-laisei, Ekikyo, p. 200. 
19. Du moins le taoisme populaire et tardif, tel qu'en temoigne le petit 

manuel de morale retributive intitule Taishang ganying pian, qui fut etudie et 
traduit par nos sinologues du x ix e siecle sous le titre de "Livre des recompenses 
et des peines." 

20. Voir les Histoires qui sont mainlenant du passe, op. cit., p. 233. 
21. Expose dans Lamotte, TraiU de la Grande Vertu de Sagesse, I, Bibl. du 

Museon, vol. 18, 1944, p. 271 sq. 
22. L'etude classique sur la question est celle de Paul Mus, Le Buddha 

Part, deuxieme partie de ses "Etudes indiennes et indochinoises" (Bulletin de I'Ecole 
francaise d'Extreme-Orient, XXVIII, 1928, tire a part doublement pagine, de 7 
a 1 3 4 e t d e 153 a 278). 

23. Pour Pensemble de la question, voir Hobogirin, III, Paris, 1937, s.v. 
butsuzo. 

24. A propos du prodige de Samkasya, voir Alfred Foucher, notamment 
le r£sum£ donne dans La vie du Bouddha d'aprks les textes et les monuments de 
I'lnde, Bibl. historique, Payot, Paris, 1949, p. 274-277 et 374-375. 

25. En ce qui concerne Fart japonais, on renverra, pour un bon exemple, 
a la peinture de l'^poque de Kamakura (xm e -x iv c s.) conserved au Kuonji, 
de la s^rie Butsuden-zu ("Illustrations de la vie du Buddha"), publiee dans le 
catalogue de l'exposition tenue au Mus6e National de Kyoto en 1970 (voir 
Nihon no setsuwaga, "Narrative Paintings of Japan," Benridd, 1961, pl.8). 

26. Datangxiyuji (jap. Daito saiiki-ki), V, Taisho-d., LI, p. 898 a. Pour une 
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version japonaise du recit contenue dans le Konjaku-monogatari shu, grand 
recueil d'anecdotes de la fin du xi e siecle ou du debut du XIic, VI, 5, voir nos 
Histoires qui sont maintenant du passe, p. 77 sq. et 233 sq. Sur la tradition relative 
a la translation de l'image jusqu'au sanctuaire de Sakyamuni (Shakado) du 
Seiryoji, a Kyoto, et sur la statue conservee dans ce sanctuaire, qui est une 
ceuvre de la fin du Xe siecle, rare temoin de la sculpture chinoise sur bois de 
ce temps, ainsi que sur tous les objets places a l'interieur—visceres en tissu, 
etc.—voir Artibus Asiae, XIX, I, 1956, p. 5-55, G. Henderson et L. Hurvitz, 
"The Buddha of Seiryoji, New Finds and New Theory" etirf., Suppk XIX, 1959, 
A.C. Soper, Literary Evidence for Early Buddhist Art in China, p. 88-89 et p. 
259-265, appendice : "The Sandalwood 'First Image'." 

27. Le Buddha Pare, p. 104/250. P. Mus utilise la traduction de Stanislas 
Julien, Memoires sur les contrees occidentals. . ., mais nous traduisons ici un peu 
differemment, preferant, pour la fin du passage, Interpretation de Samuel 
fieal, Buddhist Records of the Western World, Londres, 1906, vol. 1, p. 235-236, 
corroboree par celle de sp£cialistes japonais. 

28. Ibid., p. 102/248. 
29. Hobogirin, s.v. butsuzo, p. 21 lb-212a, renvoi a Taisho-d., XXVIII, p. 

782 b. Voir, a propos de ce passage, la remarque de Jeannine Auboyer dans 
Le Trone et son symbolisme dans I'Inde ancienne, Musee Guimet, Bibl. d'Etudes, 
LV, 1949, p. 155-156. 

30. J 'emprunte a P. Mus I'expression "corps substitue, corps de substitu
tion," qu'il a utilisee dans Barabudur, p. 214 sq., ainsi que dans son petit article 
"La Tombe Vivante, Esquisse d'une serie ethnographique naturelle," parue dans 
** Terre el la Vie, n" 4, juillet-aout 1937, p. 124 a. II est a remarquer des a 
Present qu'elle constitue en termes inverses l'equivalent du japonais migawari 
(infra, p. 68 et n. 43). 

31. Une conception largement en usage dans les cultes funeraires de 
'Asie orientale veut que des objets ayarit appartenu a un absent et, plus 
encore, des appartenances physiques telles que cheveux ou rognures d'ongles, 
puissent etre traites en substitut de sa personne entiere. Certaine tradition 
r aPporte qu un stupa fut construit, de vivant meme du Buddha, sur de tels 
cheveux et rognures d'ongles que le Maitre avait donnes aux deux marchands 
T>apusa et Bhallika qui l'avaient honore apres TEveil. La meme pratique est 
c<>nnue au Japon, ou—on l'a vu pendant laderniere guerre—les soldats, avant 
^e partir, remettaient a leur famille de tels depdts appeles a emplacer leur 
C o r P s s'il ne pouvait etre retrouve. 

Qu'il s'agisse de substituts de cette sorte ou, plus normalement, de cendres 
e t d'eclats d'os laiss^s par le feu de la cremation, ces substituts, souligne P. 
^ u s avec la plus extreme insistance, ne sont pas a tenir pour des temoins de 
m ° r t , mais pour les gages et les supports d'une vie d^sormais cachee, et qui 
continue. A qui sail voir au-dela de la simple apparency ils la revelent: "Qui 
V o " les reliques, voit le Jina (= 'le Victorieux,' c'est-a-dire le Buddha)." Dans 
des chroniques cinghalaises, elles sont nommement designees comme "la vie" 
&*vito) du stupa. Ce point de vue est neanmoins a nuancer par un autre : c'est 
JlUe le stupa, "doue d'un sens suffisant par sa forme seule," constitue deja, par 
•ui-m^me, un "corps architectural," substitut de la personne, a la fois disparue 
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et ainsi presente, du Bienheureux et que ('addition des reliques ne peut fournir 
qu'un "complement a cette valeur propre" : "Le depot couronne le sym-
bolisme, il ne le cree pas" (Barabudur, p. 77, p. 210-214, 285 et passim ; "La 
Tombe Vivante," p. 124b). 

Ce qui vaut pour les stupa vaut aussi pour ces autres "corps substitues" 
que sont les statues, tres souvent, comme on sait, evidees, garnies de reliques, 
de sutra, de textes de formules ou de voeux, voire d'autres statues, de taille 
miniaturisee, ainsi que, comme on le dit ci-dessous d'objets symboliques. 

32. La pratique d'installer, anatomiquement bien a sa place dans une 
statue, un dispositif de visceres fournissant les bases d'une vie magique, tel 
celui que presente le buddha du Shakado du Seiryoji (ci-dessus, n. 26), a, 
comme l'a montre avec beaucoup de pertinence Hubert Delahaye ("Les an
tecedents magiques des statues chinoises," (Revue d'Esthetique, nouvelle serie, 
n° 5, 1983, p. 45-53, en particulier, p. 48), ses vraisemblables origines jusque 
dans la Chine des Zhou et des Han anterieurs. Le bouddhisme chinois parait 
n'avoir, en cette matiere, fait que tirer parti, pour en enrichir sa propre 
tradition, de conceptions qui tiraient leur source de ('heritage local. 

33. Sutra de Perfection de Sapience de la conduite de la Voie" (jap. 
Dogyohannyakyo, X, Taisho-d. VIII, p. 476 b) et "Sutra de la Grande Perfection 
de Sapience" (jap. Daimyodokyd, VI, ibid., p. 507 a) qui sont des traductions en 
chinois, respectivement faites vers 178-179 et 225 de notre ere, du "Sutra de 
la Perfection de Sapience en Huit mille lignes" (As(asdhasrikd prajndpdramitd-
sutra), le plus ancien texte connu, en Inde meme, de la litterature representative 
de cet important courant de pens6e du Grand V£hicule (voir E. Conze, The 
Prajndpdramitd Literature, Tokyo, Reiyukai, 1976, p. 1—3 et 45 sq.). 

Le Hobogirin, s.v. butsuzd, loc. cit., p. 214 a (1'auteur de I'article est Paul 
Demieville, qui revient sur le passage dans sa contribution "L'iconoclasme 
antibouddhique en Chine," Melanges d'histoire des religions offerts a Henri-Charles 
Puech, College de France et E.P.H.E., Ve section, 1974, p. 21), observe que 
cette partie du texte fait defaut dans la recension sanskrite du sutra qui a et£ 
conserved et publiee. C'est plut6t le contraire qui eut 6t6 etonnant, car le 
bouddhisme indien ne possede ni la notion ni le mot qui pourraient corres-
pondre a une "ame" (chin, shen, prononciation au Japon, jin, shin ; ver-
naculaire : tamashii—on pourrait traduire aussi par "esprits vitaux"). II faut 
se rappeler que cette notion et les mots qui la recouvrent, si familiers en 
Chine, depuis toujours, qu'on ne pouvait y concevoir de s'en passer, ont ete 
introduits dans le bouddhisme chinois des ses debuts—c'est-a-dire des la fin 
du lcr siecle de notre ere—pour designer un principe transmigrant de caractere 
immortel appele a porter le fardeau de la retribution des actes. On se reportera 
a ce sujet aux precieuses remarques faites par Kenneth Ch'en dans un compte 
rendu du Harvard Journ. of Asiat. Studies, XX, juin 1957, p. 378, et dans son 
livre Buddhism in China, Princeton, 1972, p. 46 et 111-112. II est a relever 
que, des 1906, le savant japonais Tsumaki Naoyoshi avait attire 1'attention 
sur ce probleme tres important dans son 6tude Reikon-ron, "La question des 
ames." 

34. II s'agit d'un recit du Konjaku-monogatarishu, IV, 28 (Nihon koten-bung. 
taikei, I. p. 314-315). Pour sa traduction int£gra(e et des indications sur ses 
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sources, voir mes Histoires qui sont maintenant dupassi, voir p. 68-69 et 227-229. 
35. Autrement dit AvalokiteSvara (voir ci-dessus, p. 58). 
36. Xuanzang lui-m£me parle simplement ici de jeune. C'est son bio-

graphe qui precise le detail. II est connu que l'abstinence des cereales est une 
pratique dietetique des taoistes. 

37. Voir Annuaire du College de France, 1984-1985, p. 684-685. Texte 
dans Taisho-d. XIX, p. 658a. 

38. Designation abregee de Vajrapani (jap. Kongoshu), "Celui qui tient 
le foudre en main," a l'origine un simple genie gardien du Buddha, devenu 
par la suite et, tout particulierement dans la tradition esoterique, une figure 
'tnportante, en raison des connotations du terme vajra/kongo, a la fois "foudre," 
'diamant" et pure nature d'£veil qualifiee d'"adamantine." 

39. J'emprunte ce terme, qui serre de tres pres la realite decrite ici, a 
Jean-Pierre Vernant, "De la presentification de l'invisible a 1'imitation de 1'ap-
parence" (Rencontres del'Ecoledu Louvre, "Image et Signification," fevrier 1983). 

40. Toganoo Myoe-shonin yuikun (Nihon koten-bung, laikei, Kana-hogo shu, 
P- 69). Traduction de Frederic Girard, "Les Enseignements du maitre Myoe 
de Togano-o," dans Melanges offerts a M. Charles Haguenauer. . .,op. cit., p. 515. 
On pourra comparer ce que dit Honen (1133-1212), fondateur de la "secte 
^e la Terre Pure" ; "Parce que le Buddha en corps de naissance se trouve 
dans ce Venere fondamental (honzon—il s'agit ici de Hmage d'Amida qui 
Preside le lieu de priere), vous devez penser que tout ce qui se reflete dans 
les augustes yeux du Venere fondamental se reflete sur-le-champ dans les 
augustes yeux du Corps de naissance; vous devez penser que toutes les paroles 
9U« s'entendent dans les augustes oreilles du Venere fondamental s'entendent 
sur-le-champ dans les augustes oreilles du Corps de naissance. Si vous pensez 
a'nsi, les merites acquis a vous tenir face au Venere fondamental seront chose 
merveilleuse" (Ryukan-risshi no montei no densho-seru o-kotoba, V, Showa-shinshu 
Honen-shonin zenshu, p. 757). 

41. Shasekishu, II, 6 (Nihon koten-bung, taikei, p. 113). Traduction de 
Hartmut O. Rotermund, "Collection de sable et de pierres," UNESCO, Con-
taissance de I'Orienl, p. 92. 

42. Le traducteur a rendu par "en personne" le terme shojin ("corps de 
naissance," lu aussi, on Pa vu, ikimi et pouvant alors etre traduit par "corps 
vivant," cf. supra, p. 61), qui d6signe ici les manifestations sous forme de figures 
"en chair et en os," plus frequentes et, tout edifiantes qu'elles soient, quand 
"jeme moins stupefiantes que celles qui se produisent par 1'intermediaire 
d'une icdne (ex. Konjaku-mon, XVII, 8, Nihon koten bung taikei, III, p. 514, et 
Histoires qui sont maintenant dupassi, p. 130: "Petit moine Jizo, c'etait, en verite, 
le bodhisattva Jizo sous forme d'un corps vivant. Mais, a cause de la lourdeur 
de nos peches a nous, il nous a tot abandonnes, il s'en est retourne vers la 
Terre Pure"). 

43. Si le migawari peut etre un Venere "en corps vivant" ou, comme on 
v insiste ici, une statue, c'est aussi—telle est la forme, a la fois pratique et 
s»nplifiee, qu'a assumee couramment la croyance dans l'usage japonais—une 
^Wette de bois marquee du nom, de la formule et/ou de Timage du personnage 
protecteur, dont il est dit que, souvent, elle se fend a l'instant precis oil le 
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fidelc echappe au malheur qui devait l'atteindre (accident, etc.). 
La croyance a son parallele et, sans doute, son origine—la question est 

a creuser—en Chine, ou elle est connue par des designations exactement 
semblables. It y a lieu d'attendre avec le plus grand interet l'impression de la 
communication de Kristofer Schipper au Colloque pluridisciplinaire franco-
japonais tenu au College de France les 7-11 octobre 1985, "Le rituel du 'corps 
de remplacement' {tvthen ou dairen) en Chine." 

44. Voir Hubert Delahaye, article cite, p. 45-50. 
45. Exemples: Konjaku-mon., XVI, 4 (Nihon koten-bung. taikei III, p. 426 -

428, Histoires qui sont maintenant du passe, p. 126-130 et 280-281), qui relate 
comment, pour sauver un moine mourant de faim, une statue de Kannon se 
mua en un cadavre de sanglier, dont le moine decoupa et mangea les cuisses. 
11 apparut ensuite, a la grande honte du malheureux, que les cuisses avaient 
ete taillees sur l'image elle-meme. En fin de compte, pour temoigner de ce 
que le moine avait dit vrai, "les cuisses se recompleterent comme auparavant." 
Telle est 1'origine du nom du monastere, Nariaiji, ou "mon. du Kannon re-
constitue," qui existe toujours et est compte comme le 28'" des "Trente-trois 
sanctuaires des provinces de l'Ouest." 

—Shasekishu, II, 3, (Nihon koten-bung. taikei, p. 94-96, Collection de sable et 
de pierres, p. 75—76), qui rapporte l'histoire d'une servante profondement 
attachee a la pratique de la recitation du nom d'Amida et qui, pour 1'avoir 
repetee a contretemps aux yeux de sa maitresse, tut marquee par celle-ci au 
visage d'une piece de metal chauffee au rouge. II se revela peu apres que le 
stigmate n'etait pas sur sa joue, mais sur celle de l'image doree d'Amida qui 
se trouvait dans l'oratoire de la maitresse. 

Citons, parmi les sanctuaires connus encore aujourd'hui pour leur tradi
tion de migawari, celui du Konnyaku-Emma, au quartier de Koishikawa a Tokyo, 
qui venere une image du roi Yama fameuse pour avoir rendu la vue a une 
pauvresse en lui faisant don d'un de ses yeux ; celui de I'Emmeiji a Kamakura, 
dont le "Jizo nu" (Hadaka-Jizo) est dit avoir pris la place d'une femme contrainte 
a se montrer d^vetue en public, etc. 

46. Shiryo-soran, III (Hoen, VI-12-8). 
47. Voir ci-dessus, p. 59. 
48. Daidenpoin hongan-shonin gyoden (Chosho, 111—IV) (Zoku-Gunshoruiju, 

CCXV et Gunsho-kaidai, IV, 1, p. 95-96 ; Kokubun Tdho-bukkyo sosho, Denki, I, 
p. 180—181 ; Kogyo-daishi denki shiryo zenshu, Denki, p. 77—78). 

49. Kokubun Toho-buk. sosho, p. 182 — K.-d. denki shir, zenshu, loc. cit., p. 
78-79 (et, en outre, p. 159, 295-298, avec une illustration de caractere plus 
statique que celle presentee ici ; meme recueil, vol. Shiryo, p. 652 et 666). La 
source en date de 1322 n'est autre que le Genko shakusho ("Biographies de 
moines composees durant 1'ere Genko"), V, 12 [Shinteizoho Kokushi-taikei, XXXI, 
p. 92, et Kokuyaku Issaikyo, nouv, ed., 87, p. 122), qui donne une version tres 
succincte du recit, ou il est dit que les assaillants "ne virent pas [Kaku] Ban," 
et qu'il y avait la seulement deux images de Fudo. Discutant entre eux, ils se 
dirent : "L'une des images est surement Ban." II n'est pas precise ce qu'ils 
firent apres. Le recueil d'anecdotes Senjusho, traditionnellement attribu6 au 
fameux moine poete Saigyo (1118-1190), qui etait age d'un peu plus de 20 
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ans a 1'epoque ou eut lieu I'attaque contre Kakuban, donne, au contraire, des 
details sur la suite de 1'affaire et precise que le statue que frappa l'agresseur 
en croyant que c'etait Kakuban, etait, "lorsqu'il la tata, un peu chaude" (VII, 
8 ; ed. Kojima Takayuki et Asami Kazuhiko, Tokyo, 1985, p. 215). Si le 
Senjusho etait vraiment l'oeuvre de Saigyo, une attestation aussi ancienne de 
la tradition serait d'un interet capital, mais l'oeuvre est, en fait, bien plus 
tardive : elle semble posterieure a 1265 pour ce qui est de sa premiere redaction 
et, peut-etre, a 1439 pour ce qui est de son etat definitif (voir Kojima et Asami, 
°P> cit., p. 325-326). 

50. L'une des editions citees ci-dessus a une variante : "Comme il percait 
les augustes genoux des statues des deux Fudo, les statues, toutes deux ensem
ble, laisserent couler du sang" {K.-d. denki shiryo zenshu, Denki, p. 79). 

51. Aussi ce Fudo est-il appele par ailleurs Migawari Fudo, ibid. 
52. Nihonshoki, regne de Tempereur Tenchi, Xc annee, 10c mois (Nihon 

kotenbung, taikei, II, p. 378-379 ; Aston, Nihongi, Chronicles of Japan, Trans, and 
Proceed, of the Japan Society, Londres, 1896, II, p. 297). Exemple suivant, regne 
de l'imperatrice Jito, XIe annee, T mois (Nihon K.-b. taikei, ibid., p. 532-533 ; 
Aston, p. 423). II est a remarquer que, dans les deux cas, ces ceremonies de 
dedicaces d'icones ont ete faites en tant qu'ceuvres pies, a la veille des deces 
des souverains. 

Le plus fameux exemple de kaigen a I'epoque ancienne et qui est souvent 
•ndique a tort comme le premier de I'histoire du Japon, est celui qui eut lieu 
Pour 1'inauguration du Vairocana colossal du Todaiji en 752 en presence de 
I'empereur Shomu, de I'imperatrice Koken et de toute la cour. Le pinceau 
servant a P'Ouverture des yeux" fut tenu par le maitre indien Bodhisena (jap. 
Bodai) qui etait arrive dans Tarchipel en 736 via la Chine. Certame tradition 
veut qu'il soit encore conserve au Tresor Imperial du Shosoin, ou il serait a 
reconnaitre dans celui dont s'est servi, ainsi que I'atteste une inscription, I em-
Pereur Goshirakawa, en 1188, pour le kaigen d'une seconde statue destinee 
a remplacer la premiere, disparue dans un incendie (Shosoi-ten mokuroku bpe-
c>al Exhibition of the Shoso-in Treasures," Musee national de Nara, 19b7, n 
1 ; Todaiji-ten, "Exhibition of Todaiji Treasures," 1980, l , f planche en 
couleurs). 

53. Le rite est connu du brahmanisme sous le nom meme dmouverture 
des yeux" (nayanonmikna). Louis Renou (L'Inde classique, I, Pans, 194y, p. 
573) le decrit ainsi : "On revet d'une couieur vive le globe oculaire, ou bien 
°n y insere un morceau d'or, tandis qu'il est precede a un hommage aux 
dieux, a une offrande dans le feu, a une 'purification du joyau, etc. Wui 
Levy releve I'analogie de la pratique avec le "rite essentiel de l'ouverture de 
^ bouche et des yeux" du cuke funeraire egyptien (p. 95-96 de son importante 
communication mentionnee ci-dessus, n. 1) et renvoie, a ce propos, aux travaux 
d'Alexandre Moret et de Jacques Vandier. . 

On trouve dans des sutra du bouddhisme esoterique traduits en chinois 
(ainsi, dans le "Sutra du roi de Science Ucchusma a la grande Pu"sance 
^ajestueuse," jap. Daiiriki Ususama-myoo kyo, II, Taisho-d., XXI, p. 148 c, et 
d*ns le "Tantra-sutra du Recueillement sur I'installation des images de tous 
fes tathagata," jap. Issainyorai anzo-sanmai giki-kyo, ibid., p. 934 c, le premier 
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traduit en 732 et le second, en 980) 1'indication de la necessite de Pop^ration 
du kaigen (appele, par le premier, d'un terme synonyme, kaimoku). 

Je n'ai pas encore trouve d'exemple d'une pratique effective du kaigen 
dans le bouddhisme chinois, auquel il y a pourtant tout lieu de penser que le 
bouddhisme japonais l'a emprunte. H. Delahaye n'en mentionne aucun, tout 
en insistant {art. citi, p. 47) sur l'importance qu'a le rite pour donner vie aux 
statues, et il rappelle a juste titre qu'il y a dans la litterature chinoise, notam-
ment celle relative a la peinture, de nombreux textes relatant des histoires de 
dragons ou d'oiseaux qui s'envolerent apres qu'un habile artiste leur eut des-
sin6 la pupille. Ce genre de recks sont £galement bien connus de la tradition 
picturale et calligraphique japonaise. 

54. Ainsi, dans le "Vocabulaire des termes techniques de 1'art boud-
dhique" {Bukkyo-bijutsu yogoshu), de Nakano Genzo, Tokyo, 1983, p. 21. 

55. Jap. nyukon, autrement dit tamashii wo ireru koto. Un dicton bien 
connu signifiant "oublier 1'essentiel," se pr^sente sous deux formes qui mon-
trent P6quivalence des expressions : Hotoke tsukurite me wo akenu et Hotoke wo 
tsukutte tamashii wo irezu, "Fabriquer un buddha et omettre de lui ouvrir les 
yeux ~ de lui mettre I'Sme" (P. Ehmann, Die Sprichworter una* Bildlichen Aus-
drucke der Japanischen Sprache, Tokyo, 1927, p. 83). 

L'ope>ation inverse, dite de la "Fermeture des yeux" (heigen—on trouvera 
ce terme, moins connu, atteste dans le Nichiren-shu daijiten, p. 900 d) et qui 
est designee, parallelement, comme le "fait de retirer I'ame" {tamashii wo nuku 
koto), est accomplie quand on veut momentan^ment d^sacraliser une ic6ne 
afin de la reparer. Nous verrons plus loin, p. 75, qu'elle peut avoir aussi pour 
but d'oter sa puissance active a une image chargee d'une volonte- maleTique. 

56. Voir ci-dessus, p. 71. Texte dans Hyakushijukajo-mondo {Wago toroku, 
22), Showa-shinshu Honen-shonin zenshu, p. 648. 

57. Butsugen, "(Eil de buddha" (skt. Buddhalocand) est la personnification 
feminine, maternelle, de la sapience de buddha. On l'appelle encore Butsumo, 
"Mere de buddha" (voir Hobdgirin, III, p. 205-207). 

58. C'est-a-dire le Pan-buddha, le Grand Vairocana ; voir ci-dessus, p. 57. 
59. Voir p. 54. Ce texte, intitule "Sur POuverture des yeux des deux 

sortes d'images, sculpted et peinte" (litteralt. : "en bois et en peinture"), Mokue-
nizd kaigen no koto, date de Bun. ei, X (1273). On le trouvera dans Showa-teibon 
Nichirenshonin zenshu, I, p. 791-794. Dans un autre, egalement fort interessant, 
qui est une lettre a son disciple Shijo Kingo, de Kenji, II (1276), se referant 
peut-6tre a ce vieux texte de la "Perfection de sapience" relatif a l'inexistence 
de r"dme" dans Pimage, que nous avons cite plus haul (p. 66 et n. 33), il dit 
"Si Pon [peut] mettre en de telles peintures et bois [sculptes] cette 'ame' {shin, 
tamashii) qu'on appelle konpaku (le vieux couple chinois de Pame spirituelle et 
de Pame charnelle), c'est par la [seule] puissance du Sutra du Lotus de la Loi" 
{memeU., II, p. 1183). 

60. La voix du Buddha est comparee a celle du plus Eminent des dieux, 
Brahma. Voir Hobdgirin, II, p. 133-135; Lamotte, Traiti de la Grande Vertu de 
Sagesse, I, p. 279, ou elle est enumeree comme la 28edes Trente-deux marques 
auspicieuses. 

61. Symbole de la mise en train de la predication bouddhique (ci-dessus, 
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p. 63), c'est, en meme temps, dans la tradition indienne, une marque solaire 
et royale. 

62. Voir ci-dessus, p. 64. 
63. A propos de ce terme, voir La Vallee Poussin, L'Abhidharmakoia de 

Vasubandhu, op. cit., I, p. 24-25. 
64. Sur cette conception, telle qu'elle a H6 exprimee par Kukai (774-

835), fondateur de la secte Shingon, on renverra a Tajima Ryujun, Les deux 
Grands manaalas et la doctrine de la secte Shingon, Bull, de la Maisonjranco-japonaise, 
Nouv. sir., VI, Tokyo, 1959, p. 248 sq. 

66. Rongi, rondai (voir Mikkyo-jiten de Sawa Ryuken, p. 728), du type de 
ceux qui ont ete etudies, pour ce qui est de la secte Tendai, par J.-N. Robert 
{supra, n. 8). 

67. Mikkyo-jiten, ci-dessus cite, p. 72 (kaigen-saho), 139 (guzo-suhai), 250 
(saie-gyozo), 52 (emoku-honen) ; Mikkyo-daijiten, en particulier, II, p. 745. Le 
texte de base sur le point de Yemoku-honen se trouve dans les "Triples questions 
sur cent sujets relatives au Grand Commentaire [sur le Sutra du Grand Vai-
rocana]" (Daisho kyakujo daisanju), de Shoken (1307-1392), moine de Negoro, 
IV, 35e question, Taisho-d., LXXIX, p. 652-653. 

68. Entendons par la les mudrd, ou "sceaux" (jap. **)> 9 u i consistent en 
Positions signifkatives des mains et des doigts (a propos desquelles, voir la n. 
71). 

69. Citons ce qu'emvait G. Tucci dans son beau livre—ed. de Londres, 
!%1. p. 105, The Theory and Practice of the Mandala, "Les images que vok le 
mystique emanent du centre de son propre cceur, emplissent 1'espace puis se 
^absorbent en lui. . ." 

70. En lecture japonaise vernaculaire : kudari-nozomu, kudari-omomuku. ̂  
71. Voir, entre autres, le Dainichikyo, ou "Sutra du Grand Vairocana," 

Fascic. VII (supplementaire), chap. 2 et 3 (Taisho-d., XVIII, p. 46 c, 49a): 
mantra qui sont les "moyens d'invitation" (kanjo no shingon, shosho no shingon) 
des buddha et des bodhisattva. 

Voir aussi, le "Sutra aide-memoire donnant un abrege du yoga du Sum-
mum du Diamant" (a propos duquel on se reportera a YAnnuaire du College 
de France, 1983-1984, p. 661), IV (Taisho-d., ibid., p. 251 a, 253 b-c ; Kokuyaku-
*»•, Mikkyo-bu, I, p. 321 et 330), ou l'on trouvera les divers termes cites ICI. 

On pourra voir aussi la place qui est accorded aux temps d'invitation ou 
d e "reception" des buddha, bodhisattva et divinites diverses dans le deroulement 
d'un rituel esoterique, en se reportant a Si-do-in-dzou (= Shido mm), La sym-
Clique des mudras, reimpression (Paris, 1985) d'un vieil ouvrage de Honu Toki 
Publie en 1899 par le Musee Guimet, p. 67 et 142-143. 

72. "L'Inde vue de l'Est," Cuius indiens et indigenes au Champa, Conference 
au Musee Louis Finot, Hanoi, 1934, p. 6 sq. 

73. Cours au College de France, 17 novembre 1964. 
74. Cultes..., p. 11-12. 
75. Ibid., p. 10. . , . 
76. Ce celebre petit sutra, dont le texte Sanskrit est conserve (on le 

trouvera, avec sa traduction anglaise et un commentaire dans le hvre d Edward 
corize, Buddhist Wisdom Books—The Diamond Sutra, The Heart Sutra, Londres, 



86 J I A B S V O L . I I N O . 2 

1958, p. 83—107), a fait I'objet de nombreuses versions chinoises, dont celle 
de Xuanzang, qui est, de toutes, de tres loin la plus connue et qui est utilisee 
quotidiennement dans les liturgies des sectes Tendai, Shingon et Zen. Ceux 
qui ont vu le film Kwaidan et ceux qui ont lu le conte de Lafcadio Hearn dont 
il est tire, se rappelleront peut-etre que c'est ce sutra Hannya-shingyo qui, telle 
une cuirasse rendant invisible, avait ete calligraphic sur le corps du musicien 
Hoichi, sans oublier aucun endroit, sauf—helas!—les oreilles. 

NOTE COMPLEMENTAIRE 

A la suite de la publication de cet article, Madame Kuo Living, chercheur 
travaillant au College de France, a bien voulu me faire savoir qu'elle avait 
trouve quelques exemples montrant que la pratique de l"'ouverture de l'oeil" 
est effectivement attestee dans les sources chinoises. 

L'encyclopedie bouddhique Fayuan zhulin (jap. Hoon jurin), achevee en 
668, expose, dans son fascicule C (Taisho-d., LIII, p. 1027 a), que l'empereur 
Taizong des Tang fit edifier un temple pour la Grande imperatrice Mu et 
que, apres 1'achevement de celui-ci, il s'y rendit en personne et marqua (lit-
teralement, "ponctua," chin, dian, jap. ten) la pupille de l'oeil du Buddha. Une 
version plus tardive du recit, contenue dans la chronique generale Fozu tongji 
(jap. Busso toki), (1269-1271), fasc. XXXIX (Taisho-d., XLIX, p. 364 b), precise 
1'annee ou eut lieu ce rite, 634, et emploie l'expression : "ouvrit lui-meme 
l'oeil du Buddha" (zi kaifo yan, jap. mizukara butsugen wo hiraku). 

Un autre recit contenu dans le Fozu tongki, fasc. XXXVI (Taisho-d., loc. 
cit., p. 340 b), rapporte comment, a une epoque bien anterieure, en 363, sous 
les Jin orientaux, le fameux peintre Gu Kaizhi avait marque la pupille d'une 
statue de Vimalakirti. 

D'autre part, ajoute Madame Kuo, dans le taoisme ainsi que dans le 
religion populaire chinoise, le rite d'"ouverture" occupe une place assez impor-
tante. Le premier ne se contente pas d'une simple "ouverture" des yeux ; 
cette "ouverture" est pratiquee sur tous les membres du corps de la statue 
(renvoi a Ofuchi Jinji, Chugokujin no shukyo girei, Tokyo, 1983, p. 368—369). 
Chez les taoistes d'aujourd'hui, une "ouverture de la lumiere" (kaiguang) est 
egalement faite sur le "corps de 1'ame" (hunshen) (ibid., p. 566 s.). Pour la 
religion populaire, voir encore le meme ouvrage, p. 1075—1083. 


