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PIERRE ARENES

Hermeneutics of the Tantra:
A Study of some Uses of the “Hidden Meaning”*

The article deals with the hermeneutics of the tantras and concerns the
“Four modes of Explanation” (caturvidhakhyayika; bSad tshul b3i), the
fourth of the “Seven ornaments” (saptalamkara; rgyan bdun) - the
device most commonly used in the hermeneutic tradition of Tibetan
Buddhism. The object of our study is the fourth, viz., the “Hidden
Meaning” (garbhyartha; sbas (pa’i) don), this being the most unusual of
the “Four modes of Explanation”, and one that is remarkable for its
relative autonomy.

This study is more specifically focused on the use of the “Hidden
Meaning” as sens “accommodatice” for certain transitional or hybrid
canonical texts (Namastare ekavimsati-stotra, Prajfiaparamitahrdaya-
sitra) whose vague classification as sitra or as tantra has been an object
of controversy. The works of Tédranatha (1575-1635), Gun than ‘Jam
pa’i dbyans (1762-1823) and dBal man dKon mchog rGyal mtshan
(1764-1853) have been utilized.

It would appear that in the cases studied, the “Hidden Meaning” was
employed with a didactical-soteriological purpose, either to encourage a
smooth transition from the sitras to the tantras, or in order to transform
a kriyatantra text (or one utilized for the practice of kriyatantra) into a
support for an anuttarayogatantra practice, thus establishing a continuity
between the lower and higher tantras.

* English Summary, see article on p. 173.
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PIERRE ARENES

Herméneutique des tantra:
étude de quelques usages du «sens caché»*

DU SENS CACHE (GARBHYARTHA,; SBAS DON), DE SA FONCTION
ACROAMATIQUE' POUR L’ENSEIGNEMENT DES TANTRA, DE SON
USAGE COMME SENS ACCOMMODATICE DANS CERTAINS TEXTES
CANONIQUES TRANSITIONNELS OU HYBRIDES

Si, parfois, I'interét spéculatif que suscite la subtilité de la pensée bouddhiste,
peut faire oublier I'usage et la destination des textes qui 1’exposent, souvent,
les difficultés que souléve cette m@me subtilité nous rappellent que leur
premier usage, leur premiére destination n’est pas de constituer 1’objet d’'étude
des philologues. historiens des religions, indianistes ou tibétologues.

En effet, que I’«intenté»? du texte nous vienne A manquer, nous
contraignant d’avoir recours au méta-texte, 3 I’herméneutique, ou au contexte
doctrinal, culturel ou historique, nous voila alors tenus de considérer ce qui
justifie, encadre le texte et lui donne son sens : le hors texte. Si, outre signifier,
la fonction d’un texte est aussi de communiquer,? elle I'est a fortiori dans le
bouddhisme, ol le texte est un enseignement qui s'inscrit dans une
perspective sotériologique.

Assurer 1’aboutissement de ['acte de signifier exige de tenir compte non
seulement de 1'ensemble de la doctrine mais aussi de la maturité spirituelle du
destinataire et encore des fins, éventuellement perlocutoires, que I'on se
propose. Ainsi, quand on est dans I’obligation de s’adresser A ptusieurs types
de publics et gqu'on envisage plusieurs destinataires, on peut soit composer
plusieurs discours, soit faire en sorte que le discours que 1'on tient ait plusieurs
sens. On peut aussi utiliser un discours déja existant, composé 2 I’intention
d’un public particulier et le réinterpréter, voire le «traduire», en vue d’un
nouveau public. On peut encore envisager de faire cela, non pas pour un
public nouveau mais pour un méme public dont les qualités et la maturité
auraient évolué : dans ce cas, pour introduire ce méme public  un autre sens,
utiliser un texte auquel il aurait été déja accoutumé, présenterait des avantages
pédagogiques certains. Ce passage, pour un méme texte, d’un sens A I'autre,
accompagnerait, en quelque sorte, 1'évolution d'un public.

* For an English summary of this article, see p.409.

1. 1. e. réservé 2 un public restreint de disciples dotés de la maturité et des qualités
requises (cf. A. LALANDE: Vocabulaire technique et critique de la Philosophie,
Paris: P.U.F. 1976 (réed.), pp. 16-17, 297-298).

2. C’est & dire, selon E. BENVENISTE, «ce que le locuteur veut dire», «}’actualisation
linguistique de sa pensée» (Problémes de linguistique générale 11, Paris: Galli-
mard 1966, p. 225).

3. Cf. E. BENVENISTE, op. cit., p. 63 et ss.
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Certains textes canoniques qui ont été commentés selon le «sens caché»
(garbhyartha; sbas don) en fonction de sens accommodatice* et dont le
classement incertain comme sitra ou comme tantra a été 1I’objet de con-
troverses, pourraient, au moins dans quelques cas, avoir été utilisés pour
répondre & un tel besoin.

Le «sens caché» (garbhyartha; shas don) a-t-il été «appliqué» a des
textes qui n’étaient pas des tantra ou qui n’étaient pas des tantra aux-
quels il était applicable? A-t-il été, dans un souci didactico-sotério-
logique, (1égitimement?) employé aussi comme moyen herméneutique
particulierement souple, susceptible d’assurer une transition aisée entre
la pratique des siitra et celle des tantra ou entre celle des tantra infé-
rieurs et celle des tantra supérieurs?

Qu’en est-il?

Pour tenter de répondre A cette question et étudier 1'application du
«sens caché» 2 un siitra et 3 un tantra dans le cadre étroit limité par le
petit nombre de textes canoniques accessibles, de nature hybride ou
ambigués et ayant fait I’objet de commentaires en «sens caché», nos
choix ont essayé de répondre a un souci de cohérence et de commodité:
des auteurs assez tardifs, héritiers d’une tradition de commentaires
permettant de disposer d’une perspective historique, mais assez proches
les uns des autres du point de vue chronologique, pour maintenir une
relative homogénéité diachronique.

4. De «sens accommodatice», i.e. un texte auquel, a posteriori, un sens autre que le
sens obvie aurait ét€ attribué par quelqu’un 2 la fois connaissant précisément les
pratiques de I'anuttarayogatantra et assez habile pour, en opérant une lecture
sélective de ce texte, y discerner/dessiner une description métaphorique de ces
pratiques; on peut aussi envisager que ce texte ait pu étre composé de maniére a
en permettre deux lectures, la seconde n’étant accessible qu’a I’auteur lui-méme
ou 2 tout autre personne autorisée et disposant des clés d’interprétation. Nous
n’avons retenu de la définition du terme «accommodatice», appliqué habituglle-
ment a I’un des quatre sens de I’herméneutique biblique, que ce qui est indiqué
par son étymologie méme (cf. A. LALANDE, op. cit., pp. 14 et 37).

5. Cf. L. RENOU et J. FILLIOZAT et alii: L'Inde classique, Manuel des études
indiennes, Paris: Ecole Frangaise d’Extréme-Orient 1985 (12re éd. 1953), t. II,
pp. 374-375, au sujet du fait qu’un certain nombre de sitra représente des formes
de passage entre les sitra anciens et la littérature tantrique, d’autres, quoique
intitulés satra, sont, en fait, des rantra.

6. le. sitra ou tantra ou bien encore sitra contenant un ou des mantra, ces diffé-
rents points (textes hybrides ou classés de plusieurs maniéres, textes commentcs
et commentaires) seront développés et précisés plus loin.



ARENES 175

Pour cela, il nous a sembié utile d’examiner 1’explication en «sens
caché» d’un tantra bien particulier, I’ Eloge en Vingt et un «Hommage a
Tara» (Namastare ekavims$ati-stotra)’, et d’un siitra, lui aussi bien parti-
culier, le Sitra du Ceeur de la Perfection de Sapience, (Prajidaparamita-
hrdayasitra), deux textes canoniques dont le classement (sitra/ tantra
ou tantra inferieurs/supérieurs) est controversé; pour ce faire, nous
avons été amenés a étudier quelques ouvrages de doxographes et
exégetes des XVlIle et XVIIle s., Taranatha (1575-1635), Gun than 'Jam
pa’i dbyans (1762-1823) et dBal man® dKon mchog rGyal mtshan
(1764-1853).

En ce qui concerne I’application du «sens caché» 2 un sitra, Gun than
"Jam pa’i dbyans se trouve étre I’auteur d’un exposé élégant et relative-
ment développé portant sur le sujet. Afin d’éclairer son propos, nous
avons choisi d’étudier les conceptions des «quatre explications» et du
«sens caché» que se faisait un de ses contemporains de la méme école,
dBal man dKon mchog rgyal mtshan. Quant & I’application du «sens
caché» a un tantra dont la classification faisait I’objet de polémique,
notre ignorance d’autres exemples aisément accessibles ainsi que I’interét
qu’il présentait, nous ont conduit & avoir recours A un auteur moins
tardif, Taranatha.

En ce qui concerne ’historien tibétain bien connu, Taranatha, c’est
donc seulement en tant qu’exégete tantrique qu’il sera cité ici : nous étu-
dierons de son commentaire, le sGrol ma’i 'grel pa®, I’explication en
«sens caché» (shas don) d’un tantra, Les Vingt et un «Hommage a
Tara».

7. Bien que les auteurs tibétains aient rendu le titre sanskrit (parfois en 1’abrégeant)
par sGrol ma’i bstod pa phyags 'tshal &i $u rtsa gcig ma (mKhas grub rje) ou
sGrol ma fier gcig gi bstod pa (dGe ’dun grub pa) ou bien sGrol mar phyags
'tshal fier gcig gis bstod pa (dNul chu Dharmabhadra) ou encore Phyags 'tshal
fier geig gi bstod pa (Grags pa rgyal mtshan) (cf. P. ARENES, La Déesse sGrol
ma (Tara), Orientalia Analecta Lovaniensia, Louvain: Peeters 1996, pp. 205,
275, 278, 395, 401-402), il s’agit bien sir de Vingt et un «Hommage a [toi 0]
Tara», Namastdre étant une traduction d’incipit (tare = vocatif).

8. Bien que, depuis A. I. VOSTRIKOV (cf. infra n. 10), une graphie «corrigée» (dPal
man), ait été en usage chez les spécialistes, I’ orthographe correcte du nom de cet
auteur est dBal man.

9. Collected Works, vol.12, Sman rtsis shesrig Dpe mjod [sic], Leh 1985, ff 553-
581. Le texte utilisé ici est sans mention d’éditeur; en ce qui concerne Taranatha et
ce commentaire (présentation, traduction, etc.), v. P. ARENES, op. cit., pp.332-
381.
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Gun than dKon mchog bsTan pa’i sgron mel9, appelé aussi Gun than
’Jam pa’i dbyans, fut un maitre éminent et érudit polygraphe de I’école
dGe lugs pa. Disciple du second ’Jam dbyans bZad pa, dKon mchog ’Jigs
med dban po (1728-1791)'1, il fit ses études au monastére de ’'Bras
spuns et fut intronisé, en 1792, 21le abbé du fameux monastére de
I’Amdo, Bla bran bKra §is 'khyil'?; nous nous intéresserons ici a son
ouvrage sur le «sens caché» du Hrdayasitra, le Commentaire du Caeur
de la Sapience qui en éclaire le Sens caché'.

Contemporain de Gun than *Jam pa’i dbyans, dBal man dKon mchog
rgyal mtshan!4, lui aussi éminent polygraphe de I’école dGe lugs pa,
également disciple du 2e 'Jam dbyans bZad pa, et 24e abbé du méme
monastere est évoqué ici pour un chapitre de son ouvrage Exposé du sens
général des quatre classes de tantra [appelé] porte des mantrals,

10. 1l existe de nombreuses biographies de ce maitre: 'Jam dbyaris bla ma rje btsun
dkon mchog bstan pa'i sgron me'i rnam par thar pa brjod pa'i gtam dad pa’i
padma bSad pa’i fiin byed par dBal man dKon mchog rgyal mtshan (Collected
Works of dBal man dkon mchog rGyal mtshan, vol. VI); rJe bla ma mtshan
brjod par dga’ ba dkon mchog bstan pa'i sgron me dpal bzan po’i rtogs pa
brjod pa ro mtshar lha’i rol mo mkhas pa’i yid 'phrog par rGyal mkhan po
Grags pa rgyal mtshan (1762-1837) (Collected Works, vol.V) qui aurait aussi
composé du méme, deux biographies secrétes (cf. A. I. VOSTRIKOV, Tibetan
Historical literature, Soviet Indology Series 4, Calcutta: Indian Studies Past and
Present 1970, p. 225); D. SEYFORT RUEGG, “Some Reflections on the Place of
Philosophy in the Study of Buddhism”, JIABS 18.2 (1995): 170-171; E. STEIN-
KELLNER, “Literary source for late 18th-century spoken Tibetan (amdowa)”, Acta
Orientalia t. XXXIV (1980): 246.

11. Gun than ’Jam pa’i dbyans a composé deux biographies de dKon mchog ’Jigs
med dban po: Dus gsum rgyal ba'i spyi gzugs rje btsun dkon mchog 'jigs med
dban po’i Zal sna nas kyi rnam par thar pa rgyal sras rgya mtsho 'i 'jug riogs et
rJe btsun dkon mchog ’jigs med dban po’i rmam thar (la seconde est une bio-
graphie secréte: cf. A.I. VOSTRIKOV, op. cit., p.90).

12. Cf. E. STEINKELLNER, ibid.

13. Ses rab siiin po’i snags kyi rnam bsad sbas don gsal ba sgron me, dans The
Collected Works of Gun-than dKon-mchog bstan-pa’'i sgron-me, vol. 1, pp. 682-
715, New Delhi: Ngawang Gelek Demo 1971.

14. V. sa biographie détaillée, Yor rdzogs bstan pa'i mria’ bdag rje btsun bla ma
rdo rje 'chan dkon mchog rgyal mtshan dpal bzan po’i fal sna nas kyi rnam
thar 'dod 'jug nogs par son disciple, le 29e abbé de Bla bran, Brag dgon Zabs
drun dKon mchog bsTan pa rab rgyas (Collected Works of dBal man dKon
mchog rGyal mtshan, vol. 10 — v. A.I. VOSTRIKOV, ibid., p. 88).

15. rGyud sde bii'i spyi'i don rmam par bfag pa shags pa’i 'jug pa'i sgo, vol. S,
The Collected Works of dBal man dKon mchog rGyal mtshan, reproduction de
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I. LE «<SENS CACHE» (GARBHYARTHA; SBAS DON) ET LA
TRADITION HERMENEUTIQUE BOUDDHISTE

Le «sens caché» a été abordé brievement dans le cadre d’études géné-
rales consacrées aux «sept ornements» mais n’a pas fait, jusqu’a présent,
I’objet d’étude détaillée. Nous rappellerons d’abord son contexte hermé-
neutique puis nous étudierons sa définition théorique et son application.
Le «sens caché» est le troisidme élément d’un ensemble appelé les
«quatre explications» (caturvidhakhyayika, bsad tshul bZi) qui, elles-
mémes, font partie d’appareils herméneutiques, les «sept ornements»
(saptalamkara; rgyan bdun) connus dans la tradition bouddhiste
indienne et tibétaine pour étre appliqués aux rantra's. Rappelons d’abord
quelques traits significatifs de I’herméneutique bouddhiste.

1. Herméneutique: rappel de quelques faits importants pour la compré-
hension du «sens caché»

1.1. Nécessité et origine de I’herméneutique bouddhiste

Dans le bouddhisme indien, la critique d’interprétation!” et les systemes
herméneutiques se sont développés en raison de I’ampleur et la diversité
de la littérature canonique, pour maintenir une nécéssaire cohérence
entre de nombreux textes qui présentent des contradictions ou méme des
différences notables dans 1a manidre de traiter un sujet; certains textes
sont A prendre 2 la lettre, d’autres doivent étre interprétés pour ne pas

I'édition de A mchog dGa’ 1dan chos "khor glin, Gyal tan Gelek Nam gyal, New
Delhi: 1974,

16. Les six possibilités alternatives (satkoti; mtha’ drug) qui forment le troisiéme
«ornement», sont déja connus de I’exégése non tantrique mais les termes y ont
des acceptions et/ou usages différents (cf. E. LAMOTTE: “La Critique d’interpréta-
tion dans le bouddhisme”, Annuaire de !'Institut de philologie et d’Histoire
Orientale et Slave 9 (1949): 341-361; E. STEINKELLNER: “Remarks on Tantristic
Hermeneutics”, Proceedings of the Csoma de Kéris Memorial Symposium,
edited by Louis Ligeti, Akademiai Kiado, Budapest 1978: 451; M. BROIDO:
“bShad thabs: Some Tibetan Methods of Explaining the Tantras”, dans Contribu-
tions on Tibetan and Buddhist Religion and Philosophy, éd. par E. STEIN-
KELLNER et H. TAUSCHER, Vienne 1983: 21); il faut noter que Sa skya Pandita
Kun dga’ rgyal mtshan (1182-1251) semble ne pas réserver I'usage des satkori
(mtha’ drug) aux tantra (cf. D. SEYFORT RUEGG: “Purport, Implicature and
Presupposition: Sanskrit abhipraya and Tibetan dgongs pa /| dgongs gii as
hermeneutical concepts”, Journal of Indian Philosophy 13 (1985): 311.)

17. Pour I'herméneutique des sitra, cf. E. LAMOTTE, op. cit., pp. 341-361.
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étre en contradiction avec le reste de la doctrine'8, non seulement la
qualification d’un méme texte peut étre différente suivant les écoles!®
mais, pour la méme école, un méme texte, peut étre compris de diverses
manieéres0,

Cette incohérence apparente recouvre une disparité de nature des
messages et correspond a une diversité de situation de communication.
Les textes considérés comme paroles de buddha (buddhavacana) ne sont
pas 2 rapporter 2 un critére de vérité, absolu, indépendant de toute con-
tingence, valable pour tous, en toutes circonstances. Ce qui est détermi-
nant, c’est la validité sotériologique de ces enseignements; la parole des

18.

19.

20.

Par exemple, les dix actions non vertueuses (karmapatha) sont présentées
comme telles dans I’Abhidharmakosa (IV.68-74) mais six d’entre elles sont
recommandées dans le Kalacakratantra (cf. M. BROIDO, “Killing, Lying,
Stealing and Adultery: A Problem of Interpretation in the Tantras”, in Buddhist
Hermeneutics, edited by Donald S. LOPEZ, Honolulu: Kuroda Institute Univer-
sity of Hawai Press 1988, p. 71). Ainsi, Candrakirti dans le Pradipoddyotana,
évoque le cas de yogins qui, prenant 2 la lettre certains enseignements, se livraient
a I’inconduite (cf. R. THURMAN: “Vajra Hermeneutics™ in Buddhist Hermeneu-
tics, p. 127); D. SEYFORT RUEGG: “Deux Probleémes d’exégese et de pratique
tantriques selon Dipamkaraérijfiana et le Paindapatika de Yavadvipa: Suvarna-
dvipa”, in M. Strickmann (éd.), Tantric and Taoist studies in Honour of R. A.
Stein, vol. 1, Mélanges chinois et bouddhiques vol. XX, Bruxelles: Institut belge
des Hautes études chinoises 1981, pp.214, 219, 222, 223,

Cf. P. ARENES: “Problémes d’interprétation des textes canoniques”, in op. cit.,
pp. 292-293; 1. I. CABEZON: Buddhism and language. A Study of Indo-Tibetan
Scholasticism, State Univ. of New York Press, Albany 1994, p. 58: (cit. du Dran
ries rnam 'byed legs bsad siin po dka’ gnad rmams mchan bur bkod pa gzur
gnas dka’ ston de Geshe T. Rabten - Notes sur le Legs bsad sfiin po de Tson
kha pa): “It is impossible to elucidate (the status of a scripture) simply (by relying
upon) another text which says “this (scriptural passage) is of definitive meaning”
(nitartha; nges don) because, (were this the case), it would have been pointless
for all the Mahayanists to have composed so many commentaries. Moreover,
there are many disagreements between the very texts which say that they settle
(the question of what is of) definitive and what is of provisional meaning
(neydrtha, drang don)”; ibid., p. 63, (cit.du Dran nes legs bSad shin po de Tson
kha pa, Mi rigs dpe skrun khang, 1987 - cit. du Samdhinirmocanasitra). “We
see that in some siitras (the Lord) says that all phenomena lack an essence
(svabhava). In others, the own characteristic (svalaksana) of the aggregates, etc.,
are said to exist. When we compare these two statements, a contradiction arises,
and since there should be no contradictions, I ask (the Lord): with what intention
did you state that essences do not exist?”

Cf. E. STEINKELLNER, op. cit. (1978), p.447; M. BROIDO, “bShad thabs [...]",
p- 21; R. THURMAN, op. cit., pp. 141-142.
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buddha, pour pouvoir étre comprise et mise en pratique, doit étre en
accord avec le degré d’intelligence et de réalisation spirituelle des dif-
férentes sortes d’étres?!; et cela, aussi bien pour les siatra?? que pour les
tantra qui nous intéressent plus particulierement ici. Celui qui réintro-
duit un ordre dans cette disparité apparente, c’est le maitre spirituel
(guru ou dcarya) ou le maitre de tantra (vajracarya) et cet ordre, c’est la
Voie (marga). C’est donc le maitre spirituel, source de 1’enseignement,
qui est I'instance régulatrice des rapports entre la Doctrine et les bigar-
rures de 1’ignorance, qui met en relation les différents plans de significa-
tion et leurs destinataires et rend le contenu de 1’enseignement opéra-
toire.

1.2. Réle du secret, de I’hermétisme et du maitre spirituel
Le maitre spirituel joue, & plusieurs titres, un rdle particulierement
important dans les tantra?3,

D’abord, ceux-ci, pour I’essentiel, ne sont pas constitués d’exposés
doctrinaux théoriques mais renvoient a des pratiques spécifiques des
mantra secrets (i.e. des rantra) dont ils constituent, en quelque sorte, les
«manuels de pratique». Un texte aussi clair soit-il ne peut répondre 2
toutes les questions que peut se poser quelqu’un qui voudrait le mettre
directement en pratique. Par conséquent, une herméneutique visant la
seule compréhension des textes ne saurait suffire et le recours 2
quelqu’un qui maitriserait cette pratique, en 1’occurrence, un maitre
spirituel, devient absolument nécessaire.

Ensuite, les tantra et les pratiques qui s’y rapportent sont liés au
secret; si 1’on en croit la tradition bouddhiste tibétaine, dans leur com-
mencement, ils auraient été pratiqués dans le plus grand secret?¢ mais,
maintenant encore, bien que certaines explications générales soient
données publiquement, I’essentiel des instructions reste secret et détenu
par le maitre spirituel (guru ).

21. J. 1. CABEZON (op. cit., p.62), utilise le concept de «vérité pragmatique»:
“(...]they [the scriptures] are pragmatically true”.

22. Cf. D. SEYFORT RUEGG: “Purport, Implicature and Presupposition [...]", JIP 13:
313, 315, 317.

23. Cf. A§vaghosa, Guruparicasika, Bla ma Ina bcu pa, P. 4544, vol. 81, 205.2.7-
206.2.3.

24. Cf. Taranatha, sGrol ma’i 'lo rgyus, The Collected Works of Jo nan rje btsun
Tarandtha, pp. 517-520 (v. trad. P. ARENES, op. cit., pp. 248-255).
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Nombre d’énoncés de textes de rantra requierent des explications, par
exemple, parce qu’ils sont codés?5, ou que leur formulation ramassée et
elliptique prend une valeur provocante par référence au point de vue de
la morale bouddhiste?s, etc. Ces formulations particulieres de 1’enseigne-
ment des tantra ont, semble-t-il, une double fonction : d’abord, pour
ceux qui n’auraient pas encore atteint la maturité spirituelle nécessaire,
les protéger d’un mésusage et de ses conséquences??; ensuite, pour les
autres, en une sorte de propédeutique, les familiariser avec le caractere
illusoire et relatif des représentations conventionnelles et les amener a
abandonner leur attachement au langage littéral et a 1’illusion réaliste28.

Le role du maitre spirituel est donc de rendre accessibles a un public
composé de pratiquants de dispositions et capacités diverses, des textes
tantriques polysémiques?® ou énigmatiques, comme les fantra-racines; il
doit, non seulement, expliquer les mots «contraires» ou «opposés»
(viruddha; 'gal ba), i.e. opposés au monde, a la logique ou aux sastra,
avec lesquels sont rédigés certains fantra3°, mais il devient aussi, lui-
méme, comme par exemple dans le cas du «sens caché», un instrument
herméneutique : le savoir du maitre, seul dépositaire du sens du texte, est
en, quelque sorte, annexé 2 celui-ci!

Le maitre spirituel doit aussi s’adresser & celui qui sera amené a
enseigner les tantra. En effet, si le maitre spirituel est nécessaire a
I’herméneutique, celle-ci I’est tout autant au maitre spirituel : la fonction
de I’herméneutique n’est pas seulement de faire comprendre 1’enseigne-
ment mais elle consiste encore 2 montrer comment le faire, aussi con-
stitue-t-elle, partiellement, une méta-herméneutique.

Ainsi, ’hommage que Candrakirti (VIle s.), dans son Pradipod-
dyotana, rend 2 son maitre spirituel illustre-t-il de maniére €loquente
I’étendue de ce réle. S’il rend grace a son maitre, c’est pour 1’aide
précieuse que celui-ci lui a prodiguée, de trois fagons : d’abord, en lui
montrant comment mettre en relation le tantra-racine et ses commen-

25. Cf. R. THURMAN, op. cit., p.139: “But the non literal or symbolic expressions of
the rantras are special jargon words, a secret code, completely unknown in the
world [...}".

26. Cf. M. BROIDO: “Killing, Lying, Stealing [...]", op. cit, pp. 71-101.
27. Cf. Candrakirti (Pradipoddyotana) cité par R. THURMAN (op. cit., pp. 127-128).

28. Cf. R. THURMAN, op. cit., pp.138-139. R. THURMAN se livre 2 une brillante
variation sur I’obscurité comme instrument herméneutique (p. 125).

29. Cf. R. THURMAN, op. cit., p. 124.
30. Cf. M. BROIDO, op. cit., p. 94 et n. 83, p. 109.
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taires, ensuite, en lui indiquant quel instrument herméneutique utiliser
pour tel ou tel passage, enfin, en rapportant le sens élucidé aux étapes de
la pratique'. L’appareil herméneutique des «sept ornements» reflete
bien aussi, au moins en certaines de ses parties, ces préoccupations
capitales pour un enseignement efficace des tantra.

2. Les «sept ornements»

2.1. Origine

L’appareil herméneutique des «sept ornements» (saptdlamkara,; rgyan
bdun)3? auquel appartiennent les «quatre explications» et donc le «sens
caché», li€ au cycle du Guhyasamdjatantra a été exposé par les commen-
tateurs de 1I'école Arya ("Phags lugs pa)’? grandement estimée par les

31. Cf.R. THURMAN, op. cit., p. 129.

32. La tradition bouddhiste indienne (Aryadeva, Bhavyakirti) explique alamkara
comme quelque chose qui embellit (2 I'instar d’un joyau) ou qui parachéve; Tson
kha pa présente les «sept ornements» comme des joyaux embellissant le tantra-
racine. E. STEINKELLNER (1978: 450, n. 15) propose de traduire alamkara
(rgyan) par «préparation», en revenant a une autre acception du mot (cf. J.
GONDA, “The meaning of the word alamkara”, Selected Studies 1, Leiden 1975,
p. 265); R. THURMAN (op. cit., p. 147, n. 20) conteste cette traduction,

Il est vrai, comme I’affirme E. STEINKELLNER, que, de plusieurs maniéres,
certains de ces «ornements» servent 2 organiser ou a «préparer» 1’enseignement
de (ou 2 partir de) textes tantriques; il est vrai aussi qu’on ne peut prendre au pied
de la lettre le terme «ornements»: c’est le cas, particuliérement, pour le sixi¢me
qui définit les différents types de destinataires. Il ne nous parait pas nécessaire,
pour autant, d’abandonner la traduction d’«ornements». Entre «apprét» et «prépa-
ration», il n’y a pas un gouffre sémantique et ce terme, nous semble-t-il, fonc-
tionne de maniére métaphorique; de méme qu’un ornement rehausse la beauté, de
méme, ce sixieme «ornements» rend plus aisé I'enseignement, la transmission des
tantra : le séme commun 2 retenir de cette métaphore est celui d’«amélioration» et
non de «beauté», & moins que le bon fonctionnement d’un proces linguistique de
communication ne puisse étre considéré comme «beau». L’évocation, 2 ce sujet,
par R. THURMAN de la signification de «Belles Lettres» parait judicieuse.

33. L'école Arya a été fondée par Nagarjuna et son disciple Aryadeva. Les tantra de
la classe des anuttarayogatantra consistent toujours en milatantra (tantra-
racine), uttaratantra (tantra ultérieurs), dkhyanatantra (tantra explicatifs). En ce
qui concerne le cycle du Guhyasamdajatantra (Tohoku n° 442), le milatantra
correspond aux dix-sept premiers chapitres du Guhyasamdjatantra, I'uttara-
tantra au dix-huititme, quant aux akhyanatantra, ce sont les Sandhivyakarana-
tantra (Tohoku n°444), Vajramalatantra (Tohoku n°445), Caturdevipari-
prechatantra (Tohoku n° 446), Vajrajiianasamuccayatantra (TShoku n° 447),
Devendrapariprcchatantra. Ces akhyana (excepté le dernier que I’on ne connait
que par des citations) ne sont disponibles qu’en tibétain.
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auteurs de la tradition exégétique tibétaine. Le cycle du Guhyasamaja-
tantra® présente, en effet, la particularité d’inclure des ceuvres (tantra
racine, uttaratantra et tantra explicatifs) qui sont toutes considérées
comme paroles de buddha (buddhavacana)’s. Quoique le Vajrajiana-
samuccayatantra’® (un akhyanatantra du cycle du Guhyasamajatantra)
considéré comme la source, quant aux «sept ornements», du Pradi-
poddyotana®’ de Candrakirti, soit bien connu de la tradition exégétique
tibétaine38, celle-ci se réfere plus volontiers 2 cet ouvrage de Candra-
kTrti3o.

Y. MATSUNAGA remet en question le fait que le Vajrajfianasamuc-
cayatantra, au moins dans sa deuxiéme partie, soit la source des «sept
ornements’#0 et, selon E. STEINKELLNER, Candrakirti serait 1’auteur de
la mise en forme des «sept ornements» en tant qu’ensemble ou
«systeme» herméneutique*!.

2.2. Nature
Sans doute serait-il préférable @’utiliser plutét le terme «appareil» que le
terme «systéme»42 qui implique une cohérence que les «sept ornements»,

34. Sarvatathagatakdyavakcittarahasyaguhyasamajanamamahdkalpardja; De bfin
gSegs pa thams cad kyi sku gsun thugs kyi gsan chen gsan ba 'dus pa Zes bya ba
brtag pa’i rgyal po chen po, P. 81, vol. 3 (Tdhoku n° 442-443).

35. Cf. E. STEINKELLNER 1978: 448, et R. THURMAN, op. cit., pp. 128-129, 130.

36. Vajrajiianasamuccaya-nama-tantra (Tohoku n° 447).

37. Pradipoddyotana-nama-tika; sGron ma gsal bar byed pa Zes bya ba’i rgya cher
bsad pa, P. 2650, 23.1.1-117.3.7.

38. Le Vajrajiianasamuccaya fait I'objet de divers commentaires comme le rGyud
thams cad kyi rgyal po dpal gsan ba 'dus pa’i rgya cher bsad pas sgron ma
gsal ba'i tshig don ji bZin 'byed pa’i mtshan gyi yan 'grel de Tson kha pa.

39. M. BROIDO (1978: 91) attribue ce fait au manque de clarté du Vajrajiiana-
samuccaya mais il faudrait savoir a quelle version se référaient les commentateurs
tibétains puisqu’il existe dans le bKa' "gyur de sDe dge une version beaucoup
plus détaillée que celle-ci (T6hoku n°450): v. MATSUNAGA: “A Doubt to Autho-
rity of the Guhyasamdja-Akhyana-tantras”, Indogaku Bukkydgaku Kenkyii 12
(1964): 22/838.

40. Cf. Y. MATSUNAGA, op. cit., pp. 20-23 / 840-837. L’origine du systeme ou/et de
ses éléments reste, malgré tout, incertaine: selon E. STEINKELLNER, certains des
«sept ornements» (les six koti) proviendraient de I’exégése non tantrique (op. cit.,
p- 449 et 452); v. aussi M. BROIDO, op. cit., p. 107, n. 64.

41. Cf. E. STEINKELLNER, op. cit., p. 449,

42. Ibid., “[...] the system as a whole [etc.]”,.
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d’un certain point de vue, ne présentent pas; ils sont constitués d’une
collection d’instruments d’intelligibilité43 dont on a souligné, 2 juste
titre, 1’hétérogénéité partielle en ce qui concerne leur fonction hermé-
neutique au sens stricté4,

Certains éléments du premier «ornement» sont a rapporter a 1’objet de
I’herméneutique (le texte/message) et constituent un appareil paratextuel
du texte tantrique; d’autres, du premier, deuxieme, cinquie¢me, sixieéme,
ou septiéme «ornement», s’attachent aux (ou a certains) facteurs consti-
tutifs du proces linguistique (représenté par I’enseignement d’un tantra)
et de la situation de communication (destinataire, référent, contact);
plusieurs composantes du troisiéme «ornement» décrivent les différents
types de discours (message et code); d’autres encore du troisieme et
toutes celles du quatrieme «ornement» concernent plus directement
I’interprétation (message/contact/code) et peuvent plus proprement étre
qualifiées d’instruments «herméneutiques»45.

Si les «sept ornements» ne forment pas un systeme cohérent du point
de vue herméneutique stricto sensu, ils constituent, en tout cas, un appa-

43. Les «sept ornements» (saptdlamkdra; rgyan bdun) sont composés de (1) la
«présentation» (upodghata; glen bslan), (2) les «manieres d’atteindre la perfec-
tion, de devenir buddha» ('tshan rgya tshul) / les «quatre procédures» (nyaya;
rigs pa (b£i)), (3) les «six extrémes», ou «six possibilités alternatives» (mrha’
drug; satkoti), (4) les «quatre modes d’explication» (bSad tshul béi; caturvidha-
khydyika), (5) les «maniéres d’expliquer» ('chad tshul) / les «deux manieres
d’expliquer, d’enseigner aux auditeurs» (dvividhabheda; fian pa po la bsad tshul
gAis), (6) [la nature de] «!’auditeur» (Aan pa po) / «les cinq [sortes d’] individus»
(paficapudgala; gan zag Ina), (7) les «deux vérités certaines» (satyadvayavinir-
naya; bden giiis nes pa). R. THURMAN (op. cit., pp. 134-143) passe en revue les
«sept ornements»; M, BROIDO, (“bShad thabs]...)”), ainsi que E. STEINKELLNER
(op. cit.) n’analysent que les «<ornements» 3 et 4.)

44, Cf. E. STEINKELLNER, op. cit., pp. 451-452.

45. Cf. E. STEINKELLNER, ibid.

En ce qui concerne le procés de communication que semblent décrire les «sept
ornements» (et si I'on se rapporte au systéme de R. JAKOBSON), un élément est
absent : le destinateur, i.e., ici, le buddha Vairocana (ou son substitut, le maitre
spirituel), mais il constitue, en quelque sorte, le but ultime de I’enseignement des
tantra, 1'état de buddha, et il est représenté par le motif ou but (prayojana), Se
élément du ier «ornements», la «présentation» (upodghdta); on comprend alors
pourquoi la fonction émotive ou expressive centrée sur le destinateur est absente;
de méme, si d’autres fonctions comme la fonction poétique, etc., ne sont pas
représentées, c’est, sans doute, parce qu’elles ne sont pas a I’ccuvre, de maniére
significative dans un tantra; le 3e (satkoti) et le 4e ornement (caturvidhakhyayika)
sont essentiellement métalinguistiques puisque centrés sur le code.
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reil linguistique tout 2 fait cohérent, a visée didactico-herméneutique et
applicable a un type de texte particulier : le tantra, lui-méme doté d’un
statut d’objet «linguistique»4 au méme titre que les S@stra4’; cet appareil
refléte une conscience trés claire de la nature du procés de communica-
tion et des problémes posés par 1’enseignement et |’explication des
tantra a un public hétérogeéne et il semble s’adresser, en fait, d’avantage
a celui qui est censé enseigner ce tantra qu’au disciple qui est censé le
pratiquer.

2.3. Emploi des «sept ornements»

Le degré de généralité que confere aux «sept ornements» la perspective
linguistique selon laquelle, le plus souvent, ils traitent de I’enseigne-
ment, de I'interprétation et de 1’usage des rantra ainsi que la formulation
systématique qu’en a donnée Candrakirti, n’ont sans doute pas peu con-
tribué a la généralisation de leur usage et de leur application a des textes
n’appartenant pas au cycle du Guhyasamdjatantra. En effet, outre cette
raison, le fait, déja relevé, que les textes du cycle du Guhyasamajatantra
soient classés comme paroles du buddha (buddhavacana) explique pour-
quoi la tradition herméneutique tibétaine a utilis€ le bsad thabs des «sept
ornements» pour tous les principaux fantra de la classe anuttara®®: c’est
en raison de cette prééminence du Guhyasamajatantra que Tson kha pa

46. Au sens large de ce terme: en effet, on pourrait ranger les tantra dans les
productions littéraires, considérer qu’il s”agit 12 d’une typologie textuelle et parler
alors de «poétique» (cf. O. DUCROT et T. TODOROV, Dictionnaire encyclo-
pédique des sciences du langage, Paris: Editions du Seuil 1972, pp. 106-112).

47. Les cing caractéristiques du antra sont indiqués dans le premier «ornements»
(«présentation»: upodghdata; glen blan): (1) nom et type de texte (samjiia), (2) les
destinataires (nimittam), (3) I'auteur (karta), (4) longueur (prama), (5) but
(prayojana). E. STEINKELLNER (op. cit., p.449, n. 12) a déja souligné la relation
entre ces caractéristiques et celles requises pour un §dstra ; R. BROIDO (“Killing,
Lying, Stealing [...]", p. 87) releve que I’ensemble des caractéres définissant les
Sdstra a été appliqué a des rantra (au Hevajratantra par Vajragarbha et au
Kalacakra).

48. E. STEINKELLNER soutient que les «sept ornements» ne sont applicables qu’au
Guhyasamdja (op. cit., p.451, n. 17); il se peut qu’il en ait €té ainsi a I’origine
mais M. BROIDO (“Killing, Lying, Stealing [...]", p.73) et R. THURMAN (op. cit.,
p.133) soulignent leur application généralisée.
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justifie I’application des «sept ornements» a tous les autres anuttara-
tantra.®.

En ce qui concerne ’emploi des «sept ornements», Tson kha pa
(1357-1419), dans le résumé qu’il fait de leur fonction, montre bien que
celle-ci ne se borne pas 2 interpréter des textes mais qu’elle consiste
aussi 3 organiser, choisir cette interprétation en fonction des différentes
étapes de la Voie et des disciples qui doivent la parcourir:

Tel ou tel tantra doit étre élucidé, ses significations doivent étre expliquées par
telle ou telle procédure herméneutique et rassemblées {pour étre rapportées] a telle
ou telle étape de la Voie, Pour tel ou tel disciple, on fait usage de tel ou tel type
d’explication et quand il y a certitude quant au sens de telle ou telle conception

majeure, alors la signification du fantra-racine est expliquée sans erreur. Voila ce
qu’établissent les «sept ornements».50

Cette fonction multiple des «sept ornements» va se retrouver méme dans
des «ornements» considérés, d’ordinaire, comme plus proprement
herméneutiques, i.e. les «quatre modes d’explication» (bsad tshul bZi).

11. LES «QUATRE MODES D’EXPLICATION» (bSad tshul bZi; catur-
vidhakhyayika) ET LE «SENS CACHE» (garbhyartha; sbas (pa’i) don)

Les «quatre modes d’explication» constituent le quatriéme des «sept
ornements» et, selon E. STEINKELLNER, le seul 2 étre «véritablement
herméneutique»>5!. Contrairement aux «possibilités alternatives» (satkoti)
dont les termes sont courants, quoique avec des acceptions et des usages
différents, dans la tradition exégétique des sitras?, les «quatre modes

49, Tson kha pa, Ye Ses rdo rje kun las btus pa’i rgya cher 'grel pa, Collected
Works, rle yab sras gsun 'bum, éd. de bKra béis lhun po, vol. CA, fol. 451 ff.
(cit. de R. THURMAN, ibid.).

50. Tson kha pa, ibid., fol. 5a.

51. “truly hermeneutic”. E. STEINKELLNER (op. cit., p.451) I’oppose en cela aux
satkoti (mtha' drug) du troisi®me «omements».

52. Cf. E. LAMOTTE, op. cit., pp. 341-361; D. SEYFORT RUEGG, “Purport, implica-
ture, and presupposition [...]” et “Allusiveness and obliqueness in Buddhist texts:
samdha, samdhi, samdhya and abhisamdhi"”, Dialectes dans les littératures
indo-aryennes, Paris: Institut de Civilisation indienne 1986; M. BROIDO,
“Intention and suggestion in the Abhidharmako$a: Sandhabhdsa revisited”,
Journal of Indian Philosophy 13 (1985): 327-381.
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d’explication» sont exclusivement utilisés pour les tantras?; parmi les
tantra, ils ne sont applicables qu’aux anuttarayogatantrasé. Les «quatre
modes d’explication» font partie des deux «ornements» dont la fonction
assignée est, selon Tson kha pa, de «commenter la pensée [ou I’intention
(dgons pa; abhipraya)) du tantra-racine»,3s

Nous n’étudierons pas, ici, exhaustivement les «quatre explications»;
nous nous bornerons, pour replacer le «sens caché» dans le systéme
auquel il appartient, & exposer brievement la description qu’en donne
I’érudit dGe lugs pa, dBal man dKon mchog rgyal mtshan (1764-1853)
condisciple de Gun than 'Jam pa’i dbyans. Nous définirons, d’abord, les
deux modes d’explication qui précédent le «sens caché» et celui qui le
suit, puis nous aborderons, 2 part, de maniere détaillée le «sens caché».

Sans nous interdire de faire appel, éventuellement, pour les points
difficiles, a des doxographes plus anciens, nous utiliserons la section
intitulée «Exposé des anuttarayogatantra et instructions concernant les
méthodes d’explication des tantra» de son traité Exposé du sens général
des quatre classes de tantra, appelé «Porte des mantra»s,

53. L’exception, peut-étre, du «sens caché», dans un cas trés particulier, mais il n’est
pas certain que le texte ne puisse pas étre tenu pour un fantra, comme on le verra
plus loin.

54. Cf. Tson kha pa, dPal gsan 'dus pa’i bSad pa’i rgyud ye Ses rdo rje kun las btus
pa’i rgya cher bsad pa rGyud bsad thabs kyi man rag gsal bar bstan pa Zes bya
ba, P. 6198, 152.1.8-Tsa, 174b: mtha’ drug dan tshul bii tshan ba'i bSad pa
rmal sbyor bla med kyi rgyud ma rtogs pa la mi runs yan /

55. Cf. Tson kha pa, op. cit., 151.5.8-Tsa, 174a: khyad par Ina Idar gyi rtsa rgyud
de’i dgons pa 'grel pa'i tshul ni mtha' drug dan tshul bfir nes la / des ni rgyan
giiis pa dan. gsum pas ston no //

On a utilisé ici le terme «pensée» dans le sens ol il est employé, quand on se
demande quelle est la «pensée» de I'auteur, i.e. la pensée profonde. En ce qui
concerne abhipraya, v. D. SEYFORT RUEGG et M. BROIDO (supra, n.52).

56. rNal 'byor bla med kyi rgyud rmam bZag dan rgyud bSad thabs kyi man nag,
dans rGyud sde bZi'i don rmam par biag pa snags pa'i jug pa'i sgo (v. supra,
n. 14).
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1. Les «quatre modes d’explication» (b$ad tshul bZi; caturvidhakhyayika)

1) L’explication selon le «sens littéral»S7 (aksardrtha; tshig gi don /

yig don)%8: c’est une explication, appuyée seulement sur les textes
de grammaire des grammairiens, du sens que peuvent produire
directement les mots de vajra%; dBal man dKon mchog rgyal
mtshan ne mentionne pas le fait que le sens littéral est considéré
comme un «ornement de mots» (Sabdalamkara)s® particularité
qui pourrait expliquer pourquoi il n’est pas nommé dans la
premiere partie du Vajrajiianasamuccayas'.

2) L’explication selon le «sens commun» ou «sens général» (sama-

57.

58.

59.

60.

6l.
62.

stangartha; spyi’i don): c’est Iexplication des mots de vajra qui
montrent le sens des pratiques communes aux pratiquants,
jusqu’aux pratiquants du stade de création (utpattikrama; bskyed
rim)62. Les subdivisions de cet «ornement» donne des précisions
sur ces pratiques communes:
a - le sens commun des pratiques communes a deux caté-
gories d’individus:
1 — ceux qui aspirent aux réalisations (siddhi) mon-
daines (jig rten pa'i dnos grub)
2 —ceux qui aspirent a la réalisation supréme
(mchog gi drios grub ).
Ces pratiques concernent le stade de création (utpatti-
krama).

Yig don du bSad pa: Cf. dBal man dKon mchog rgyal mtshan, rGyud sde bii'i
don rnam par bfag pa snags pa’i jug pa’i sgo, p.26.

dBal man dKon mchog rgyal mtshan donne yig [ge'i ] don, ibid. mais tshig gi
don et yi ge'i don sont attestés pour les rgyan bdun, cf. M. BROIDO, “bShad
thabs [...]", p. 19.

Cf. dBal man dKon mchog rgyal mtshan, op. cit., pp. 25-26: /don de miri de la
dnigos su 'jug par sgra ba rnams kyi sgra’i gfun cam la brten thon par nus pa'i
rdo rje’i tshig de’i bSad pa de | yig don du bsad pa'i mtshan fiid /

Cf. Bhavyakirti, Pradipoddyotanabhisamdhiprakasika, f. 108a3-109a2 (cit. de E.
STEINKELLNER, op. cit., p. 454, n.29): le sens littéral est, selon Bhavyakirti, le
seul a étre considéré comme un «ornement de mots» (Sabdalamkara) alors que
les trois autres seraient des «ornements de sens» (arthalamkara).

Cf. Y. MATSUNAGA, op. cit., p. 839 (21).

Cf. dBal man dKon mchog rgyal mtshan, op. cit, p. 26: // bskyed rim pa man
chad gan run dan niiams su blan bya thun mon ba’i don ston pa’i rdo rje’i tshig
de'i bsad pa de spyi don du bsad pa'i mtshan fiid /l.
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b - le sens commun des pratiques communes aux prati-
quants des classes de tantra inférieurs et a d’autres:
1 —sens commun des pratiques communes des
classes de tantra inférieurs et supérieurs : yoga de la
déité
2 — sens commun des pratiques communes aux sitra
et aux tantra : compréhension de la Vacuités3

3) L’explication selon le «sens caché» (garbhyartha; sbas (pa’i)
don) (cf. infra)

4) L’explication selon le «sens ultime» (kolikartha, mthar thug gi
(pa’i) don) est en rapport avec la doctrine de la Claire Lumiére
(prabhasvara;’od gsal) et de I’Union (yuganaddha; zun ’jug),
i.e. les stades finaux du Stade d’achévement (sampannakrama;
rdzogs rim)%,

2. Le «Sens caché» (garbhyartha; sbas (pa’i) don)

2.1. «Sens caché» et tantra

2.1.1. Le «Sens caché» (sbas (pa’i) don) selon dBal man dKon mchog
rgyal mtshan

On peut se demander la raison pour laquelle ce «sens» est qualifié de
«caché», i.e. pourquoi mérite-t-il davantage une telle qualification que,
par exemple, le «sens ultime»? L’idée de «secret» voire de «caché» est,
certes, communément attachée aux tantra dans la tradition indienne et

63. Pour a et b, cf. dBal man dKon mchog rgyal mtshan, op. cit, p. 26: / dbye na 'jig
rten pa’i dnos grub don du ghier ba dari / mchog gi drios grub grier ba ghiis ka'i
fiams su blans bya thun mon ba’i spyi’i don dan / rgyud sde 'og ma man chad
dan thun mon ba'i spyi'i don gfiis / dan po ni | bskyed rim lta bu "o I/ griis pa la
rgyud sde gon ’og thun mon ba’i spyi'i don dan | mdo stags thun mon ba’'i
spyi'i don giiis | dan po ni / tha'i mal 'byor lta bu / giiis pa ni / ston fiid rtogs
pa'i lta ba lta bu’o // Selon Candrakirti et Bu ston, ce «sens» aurait pour fonction
d’établir une relation entre les pratiquants de stades inférieurs de la pratique et les
stades supérieurs auxquels ils peuvent aspirer ou qu'ils peuvent redouter, et, de
les rassurer (cf. M. BROIDO, “bShad thabs|...]”, p.42; E. STEINKELLNER, op.
cit., p. 455; R. THURMAN, op. cit, p. 140).

64. Cf. dBal man dKon mchog rgyal mtshan, op. cit, p. 27: / rdo rje’i tshig de la don
mi thun pa bti yod pa’i nan nas mthar ghis gan run gi don ston pa'i bsad pa de
mthar thug gi bSad pa’i mtshan fiid | mtshan gZi ni / drios po med pa'i sogs kyis
‘od zun bstan pa lta pu’o /

En ce qui concerne le sens d’ «ultime», mtha’ (kola) veut dire ici «qui atteint la
limite» (cf. R, THURMAN, op. cit., p. 141).
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tibétaine: gsan snags kyi theg pa, le véhicule des mantra secrets (syno-
nyme de tantra ) est appelé ainsi, selon Tson kha pa, parce que pratiqué
secretement et de maniére cachée et enseigné uniquement 2 ceux suscep-
tibles d’en tirer profité5; mais le «sens caché» méme s’il peut étre,
comme on le verra, appliqué seul, i.e. sans les trois autres «explica-
tions», est-il, en quelque maniére, exemplaire ou singulier?

Voyons d’abord comment il est défini dans le cadre des «quatre
explications» par dBal man dKon mchog rgyal mtshan:

65.

66.
67.

68.

Définition de I'explication selon le «sens caché»: explication des mots de vajra
(rdo rje tshig), qui montre, parmi les quatre «sens» particuliers [qui s’ ]y [rappor-
tent], le sens de I’un quelconque des trois «sens cachés».

{On peut en donner] comme exemple (le fait de parler de] «I’absence d’objetsst,
etc.» [quand on] expose I'Esprit isolé (cirtaviveka; sems dben )7 et le Corps
illusoire (mayakaya / mayadeha; sgyus lus)®8.

Si [I’on désire entrer dans le détail, on peut] distinguer trois [sortes de «sens]
cachés»:

Tson kha pa, rGyal khyab rdo rje 'chan chen po'i lam gyi rim pa gsan ba kun
gyi gnad rnam par phye ba, P. 6210, vol. 161 (cf. J. HOPKINS, trad.: Tantra in
Tibet, The Great Exposition of Secret Mantra by Tson ka pa, The Wisdom of
Tibet 3, London: George Allen and Unwin 1977, p.106); Gun than ’Jam pa’i
dbyans, Ses rab siin po srags kyi rnam bsad sbas don gsal ba, p.707.1-2. Pour
le «secret», le «caché», dans la tradition indienne des rantra, voir aussi A.
WAYMAN: The Buddhist Tantras, Light on Indo-Tibetan Esotericism, London:
Routledge and Kegan 1973, pp. 36-43.

drios po med pa (abhava): absence d’existence en soi, non substantialité.

Deuxiéme étape de la pratique du stade d’achévement (sampannakrama, rdzogs
rim) grice aux yoga d’«isolement de la parole» comme la «récitation de vajra»,
etc., on réalise I'«Esprit isolé de Claire Lumiére similaire ultime» (sems dben
dpe’i "od gsal mthar thug): I’esprit est «isolé» des conceptions et des «vents»
qu’elles chevauchent. Cette réalisation permet de séparer le corps grossier (lus
rags pa) du corps subtil (lus phra ba), cf. Geshe Kelsang GYATSO, Claire
Lumiére de Félicité, le Mahamudra dans le Bouddhisme du Vajrayana, trad. de
G. MILLION et G. DRIESSENS, Editions Dharma 1986, pp. 201, 204-205.

Il y a deux Corps illusoires: 1'un «impur» (ma dag pa) développé d'abord, I'autre
«pur» (dag pa); la différence de pureté correspond a une différence de qualité
dans la réalisation de la Vacuité, par I'esprit de Claire Lumigre; le Corps illusoire
impur correspond 2 la troisi®me étape du stade d’achévement et se développe a
partir du «vent» subtil servant de monture 2 I'Esprit isolé de Claire Lumiere. Il est
appelé «illusoire» parce qu’illustré par douze comparaisons synonymes d'illusion
(maya): cf. Geshe Kelsang GYATSO, op. cit., pp. 200, 205-206 (a propos de ces
comparaisons, V. E. LAMOTTE: Le Traité de la Grande Vertu de Sagesse de
Nagarjuna (Mahaprajiapdramitasastra), Louvain: Bureaux du Muséon 1944,
1.1, pp. 357-387).
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69.

70.

71.

72.

73.

74.

—[1]) [«sens] caché» du dharma d’attachement (‘dod chags chos sbas; raga-
dharma)®?

- [2] [«sens) caché» de I'Illusion [de 1a Vérité] conventionnelle (kun 'dzob [bden
pa’i] sgyu ma; samvrtimaya).

- [3] [«sens] caché» de I'Esprit d’apparence [blanche] (snan ba [dkar lam pa'i]
sems)70

En ce concerne le premier «sens caché», il y a deux subdivisions:

[1.1] le «dharma d’attachement» de la base (comme les absorptions méditatives
(samapatti) &’ union’! des bases de purification de la Voie) et

(1. 2] le dharma d’attachement des absorptions méditatives des pratiquants du
stade de création et des pratiquants du stade d’achévement.

En ce qui concerne le second «sens caché», c’est celui de 1'Illusion;

— de la base’2: le Corps primordial (gAiug ma’i lus; nivdsitakaya), le Corps de
réve (svapnakaya; rmi lam gyi lus)’3, le Corps de vent de 1'état intermédiaire
(bar do riun gi lus), etc.,

- et de la Voie: le Corps Illusoire analogue et le Corps Illusoire véritable (sgyu
lus rjes mthun dan drios gnas), etc.

En ce qui concerne le troisieme «sens caché», c’est celui de I'Esprit d’apparence
[blanche]:

— de la base, comme les trois apparences du sommeil et de la mort74

- et de la Voie, comme les trois apparences de la Voie

Le «sens caché» du rdgadharma est rattaché par E. STEINKELLNER (op. cit.,
p.455) et par R. THURMAN, (op. cit., p. 141) & la premiere étape (vajrajapa ) du
stade d’achévement (utpannakrama), alors que M. BROIDO (“bShad thabs [...]”,
p. 41) le situe apres la troisitme du méme stade.

L’ «Esprit d’apparence blanche» est un état de conscience subtil du moment de la
mort, qui suit la dissolution des quatre éiéments (cf. Geshe Kelsang GYATSO, op.
cit., pp. 83-84).

pho mo siioms 'jug (dBal man dKon mchog rgyal mtshan, op. cit., p. 26. 5.)

g¢i'i [...) sgyu ma’i sbas pa (dBal man dKon mchog rgyal mtshan, op. cit., p. 26.
5.6).

Le «corps de réve» est considéré comme trés proche du «corps illusoire» auquel
il peut se mélanger (cf. Geshe Kelsang GYATSO, op. cit., pp. 206-207)

Trois états de conscience successifs expérimentés lors de I’endormissement et de
la mort: cf. LATI Rinpoché et Jeffrey HOPKINS en collaboration avec E. NAPPER,
trad. de G. DRIESSENS, V. PAULENCE & M. ZAREGRADSKY: La Mort, I’Etat
Intermédiaire et la Renaissance dans le Bouddhisme Tibétain, Peymeinade:
Editions Dharma 1980, pp. 42-50, et Geshe Kelsang GYATSO, op. cit., pp. 84-85,
115-116.



ARENES 191

A qui [le Sens caché] est-il caché? {11} est caché [aux pratiquants) des classes
inférieures de tantra et, dans ses trois maniéres d'étre caché, il est caché en
existant en essence a I'intérieur’ sans étre apparent 2 I'extérieur.”®

Ainsi, selon dBal man dKon mchog rgyal mtshan, non seulement le
«sens caché» (sbas (pa’i) don) est caché aux pratiquants des classes de
tantra inférieurs mais, en outre, il est réservé aux pratiquants du stade
d’achévement auxquels il est expliqué en privé (slob bsad kyi gan zag
par opposition 2 tshogs bsad kyi gan zag). Cette caractéristique des textes
dotés d’un «sens caché» fait de ceux-ci, 3 proprement parler, des textes
acroamatiques. Le «sens caché» partage cette particularit€ du mode d’en-
seignement avec le «sens ultime» ainsi qu’avec trois des «six possibilités
alternatives» (satkoti; mtha’ drug)’: le «sens non conforme aux mots»
(na yathartha; sgra ji bZin ma yin pa), le «sens certain» ou «sens défi-
nitif» (nitdartha; rnes don), le «sens relevant d’une intention spéciale»
(dgorns bSad; samdhyad-bhasita-)'8; il est parfois considéré comme cor-

75. La problématique intérieur / extérieur a été souvent utilisée pour évoquer le «sens
caché»: cf. Mi Pham sur le Kalacakratantra (cit. de M. BROIDO, “Killing, Lying,
Stealing [...]", p. 79, 105, n. 39).

76. dBal man dKon mchog rgyal mtshan, op. cit., pp. 26.3-27.1: rdo rje tshig de la
don mi mthun pa bZi yod pa’i nan nas sbas don gsum po gan run gi don ston
pa’'i rdo rje’i tshig de'i bSad pa de sbas don du bSad pa’i mtshan fiyid | mtshan
gZ%i | dnos po med pa’i sogs kyis sems dben dan | sgyus lus bstan pa ita bu'o I/
dbye na 'dod chags chos sbas | kun rdzob sgyu ma'i sbas pa snan ba sems sbas
dan gsum [ dan po la | lam gyi sbyan du gZi’i pho mo sfioms ’jug ita bu gZi’i dan
| bskyed rim pa dan rdzogs rim pa'i siioms 'jug lam gyi 'dod chags chos sbas
ghis | ghiis pa la | giug ma’i lus | rmi lam gyi lus | bar do rlun gi lus sogs gZi’i
dan | sgyu lus rjes mthun dan dnos gnas sogs lam gyi sgyu ma’i sbas pa'o /!
gsum pa la | giiid dan 'chi ba'i snan pa gsum lta bu gi’i dan | lam gyi snan pa
gsum lta bu lam gyi snan pa sems sbas so I/ gan la sbas na rgyud sde 'og ma
man chad la sbas pa dan | [27} / sbas tshul gsum las | phyi nas mi mnon par
nan na siin por yod pa’'i tshul gyis sbas pa’o I/

77. ibid. p.27. 3.. mtha’ drug gi gsum dan tshul bfi’i dan po ghiis tshogs bsad kyi
gan zag dan / sgra ji btin ma yin pa dan | ries don | dgons bsad /| tshul bZi’i tha
ma ghiis mams slob bsad kyi gan zag la bSad par bya [...]/

78. Parfois rapproché de sbas don (par ex. par Kumara), v. M. BROIDO, op.cit.,
p. 109, n.81.



JIABS 21.2 192

respondant au «sens certain»’ ce qui n’est pas étonnant puisque le «sens
certain» est souvent rapporté au stade d’achévement8o.

A quoi correspond le «sens caché»?

Comme le montrent les termes utilisés, il renvoie a diverses pratiques
du stade d’acheévement; le stade d’achévement comporte cinq étapess!
dont trois seulement intéressent le «sens caché»: (1) parole isolée (vag-
viveka; nag dben) correspondant 2 la récitation de vajra (vajrajapa; rdor
bzlas); (2) esprit isolé (cittaviveka; sems dben) correspondant 2 la purifi-
cation de I'esprit (cittavisuddhi; sems rnam par dag pa); (3) le Corps
illusoire correspondant a 1’auto-bénédiction (svadhisthana; bdag la byin
gyis briab pa)s2.

De quoi parle ce «sens caché» qui existe «a I’intérieur, en essence»
(nan na shin por)?

Il parle du cceur de 1’enseignementd? et comme cet enseignement
renvoie & une pratique, il est pertinent 2 I’intime de 1’expérience spiri-
tuelle relevant de ces étapes.

79. Bhavyakairti cit. par M. BROIDO, op. cit., p.96; d’autant que le «sens certain»
(nitartha) opposé 2 «sens 2 interpréter» (neydrtha) est aussi rapporté a I’opposi-
tion intérieur / extérieur (ibid., pp. 75, 78, Vimalaprabha).

80. Ibid., pp.78-79, 92, 96. 1l est aussi dit «caché» (par Bhavyakirti, ibid., p. 96).
Parfois, il désigne seulement les pratiques les plus avancées (ibid., p. 81).

81. Cf. Katsumi MIMAKI et Toru TOMABECH]I, Paficakrama Sanskrit and Tibetan
Text Critically Edited with Verse Index and Facsimile, Edition of the Sanskrit
Manuscripts, Tokyo: The Centre for East Asian Cultural Studies for Unesco: 1.
Vajrajapakrama, p. 1, 1. Sarvasuddhivisuddhikrama, p. 15; lI1. Svadhisthana-
krama, p.31; 1V. Paramarahasyasukhdabhisambodhikrama, p.41; V. Yuga-
naddhakrama, p. 49; v. aussi Geshe Kelsang GYATSO, op. cit., p. 195, 201, 205.

82. L’ordre dans lequel sont donnés les trois «sens cachés» par dBal man dKon
mchog rgyal mtshan ne semble pas tout A fait correspondre & celui-ci: le «sens
caché du dharma d’attachement» (1) et le «sens caché de I'illusion de la Vérité
conventionnelle» (2) pourraient correspondre aux stades I et II mais le détail de
leur contenu laisse penser qu’ils pourraient se rapporter, chacun, a plusieurs
stades; en outre, il semblerait qu’i] y ait des ambiguités puisque les tableaux
fournis par E. STEINKELLNER (op. cit., p.456), d’aprés Bhavyakirti, par M.
BROIDO (v. “bShad thabs [...]", p.41), d'aprés Bu ston, par R. THURMAN (op.
cit., p. 141), d’apres le Jiiagnavajrasamuccaya et Tson kha pa ne correspondent
pas sur plusieurs points.

83. Bu ston, dPal gsari ba 'dus pa'i tikka sGron ma rab gsal, 26 a (cité par M.
BROIDO, op. cit., p. 42).



ARENES 193

2.1.2. Exemple d’application du «sens caché» (sbas (pa’i) don) a un
tantra
Comment le «sens caché» est-il appliqué a un texte précis?

dBal man dKon mchog rgyal mtshan n’en donne pas d’exemples
précis. Aussi nous a-t-il paru particulierement intéressant de choisir
quelques exemples de son application & un texte fort connu mais singu-
lier & plusieurs égards, I’Eloge en Vingt et un «Hommage a Tara»
(Namastdare ekavimsati-stotra)ss.

Ce texte se présente comme un texte versifié d’éloge a Tara, en vingt
et une strophes commengant chacune par «Hommage a Tara...», compa-
rable en tous points, tout au moins en apparence, aux autres éloges
(stotra / stava; bstod pa) de la partie du canon tibétain qui leur est con-
sacrée (bstod tshogs ); néanmoins, ce texte figurant en sanskrit dans I’un
des plus importants tantra de Tara et seul, ailleurs, en tibétain, se trouve
étre I'objet d’une controverse non seulement quant a son classement
comme kriydtantra ou anuttarayogatantra mais encore quant a son ori-
gine et il est considéré comme constituant 2 lui seul un tantra completss.
Ces points seront développés plus loin mais 1’on peut déja noter que son
classement comme anuttarayogatantra le rend susceptible de ressortir au
«sens caché». Le commentaire, le sGrol ma’i 'grel pa, qui en propose
des explications en «sens caché» a €té composé a une date inconnue, par
le fameux Taranatha (1575-1635)ss,

D’une maniére générale, Taranatha explique les Vingt et un «Hom-
mage a Tara» selon un grand nombre de sens: le «sens non conforme
aux mots» (sgra ji bZin ma yin pa) (str.1), «sens certain» (nies don) (str.
16, 18, 19), «sens caché» (shas don) (pour toutes les strophes sauf les
str.1,4,8,15,16,19), le «sens intérieur» (nan gi don) (str.8), le «sens pro-
fond» (zab don) (str.4) le «sens littéral» (yi ge don), commun (spyi’i
don), ultime (mthar thug pa); toutes les strophes sont expliquées selon
au moins deux sens: une explication ordinaire jamais dénommée (sauf

84, Texte en sanskrit dans le chap. III du Sarvarathagatamatani{sic)Tarevisva-
karmabhava-tantra-nama, P. 390, vol. 8, 150.3.2-150.4.7; texte tibétain isolé du
reste du tantra: bCom Ildan 'das ma sGrol ma yan dag par rdzogs pa’i sans
rgyas bstod pa gsuns pa, P. 77, vol. 3, 154.2.3-154.4.7.

85. A propos de ces différents points concernant 1'Eloge en Vingt et un Hommages,
v. P. ARENES: , op. cit., pp. 203-205, 276-277, 282-287

86. Pour le sGrol ma'i 'grel pa ou Phyag 'tshal fier gcig gis bstod pa'i rnam par
bsad pa, v. Taranatha, The Collected Works, vol. 12, p. 553-581; présentation et
traduction, v. P, ARENES, op. cit., pp. 332-381.
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pour la str. 21) et une explication selon le «sens caché» ou le «sens
certain» ou «définitif» (qui ne figurent jamais ensemble pour la méme
strophe) voire le «sens profond» (pour un cas)’’.

Voici quelques exemples d’explication en «sens caché» concernant les
strophes 2, 14, 2188:

2.1.2.1. Strophe 2:

Hommage 2 elle dont le visage brille comme cent pleines lunes
d’automne amoncelées, Celle qui resplendit de I’intense lumiére
[de) milliers d’étoiles assemblées!8?

Explication de Taranatha®0:

87.
88.

89.

90.

91.

92

Sens caché (sbas don): le bodhicitta®' [qui est) semblable 2 «la lune d’automne»
a rempli le canal central {avadhiti], du «joyau» au sinciput, [en demeurant] stable
et tous les canaux [nddi] secondaires remplis par le kunda%2, quant a eux, sont
pareils 2 des étoiles assemblées.

Ibid.

Notre but ici n’est pas d’étudier la signification des Vingt et un Hommages en
«sens caché» mais d’examiner comment s’articule le «sens caché» au texte dont il
constitue une des explications (bSad pa) ou peut-&tre auquel il s’applique; pour
I'instant, nous nous en tiendrons & un petit nombre d’exemples choisis pour leur
brieveté et leur diversité.

Le texte tibétain utilisé ici est le bCom ldan 'das ma sGrol ma yan dag par
rdzogs pa’i sans rgyas bstod pa gsuns pa, P77, vol. 3, 154.2.4-2.5.:

/I Phyag ’tshal ston ka'i zla ba kun tu |

gar ba brgya ni brisegs pa’i fal ma /

skar ma ston phrag tshogs pa rnams kyis /

rab tu phye ba’i 'od rab 'bar ma I

Tarandtha, sGrol ma'i 'grel pa, p.41: shas don ni ston zla lta bu'i byan chub kyi
sems nor bu nas spyi bo’i bar 'pho med du brisegs pa dan | rtsa phran thams
cad kun das gan ba ni skar tshogs lta bu’o/

byan chub kyi sems. A propos de ce terme, v. R.A. STEIN: Vie et chants de 'Brug
pa Kun legs, le yogin, Paris: G. P. Maisonneuve et Larose 1972, p.319 (n. 5 et
6): «Les deux Bodhicitta, ou Kunda et Bodhicitta, il ne faut pas les abimer quand
on achéve I’état de Buddha». R.A. STEIN explique: «les deux Bodhicitta sont
celles de la Vérité Relative (Amour et Miséricorde) et celle de la Vérité Absolue».
R.A. STEIN ajoute que la pensée de Bodhi désigne 2 la fois le sperme (kunda:
jasmin) et 1a Pensée Illuminée [Pensée d’Eveil] qui saisit directement la Vacuité.

. V.supra, n.91.
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Identification des pratiques d’anuttarayogatantra:

Il s’agit 12 d’une méditation sur les gouttes (Sukra/bindu; thig le), les
canaux et les vents (vayu; rlun) liée a la pratique du yoga du Feu
Intérieur (candali; gtum mo) dont le but est de défaire les noeuds formés
par les canaux (rtsa mdud) au niveau du cceur et qui est mise en ceuvre
aprés la réalisation d’une certaine pratique appartenant a la «parole
isolée» (riag dben), premiére des cinq étapes du stade d’acheévement.??.

Analyse de I’articulation du «sens caché» a la strophe commentée:

Dans ce premier exemple, le «sens caché» se rattache au texte expliqué
en s’insinuant dans le cadre d’une comparaison, i.e. dans le jeu d’une
distanciation abolie qui, pour un instant, entrouvre un espace de
possibles similaires; alors que la brillance du visage de la déesse est
comparée a celle de «cent pleines lunes d’automne», le premier élément
du «sens caché», bodhicitta, se substitue de facto au comparé du texte
commenté en étant lui-méme comparé au méme comparant, la «lune
d’automne», ce qui est une manitre subtile de poser 1'équation bodhi-
citta® = brillance du visage de la Déesse. Le deuxi¢me élément, les
«canaux (nadi) secondaires», se substitue aussi a la brillance du visage
de la Déesse en étant comparé au second comparant, les «étoiles assem-
blées». Ainsi, par substitution partielle, le sens caché reprend & son
compte une double comparaison, s’inscrivant, de ce fait, dans le texte,
aussi bien par le truchement de 1’axe des substitutions que par celui des
concaténations.

2.1.2.2. Strophe 14:

Hommage 2 Celle qui frappe de la paume de sa main et qui martéle
du pied la surface de la terre, arborant un regard irrité, par la syllabe
HUM, elle soumet les sept niveaux!9s

93. V. Geshe Kelsang GYATSO, op. cit., p. 193.

94. La lune (zla ba) elle-méme est synonyme de bodhicitta: mais une idée de
brillance, de blancheur, est aussi rattachée a d’autres synonymes de bodhicitta
(khams dkar po, etc.).

95. bCom ldan 'das ma sGrol ma yan dag par rdzogs pa’i sans rgyas bstod pa
gsuns pa, P. 77, vol. 3, 154.3.5-154.3.6:

/l Phyag 'tshal sa gZi'i nos la phyag gi |
mthil gyis bsnun cin Zabs kyis rdun ma /
khro fier can mdzad yi ge HUM gis /
rim pa bdun po rmams ni 'gems ma //
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Explication de Taranatha:

Sens caché (sbas don): «la surface de la terre», ¢’est le cercle [mandala) de
1’ombilic; il est battu par le feu de la Connaissance Supérieure {jiidna ] de la
Violente [candali] [i.e.] par le pied de la Déesse selon le sens certain [nitarthal
et il est «frappé» par sa main de flamme. En outre, «les sept mondes souterrains»
fcorrespondent) au feu pur%® qui, dans la partie inférieure du canal central
lavadhiri] s’enroule comme un serpent sept fois; quand, dans ce lieu ardent,
vient (la goutte] Esprit d’Eveil (Bodhicitta ] qui flambe du feu de la Violente [p.
57), la brilure du feu est totalement apaisée et les nceuds des canaux sont
«soumis» et détruits.97

Identification des pratiques d’anuttarayogatantra:

La pratique évoquée ici est celle du Feu Intérieur dans sa phase finale: la
destruction des nceuds de canaux qui va permettre aux «vents» de péné-
trer, demeurer et se dissoudre dans le canal central et, au méditant, de
faire I’expérience des quatre Vides, accédant ainsi & 1’étape de 1’ «esprit
isolé», deuxieme des cinq étapes du stade d’achévement. On notera, ici,
I’association ponctuelle du «sens certain» (nitartha; ries don) au «sens
caché».

Analyse de ’articulation du «sens caché» a la strophe commentée:

Dans ce second exemple, le «sens caché» s’ancre dans la strophe a
expliquer selon une stratégie partiellement similaire, mais plus directe:
I’action de Tara décrite dans cette strophe est mise en paralléle avec un
moment du processus que doit maitriser le pratiquant du grum mo. Le
«sens caché» institue un rapport métaphorique entre cette action et ce
processus de trois manieres : d’abord, un premier élément de la strophe,
«la surface de la terre», est en quelque sorte «traduit», i.e. identifié
directement 2 un élément de la pratique du gtum mo, «le cercle de
1’ombilic»; ensuite, ce dernier est substitué au terme dont il est le sens et
replacé dans son contexte phrastique : il devient alors 1’objet de deux
actions «marteler/battre» (rdun ba) et «frapper» (bsnun pa) auxquelles
il confere alors une valeur métaphorique. Néanmoins, toujours dans le

96. tshans pa’i me: ou feu de Brahma = feu de I'ombilic (bus kyi lte ba'i me), cf. Bod
rgya tshig mdzod chen mo, TA-CHA, p. 2254.

97. Taranatha, sGrol ma'i 'grel pa, pp.56.4-57.1: sbas don ni / sa gii'i nos ni lte
ba'i dkyil 'khor te | de la gtum mo ye Ses kyi me nes pa'i don gyi lha mo’i Zabs
kyis brduns pa dar me Ice'i phyag gis bsnun pa’o ll de yan sa 'og bdun te | dbus
ma’i mas sna na tshans pa'i me sprul ltar 'khyil ba len bdun pa / rab tu 'bar ba
gnas pa der | gtum mo 'bar ba’i byan chub kyi sems ons pa na me’i gdun ba
rab tu i ba dan / de’i rtsa mdud rnams gems Sin 'jig pa'o !l
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cadre de cette métaphore filée, Taranatha traduit le premier moyen de
I’action de battre en I’'identifiant directement en terme de gtum mo:
«pied de la Déesse» = «feu de la Violente (gtum mo)» et, pour ce faire,
introduit I’une des six «possibilités alternatives» (koti), le «sens certain»
(nitartha); quant au second moyen de I'action de frapper, «la main» (de
la Déesse), Taranatha ne lui donne pas directement un sens en terme de
gtum mo, mais, plus élégamment, 1’utilise en une combinaison méta-
phorique, «main de flamme» qui remplit la méme fonction. Un autre
élément de la strophe, «les sept mondes souterrains», est le point de
départ d’un assez long développement qui semble s’écarter de la strophe.
Ce terme est simplement identifi€ au feu de gtum mo de la partie infé-
rieure du corps et suivi d’une description d’'un moment de cette pratique.
Le développement lui-méme n’est justifié et rattaché a la strophe com-
mentée que par un élément, le chiffre sept.

2.1.2.3. Strophe 21:

Hommage & Celle qui, par la disposition des trois réalités [tattva ]
[ultimes]), est parfaitement pourvue du pouvoir d’apaisement [siva ];
[Hommage &) TURE [la Rapide], la Supréme, I’Excellente qui
triomphe de la multitude des graha, des vetdla et des yaksa!%®

Explication de Taranatha:

Sens caché (shas don) : les trois réalités (tartva] sont : I’«apparence», la
«croissance», 1’ «obtention proche»; celles-ci étant établies et apparaissant succes-
sivement, nait I’apaisement, ¢’est-a-dire qu’immédiatement, I’ Apaisement et la
Claire Lumigre du Vide total [sarvasinya) vont [apparaitre).

Les démons [graha) sont les canaux [nadi), les vampires [verdla] sont les
gouttes [bindu], les yaksa sont les pensées conceptuelles [vikalpa); du fait qu’ils
sont vaincus dans 1'Espace de la Claire Lumiére [prabhdsvaradhatu], [on
s érige rapidement [en le] corps de la déité, c’est-a-dire [de] la Supréme.

Quant 2 de telles catégories [d’interprétation), il est dit dans La Lampe lumi-
neuse:9% «[Pour] expliquer trés bien la Claire Lumigre et pour faire comprendre
1'Union [yuganaddha][p.69], [on] explique le sens ultime sous deux aspects, par
«ultime», [on entend] les mots & la limite [du dicible?].» Ainsi, bien que, dans la

98. bCom ldan 'das ma sGrol ma yan dag par rdzogs pa’i sans rgyas bstod pa
gsuns pa, P.77,vol. 3, 154.4.24.3:
/l Phyag 'tshal de fiid gsum rnams bkod pas /
#i ba’i mthu dan yan dag ldan ma /
gdon dan ro lans gnod sbyin tshogs rmams /
‘joms pas TU RE rab mchog #id ma //
La traduction tibétaine reprend le mot sanskrit Ture (vocatif de I’adjectif tura).

99. Gron gsal: il s’ agit du Pradipoddyotana de Candrakirti.
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tradition exégétique méme [de 1'école} Arya du Guhyasamadja, soit affirmée
I'explication de I’ultime, il faut savoir qu'en général, il y a aussi le sens caché!00,

Identification des pratiques d'anuttarayogatantra:

Le commentaire de Taranatha reste malgré tout relativement elliptique:
on peut penser qu’il fait allusion aux trois états de conscience («esprit
d’apparence blanche», etc.)!9! qui se produisent (en particulier) au
moment de la mort et qui font partie des huit signes successifs'02 expéri-
mentés conjointement 2 la Vacuité et sont suivis de ’avénement de la
Claire Lumiére du Vide total (thams cad ston pa’i ’od gsal); cela pour-
rait donc se rapporter a la quatrieme étape du stade d’achévement, ou a
la troisieéme si I’on considere que la quatriéme ne débute qu’au moment
ou disparait le Corps illusoire impur, au moment de la réalisation de la
Claire Lumiere de signification (don gyi 'od gsal)!®.

Analyse de ’articulation du «sens caché» a la strophe commentée.
Dans ce troisi¢me exemple, un premier élément de la strophe, «les trois
réalités (tatrva)» est directement, i.e. de maniere quasi équationnelle,
identifié a trois états de conscience («esprit d’apparence blanche», etc.)
expérimentés au moment de la mort; un deuxieéme élément de la strophe,
«1’Apaisement (Zi ba)», est présenté seul, d’abord, sans justification,
comme une conséquence de I’avénement de ces états de conscience, puis
glosé en étant réaffirmé comme événement conséquent mais alors,
associé, par apposition, a un autre élément de pratique du stade d’ache-
vement, la Claire Lumiere du Vide total.

Dans la méme strophe est glorifi€é un exploit ordinaire de Tara,
’action de vaincre les multitudes de démons. Les actants-objets sont

100. Taranatha, op. cit., pp. 68.3-69.2: gsum pa sbas don ni / de Fiid gsum snan ba
dan mched pa dan | fie bar thob pa’o I/ de dag bkod pa de rim gyi Sar nas | Zi
ba te skad cig pa Zi ba thams cad ston pa 'od gsal ba fie bar 'gro "o I/ gdon te
rtsa dan | ro lans te thig le dan ! gnod sbyin te rnam par rtog pa rmams 'od gsal
kyi dbyins su bcom pa las [ rab mchog te lha'i skur myur du béens pa'o // 'di lta
bu'i rigs ni / sgron gsal las | 'od gsal ba ni rab ston dan I/ zun 'jug pa rab
rtogs byed I/ rnam pa gilis su mtha’ bsad do // mtha'i ni mur thug pa yi tshig |
ces gsan 'dus 'phags skor ba rnams kyi ran lugs la | mthar thug gi bSad pa
'dod kyan | spyir nas sbas don yan yod par Ses par bya'o /l.

101. V. supra, n,64 et 74,

102. Cf. LATI Rinpoche et J. HOPKINS, op cit., p.57.

103. Cf. Geshe Kelsang GYATSO, op. cit., pp. 214-216.
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d’abord identifiés directement, de manieére sérielle!%4 «démons»
«canaux (nddi)», «vampires (vetala)» = «gouttes» (bindu), yaksa»
«pensées conceptuelles (vikalpa)» a des éléments de yoga du stade
d’achgvement; puis, a I’actant-sujet, est substitué un autre élément de ce
méme stade, |’«Espace de la Claire Lumiére» qui devient sujet de
I’action de «vaincre (‘joms/bcom)» conférant de facto a celle-ci une
valeur métaphorique. Un dernier terme de la strophe, rab mchog (la
Supréme) est repris par le «sens caché» (sbas don) pour étre identifié au
corps de la déité obtenu a I'issue de cette phase de yoga.

2.1.2.4. Analyse des conceptions et de la méthode de Taranatha
Que peut-on déduire, d’'une maniére générale, de ces trois exemples?

Taranatha semble établir, le plus souvent, une sorte de correspondance
ou de parallele entre le contenu des strophes et le déroulement de pra-
tiques du stade d’acheévement; par des séries d’identifications de termes
importants de la strophe a des éléments de ces pratiques, il confere au
texte de I’éloge une valeur métaphorique qui devient la forme d’expres-
sion du «sens caché». Ces identifications sont faites en établissant des
correspondances terme 2 terme comme si I’auteur avait recours a un
lexique ou un code établi. Cette hypothése pourrait étre confirmée par le
fait qu’a la fin de son commentaire, il énumére une longue liste de
significations qu’il n’a pas utilisées et indique les termes de I’éloge aux-
quels elles sont assignables; malheureusement, il n’entre pas davantage
dans le détail et renvoie a des ouvrages traitant de ces sujets!o.

En ce qui concerne son utilisation (str.14) du «sens certain» (nitdrtha;
ries don), il est difficile de conclure quant aux rapports réciproques du
«sens caché» et du «sens certain»; on pourrait avoir I’impression que le
«sens certain» est applicable de maniere ponctuelle et que le «sens
caché» I’est de maniere plus globale. On pourrait aussi penser que ces
deux «sens» sont employés concurremment puisque il ne semble guere y
avoir de différence entre les autres identifications faites au nom du «sens
caché» et celle du «pied de la Déesse» faite en fonction du «sens

104, Au moyen de la particule te: [...] gdon te risa ! ro lans te thig le, etc. (Taranatha,
op. cit., p.68. 5).

105, Ibid., pp.71-72: gZan yan fie bar ma go ba’i rnam grans 'di lta bu dag kyan /
ston ka'i zla ba sogs kyis zla ba dan sa bon las bskyed pa dan / fii ma zla ba
rgyas pa sogs kyis mnon byan Ina las bskyed pa dan / [etc.]; il renvoie ensuite 3
’ouvrage intitulé Tara douce le jour, irritée la nuit (sGrol ma fiin & mtshan
khro), cf. P. ARENES, op. cit., p.373.



JIABS 21.2 200

certain»; par ailleurs, dans toutes les strophes ot une interprétation du
«sens caché» ne suit pas I’explication générale, c’est une explication en
«sens certain» qui prend sa place (str. 16, 18, 19)!06; mais d’autres
exemples de telles occurrences seraient nécessaires pour confirmer ces
hypotheses.

L’explication que parait vouloir donner Tarandtha des catégories
d’interprétation qu’il utilise ne semble pas trés claire. En effet, alors
qu’il interprete la derniére strophe en «sens caché», il cite un passage de
I’ouvrage de Candrakirti qui fait référence en la matiére, le Pradi-
poddyotana; or ce passage traite de I’usage du «sens ultime» (kolikartha)
pour expliquer la Claire Lumiere et 1'Union ; selon cette citation,
I'Ultime est expliqué (bsad pa) sous deux aspects (rnam pa). Ensuite,
Taranatha semble gloser cette citation en expliquant qu’outre le «sens
ultime» exposé par la tradition exégétique Arya du Guhyasamaja, il
existe aussi le «sens caché», comme si cette tradition ignorait ou
négligeait le «sens caché».

Si I’expression «deux aspects» de la citation renvoie a «sens caché» et
«sens ultime», la démonstration de Taranatha est cohérente mais, alors,
le «sens caché» comme le «sens ultime» traitent de 1’Ultime, en I’occur-
rence, de la Claire Lumiere (prabhasvara) et de 1'Union (yuganaddha),
ce qui est contradictoire avec les définitions habituelles du «sens caché»!
En outre, dans ce passage de Candrakirti, il semblerait que ces deux
aspects désignent, en fait, la Claire Lumiére et I’'Union!97,

Pour conclure de ces exemples, ce qu'on peut dire, c’est que, si 1’on
ignore I’explication en «sens caché» (shas don), il n’est en aucune
manigre possible de 1'induire ou de le déduire du texte de I'Eloge en
Vingt et un Hommages. On ne peut affirmer pour autant, avec certitude,
que ce texte est un texte de sens accommodatice, i.e. un texte auquel, a
posteriori, un sens autre que le sens obvie aurait été attribué par quel-
qu’un 2 la fois connaissant précisément les pratiques de I’anuttarayoga-
tantra et assez habile pour, en opérant une lecture sélective de ce texte, y
discerner/dessiner une description métaphorique de ces pratiques. En
effet, il n’est pas non plus insensé d’envisager que ce texte ait pu étre

106. Cf. P. ARENES, op. cit., pp. 358, 362-363.

107. Cf. R. THURMAN, op. cit., pp. 140-141 (trad. du Pradipoddyotana).
The ultimate is explained to be twofold,
Either showing clear light translucency [’od gsal),
Or affording realization of integration [zun 'jugl;
“Ultimate™ means here “reaching the limit”.
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composé de maniere a en permettre deux lectures, la seconde n’étant
accessible qu’a I’auteur Jui-méme ou 2 toute autre personne autorisée et
disposant des clés d’interprétation.

Le développement que Gun than 'Jam pa’i dbyans consacre au «sens
caché» et a sa justification dans son commentaire du «sens caché» du
Prajiiaparamitahrdayasiitra permet-il de préciser quelques-uns de ces
points?

2.2, «Sens caché» (garbhyartha; sbas (pa’i) don) et Sitra

Le Ses rab siin po’i srags kyi rnam bsad sbas don gsal ba sgron me
n’est sans doute pas le plus connu des ouvrages de Gung than ’Jam pa’i
dbyans (1762-1823)'%mais il s’inscrit dans la riche tradition exégétique
de la littérature de la Prajfiaparamitra. Ecrit en 1816, ce commentaire
qui traite de I’explication en «sens caché» du Hrdayasiitra, tout en
faisant référence aux commentateurs indiens, s’appuie aussi sur le rNam
bsad sfiin po’i rgyan de rGyal tshab rje (1364-1432) qui est lui-méme un
commentaire de ’Abhisamayalamkara'®. Cette application du «sens
caché» a un texte qui non seulement a toutes les apparences d’un sitra
mais est aussi intitulé sitra, revét une importance particuliére.

108. Ses rab shin po’i srags kyi mam bSad sbas don gsal ba sgron me, dans The
Collected Works of Gun-than dKon-mchog bstan-pa’i sgron-me, vol. 1,
pp. 682-715, New Delhi: Ngawang Gelek Demo 1971. Dans cet article, cet
ouvrage sera désormais abrégé en sB. d. (= sBas don gsal ba).

Sur ce maitre, v. supra n. 10, et D. LOPEZ, The Heart Siitra explained: Indian
and Tibetan commentaries, pp. 14-15 (Delhi: Sri Satguru Publications 1990): D.
LOPEZ donne, en annexe, la traduction intégrale de ce commentaire (pp. 161-
186).

109. Ce texte, I’Abhisamayalamkara, est considéré comme un commentaire des Sitra
de la Prajiidparamita, mais lui-méme fait 1'objet d’un subcommentaire, la
Sphutartha (sur la littérature exégétique, cf. J.I. CABEZON: Buddhism and
language. A Study of Indo-Tibetan Scholasticism, Albany: State Univ. of New
York Press 1994),
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2.2.1. Application du «sens caché» a un sitra: le Prajiiaparamitahrdaya-
sitra

Le Sutra du Ceeur de la Perfection de Sapience''0 est un texte extréme-
ment bref qui traite, directement, de la Vacuité (ston pa fiid; Sanyata),
i.e. la Voie profonde (zab mo'i lam) et indirectement de la Voie étendue
(rgya che ba’i lam, i.e. les qualités relevant des paramira autres que
Prajria: la compassion, etc.). Le «sens caché» de cet enseignement, selon
Gun than 'Jam pa’i dbyans (en accord avec la définition de dBal man
dKon mchog rgyal mtshan et celle de la tradition herméneutique), est en
rapport avec les anuttarayogatantra'!! et, constitué par les cing étapes
des «compréhensions supérieures» (abhisamaya; mrion rtogs)!'2. Le
commentaire décrit les pratiques & accomplir, leur ordre, les qualités a
obtenir, etc., en expliquant de maniére 2 la fois poétique et judicieuse
que, de méme que le chemin d’un oiseau ne peut &tre décrit par les
cantons de I’espace qu’il traverse mais par les plaines, les montagnes, les
rivieres et les foréts qu’il survole, de méme les étapes spirituelles ne
peuvent étre décrites que par les qualités et aptitudes permettant de les
atteindre!!3.

On peut en prendre comme exemple 1'explication qu’il donne du
célebre mantra : tadyathd OM gate gate paragate parasamgate bodhi
svahd. De méme que le texte qui le précede est divisé€ en plusieurs
parties correspondant aux divers chemins (marga), de méme ce mantra
(sauf OM) se voit assigné comme «sens caché» (sbas don) les «cing

110. Bhagavati-prajiid-paramita-hrdaya; bCom ldan ’das ma Ses rab pha rol tu
phyin pa’i sfiin po, P. 160, Vol, 6, 166.1.1-4-5 (quatre fol. seulement); trad. E.
CONZE, dans Buddhist Wisdom Books, New York: Harper and Row 1972.

111. Cf.sB. d., p.707: [...] Ser mdo la 'byun ba de [= sbas don gyi tha siad] bla
med kyi rgyud mthar thug pa mams dan khan fie da'i rtags pa yin /

112. Ibid.: des na snags 'di Ses rab shin po'i sbas don mrion rtogs gyi rim pa ston
byed yin pas shags su gsuns te /. Aussi, p. 708: Ser siin 'dir tshig fiuni bas sbas
don mnon rtog lam Ina tshan gcig las ma gsuns so /. En ce qui concerne les
«compréhensions supérieures» et leur rapport aux cing chemins, cf. Asanga,
Abhidharmasamuccaya (trad., W. RAHULA: Le Compendium de la Super-
Doctrine {Abhidharmasamuccaya) d’Asanga, Paris: EFEO 1971, p. 160, 163),
Mahayanasamgraha (trad. E. LAMOTTE, La Somme du Grand Véhicule
d’Asanga, Louvain la Neuve: Institut orientaliste 1973, p. 172-173; bibl., p. 34).

113. Cf.sB. d, p.697.
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chemins». Il résume alors le «sens caché»!14 et chaque élément du man-
tra est mis en correspondance avec une partie du texte:

Tadyatha: ce terme résume 1’ensemble du contenu du prologue!!s.

OM renvoie au «sens ultime», a la signification de EVAM contenue dans
ce prologue : la nature du corps, de la parole et de 1'esprit (de
buddha).!16

Gate gate indique le chemin de I’accumulation (sambharamarga;
tshogs-lam) et le chemin de la préparation (prayogamarga; sbyor-lam);
ces deux mots correspondent a la partie du texte ou se trouve la phrase:

Sariputra, les fils ou les filles de qualité qui désirent pratiquer
la profonde Sapience parfaite doivent voir [les choses) ainsi»!!7,

Paragate: le chemin de la vision (dar§anamarga; mthon lam) correspond
a la partie qui va de «les cinqg agrégats» jusqu’a «il n'y a pas d’obten-
tion» 118,

Parasamgate: le chemin de la méditation (bhavanamarga; sgom lam)
correspond 2 «Sariputra, ainsi [les bodhisattva n’ayant pas d’obtention,
se fondent-ils sur la parfaite Sapience et demeurent-ils en elle; leur esprit
€tant sans voile, il est sans peur, etc.]»!19,

Bodhi: le chemin au-dela-de-1’étude (asaiksamarga; mi slob lam) corres-
pond a : «[C’est en s’appuyant sur la Sapience parfaite que] les buddha
des trois temps [obtiennent 1’Eveil parfait, accompli, sublime]» (20,

Svaha: signifie qu’il en soit ainsi’?!,

114, Cf. sB. d., p. 712, 4.: de yan chad kyi mdo'i don thams cad snags ’dis bsdus pa
yin te /.

L15. Ibid.: nan gi don rtogs Ses rab dan ldan pa’i sgo nas ston dgos tshul gyi man
nag glen gfis bsdus rams ta dya tha Zes pas bstan /.

116, Ibid.: sku gsun thugs gsum gyi bdag fiid e wam gyi don mthar thug pa glen géi'i
khornis na gnas pa de fiid om Zes pas bstan /.

117, Ibid.: $a ri bu rigs kyi bu'am | nas | mam par blta bar bya Zes pa'i shas don gyi
tshogs sbyor ghiis ga te ga te Zes pas bstan /.

V18, Ibid.: phun po Ina po | Zes pa nas | ma thob pa 'an med ces pa’i shas don gyi
mthon lam pd ra ga te Zes pas bstan /.

119. sB. d., p. 713: de ita bas na Zes sogs kyi sbas don sgom lam pd ra sam ga te Zes
pas bstan /.

120, Ibid.: dus gsum du Zes sogs kyi mi slob lam bo dhi Zes pas bstan to /1.

121. Ibid.: svaha ni gii tshugs Zes brian par byed pa'i don te .
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Comme on le voit, il n’est rien de commun entre le «sens caché» (shas
don) et le mantra, hormis ’idée de progression exprimée par celui-ci :
«allé, allé, allé par deld, completement allé, Eveil», (i.e. «Quand on a
continuement avancé, quand on a atteint 1’autre rive, quand on est arrivé
au but, c’est 'Eveill») C'est d’ailleurs cette idée qui permet de lui
rattacher la succession des chemins : «Ainsi, le premier «allez»'22 (gate)
indique la maniére de progresser sur le chemin de 1’accumulation
{...]1»123, Pour les autres éléments du mantra, la relation avec les cing
chemins est établie par I’étymologie :
Par exemple :
«pdra» [rive, autre rive, but, limite, etc.] de «pdragate»'24, étant expliqué comme

«au dela», il faut aussi I’expliquer comme «absolu» (don dam pa): en effet, en
ajoutant quelques lettres A ce mot, on obtient «pdramdrtha» (paramdartha)'?5.

Jouant sur la similitude de pdra et de pra (de prayogamdrga, chemin de
la préparation), Gun than 'Jam pa’i dbyans affirme que, quand pra se
transforme en pdra, alors on se prépare a I’«absolu»!26 (i.e. sur le «che-
min de la préparation», on se prépare au chemin suivant, celui de la
Vision?). De méme le sam de parasamgate, est rapproché de samsodha
si bien que parasamgate est alors associé a 1’idée de «complete purifica-
tion»!27; rapproché aussi de samtdna il est associé a 1I'idée de continuité
de progres'28; le sens habituel de sam n’est pas oublié et c’est I'idée de
I’élimination «complete» des erreurs qui meéne & I’ «<accomplissement» du
nirvana'? qui est associée alors A parasamgate.

122. Le terme sanskrit, un verbal en -ta (gata) au locatif, a été traduit en tibétain par
un impératif: sons §ig.

123. sB. d., p.693: de Itar na sons $ig ces pa dan pos chos fid kyi don la thos bsam
gtso bor gyur pa'i tshogs lam bgrod tshul dan /.

124. Cf. MONIER-WILLIAMS: A Sanskrit-English Dictionary, (réédition), Delhi:
Motilal Banarsidass 1995, p. 619.

125. sB. d., p.695: des na para gate fes pa’i para pha rol tu bsSad pas don dam par
yan bsad dgos te | de la yi ge bsnan pas paramadrtha don dam pa la 'jug cir /.

126. sB. d., p. 698: der ma zad sbyor lam gyi skad dod prayogamarga {sic] Zes pa
pra para byas tshe don dam pa la sbyor bfes pa’i don du 'gyur bar bsad do //.

127. sB. d,, ibid.: 'dir pa ra sam gate fes pa’i sam ni samsodha byas na yons su
sbyan ba la 'jug /.

128. Ibid.: santana {sic] byas tshe rgyun du la 'jug pas yun bsrins nas goms te gon
‘phel tu gton dgos pa'i don du 'gro la /.

129. Ibid.: phyin ci log las $in tu "das nas mya nan las 'das par mthar phyin to /.
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S’il ne parait pas illogique de penser que, pour expliquer comment
réaliser la Vacuité exposée dans ce sitra, il est utile de considérer les
chemins qui y meénent, en revanche, on a le sentiment que les rapproche-
ments qui permettent d’articuler le «sens caché» au texte ne sont pas
toujours justifiés formellement!30. En outre, il faut noter que, quoique le
«sens caché» soit bien rapporté aux anuttarayogatantra, rien de similaire
a ce qui est indiqué par dBal man dKon mchog rgyal mtshan n’est
mentionné ici; on n’y trouve qu’une trés bréve explication concernant
les Corps, Parole, Esprit de vajra et la maniere dont les anuttarayoga-
tantra les réalisent'?!. Comment expliquer cette apparente contradiction,
comment Gun than 'Jam pa’i dbyans explique-t-il le «sens caché»?

2.2.2. Le «sens caché» (sbas don; garbhyartha) selon Gun than ’'Jam
pa’i dbyaris
sbas don et sugs bstan

Sugs bstan
Pour expliquer le «sens caché», Gui than *Jam pa’i dbyans le compare
au «sens implicite» (Sugs bstan): le «sens implicite» se trouve (éven-
tuellement) dans n’importe quel texte et il est possible de le comprendre
par la force (stobs) d’un raisonnement (rigs-pa) qui analyse le «sens (de
I'exposé) explicite» ou direct (drios bstan )!32,

Il ne s’agit donc nullement, ici, d’une allusion puisque celle-ci exige
que le lecteur (ou 1'auditeur) soit en possession de I’information et que

130. Cette manitre de procéder «etymologico-philologique» se rapproche (partielle-
ment), quand méme, du fonctionnement d'un alamkara, une catégorie de double
sens, le sabhangasiesa qui peut reposer sur un phonéme (varna), un mot
(pada), un genre (linga), une langue (bhasa), un theéme (prakrti), un suffixe
(pratyaya), une désinence (vibhakti), etc.: cf. M.C. PORCHER: Figures de style
en sanskrit, Théorie des Alamkdrasastra, Paris: College de France, Institut de
Civilisation Indienne 1978, p. 347.

131. sB. d., p.703: bla med la sku 'grub byed bskyed rim | gsun 'grub byed kun
rdzob bsgyu ma’i rdzogs rim [ thugs 'grub byed don dam 'od gsal gyi rdzogs
rimyinlal..]/.

132, sB. d., p.707: Sugs bstan ni un gan la 'an yod cin dnos bstan gyi don la dpyad
pa'irigs pa'i stobs kyis rtogs nus Zig yin /.

Cf. D SEYFORT RUEGG: *‘Purport, Implicature and Presupposition [...}”, 311-
312: “[...] directly and explicitly (drios su; mukhya ) or by implication (Sugs kyis;
samarthyat or don gyis = arthat) [...].”
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I’auteur le sache; il ne s’agit pas non plus d’une suggestion!3? puisque
celle-ci représente V' action par laquelle une idée en appelle, en fait naitre
une autre et qu’'alors, aucune médiation n’intervient entre les deux. Ce
Sugs bstan!34 semble étre ce qui est «montré», «indiqué» (bstan pa) par
shugs : dans sugs, ce qu’il faut retenir, c’est I’idée de potentialité, de
virtualité, i.e. qui existe «en puissance» et non en acte!35 mais cette
virtualité n’est actualisée que par un raisonnement.

Par exemple, c’est par déduction qu’on peut comprendre de 1’affirma-
tion (explicite) selon laquelle Devadatta ne mangeait pas e jour, qu’il
mangeait la nuit (implicite)!36: la mention d’un raisonnement dans
I’actualisation d’une proposition connexe rapproche sugs bstan, le sens
impliqué, de I’acception que «implicite» a en logique, c’est a dire d’im-
plication.

sbas don

En ce qui concerne le «sens caché» (sbhas don), il n’est aucunement
déductible d’un énoncé, a la différence du sens implicite, aucun raison-
nement ne permet d’y accéder:

En ce qui concerne le sens caché, il n’est pas possible, tout seul, de le comprendre
en analysant [son énoncé] sans {avoir recours aux] explications [fournies] par les
instructions d’un maitre!37,

133. Nous entendons 13 suggestion dans le sens moderne du terme mais, parmi les
alamkdra, 1e sens caché semble avoir quelques similitudes avec le dhvani : il est
appréhendé aprés |’exprimé, il peut naitre d’un mot, d’une phrase, d'un ouvrage
entier, ou d’un phonéme, il requiert la connaissance d'éléments extérieurs au
texte, il peut s’adresser 4 quelqu’un d’autre que le destinataire du sens obvie;
néanmoins le dhvani est en relation avec le double sens du §lesa: cf. M.C,
PORCHER, op. cit, pp. 371-372.

134, D. SEYFORT RUEGG, ibid., p.312: “And what is thus implicitly communicated
[...] is designated in Tibetan by sugs bstan"”.

135. Inherent power (vertu, pouvoir inhérent): cf. Chandra DAS: Tibetan English
Dictionary, p. 1240; Bod rgya tshig mdzod chen mo, Dza-A, p. 2852: nus pa
dan stobs.

136. Cf. Bod rgya tshig mdzod chen mo, p.2853. C'est I'’exempie donné de sugs
bstan: dper na IHas sbyin chen pos fiin par zas mi za [ {es pas fiin mor zas mi
za la dnos su bstan nas | mtshan mor zas za ba sugs bstan pa'o /. Le sens
implicite est d’ailleurs ainsi défini comme un autre sens en relation avec le sens
expressément énoncé (explicite): don drios su bstan pa’i for nas don gian bstan
pal..]l

137. Cf. sB. d., p. 707: shas don ni bla ma'i man riag gis ma bstan par ran dbai du
dpyad pas rtogs mi nus pa Zig yin / ; seul: ran dban du (lit. de son propre chef,
librement).
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C’est une propriété du langage que de pouvoir utiliser des mots dans un
sens qui n’est pas connu au préalable par la communauté linguistique!38;
en général, on le fait comprendre par le contexte qui rend, alors, néces-
saire ce nouveau sens : c’est, par exemple, le cas pour 1’'usage de méta-
phores; en ce qui concerne le «sens caché», le contexte n’est d’aucune
aide, ce sont les instructions du maitre qui permettent d’y accéder
comme nous avons pu le voir dans les applications évoquées plus haut.
C’est en ce sens que le savoir du maitre est, en quelque sorte, annexé au
texte.

Un énoncé doté d’un «sens caché» ne comporte donc ni ambiguité ni
amphibolie; bien que «signifié», il n’est pas ce qui manque au «signi-
fiant» puisqu’il ne lui est pas assigné par un code linguistique ou
culturel!39; pas plus que le sens obvie, le «sens caché» n’a de rapport de
ressemblance avec la suite graphique ou sonore de 1’énoncé auquel il est
assigné!40: de ce point de vue, leur relation n’est pas «motivée». En ce
qui concerne le caractere de «nécessité»'4!, il semble plus difficile de
trancher. Il est un point, néanmoins, sur lequel le «sens caché» se
rapproche du sens implicite, c’est que le «sens caché» semble €tre appelé
par le sens obvie. En effet, Gun than ’jam pa’i dbyans souligne, a
propos du Prajfiaparamitahrdayasitra, que ce «sens caché» est en
quelque sorte «nécessaire» :

Tout le texte ayant exposé principalement la vacuité, on peut se demander
comment mettre en pratique (cet enseignement)!42.

C’est pour répondre 2 cette question que le «sens (caché») du texte est
organisé de maniere 2 correspondre aux étapes de la voie'43. Et notre
auteur se montre plus précis encore, en affirmant :

138, Cf. T. TODOROV, “Signe” in Dictionnaire encyclopédique des sciences du
langage, Paris: Editions du Seuil, p. 137, 1972.

139, Cf. T. TODOROV, ibid, p. 133: & propos du «signifié» en général et du «signifié
Saussurien» en particulier.

140. Bien que différent du sens obvie, le sens caché, comme lui, n’est pas «motivé»
linguistiquement ainsi que 1'est le «sens symbolique».

141. Au sens linguistique du terme: le signifié ne peut se passer du signifiant (ibid.,
p. 135).

142, Cf. sB. d., p. 707: gZun ril pos ston Aid gtso bor bstan nas de siiams su len tshul
Ji ltar yin sfiam pa la /

143, Ibid., p.707: / gzun don lam gyi rim par bsgrigs te [...}/
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Lorsqu’il y a moyen d’indiquer un chemin comme sens caché d'un enseignement
ayant pour sujet expres, la vacuité, il faut aussi que soit indiquée la Connaissance
supérieure (jAiana) du chemin de la Vision (darsanamarga; mthon lam)!44, le
Corps ultime (mthar thug gi sku), etc.: c’est 1 qu'intervient pleinement le sens
des «quatre modes d’explication» (caturvidhakhyayika; {bSad)] tshul b7i)!45,

Cette nécessité n’est pas, a strictement parler, d’ordre logique mais
plutdt d’ordre téléologique'é: le «sens caché» (sbas don ) réintroduit le
contenu du texte a sa place, dans un ensemble doctrinal dont les fins sont
clairement sotériologiques, il le situe par rapport aux étapes d’un
processus conduisant a I’état de buddha. Dans le cas du Prajiiaparamita-
hrdayasiitra, le «<sens caché» semble avoir, avec lui, une relation de
complémentarité. Puisqu’on a affaire ici 2 une sorte de contiguité de
signifiés doctrinaux, on pourrrait peut-étre faire état, pour le «sens
caché», de signification par collocation, si ce concept n’était pas le plus
souvent utilisé pour des mots!'4?, On pourrait aussi parler de trans-
textualité, au sens ou I’entend G. GENETTE, a condition de s’en tenir &
sa définition générale ou méme de «paratextualité», a condition d’en

144. A propos des cinq chemins et du «chemin de la Vision», v. Asanga, Abhi-
dharmasamuccaya (trad.: W. RAHULA, Le Compendium de la Super Doctrine
d'Asanga, p. 104-109); sur le chemin de la Vision, un drya «voit» directement la
Vacuité, i.e., I’absence d’existence en soi des phénomenes.

145. Cf. sB. d., p.707: drios su yul ston fiid gsun pa de’i sbas don la lam Zig ston
tshul yod tshe mthon lam gyi ye Ses dari mthar thug gi sku sogs kyan ston tshul
yod dgos pas tshul bZi'i don tshan bar 'byun no /. Pour les quatre modes
d’explication, v. supra, pp. 185-188,

146. C’est a dire que cette nécessité est moyen d’une fin (la bouddhéité); bien que
«téléologique», ici, soit employé dans le sens que lui donne Kant dans sa
Critique du Jugement (Kritick der Urtheilskraft) 2e partie, § 84: «Nun haben wir
nur eine einzige Art wesen in der Welt deren Kausalitit teleologisch, das ist auf
Zwecke gerichtet und doch zugleich beschaffen {...]» (cf. A. LALANDE, Vocabu-
laire technique et critique de la Philosophie, Paris, P.U.F., 1976 (réed.), p.354),
il se peut, néanmons, que, comme me I’a suggéré le Professeur E. STEIN-
KELLNER, qu’il vaille mieux parler - et plus subtilement peut-étre — d’une néces-
sité de «causalité proleptique».

147. 11 s’agit ici davantage de significations culturelles que linguistiques comme par
exemple, pour un mot, le fait d’évoquer les propriétés de 1’objet qu’il nomme en
méme temps qu’il le nomme: Cf. J.R. FIRTH, Papers in Linguistics 1934-1951,
London: Oxford University Press 1957, pp. 190-215. De méme, W. EMPSON
(dans The Structure of complex words, Londres: Chatto and Windus 1969,
pp. 1-45) fait état du méme phénomene, i.e. que, lorsqu’un mot est produit dans
un énoncé, il mobilise, en méme temps, tout un complexe de signifiés, un sous
ensemble idéologique.
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élargir le sens!48, puisque le «sens caché» est, d’une certaine maniere,
I’expression d’une cohérence doctrinale et qu’il renvoie A d’autres textes
portant sur des thémes connexes voire complémentaires. Mais si I’on se
réfere 3 «1’application» du «sens caché» aux Vingt et un «<Hommage a
Tara», cette complémentarité apparait moins clairement!4,

Si I’on rapporte, maintenant, cette définition du «sens caché» de Gun
than *Jam pa’i dbyans et le commentaire qui I’accompagne 2 la définiton
donnée par dBal man dKon mchog rgyal mtshan, ces définitions ne
paraissent guere coincider. En effet, Gun than ’Jam pa’i dbyans semble
se cantonner dans des considérations beaucoup plus générales. On con-
state une quasi absence de commentaire développé concernant les anutta-
rayogatantra et ’on trouve pourtant, dans son exposé, 1’affirmation de
ce qui devrait autoriser un tel commentaire, i.e. I’affirmation de la
nécessité des «quatre explications».

Il semble donc qu’'on ait affaire, en quelque sorte, & un «sens caché
préparatoire» a celui exposé par dBal man dKon mchog rgyal mtshan.
Ce caractere particulier serait-il en relation avec le fait que le texte
auquel le «sens caché» est appliqué, n’est pas un tantra?

III. SUTRA ET TANTRA : PARTITION ET TRANSITION

1. Le Prajiiaparamitahrdayasiitra, texte «hybride» voire ambigu

Le «sens caché» (shas don; garbhyartha ), normalement, n’est pas utilisé
pour d’autres textes que les tantra!s®. Néanmoins, il 1'a ét€ pour un
sutra, le Prajfiaparamitahrdayasitra. Cette contradiction trouve son

148. G. GENETTE, dans Palimpsestes (1982) (Paris: Le Seuil, Points Essais, 1992),
définit la «transtextualité» ou «transcendance textuelle du texte» comme ce qui
englobe les différents types de relation manifeste ou cachée que le texte entretient
avec d’autres textes.

La «paratextualité» est la coprésence autour ou & coté du texte, d'un texte
extérieur qui I’encadre, le détermine et en conditionne la lecture; le probléme,
c’est que le «paratexte» est défini trop étroitement. Il renvoie, en effet, aux titres,
sous-titres, préface, notes, épigraphes, pri¢re d'insérer, etc.

149. Malgré ses apparences d’hymne, sa nature de texte de kriydtantra n’est guere
douteuse, on peut donc considérer que son commentaire comme anuttarayoga-
tantra est, en quelque sorte, complémentaire dans le cadre d’une progression des
tantra inférieurs aux rantra supérieurs.

150. Cf. supra, p.191.
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écho dans le double classement de ce texte : Bu ston consacre cette ambi-
guité en faisant figurer le Prajfiaparamitahrdayasitra dans la section des
Tantra et dans celle de la Prajaaparamita's!.

C’est la présence d’un mantra dans le Prajiiaparamitdhrdayasitra qui
pose le probleme de sa nature, justifiant son interprétation en «sens
caché», créant ainsi une «interface» entre tantra et sitra. En tibétain,
deux termes désignent les fantra : les mots rgyud et gsan snags. Ce der-
nier terme, gsan sriags (guhyamantra, mot 3 mot, mantra secrets) parfois
en concurrence avec sriags (par ex. srags kyi thegs pa)!?, est souvent
utilisé par Gun than 'Jam pa’i dbyans et, quelquefois, non sans ambi-
guité (mantra/tantra?). Cette ambiguité est quelque peu génante quand
il s’agit de savoir si c’est le mantra seul qui peut étre qualifié de tantra
ou si c’est le texte entier. Cette «curiosité lexicale» et cette ambiguité ne
renvoient-elles pas justement a ces textes transitionnels de caractere
hybride - textes comprenant mantra ou dharani mais présentés comme
sutra — déja évoqués par J. FILLIOZAT!S3?

La justification de I’utilisation du «sens caché» pour expliquer ce
Satra du ceeur de la perfection de Sapience donne lieu 2 un débat - dont
Gun than *Jam pa’i dbyaiis se fait I'’écho dans son argumentation — ou
les commentateurs indiens et tibétains en viennent a considérer les cri-
téres de différenciation des sitra et des tantra, les rapports entre ceux-ci
et leur définition respective!s4.

Les raisons utilisées pour démontrer la légitimité de !’attribution du
statut de tantra au Prajfiaparamitahrdayasitra et/ou du mantra qu’il
contient font, bien siir, état des caracteres spécifiques d’un tantra.

D’abord, Gun than 'Jam pa’i dbyans cite Vimalamitra (VIlle s.)!55 selon
lequel c’est un rantra parce qu’enseigné en secret, i.e. sans étre révélé a
ceux dont les facultés sont faibles; Vimalamitra, ici, renvoie donc a une
pratique, un fait mais aussi a une définition!s,

151. Cf. D. LOPEZ, op. cit, p. 112.

152. Cf; infra, n. 160 et 165; mais aussi opposition tantra/sitra: mdo-srnags (v.
infra, n. 164).

153. Cf. L. RENOU et J. FILLIOZAT, op. cit., I, § 2014-201S, pp. 373-374.

154. Cf.sB. d, pp.703-707.

155. Ce maitre aurait été disciple de Buddhaguhya et de Srisimha et se serait rendu au
Tibet & I'époque du roi Khri sron Ide btsan: cf. D. LOPEZ, op. cit, pp. 8-9.

156. Cf. sB. d., p.703: dban rtul la gsan ste bstan pas gsan shags su brtags par
gsuns /
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11 fait aussi état d’un autre argument, celui qu’utilise Vajrapani (Xle
s.)!57 pour répondre par anticipation a une question concernant |’ appar-
tenance éventuelle au véhicule des caractéristiques (laksanayana; mtshan
fiid gyi theg pa = pdramitayana) ou au véhicule des mantra (snags gyi
theg pa = tantraydna), d’instructions a propos du sens du Prajiiapara-
mitahrdayasitra. Vajrapani fait valoir qu’il est vrai que le mantra de ce
satra (gate gate parasamgate...) ne ressemble pas aux mantra utilisés
d’habitude dans les rituels de pacification, accroissement, subjugation,
etc, nécessaires a I’accomplissement des quatre activités (samudacara;
'phrin las) mais que, de méme que la réalité est diverse dans son appa-
rence et identique en sa nature profonde, de méme ce mantra constitue
Pintime du sens de tous les mantra (gsan snags rnams kyi don gyi siin
po) et que compendre son sens libére I’esprit!s8,

Gun than évoque un autre argument: le mantra (7) est aussi un tantra
parce que Nagarjuna et Anandagarbha ont composé deux sadhana |’ utili-
sant comme base, I’un relevant des anuttarayogatantra et I’autre des
Yogatantra et qu’ainsi, les disciples «non ordinaires» peuvent le prati-
quer comme un tantra'*®. Ici encore, I’argument renvoie a un constat:
c’est son usage attesté comme tantra qui justifie son statut et, en défini-
tive, son commentaire en «sens caché».

157. Ce maitre, né en 1017, disciple de Maitri pa et expert en doha, aurait enseigné la
Mahamudra: cf. 'Gos lo tsa ba, Deb ther sron po (trad. N. G. ROERICH: The
Blues Annals, Delhi: Motilal Banarsidass 1976 (lere éd. 1949), pp. 842-843).

158. sB. d., p. 704: sems can rnams kyi blo’i snan ba la tha dad du snan mod kyi /
zab mo'i chos fiid la tha dad med de | de dra bas na Ses rab kyi pha rol tu phyin
pa’i snags 'di ni gsan snags rnams kyi don gyi siin po yin no / Ces mantra
sont, en quelque sorte, des cas particuliers de celui du Satra du ceeur. Cf. le
Sarvatathagatakayavakcittarahasyaguhyasamdjanamamahakalpardja; De bZin
gSegs pa thams cad kyi sku gsun thugs kyi gsan chen gsan ba 'dus pa Zes bya
ba brtag pa’i rgyal po chen po (P. 81, vol. 3, 200. 4. 2., 69c-71b) a propos de
I’explication classique du terme mantra, selon laquelie ce mot formé de man
(esprit) et tra (protéger) signifie «protéger I’esprit»: ce qui proteége 1'esprit
ultimement, c’est la compréhension directe de 1'absence d’existence en soi des
phénomenes, c’est I'accés a I'état de buddha auquel le «sens caché» du mantra
du Prajfidparamitahrdayasitra fait allusion.

159. sB. d., p-704: Klu sgrub kyis 'di'i sgrub thabs mdzad pa bla med dan 'gros
mthun fin | Kun siin gis rnal 'byor rgyud dan bstun nas grub thabs mdzad pas
8dul bya thun mon ma yin pa’ 'ga’ £ig la ltos te sriags su byas chog go /
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2. Relations entre les siitra et les tantra : continuité et spécificité

Pour justifier ce rapprochement entre sitra et tantra, Gun than 'Jam pa’i
dbyans fait un exposé convaincant sur les rapports entre sitra et tantra,
ou il souligne leur spécificité et leur complémentarité: les siarra con-
duisent naturellement aux tantra, s’épanouissent en eux'so, il faut donc
les rapprocher voire les méler's!, et, selon Kulikapundarika, le véhicule
de vajra conjugue la méthode des mantra (srags kyi tshul) et 1a méthode
des paramita (pha rol tu phyin pa'i tshul) qui sont, respectivement, de la
nature du fruit et de la cause!'s2. 1] ajoute qu’en dépit de cette relation
étroite, il convient, néanmoins, conformément 2 I'intention du Buddha
de s’adapter au degré de maturité spirituelle des disciples!é3, de main-
tenir une claire distinction entre siitra et tantra ( mantra).

3. Définition et caractéres des tantra . spécificité et usage

D’abord, ce qui distingue un tantra (/mantra) d’un sitra (Gun than
’Jam pa’i dbyans cite 2 ce sujet les affirmations de Vimalamitra et
AtiSa), c’est le fait d’étre enseigné en secret de ceux dont les facultés
sont faibles (dban rtul) et comme on I’a vu plus haut, c’est un argument
en faveur du statut de rantra du Siitra du Ceeur ou plus vraisemblable-
ment de son mantra'ss,

Ensuite, les siatra ne font que partiellement état de cet «ultime» (mthar
thug pa ) qu’on peut obtenir par le chemin des tantra ([gsar ] snags ) du
fruit!és,

160. sB. d., p. 705: spyir mdo thams cad snags la gZol ba yin (

161. sB. d., p.705: de giiis gcig tu bsre rur bar ma zad ries par 'dres dgos pa yin te /

162. sB. d., p.705: rdo rje theg pa ste snags kyi tshul dan pha rol phyin pa'i tshul
‘bras bu dar rgyu’i bdag Rid gcig tu "dres par gyur pa’o |

163. sB. d., p.705: 'on kyan de’i ched du bya ba'i gdul bya la dan po nas snags lugs
su byas nas bstan na ston pas mdo snags so sor gsuns pa’i dgoris pa ma phyed
pa davi skabs 'chol ba'i skyon du 'gyur !

164, sB. d., p.703: Le texte est ici ambigu parce qu’il pourrait s’agir du Prajiia-
paramitahrdayasitra ou de son mantra: ‘o na 'di mdo snags giiis las gan du
glogs sfiam na / Bi ma la mi tras dban rtul la gsan ste bstan pas gsan snags su
btags par gsuns /. Le démonstratif 'di devrait désigner néanmoins le mantra
dont on parle auparavant.

165. Ibid., p.705: des na ’bras bu snags lam gyis thob bya'i mthar thug pa de zur
tsam bstan kyan /
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En outre, le chemin des tantra qualifi€é de «chemin (utilisant) des
méthodes habiles complémentaires» n’est pas enseigné en méme temps
que le chemin des sitra'és. En effet, selon Tson kha pa'é?, dans le
véhicule des paramitd, la méthode permettant de produire le «fruit», la
«Félicité de I'Eveil» (byanr chub kyi bde ba), la grande «Félicité du
chemin née simultanément», n’est pas enseignée!®8 bien que, lorsqu’on
parle du «fruit», il soit permis d’expliquer la «Grande Félicité».

Enfin, la présence, dans un texte, d’explications telles que celles qu’on
trouve dans les tantra a propos du stade du «fruit», ne fait pas, pour
autant, relever ce texte du véhicule des tantra; il faut, pour cela, que ces
explications soient aussi accompagnées d’un exposé du chemin per-
mettant d’y accéder!®9.

Ces caracteres autorisant 1’appellation de tantra, énoncés par Gun than
"Jam pa’i dbyans, sont relativement précis et dénués d’ambiguité mais
que penser de ce qu'implique 1’argument selon lequel le mantra du
Ifrajr”zdpdramitdh_rdayasatra est un rantra parce que Nagarjuna et
Anandagarbha ont composé deux sadhana de niveau yogatantra et
anuttarayogatantra !'utilisant comme base et qu’ainsi, les disciples -
«non-ordinaires» peuvent le pratiquer comme un fantra'70?

On peut en déduire, bien siir, que les tantra n’ont pas le méme «pu-
blic» que les sitra mais ce qu’il faut surtout noter, c’est que 1’usage de
cet argument entraine un renversement de perspective puisque ce n’est
Plus le statut de fantra qui autorise son utilisation comme tel, c’est I'usa-
ge qui en est fait qui 1égitime son statut : est considéré comme tantra un
texte qui donne lieu & des pratiques tantriques. Le point de vue pragma-
tique qui inspire cet argument et 1’utilisation particuliére du Siatra du
Ceur, est aussi celui qui inspire une pratique, voire une stratégie plus
générale : celle de la transmission et de 1’enseignement des tantra.

166. Ibid.: snon pa 'debs rgyu'i thabs mkhas kyi lam de dan po nas miiam du ston
pa min pas theg pa so so bar 'gro ba'i phyir te

167. Ici (sB. d., pp. 705-706), I’ auteur cite le Rim lra sgron gsal de Tson kha pa.

168. Ibid., p.706: / Rim Ina sgron gsal las / phar phyin gyi theg par 'bras bu byan
chub kyi bde ba’i thabs rgyu lam gyi lhan skyes kyi bde ba chen po ma bstan
pas I’bras bu'i skabs su bde ba bSad du chug kyan theg pa giiis khyad par che
bar gsuns so /

169. Ibid..: [...] gsuns pa lta bu snags kyi thun mon ma yin pa’i gnad don re re tsam
bstan yari [ de sgrub byed kyi lam dan bcas te ma gsuns pas snags kyi theg par
mi 'gyur pa dan /

170. sB. d,, p.704 (v. supra, n.159).
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4. Typologie des textes, typologie des étres : d'une problématique de
l'articulation a une problématique de la transition

4.1, Souci pédagogique, stratégies et pratiques

Les siitra trouvent donc leur prolongement dans les zanrra tout en restant
distincts de ceux-ci; mais comment se fait cette articulation des uns aux
autres?

Les termes de «méthode» (zshul), «chemin» (lam), «véhicule» (theg
pa), utilisés pour distinguer les uns des autres renvoient a ceux qui uti-
lisent ces méthodes et ces véhicules, empruntent ces chemins: les prati-
quants ou disciples et c’est donc par rapport & eux, a leur progression
spirituelle que se fait I’articulation des tantra aux sitra.

L’idée de gradualisme est, bien sir, centrale dans le Mahayana. On
sait comment elle 1’a emporté au Tibet!”! contre les tendances subitistes.
On sait combien sont importantes les notions de petit Véhicule et Grand
Véhicule, de «terres» (bhiami; sa) et «chemins» (marga, lam) ou encore
le fait de distinguer les individus suivant leur motivation : ce sont ces
considérations ou de similaires qui président a 1’organisation, la mise en
perspective de la transmission et de I’enseignement des tantra.

Ainsi, deux arguments, utilisés pour soutenir le caractére tantrique du
mantra du Prajfiagparamitahrdayasitra introduisent une considération
capitale dans le fonctionnement des systeémes d’interprétation: la diver-
sité des sortes de disciples. Le premier distingue, comme on I'a vu,
parmi les disciples ceux qui ont de «faibles facultés» (dban rtul),
auxquels les rantra ne peuvent étre enseignés!?2, et le second mentionne
les disciples «non ordinaires» (thun mor ma yin pa) susceptibles de
pratiquer des s@dhana dérivés du Prajiidparamitahrdayasiitra'™.

171. Cf. P. DEMIEVILLE: Le Concile de Lhasa. Une controverse sur le quiétisme
entre les bouddhistes de |'Inde et de la Chine au Vllle siécle de l'ére chrétienne,
Paris: P.U.F. 1952; Y. IMAEDA: “Documents tibétains de Touen-houang
concernant le concile du Tibet”, J.A. CCLXIII (1975): 125-146; D. SEYFORT
RUEGG: Buddha nature, Mind and the problem of Gradualism in a comparative
perspective: On the transmission and reception of Buddhism in India and Tibel,
London: School of Oriental and African Studies 1989.

172. Cf. sB. d., p.703: dban rtul la gsan ste bstan pas gsarn snags su brtags par
gsuns /

173. sB. d., p.704: Klu sgrub kyis 'di'i sgrub thabs mdzad pa bla med dan 'gros
mthun Zin | Kun sfiin gis rnal 'byor rgyud dan bstun nas grub thabs mdzad pas
gdul bya thun mor ma yin pa' 'ga’ fig la ltos te snags su byas chog go /.
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La distinction «ordinaire» / «non ordinaire» (thun mon pa’i | thun mon
ma yin pa’i. litt. commun/non commun) correspond a des différences
d’instruction, de développement spirituel des pratiquants. C’est un souci
didactico-sotériologique qui justifie alors la partition sitra-tantra, qui
organise leurs rapports et qui légitime le caractére acroamatique des
enseignements considérés comme les plus avancés. Deux types de
disciples sont distingués : ceux qui ne seraient pas encore préts ou qui
seraient susceptibles de s’effaroucher si on leur parlait de rantra et des
disciples dotés de la maturité spirituelle requise ou de capacités supé-
rieures.

Sur ce point, Gun than 'Jam pa’i dbyans décrit trés précisément la
maniere prudente et pragmatique dont procédent les maitres spirituels
pour guider leurs disciples sur cette Voie des sitra «qui se prolonge dans
les tantra». 11 explique que les disciples de la voie étendue des siitra
(mdo lugs kyi lam rkyan pa), suivent celle-ci dans la perspective
d’atteindre ainsi I’ «ultime» (mthar thug pa) (i.e. «le fruit»)174; quand ils
ont obtenu une réalisation suffisante de la voie commune (thun mon
lam), on leur enseigne que leur but ne peut étre atteint sans la pratique
des tantra's, et on leur enseigne ceux-ci.

Ce qu’il nous dit de la maniere d’utiliser le Prajiiaparamitahrdaya-
Sitra comme «texte transitionnel» est plus significatif encore de ce point
de vue pragmatique. Par exemple, en ce qui concerne le mantra de ce
texte, il souligne que, bien qu’il soit possible d’enseigner, quant a son
sens, I’intention profonde (dgons pa’i phugs) en relation avec ce mantra,
il n’est pas nécessairement souhaitable de I’enseigner en disant explicite-
ment (1shig gis), dés le début, de le pratiquer en tant que tantra. Ici, il
est fait référence 2 des disciples qui pourraient prendre peur si on leur
disait qu’il s’agit de tantra's, Plus loin, par contre, il est fait allusion 2

174, C’est-a-dire la «Félicité de I'Eveil», cf. supra, p.213 et n. 168 (sB. d., p. 706).

175. Ibid., p.70S: des na 'bras bu snags lam gyis thob bya’i mthar thug pa de zur
tsam bstan kyan | mdo’i ched du bya ba'i gdul bya dan por de mdo lugs kyi lam
rkyan pas thob thub pa'i dban du byas nas bstan cin fiams su blars te thun mon
lam byan gi rtogs pa skyes zin pa na gzod 'di la sriags kyi snon pa Zig ma btab
par 'bras bu de thob mi nus fes snags lam ston pa ma gtogs /.

176. Ibid., p. 704-705: don la dgons pa’i phugs snags dan bsres nas ston run yan /
dan po nas snags Itar fiams su lons Zes tshig gis ston mi run ro /. Auparavant,
I'auteur a fait allusion a une anecdote concernant un certain Pracandraprabha qui
ne pouvait supporter d’entendre parler de beurre mais a qui il fallut en faire
absorber sans le lui dire, pour des raisons médicales.
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des disciples avec lesquels il n’est pas besoin de prendre autant de
précautions : des disciples de capacités supérieures «qui comprennent le
sens d'un simple mouvement de téte»!77,

On voit donc qu’un maitre dispose d’une certaine marge de manceuvre.
Lorsqu’il a affaire a des disciples a un degré intermédiaire de maturité,
des disciples presque préts mais pas tout a fait, il peut moduler une
approche plus souple de vues doctrinales et de pratiques encore incon-
nues des vineya (gdul bya) qu’il doit guider, a condition de disposer de
textes qui le lui permettent.

4.2. Textes hybrides et hypotheses : de I’ambiguité comme lieu privi-
1égié d’une didactique de la transition

En effet, parmi les textes canoniques, il existe certains textes dont le
statut «hybride» pourrait 1égitimement (?) autoriser un tel usage. Ainsi,
certains sitra, en général courts, conservés dans des recueils de dharani
(gzuns; formules magiques — celles-ci étant désignées alternativement
comme siitra ou dhdrani) représenteraient, selon J. FILLIOZAT!?8, des
formes de passage entre les siitra anciens et la littérature tantrique.

Le Marjusrimialakalpa, par exemple, peut étre considéré comme un
texte de ce type puisque, bien qu’il soit présenté comme un miilatantra
et classé parmi les tantra, il est donné par la plupart de ses colophons
comme un mahdayanavaipulyasitra'™.

A l'instar de ces textes, le Prajfiaparamitahrdayasiitra, appelé sitra,
contenant un mantra'®0 considéré comme tantra, et classé, a la fois,
parmi les sitra et les tantra, peut étre considéré comme un «texte transi-
tionnel» parce qu’il semble avoir été utilisé pour constituer une transi-
tion, une étape introductive, en quelque sorte, une préparation a la pra-
tique des rantra.

Le statut du Prajiaparamitahrdayasitra, comme celui des «textes
hybrides» mentionnés plus haut, reste ambigu : satra ou tantra?

La réponse n’est pas donnée. Si Gun than ’jam pa’i dbyans affirme
bien que son mantra est de la nature des tantra, qu’il est interprétable en

177. Cf. ibid., p. 707: giun don lam gyi rim par bsgrigs te gdul bya dban po Sin tu
rnon $os mgo smos pa tsam gyis go ba rnams la 'dis ston pa yin no /.

178. Cf. L. RENOU et J. FILLIOZAT, op. cit., II, § 2014-2015, pp. 373-374.
179. Ibid.

180. D’autres textes canoniques qui sont des s@tra contiennent des mantra: le
Lankavatarasitra, le Ratnaketudhdrani, etc.
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«sens caché» (sbas don) (i.e. renvoie aux anuttarayogatantra), néan-
moins, il ne dissipe pas toute ambiguité puisque, parlant des sadhana se
rapportant au Prajiiaparamitidhrdayasitra, il déclare que ces textes sont
bien (en la circonstance) des fantra (parce qu’utilisables par des disciples
débutant dans la pratique des tantra) mais qu’ils ne sont pas nécessaire-
ment des tantra, en général'8!,

Mais qu’en est-il pour I’autre exemple d’application du «sens caché»?

De méme que le Prajiidgparamitahrdayasitra, L’Eloge en Vingt et un
«Hommage a Tara» fait ’objet d’un double classement, son texte en
sanskrit est considéré comme un kriyatantra et figure dans le chap. III
du Sarvatathagatamatani [sic] Tarevisvakarmabhava-tantra-nama'8? et
sa traduction tibétaine isolée, sous le titre de bCom ldan 'das ma sGrol
ma yan dag par rdzogs pa’i sans rgyas bstod pa gsuns pa'3, est classée
parmi les anuttarayogatantra. Le ler Dalai Lama, dGe 'dun grub pa
(1391-1475) le classe parmi les kriyatantra et rapporte que ce point fait
I’objet d’une polémique en raison d’'un commentaire qui 1’explique en
termes d’anuttarayogatantra'®4. Taranatha en revanche, dont on a vu le
commentaire en «sens caché», le considére, et pour cause, comme un
anuttarayogatantra'®s,

Ces deux points de vue ne sont pas contradictoires et mKhas grub rje
(1385-1438), dans son rGyud sde spyi'i rnam gZag, éclaire quelque peu
les raisons de cette double classification. Il explique que cette double
occurrence ne correspond pas 2 deux textes mais a une double maniére
de commenter un méme texte et rappelle que I’acarya Siiryagupta lui

181. Cf. sB. d., p.707: de ltar na 'di’i sgrub thabs rmams kyan snags la 'jug rin gyi
gdul bya thun mon ma yin pa de’i dban du byas pas de la ltos te snags yin kyan
spyir snags yin mi dgos so /. Ici, le terme exact utilisé pour qualifier les sadhana
est snags, i.e. mantra, mais on ne peut pas dire qu’un texte de sadhana est ou
non un mantra; par conséquent, il faut comprendre snags comme gsan srags
(mantra secret) synonyme de tantra.

182. Sarvatathagatamdtanilsic]Tarevisvakarmabhava-tantra-nama, P. 390, vol.8.,
150.3.2-150.4.7 (v. P. ARENES, op. cit., p. 202-203, 275-276; en ce qui con-
cerne la graphie matani, v. p.275, n.126).

183. bCom lIdan 'das ma sGrol ma yan dag par rdzogs pa'i sans rgyas bstod pa
gsuns pa, P. 77, vol. 3, 154.2,3-154.4.7 (v. P. ARENES, ibid.).

184, Cf. dGe 'dun grub pa, sGrol ma phyag 'tshal fier gcig gi tikka (sic) rin po che’i
phren ba, The Collected Works, gsun "bum, vol. 6, (CHA), p. 60 (v. P. ARENES,
op. cit., p. 307).

185. Cf, Tarandtha, op. cit., p. 39 (v. P. ARENES, op. cit., p. 335).
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méme avait commenté ce texte en termes d’anuttarayogatantra'ss. Le
tantra de I'Eloge en Vingt et un «Hommage a Tard» n’est pas le seul
tantra de ce type : en effet, la Madjusrinamasamgiti a été commenté
comme un yogatantra par les dcarya Lilavajra et Maifijusrikirti mais le
Vimalaprabha et Aryadeva 1’expliquent comme un anuttarayoga-
tantra'®’,

Apparemment, le probléme n’est plus comme pour le Prajiiagparamita-
hrdayasitra, de justifier le traitement de ce texte comme un tantra,
puisque 1I’Eloge en Vingt et un «Hommage a Tdra» est un tantra. En
réalité, cela revient au méme puisqu’il s’agit de savoir s’il peut étre
traité comme un anuttarayogatantra, i.e., pour ce qui nous concerne,
étre commenté en «sens caché» (sbas don).

La possibilité de commenter 1’Eloge en Vingt et un «Hommage a
Tara» en termes d’anuttarayogatantra tient-elle a I’origine de cet éloge,
et, d’'une maniere plus générale, un texte est-il un tantra par nature ou
par destination?

D’abord, I Eloge en Vingt et un «Hommage & Tara» (Namastare eka-
vim$atistotra), dans ses diverses versions, comporte des colophons diffé-
rents ce qui pourrait laisser penser qu’il proviendrait d’un texte (ou
groupe de textes) autre que le Sarvatarthdagatamatani [sic] Tarevisva-
karmabhava-tantranama’s8. Ensuite, Tarandtha considérant ce dernier
tantra comme un tantra «composé» (brtsams rgyud), est d’avis que
I'Eloge en Vingt et un «Hommage & Tara» est un tantra résumé qui
provient d’un autre tantra plus développé, le Roi des tantra de la Libé-
ratrice en sept cents sections'®, Cette origine particuliere pourrait expli-
quer pourquoi, contrairement au texte dont il fait partie, il serait expli-
cable comme un anuttarayogatantra. Enfin pour compliquer le tout, le
colophon d’une de ses versions sanskrites le qualifie de siatra!%,

Il faut noter, néanmoins, que ces variations dans la maniére de
commenter certains tantra ne semblent pas choquer mKhas grub rje et

186. Tohoku n° 685-1689 (cf. F.D. LESSING et A. WAYMAN: Mkhas Grub Rje's
Fundamentals of the Buddhist Tantras rGyud sde spyihi rnam par giag pa
rgyas par brjod, La Haye-Paris: Mouton 1968, p. 127).

187. Ibid., p.127.

188. Cf. P. ARENES, op. cit, pp. 283-285.

189. Cf. Tarandtha, op. cit., pp. 79-80 (v. P. ARENES, op. cit, p. 285, 380).

190. Celui du texte sanskrit du bKa'-’gyur, au chapitre 111 du Sarvatathagatamatani
[sic] Tarevi§vakarmabhava-tantra-nama, P. 390, vol. 8, 150.4.6-4.7 (v.
P. ARENES, op. cit, p. 283).
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que Taranatha, lorsqu’il mentionne ses doutes quant a 1’origine de
I'Eloge en Vingt et un «<Hommage a Tara», ne le fait pas pour justifier
son interprétation en termes d’anuttarayogatantra; au contraire, quand il
explique sa méthode, on a le sentiment que, comme commentateur, il
dispose d’une relative liberté:
Celui-ci, je I'ai expliqué le plus souvent en accord avec deux commentaires [...]
composés par des érudits indiens, ainsi qu’avec le contenu du Grand Commen-
taire de Tantra de Dipamkaraéri[jiiana]. Lorsque ceux-ci présentaient quelques
discordances avec les instructions du Vajrayoga, j’ai composé mon propre com-
mentaire [...]. Me conformant a I'adage selon lequel, pour comprendre un rantra,
il faut avoir recours & un autre tantra, j’ai commenté celui-ci en me référant au
Vajrayoga'®!,
En tout cas, il est bien difficile de dire si I’Eloge en Vingt et un
«Hommage a Tara» est un ancien sitra transformé en rantra ou bien s’il
a toujours été€ un kriydatantra, ou encore, si c’est un kriydtantra doté d'un
sens accommodatice d’anuttarayogatantra, ou méme s’il a toujours été
le support de deux types de pratique. Ce qu’on peut constater, c’est que,
de méme que pour le Prajfiaparamitahrdayasitra le «sens caché» (sbas
don; garbhyartha), permet de ménager une transition entre les siitra et
les tantra, de méme, pour le Namastare ekavimsatistotra, le «sens caché»
permet de transformer un texte de kriyarantra (ou utilisé pour des
pratiques de kriyatantra), en support de pratique d’anuttarayogatantra.
Ce faisant, il établit une continuité entre les tantra inférieurs et les tantra
Supérieurs, 1'usage d’'un méme texte constituant une maniére de
transition susceptible de rassurer les disciples auxquels le «sens
COmmun» n’aurait pas suffi'®2.

Le «sens caché», dans ce type d’usage, est particulirement utile parce
que, tout en demeurant orthodoxe, il n’est pas fixé dans sa formulation
méme, voire 1’opportunité de celle-ci'%3, parce qu’il est 2 la discrétion
du maitre spirituel qui en est le seul détenteur, parce qu’il fonctionne
Comme un «sens accommodatice». Cet usage, en tout cas en ce qui
concerne le Prajiiagparamitahrdayasiitra, est attesté en Inde a partir du

191, Cf. Taranatha, op. cit., p. 70 (v. P. ARENES, op. cit, pp. 370-371).

192, Cf. supra, les «quatre explications», le «sens commun», p. 187 et n. 62,

193. 11 existe une version du commentaire de Taranatha, le sGrol bstod rab gsal me
lon, par Yon phun tshogs kyi dpal ba, ol tout ce qui concerne le «sens caché»
est enlevé et qui est destinée 2 «tous ceux dont !'intelligence est inférieure» (v. P.
ARENES, op. cit., p. 334).
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VIlle s.19¢ mais il reste & savoir si sa pratique était exceptionnelle ou
non.

Il constitue, au moins dans quelques cas évoqués ici, un instrument
commode, adaptable, herméneutique mais plus proprement maieutique,
des enseignements acroamatiques des tantra.

194, Cf. supra, p.210 et n. 155; Vimalamitra (V1IIe s.) a composé un commentaire
intitulé PrajAdparamitahrdayatika, P. 5217 (cf. D. LOPEZ, op. cit, pp. 8-9).
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— dPal gsan ba 'dus pa'i bad pa’i rgyud Ye Ses rdo rje kun las btus
pa'i rgya cher bSad pa rGyud bsad thabs kyi man nag gsal bar bstan
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