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JEROME DUCOR 

Shandao et Honen, a propos du livre 
de Julian F. Pas: Visions ofSukhavati 

Professeur em6rite de l'Universite' de Saskatchewan, Julian PAS a public 
un livre important, intitule* «Visions of SukhavatT, Shan-tao's Commentary 
on the Kuan Wu-Liang-Shou-Fo Ching»\ II s'agit de la publication, 
avec quelques remaniements, de sa these de doctorat soumise en 1973 a 
rUniversite* McMaster (Ontario), sous le titre de «Shan-tao's Commentary 
on the Amitayur-Buddhanusmrti-Sutra». L'ouvrage public se pr6sente 
done comme une 6tude sur l'oeuvre majeure de Shandao # 3 $ (jap. 
Zendo, 613-681)2, 1'un des plus grands maitres chinois du bouddhisme 
de la Terre Pure, soit son Commentaire (Shu M, jap. Shof sur le Sutra 
des contemplations de Vie-lnfinie preche par le Buddha (Foshuo 
Wuliangshou Guanjing $ftt&ft$flliHJap. Bussetsu Muryoju Kangyo), 
ce dernier €tant souvent abrege* en Guanjing MM. (jap. Kangyof. On 

1. Albany, Slate University of New York Press, 1995; 452 pp. Comptes rendus par 
Kenneth K. TANAKA: Journal of Chinese Religions 24 (1996): 225-228; et par 
Charles B. JONES: Journal of Buddhist Ethics, Internet http://jbe.la.psu.edu/ 
3/jones2.html 

2. Par commodity je restitue les noms propres chinois selon leur transcription 
phonerique chinoise modeme; a l'exception toutefois du nom du Buddha «Ami-
tuo» MfflPt, rendu selon la transcription japonaise «Amida», PAS le restituant 
toujours en «Amita» (cf. p.xvi; p. 67, n.7). De meme, je transcris les termes 
techniques en japonais. 

3 . T.37, 1753, p.245c-278c; SSZ I, p.441-560. Aussi connu sous le titre de 
Kangyo-shijosho W&J&&M- Bskd. 2, p. 201c-203b. 

4. T. 12, 365, p.340b-346b; SSZ 1, p. 48-66. Comme titre du sutra, on a aussi 
Bussetsu Kan Muryoju kyo, ou Bussetsu Kan Muryoju butsu kyo. En 1' absence 
d'un original Sanskrit ou d'une version tib&aine, NANJ6 et MOLLER ont propose" 
le titre Sanskrit hypoth6tique *Buddha-bh6shitamitayur-buddha-dhyana-satra, 
abr6g6 par TAKAKUSU en *Amitayur-dhyana-sutra (cf. NAKAMURA, Indian 
Buddhism, p. 203, 207-208). DEM1EVILLE preT6rait *Amitayurbuddhanusmrti-
sutra, qu'il rendait en «SQtra de la contemplation d'Amitayus* ou en «SQtra de 
la commemoration du Buddha Amitayus» (T. rep. 365; DEMIBVILLE, Yogdcara-
bhumi, p. 353, n. 2, et p. 355, n. 1; I.CI. § 2010). LAMOTTE uulisa l'une et 
1'autre restitutions (cf. resp. Concentration, p. 170, n. 133; Traiti 3, p. xxxvii, et 
p. 1361, n. 2). Cf. FUJITA, p. 155, n.48. 
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ne peut que se f&liciter d'une telle publication consacr6e a un sujet encore 
si peu traite- en langues occidentals, alors meme qu'il remplit une literature 
ocSanique en japonais5. 

Cependant, et ce sera la l'objet des pr6sentes remarques6, l'ouvrage de 
PAS est sous-tendu par l'idee que l'oeuvre de Shandao a 6t6 m^comprise 
au Japon, singulierement par Shinran WM et son 6cole, le Jodo-Shinshu: 

In medieval Japan, Master Shinran (1172-1262) selected Shan-tao as one of the 
Seven Patriarchs of his newly established School of Pure Land Buddhism, Jodo 
shinshu («True Pure Land School»), thus ensuring the Chinese master a permanent 
position in the living tradition of Pure Land devotionalism. (p. ix) 

Shinran, however, selected these three [T'an-luan, Tao-ch'o, Shan-tao] as 
patriarchs of the Chinese Pure Land School and after him most scholars followed 
his lead. (p. 61; c /p. 58,68) 

Even though Shinran acknowledges that Shan-tao was the only one who 
understood the real intention of the Buddha, it seems that Shinran himself did 
not really understand the intentions of Shan-tao. (p. 323) 

1. Shandao, Shinran et Honen 

Cest a bon droit que PAS mentionne Tinclusion de Shandao dans la liste 
des «Sept religieux 6minents» (Shichi kdso -fci^i) sur lesquels Shinran 
fonde sa tradition, soit: ies Indiens Nagarjuna et Vasubandhu, les Chinois 
Tanluan Wt*j& (476-542), Daochuo i l#£ (562-645) et Shandao, ainsi que 
Ies Japonais Genshin Mff (942-1017) et Honen &££ (ou Genku M&, 
1133-1212). Cette liste se retrouve en effet dans les oeuvres de Shinran. 
Deux de ses poemes chinois, le Shoshin-nembutsu-ge et le Nembutsu-
shoshin-ge, consacrent chacun leur seconde partie a rendre hommage a 
ces sept maftres. De meme, Shinran composa a leur propos ses «Hymnes 
japonais sur les Religieux 6minents» {Koso-wasan). Cependant, on ne 
voit nulle part que Shandao y receive un traitement privile'gie\ Certes, les 
deux poemes chinois d6clarent: «Seul Shandao comprit la veritable inten-

5. PAS ne mentionne pas la traduction par INAGAKI de deux ouvrages de Shandao 
(v. biblio.). Pour une traduction du Kisamboge 0H58M6, poeme ouvrant le 
Commentaire, v. DUCOR 1983 etSNOW. 

6. Une partie du matenel pr̂ sente" ici avait £te r^unie pour un article in^dit sur 
«H5nen et la fondation de r6coIe de la Terre Pure», dont la parution avait 6te" 
annoncee, des 1981, comme le no. 9 de la s6rie 'Etudes et textes' des Publications 
de 1'Institut Beige des Hautes Etudes Bouddhiques (Bruxelles), aujourd'hui 
disparu. Je tiens a remercier tres sincerement Diane Lavenex, qui s'£tait alors 
charge* de la dactylographie du manuscrit. 
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tion du Buddha»\ ce passage 6tant cite" par PAS (p. 253); mais cette 
declaration ne vise qu'a rappeler comment, aux yeux de Shinran, Shandao 
fut le seul en son temps, face aux maftres des autres traditions, a d6gager 
le veritable sens de l'enseignement de la Terre Pure. Cela ne signifie pas 
pour autant que Shinran accorde un statut special a Shandao dans son 
oeuvre propre. II est vrai que Shandao y occupe une place de premier 
plan, mais il n'est pas le seul: Tanluan joue un role au moins aussi 
important dans la pensee du fondateur du Shinshu. D'ailleurs, trente-quatre 
des hymnes des Koso-wasan sont consacr6s a Tanluan, tandis que Shandao 
n'en est erudite" que de vingt-six8. 

Mais il convient surtout de rappeler que Shinran se fondait essentiellement 
sur l'enseignement de son propre maitre Honen. Or, c'est vraiment chez 
ce dernier que Shandao joue un r61e tout a fait exceptional, puisque 
Honen affirmait: «je me fonde entierement sur le seul maitre Shandao» 
{hen e Zendo isshi H{£H3*—^)9- Si Ton en croit ses propres dires, 
Honen etoblit m6me l'Ecole de la Terre Pure (Jodo-shu W±TK) au Japon 
uniquement pour y rendre son ind^pendance a l'enseignement de Shandao: 

Bien que les argumentations des diverses 6coles divergent entre elles, d'une 
maniere g£ne>ale, elles ne reconaissent pas que les fetres ordinaires (bombu FL 
Jt) puissent aller naitre dans la Terre Pure de retribution (hodo # ± ) . C'est 
pourquoi, en m'appuyant sur les commentaires de Shandao, j'ai dtabli cette 
£cole ishumon nkfh) pour montrer que les Stres ordinaires vont naitre dans la 
Terre Pure de retribution. Cependant, beaucoup de gens me calomnient en 
disant: «Quel besoin de fonder independamment une £cole pour promouvoir la 
naissance dans la Terre Pure par le nembutsul Ne serait-ce pas de l'orgueil?!» 
Ces gens la n'ont rien compris. Si je n'avais pas fonde* independamment une 
ecole, comment pourrais-je montrer que les etres ordinaires vont naitre dans la 
Terre Pure de retribution?10 

A ce titre, Honen - et non Shinran - fut 6galement le premier au Japon a 
inclure Shandao dans sa liste des cinq patriarches de la Terre Pure (Jodo 
goso i£±563&)n. En nSalite, la devotion de Honen envers Shandao &ait 
telle qu'il n'h&itait pas a le considerer comme un «corps de transformation 

7. Respectivement in Kyogyoshinshd, k.3 (T.83, 2646, P.600b23; SSZ 2, P.45), 
et Jodo-monrui-jusho (T. 83, 2647, p. 645c 18; SSZ 2, p. 449). 

8. T. 83, 2651, p. 661a-662a, 662b-663b; SSZ 2, p. 503-507, 508-511 

9. Honen, Senchaku-shu (ci-apres «SCS»), conclusion: T.83, 2608, p. 19al0-12; 
SSZ 1, p. 990. 

10. Genchi, Jodo-zuimon-ki: T. 83,2612, k. 1, p. 241a26-b6; SSZ 4, p. 696. 

11. Cf. plus bas, p. 145. 
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du Buddha 'Mida» (Mida keshinffl$[L4k%), le Commentaire lui-meme se 
voyant qualify d'«expose" direct de 'Mida» (Midajiki setsu 3BH?£litLi&)12. 

II est done &onnant que PAS ne se soit pas penche" d'avantage sur le 
role de Shandao dans l'oeuvre de Honen. On doit meme attendre les 
pages 253-254 pour voir son nom mentionne pour la premiere fois: PAS y 
relate comment la conversion de Honen a la doctrine de Shandao serait 
due a sa lecture d'une citation du maftre chinois apparaissant dans la 
Somme sur la naissance dans la Terre Pure (Ojd-y6shufe*£Ll%£lfe), achevee 
par le Japonais Genshin en 985. Souvent mentionne, cet episode capital 
pour le deVeloppement de Thistoire de la Terre Pure au Japon est rarement 
document^. PAS lui-meme se contente de renvoyer a une source occidentale 
secondaire, le Japanese Buddhism de Charles ELIOT (Oxford 1935): il en 
cite la traduction de ce passage determinant de Shandao, tout en indiquant 
comment, selon Eliot, cette citation proviendrait du quatrieme volume de 
son Commentaire. De fait, l'extrait mentionne' par Eliot correspond mani-
festement a la fameuse definition par Shandao de l'«acte fixant dans le 
vrai» (shojo shi go IE/££.!!), laquelle apparait bien dans le quatrieme et 
dernier volume du Commentaire™. Mais ce passage lui-mdme ne se trouve 
pas dans la Somme de Genshin, pour cette simple raison que son oeuvre 
ne mentionne que le premier volume de l'ouvrage de Shandao, le Xuanyi-fen 
3 C H ^ (jap. Gengi-bun)1*, celui-ci circulant de maniere independante 
des trois autres volumes15. 

II convient done de reprendre l'analyse de la conversion de Honen a 
partir des sources originales: e'est cette mdthode qui permet de rendre 
justice a l'oeuvre de Honen dans la diffusion de la pens6e de Shandao au 
Japon. 

12. SCS, conclusion: T. 83, 2608, p. 19c29-20al; SSZ 1, p.993. «'Mida» JlPfc est 
une abr6viation familiere chez Shandao pour le nom complet du Buddha Amida 

ware. 
13. Cf. plus bas, p. 105. 
14. Genshin ne fait que renvoyer a ce ler volume (cf. Genshin: T. 84, 2682, k. 3b, 

p.81al6-18; SSZ 1, p. 896-897; Shandao: T.37, 1753, k. 1, p.248b-249b; SSZ 
1, p. 450-453). Sur un total de 960 citations tirdes de 160 ouvrages, la Somme 
de Genshin cite deux autres textes de Shandao: ses Hymnes sur la naissance 
dans la Terre Pure (T. 47, 1980) et sa Mithode de contemplation (id. 1959). Cf. 
ANDREWS (1990), passim. 

15. En Chine meme, a l'6poque Song contemporaine de Genshin, le Commentaire 
de Shandao n'&ait connu qu'a travers le Gengi-bun\ cf. plus bas, p. 151-152. 
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2. Comment Honen dtcouvrit Shandao 

Ordonn6 tout jeune dans l'licole Tendai, Honen y devint successivement 
le disciple de Koen MM (7-1169) et d'Eiku # 1 2 (7-1179), ce dernier 
r6sidant a Kurodani H ^ sur le Mont Hiei. Ces deux maitres 6tant tributaires 
de la tradition de Genshin, dite du Eshin (Eshin-ryu M'b$[), Honen eut 
vraisemblablement 1'occasion d'&udier la Somme de ce dernier sous leur 
direction'6. Cependant, insatisfait dans sa recherche spirituelle, Honen 
entreprit de consulter plusieurs maitres importants d'autres traditions, 
mais sans plus de succes. Finalement, c'est la mort dans l'&me qu'il 
retourna aupres d'Eiku. Puisque les meilleurs maitres de son temps ne 
pouvaient lui dormer de r£ponse, c'est dans le canon des Ecritures, conser-
v6es a la bibliotheque Hoonzo 1R.MM de Kurodani17, qu'il alia la chercher: 

H£las! H£las! Pour quelqu'un comme moi, les trois entraJnements de la discipline, 
de la meditation et de la sagesse ne jouaient plus. J'avais demand* a toutes 
sortes de sages et d'eradits un enseignement qui s'accorde a mon coeur et une 
pratique qui me convienne, en dehors de ces trois entraJnements. Mais il n'y eut 
personne pour me les enseigner ni me les montrer. Rempli de lamentations, 
j'entrai dans la bibliotheque. Plein de tristesse, je me tournai vers les Saintes 
Ecritures et les )u de moi-meme, tout seul.18 

Mais, la encore, le r&ultat fut d6cevant: 

Des Saintes Ventures introduces au Japon jusqu'aux biographies historiques du 
monde Soulier, rien n'&happa a mon regard. Pourtant, comme je r6fl6chissais 
a la voie de la liberation, mon corps ni mon coeur n'&aient en paix. C'est 
pourquoi, j'examinai V Ojo-yoshu d'Eshin [i.e. Genshin].19 

En d&espoir de cause, Honen se remit ainsi a la lecture de la Somme de 
la naissance dans la Terre Pure, l'une des sources principles de sa 
tradition d'origine sur le Mont Hiei, lorsque son attention fut attiree par 
sa preface, que void: 

16. Cf. ShunjS, p. 131-134; KLE1NE 1996b: 79, 82-83; id. 1996a: 32-33, 35, 75 et 
n.85-86. 

17 Cette bibliotheque encyclopedique serait provenue de la succession d'un certain 
Zen'yQ IPtt. qui est inconnu (cf. JSZ 7, p. 353a; SHUNJO, p 186, n. 4 en bas de 
page Peut-etre s'agit-il de «Zen'yu de Kurodani» m&m® (912-990), un 
condisciple de Genshin, sur lequel v. ISHIDA, p. 24; DOBBINS 1998, p. 126. 

18. In Ryoe: T. 83, 2611. k. 15, p. 237al7-26; SSZ 4, p. 680. Cf. ShunjS, p. 185-186. 

19 Genchi • T 83, 2612, k. 1, p. 240a2-4; SSZ 4, p. 691. Cf. Shi-nikki: T. 83, 2674, 
k.2b, p.876b3-6; SSZ 4, p. 158; GlRARD, p.lviii-lix; HARA, p. 12-13. V. aussi 
Kaku'nyo, k. 3, ch. 1; SSZ 3, p. 678. 
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L'enseignement et la pratique de la naissance dans la Terre Bonheur-Supreme 
sont les yeux et les jambes de l'age decadent du monde corrompu. Des religieux 
et des laics, des nobles et des humbles, qui ne les suivrait? Seulement, sa 
literature dans les Ventures exotenque et dsoteriques n'est pas mince20. De sa 
pratique, les causes karmiques, tant dans les principes que dans les faits, sont 
multiples a considered Pour un homme dilligent a l'intelligence aigue, cela 
n'est pas difficile. Mais pour quelqu'un d'aussi stupide que moi, comment s'y 
aventurer? C'est pourquoi, m'appuyant sur la seule doctrine du nembutsu 
(nembutsu ichimon i&fll—PI), j'ai tente* d'en recueillir les passages essentiels 
dans les sutras et les traitis. En les lisant et en les mettant en pratique, la 
compr6hension sera aisee et la pratique facilitee.2' 

Pour Honen, c'est une premiere d6couverte, comme il l'expliquera lui-
meme: 

D'une maniere generate, une preface relate l'essentiel de tout un ouvrage : a 
juger de sa preface, cette Somme expose le fait de s'appuyer exclusivement sur 
le nembutsu.22 

Or, si la Somme de Genshin fait bien Tapologie du nembutsu, Honen dut 
etre d6cu par sa lecture. Car lorsque Genshin entreprend d'en exposer la 
m£thode, il livre «toutes sortes de nembutsu* (shuju nembutsu W$L& 
$$)2i, sous forme de contemplations, dont certaines extremement £laborees, 
dans la plus pure tradition du Tendai24. £tait-ce done la les «yeux et les 
jambes de l'age decadent du monde corrompu» 6voqu6s par la preface? 
Pour ceux qui seraient incapables de pratiquer le nembutsu contemplatif 
{kannen !§;&), Genshin expose bien un nembutsu jaculatoire (shonen M 
;&) mais sans trop s'y attarder et sans mSme citer aucune reference25. 

20. Dans son Amida-butsu setsurin PWPMI&ft, Keijo Mf& (7-1774) relevera 
plus de 180 litres de sutra pour une vingtaine de SSstra. Cf. EOB, 1-3, p. 425b-429a; 
Mbdj. l,p.73b-75a. 

21. Genshin, Ojo-yoshu : T.84, 2682, L la, p.33a6-10; SSZ 1, p. 729. ANDREWS 
(1973), p. 44. 

22. Genchi: T. 83, 2612, k. 1, p. 240a4-l 1; SSZ 4, p. 691. 

23. Genchi, ibid.: T. 83, p. 240a25; SSZ 4, p. 692. 
24. V Ojo-yoshu, ch. 4, expose successivement: 1. la contemplation detailtee (besso-

kan ^1)^^), qui n'implique pas moins de 1.344 contemplations distinctes! 2. 
la contemplation g6ne>ale (soso-kan ^-fflU), ptenomeWle et noum^nale, cette 
demiere se d^doublant en fonction des trois corps du Buddha et de la triple 
vente1 du Tendai; 3. les contemplations simplifies et secondaires (zoryaku-kan 
$tfl&8§), soit trois m&hodes de contemplation sur YurnS du Buddha, la troisieme 
6tant «extremement simplified (gokuryaku %&$$) (T. 84,2682, k. 2a, p. 53a-56b; 
SSZ 1, p. 798-811); ANDREWS op.cit., p. 56-64. 

25. T.84, 2682, k.2a, p.56b3-5; SSZ 1, p. 809. Cf. ANDREWS, op.cit, p. 64-66. 
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Bref, Honen ne se trouvait guere plus avance\ lorqu'il tomba en arret sur 
un bref passage du dixieme et dernier chapitre de la Somme de Genshin26, 
dans lequel celui-ci cite un extrait abr6gd des Hymnes sur la naissance 
dans la Terre Pure de Shandao27. Voici ce passage, communement intitule-

«De la pratique exclusive et des pratiques m61ang€es» (Senju-zogyo-mon 

Le venerable Shandao dit: «Si vous pouvez pratiquer (le nembutsu de maniere 
exclusive] comme [decrit] ci-dessus, continuellement et a chaque instant jusqu'a 
la fin de votre vie, vous irez naitre dans la Terre Pure a dix sur dix, ou a cent sur 
cent (hyaku soku hyaku sho Si EPi!3 £ ) . Mais si vous d^sirez abandonner cette 
pratique exclusive et cultiver les actes m61ang6s, a peine un ou deux sur cent 
iront y naitre, ou a peine trois ou cinq sur mille.» 

Pour un religieux aussi d ŝoriente" que Honen apres tant d'ann6es de 
recherches, une declaration aussi cat^gorique avait de quoi exciter sa 
curiosite\ A elles seules, ces quelques lignes de Shandao tiroes d'un 
ouvrage aussi volumineux que la Somme de Genshin allaient bouleverser 
la vie de Honen, lequel devait declarer plus tard: 

Lorsque Eshin [i.e. Genshin] deTmit par le raisonnement si Ton va naitre ou non 
dans la Terre Pure, il eut le passage «De la pratique exclusive et des pratiques 
milang6es» du venerable Shandao pour boussole. En outre, un peu partout, il 
utilise plusieurs fois les commentaires de ce maitre, comme on peut le voir. 
Ainsi, celui qui utilise Eshin doit necessairement suivre Shandao.28 

De fait, Honen va entreprendre d'&udier directement les oeuvres du grand 
maitre chinois et des autres repr6sentants du courant qui porte son nom 
{Zendd-ryu^tfH), parmi lesquels Daochuo, le propre maitre de Shandao: 

C'est seulement Videe de naitre «a cent sur cent» dans la Terre Pure (hyaku 
soku hyaku sho gishu MgPW£i£&) qui m'a guid6 aux commentaires de 
Daochuo et de Shandao, lesquels ne sont pas d6tai!16s [par Genshin]. [...] Ainu, 

Genshin v reviendra dans ses explications sur le nembutsu a Tarticle de la mort 
(ch 10 T 84, 2682, k.3b, p.83a-85a; SSZ 1, p. 903-910); cf. G.RA 1979; 
ANDREWS, ibid., p.96-101; id. 1991, p. 75b-77a. 

26 T 84 2682 k 3b p 81bll-14; SSZ 1, p.897-898. Dans ce passage, Genshin 
' repond a la question de savoir pourquoi si peu de ses contemporains obtiennent 

la naissance dans la Terre Pure; cf. ANDREWS 1973, p. 95. 
27 T 47 1980 p 439bl7-18, 19-21; SSZ 1, p. 652; cM in SCS, ch. 2. V. aussi les 

' commentaires de Honen cite* in Shinran, S^fUnan-shd: T 83. 2674, k. lb, 
p.865cl 1-866821; k. 3a, p. 885al4-b2; SSZ 4, p. 124-125, 185-186. 

28. H5nen, Considerations abrigie* ™ £ % ^ ^ ^ ^ ^ J £ 
#m>, in Ryoe: SSZ 4, p. 409 (cf. T. 83, 2611, k. 6, p. 136a20-25, 138a4-6, SSZ 
4, p. 405, 416, 425). 
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YOjo-yoshu fut mon premier guide pour entrer dans la doctrine de la Terre Pure 
(Jodo-mon $ ± ^ 1 ) , mais en examinant le sens profond de son principe (shu 
Sr;), je pris les commentaires du venerable Shandao.29 

On ne sait comment Honen se procura ces manuscrits peu r^pandus, qui 
ne figuraient apparemment pas dans la bibliotheque de Kurodani, puisqu'il 
ne les avait pas 6tudi6s plus tot. D'ailleurs, si Genshin fut le premier a 
citer au Japon les oeuvres de Shandao dans un ouvrage doctrinal comme 
sa Somme, le Mont Hiei ne semble pas avoir particulierement servi de 
conservatoire pour ces textes. En fait, il n'est pas exclu que Honen ait du 
aller les chereher jusqu'a Nara. Car, c'est dans ce fief des «6coles anciennes» 
du bouddhisme japonais que les sources de la tradition de Shandao 6taient 
principalement pr£serv6es, notamment par l'6cole Sanron, alors h^bergee 
au Todaiji. Des copies des oeuvres du maitre chinois, dont son 
Commentaire, y sont ainsi attested des le milieu du VHIe siecle30. En 
outre, un catalogue de 1094 mentionne aussi le Commentaire de Shandao 
parmi les ouvrages de la bibliotheque du Totoin ^i&l^: du Todaiji31. De 
plus, sa fameuse d6fintion de l'acte fixant dans le vrai apparait pour la 
premiere fois au Japon dans VOjo-juin ^ 4 f p @ , achev6 en 1103 par 
Yokan ;kH (ou Eikan, 1032-1 111)32, ainsi que dans le Ketsujo-ojo-shu 
$ : ^ & £ ^ compose* en 1139 par Chinkai &$$ (1091-1152)33, ces deux 
maitres de T^cole Sanron 6tant, eux aussi, li6s au Todaiji. Par ailleurs, 
Kakuyu j&M (Gyokan ffH, 1241-1325), religieux de la branche Seizan 
du Jodo-shu, rapporte que Honen aurait trouve' le Commentaire de Shandao 
a la «Bibliotheque d'Uji» (¥?&ftjK), soit au fameux Byodoin ¥-%ffil* 
situ6 sur la route de Nara34. Bien que relativement tardive, cette these ne 
manque pas de vraisemblance. C'est en effet au Byodoin que fut compile, 

29. Genchi : T. 83, 2612, k. 1, p. 240b2-7; SSZ 4, p. 692. L'unique reference de la 
Somme de Genshin au Commentaire de Shandao n'apparait que quelques lignes 
avant la citation du passage «De la pratique exclusive et des pratiques m61angees» 
(cf. plus haut, n. 14). 

30. Cf. OTANI, p. 357-358, et plus bas, p. 152. 

31. T. 55, 2183, p. 1151a3-4. 
32. Des auteurs japonais ont suppose* que Honen avait decouvert cette d6finition de 

Shandao a travers l'ouvrage de Yokan (v. KLEINE, 1996a: 77-78, 88; id., 1996b: 
86; cf. SHIGEMATSU, p. 296-298). Cependant, YOjo-juin ne la cite qu'en abrdg^ 
(T. 84, 2683, p. 100c25-28), et Ton n'en trouve aucune mention dans les textes 
rapportant la conversion de Honen. 

33. T. 84, 2684, p. 110b23-c4. 
34. Kakuyu, Senchaku-shu hisho W (JSZ 8, p. 340b). Cf. KLEINE 1996a: 78. 
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vers 1070, VAnnyo-shu %t;%k%, ouvrage important qui cite d'abondance 
le Commentaire, attestant ainsi de la presence de celui-ci dans ce temple35. 
Preuve, enfin, de la difficult^ de la tache de Honen, celui-ci ne parviendra 
jamais a retrouver Tun des textes de Shandao, les «Hymnes sur \tpratyut-
panna»36. 

Quoi qu'il en soit, Honen n'6tait pas au bout de ses peines. Car ce ne 
sont pas moins de trois lectures du Commentaire de Shandao qui lui 
seront n6cessaires avant de parvenir au but. Meme apres une deuxieme 
lecture, il reste encore sur 1' impression que «la naissance dans la Terre 
Pure n'est pas si facile». Et c'est finalement a la troisieme lecture qu'il 
Sprouve une veritable reflation lorsqu'il comprend que 

les Stres ordinaires aux pensees ddsordonnees pouront certainement naitre dans 
la Terre Pure en se fondant sur la pratique de la prononciation du nom (shomyo 
ft&) [d'Amida].37 

De cette ultime d6couverte, qui eut lieu en 1175 si Ton en croit certains 
de ses biographes38, Honen ecrira plus tard a la fin de son oeuvre principale, 
le Senchaku-shu: 

En toute s6r6nite\ ce Commentaire du Sutra des contemplations de Shandao est 
la boussole pour l'Ouest [i.e. la Terre Pure d'Amida], les yeux et les jambes du 
pratiquant. [...] Lorsque, pauvre religieux, j'ouvris autrefois ce livre canonique 
et que j'en compris le sens g6n6ral, j'abandonnai sur le champ toutes les autres 
pratiques pour suivre le nembutsu. 

35. Mbdj. 8, p. 12b- 13a; OTANI, p. 363-366; ISH1DA, p. 27-29. A ne pas confondre 
avec YAnnyd-sho & : T. 84,2686 (Bskd. 1, p. 80ad; Mbdj. 9, p. 13c-15a; ISHIDA, 

p. 30). 
36. T.47, 1981. L'exemplaire rapporte" de Chine par EngyS (T. 55,2164, p. 1073a27) 

ne sera decouvert qu'en 1217, au Ninnaji de Kyoto (Mbdj. 5, p. 4250c). 
37. Genchi, loc.cit.; Shunjo,p. 183-184; Kakunyo, k.3,ch. 1 (SSZ 3, p. 678); KLEINE 

1996a: 86, n. 149. Selon le Shi-nikki, c'est YOjo-yoshu que H6nen aurait relu 
trois fois, ce qui me semble une confusion (cf. T. 83, 2674, p.876b3-8; SSZ 4, 
p. 158); cf. HARA, p. 12-13; GlRARD, p. lix, dont la traduction fait ici probleme. 

38. Shi-nikki: T.83, 2674, p.877al3-14 (SSZ 4, p. 161); Shunjo, p. 184; KLEINE 
1996a, p. 41; HlROKAWA, p. 9-12. 

39. T. 83, 2608, p. 19c25-26; SSZ 1, p. 993. ShunjS, p. 347. 

file:///tpratyut
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3. Honen et Venseignement de Shandao 

II convient maintenant d'examiner le contenu de la d6couverte de Honen, 
a travers sa lecture du Commentaire de Shandao. Celui-ci n'dtait pas le 
premier du genre mais il tranche sans conteste avec tous les autres 
commentaires chinois consacr£s au Sutra des contemplations™. Ces 
derniers ont en effet pour denominateur commun de classer la Terre Pure 
d'Amida soit comme une terre de transformation (kedo 4fc±) accessible 
meme aux Stres ordinaires, soit comme une terre de retribution (hodo ^ 
± ) r£serv£e aux seuls bodhisattva evolueV1. Or, l'analyse de l'oeuvre 
de Shandao permet a Honen d'en retenir les trois points fondamentaux 
suivants: 
a) la naissance dans la Terre Pure d'Amida est une realisation d'ordre 
supeneure, parce qu'il s'agit bien d'une terre de retribution (ho $8) et 
non de transformation (ke \t)\ 
b) les etres ordinaires {bombu H$z) peuvent cependant y aller naitre, 
meme apres la disparition du Buddha Sakyamuni; 
c) a cette fin, il faut done un moyen qui, pour etre efficace, doit r£unir 
deux qualit£s apparemment contradictoires: 1'excellence (sho W) et la 
facility (i %). La solution, selon Honen, reside dans la seule pratique du 
nembutsu jaculatoire, soit la prononciation du nom (shomyo f&£) du 
Buddha Amida, facile a pratiquer et excellente en vertu des qualites de ce 
Buddha synth6tis£es par son nom selon son voeu originel42. 

Les deux premiers de ces trois points sont des apports manifestes et 
bien connus du Commentaire de Shandao43, que PAS ne manque pas de 
relever (p. 154-157,283-306). Par contre, ce dernier refuse categoriquement 
d'admettre que Ton puisse trouver dans l'oeuvre de Shandao une justifica­
tion a la pratique exclusive du nembutsu jaculatoire, comme le soutiennent 
les auteurs Shinshu qu'il cite, notamment FUJIMOTO Ryukyo44, IKEMOTO 

40. Sur les autres commentaires du sutra, v. YAMADA, p. 146-147; PAS, p. 116-120; 
TANAKA, p. xvii-xxii; FUJIWARA, p. 100-101. 

41. PAS, p. 150-154; DUCOR, Amidakyo, p. 28 et n. 32. 

42. Honen, SCS, ch. 3: T. 83,2608, p. 5b26-c26; SSZ 1, p. 943-944. 
43. Sur le premier point, v. T.37, 1753, k. 1, p.250bll-27; SSZ 1, p. 457-459. Sur 

le deuxieme, v. notamment T.37, 1753, k. I, p.249a29-b8; SSZ 1, p.453. V. 
aussi TANAKA, p. 106. 

44. Bien que cite" par PAS (p. 254, n. 10 et 11), 1'ouvrage de FUJIMOTO ne figure pas 
dans sa bibliographic II s'agit en fait de An Outline of the Triple Sutra of Shin 
Buddhism, v. II : «The Sutra of Meditation on the Eternal Buddha»; KySto, 
Hyakka-en Press, 1960. 
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Jushin, FUJIWARA Ryosetsu, YAMADA Meiji et Alfred BLOOM, tout en 
declarant: 

Western authors, however, misrepresent Shan-tao because they follow the lead 
of Japanese Jodo Shinshu masters who deemphasized meditative practices. (4e 
de couverture) 

In almost all Western-language publications [...] the influence of the Jodo 
Shinshu interpretation of the Chinese master's view is unmistakable, (p. xi) 

If, in the view of some interpreters, his [Shan-tao's} basic teaching consists 
of a defense of the oral invocation of Amita's name, this is doubtless an over­
simplification of Shan-tao's true purpose. [...1 The practice of oral invocation of 
Amita's name does not seem to occupy a place of eminence in his teaching [...]. 
(p. xiii) 

In the Japanese Jodo Shinshu, oral invocation became the essential practice, 
and the authority on which the patriarchs (especially Honen and Shinran) based 
their view was said to be Shan-tao [...]. (p. 266) 

Sans doute aurait-il fallu verifier dans les textes de Shinran lui-meme. 
Mais on se permettra de s'en dispenser ici, puisque - faut-il le r6p6ter? -
c'est tout d'abord a Honen que revient le merite de cette interpretation. 

II n'est pas inutile de rappeler que Honen lui-meme fut attaque* par ses 
contemporains a propos de sa lecture de Shandao. Apres sa d6couverte 
dans les Ecritures, il eut d6ja a affronter de violentes altercations avec 
son mattre Eiku, lequel n'h£sita pas a manier le balais contre Honen ou a 
lui jeter un oreiller de bois a la tete!45 Finalement, Honen quittera Kurodani 
sur le Mont Hiei pour s'installer aux abords imm6diats de Kyoto46. 

Par la suite, les premieres manifestations d'hostility des 6coles 6tablies 
apparurent dans la petition adress£e en 1204 par les moines du Hiei a leur 
abbe" Shinsho £Hf£ (1167-1230). Son contenu nous est connu par la lettre 
de defense adress^e au meme Shinsho par Kujo Kanezane fl^M'S. 
(1149-1207), le protecteur de Honen. Or, parmi les trois points litigieux 
relev6s par la p6tition, le troisieme concerne pr6cis6ment la pratique 
«unique et exclusive» (ikko-senju — fa^fife) du nembutsu, que Kanezane 
defend en se ^clamant de Shandao47. La petition adress^e au trone Tannee 
suivante par les moines du Kofukuji de Nara reproche 6galement a Honen, 
dans le 6e et le 7e de ses neuf points, sa defense exclusive de la doctrine 
de la Terre Pure ainsi que son interpr6tation du nembutsu jaculatoire 

45. Shunjo, p. 184-185, 265-266; Kakunyo, k. 3, ch. 2: SSZ 3, p. 679-680. 

46. Shunjo, p. 185;KLEINE 1996a: 42, 142-143. 

47. In Kakunyo, k. 5, ch. 8: SSZ 3, p. 720-721; Shunjo, p. 554, n. 4. 
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fondle sur son analyse de Shandao48. Quelques mois apres la mort de 
Honen, en 1212, le fameux Myoe BMM (1173-1232), de T6cole Kegon, 
composa le Zaijarin Mffitim, volumineuse refutation du Senchaku-shu de 
Honen, augmented Tann6e suivante d'un supplement, le Shogon-ki fefffc 
IB: ces deux ouvrages ne manqueront pas de reprendre, eux aussi, les 
memes critiques49. 

Certains auteurs occidentaux ne seront pas plus tendres avec Honen. 
Ainsi de Leon WIEGER, qui n'hesitait pas a 6crire, non sans aplomb: 

[...] a mon avis tres motive\ Honen cite Zendo a faux pour son opinion. Je 
n'accuse pas cet homme, qui apparaft avoir ixi peu intelligent mais sincere, 
d'avoir abus6 sciemment de l'autoritd de Zendo [...] Honen ne savait probablement 
pas assez bien le chinois [...]. Cet homme fut un z£le\ c'est sQr, mais ce fut un 
minimiste, race neTaste. En ddbarrassant le nembutsu des accessoires ascdtiques 
qui le renforfaient, il renerva et en fit un acte machinal sans portee. Ses 
adversaires eurent raison, je pense, de 1'accuser d'avoir enleve* a 1'Amidisme ce 
qu'il avait de meilleur [...]. 

Henri DE LUBAC nuancera le jugement severe de son confrere mais pour 
poser, lui aussi, cette question: 

HSnen a-t-il correctement interpr6te* Chan-t'ao? [...] II est bien possible que 
Honen ait fait, en lisant certains textes, un contresens [...J.50 

4. Nembutsu contemplatifou nembutsu jaculatoire ? 

Mais venons en a l'examen de la doctrine de Shandao lui-meme pour 
voir si, oui ou non, 1'interpretation de Honen peut s'en r^clamer a bon 
droit. La source principale de cette argumentation se trouve dans la 
definition des pratiques que Shandao livre dans son Commentaire51. Le 
maitre chinois commence par y diviser les pratiques bouddhiques en 
deux grandes categories. La premiere est celle des «pratiques principales» 
(shogyo lEff), qui regroupent les pratiques se fondant exclusivement 
(sen ^f) sur les sutra de la naissance dans la Terre Pure (djo-kyo ftjfe$£). 
La seconde grande categorie est celle des «pratiques secondaires» (zogyo 

48. Dnbz. 61, p. 14a-15a. Cf. MORRELL (1983), p. 6-38; id. (1987), p. 66-88; KLEINE 
1996a: 222-251. 

49. Publics in «Nihon Daizokyo», 74; v. aussi Kamata Shigeo, TANAKA Hisao: 
Kamakura kyu-bukkyo (Nstk. 15), notamment, p. 326b-330a. Cf. Bando: Myoe's 
Criticism (v. biblio.); GlRARD, p. 88-89. 

50. Wieger, Amidisme chinois etjaponais, p. 36 et 49; DE LUBAC, p. 170, et p. 172, 
n.41. 

51. T.37, 1753,k.4,p.272a29-bl0;SSZl,p.537-538;citemSCS,ch.2. 
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£tft), qui regroupent toutes les autres bonnes actions (zen # ) : n^tant 
pas pratiquees de maniere exclusive, elles peuvent encore etre considers 
comme des «pratiques m61ang6es», autre signification du mot zogyo ffl. 
ff. Au sein de la premiere categorie, Shandao enumere les cinq pratiques 
principales suivantes: (i) reciter les surra consacr6s a la naissance dans la 
Terre Pure du Buddha Amida, (ii) concevoir, contempler et se souvenir 
des omements de sa Terre Pure, (iii) venerer ce seul Buddha, (iv) celdbrer 
vocalement (ku sho Pffl) ce seul Buddha et (v) le louer en faisant des 
offrandes. Ces cinq pratiques ont en commun de devoir 6tre accomplies 
«d'un seul coeur et exclusivement» (isshin sen — & # ) . Mais parmi ces 
cinq pratiques principales, Shandao distingue encore deux categories. La 
premiere est celle du fameux «acte fixant dans le vrai» (shojo shi go JE 
fe£.M)> soit l'acte qui fait entrer dans le «groupe des fix6s dans le vrai» 
(shojo-ju I E ^ ^ ) , ce dernier d^signant cette categorie d'Stres qui sont 
deTinitivement assure* d'atteindre l'Sveil en allant naitre dans la Terre 
Pure52. Shandao deTinit cet acte ainsi: 

d'un coeur unique, commemorer (nen &) exclusivement Je nom de 'Mida 
(Mida mydgo W£%M)'- marchant, debout, assis ou couche, sans question de 
longueur ni de brievetd de temps, a chaque instant et sans l'abandonner, cela est 
appel6 «acte fixant dans le vrai», parce qu'il suit le voeu de ce Buddha (jun hi 
butsu gan ko HIS$M#0. 

La seconde catdgorie, enftn, r6unit les quatre autres pratiques principales 
sous le terme d'«actes auxiliaires» (jogo g&H), qui, selon Shandao, 
comprennent done «la veneration, la recitation, etc». 

Du texte de Shandao, Honen tire la conclusion suivante: 

Parmi les cinq sortes [de pratiques principales], e'est la quatrieme, la prononciation 
du nom (shdmyd ffi%), qui est l'acte fixant dans le vrai.53 

Cette deduction est capitale. C'est bien Honen - et non Shinran - qui fut 
le premier a l'eteblir explicitement, et c'est elle qui est au coeur de notre 

pol£mique. 
De prime abord, la logique interne du texte de Shandao semble donner 

raison a Honen: si facte fixant dans le vrai consiste a «commemorer» le 
nom du Buddha Amida, objet vocal s'il en est, cela ne peut correspondre 
qu'a la quatrieme des cinq pratiques principales, celle recommandant de 
«cel£brer vocalement» le mdme Buddha. La chose est tellement e>idente 
que meme un adversaire de Honen aussi acharn6 que Myoe l'admet 

52. Cf. DUCOR, Amidakyo, p. 30. 
53. SCS, ch. 2 : T. 83, p. 3a21-22; SSZ 1, p. 935. 
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tacitement dans son Zaijarin, ou il evite soigneusement de repondre 
directement lorsque son interlocuteur lui oppose ce fameux passage de la 
definition des pratiques54. 

Neanmoins, la lettre du texte de Shandao n'est pas sans presenter une 
ambiguite\ Car sa definition de l'acte fixant dans le vrai ne reprend pas 
litteralement les deux caracteres chinois de l'expression «ceiebrer 
vocalement» (ku sho P f$), pourtant employes dans sa formulation de la 
quatrieme des cinq pratiques principales. A leur place, il utilise le seul 
caractere nen 1<&, que j'ai rendu par le terme general de «comm6morer». 
Or, il est un fait que ce caractere nen & est amphibologique et peut done 
porter a interpretation. Selon l'etymologie classique, il signifie «actuation 
4* du coeur >(>», «avoir present ^ a l'esprit £>», et, done, «penser a», 
«se souvenir de»; mais dans un sens derive, il signifiera «r6citer (par 
coeur)», «lire», «prononcer», etc55. Cette ambivalence se retrouve ainsi 
dans l'expression nembutsu &#l, traduisant le Sanskrit buddhanusmrti, 
et qui se compose du meme caractere nen, combine avec le caractere 
butsu, signifiant «buddha». De sorte que le mot /zembwte«(«buddhamnese») 
peut designer aussi bien la commemoration mentale, la contemplation, du 
Buddha, que sa commemoration vocale par la prononciation de son nom. 
Afin de bien distinguer ces deux valeurs du caractere nen, le vocabulaire 
bouddhique propose, comme on l'a vu chez Genshin (plus haut, p.98), 
les deux composes suivants: kannen H&, qui designe la commemoration 
contemplative, la meditation sur la figure du Buddha; tandis que shonen 
H$;& rend la commemoration jaculatoire, soit la prononciation de son 
nom. Quoi qu'il en soit, le texte de Shandao ne tranche pas entre ces 
deux significations. Et cette ambiguite, surtout dans un passage aussi 
important, ne doit pas etre mise sur le compte d'une eventuelle negligence 
de sa part: son Commentaire est soigne, et ses mots bien peses, au point 
qu'il dira de son propre texte: «Pas une seule phrase, pas un seul mot ne 
doit y etre ajoute ou retranche!»56 

Par consequent, il parait, a priori, legitime que les adversaires de 
1'interpretation jaculatoire du nembutsu puissent s'appuyer sur cette meme 

54. Zaijarin, k. 1: Nstk. 15, p. 326b20-328a. 
55. V. les references in DUCOR, Amidakyd, p. 79-80; on y ajoutera: Mdkj. 4-10390. 

En chinois bouddhique, nen peut aussi rendre le Sanskrit ksana, unite temporelle 
minuscule (cf. LAMOTTE, Traili 2, p. 921, n. 1). 

56. T.37, 1753,k.4,p.278c25-26;SSZ l,p.560. 
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definition par Shandao de 1'acte fixant dans le vrai. Voici la traduction 
que PAS donne ainsi de ce passage - et c'est moi qui souligne: 

with singleminded attention be attentive (nien fe)ofthe name of Amita. Whether 
walking or standing, sitting or lying, without consideration of the length of 
time, at each single instant not let it go, this is called the right and determining 
action, (p. 271) 

Pour prouver a quel point le Jodo-Shinshu aurait, selon lui, distordu la 
pens6e de Shandao, PAS enchaine aussitot en comparant sa traduction 
avec celle fournie par deux ouvrages du regrette YAMAMOTO Kosho57. 
L'argumentation, de prime abord, parait probante: le texte de YAMAMOTO 
ne s'apparente en effet qu'indirectement a celui de Shandao. Mais, en 
fait, il n'est meme pas besoin de le citer ici. Car cette traduction de 
YAMAMOTO ne pretend aucunement rendre le texte de Shandao sur la 
definition de Facte fixant dans le vrai; par contre, le lecteur averti y 
reconnaitra aussitot la traduction d'un tout autre texte, le ceiebre «Passage 
de la triple s£lection» (Sansen-mon H J H ] £ ) , tire de l'oeuvre principale 
de Honen, le Senchaku-shu, ainsi que Yamamoto le mentionne expresse-
ment58. On ne manque done pas de s'etonner de la desinvolture avec 
laquelle PAS a choisi son exemple, en un point aussi crucial de sa demonstra­
tion. 

Cependant, PAS appuie son argumentation en faisant remarquer que la 
definition de facte fixant dans le vrai cite («quotes») le Sutra d'Amida, 
lequel «does not express oral recitation»{loc. cii). En realite, nous l'avons 
vu, la definition de Shandao ne fait aucune mention explicite de ce sutra, 
ni d'aucune autre autorite scripturaire. Par contre, elle fait effectivement 
echo a un passage du Sutra d'Amida utilise par Shandao dans son 
argumentation sur la foi, juste avant de presenter sa definition des pratiques. 
Mais, si cette reference semble bien se rapporter aux paragraphes 9-15 et 
17 de ce sutra, celui-ci ignore completement la terminologie employee 
par Shandao, qui, en realite, ne fait que le paraphraser59. En effet, l'extrait 
apparaissant dans le Commentaire declare que 6akyamuni et les buddha 

57. Les references de PAS (p. 271, n. 86) ne sont pas claires, et la premiere des deux 
ne figure pas dans sa bibliographie. II s'agit de The Shinshu Seiten, p. 167; et An 
Introduction to Shin Buddhism, p. 191. 

58. SCS, conclusion: T. 83, 2608, p. 18c29-19a5; SSZ 1, p. 990; cf. plus bas, p. 147-
148. Le texte oil Shandao definit l'acte fixant dans le vrai se trouve bien dans le 
Shinshu Seiten de YAMAMOTO, mais a la page 151. 

59. T.37, 1753, k.4, p. 272a 17, 20, 26; SSZ 1, p. 537. Cf. DUCOR, Amidakyo, 
p. 78-79, 84 ss. 
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des dix directions encouragent la «comm6moration exclusive du nom de 
'Mida avec un coeur unique» {isshin sennen Mida myogo -^'L^1&ffl$1Z 
&*$,): cette formulation correspond litt6ralement a celle de la definition 
de 1'acte fixant dans le vrai. Par contre, le texte original du sutra (§ 9) fait 
dire a Sakyamuni que les etres doivent «garder le nom» (shuji myogo $h 
W&yH) d'Amida. PAS y voit une «meditation on the name with undivided 
attention and mental concentration» (p. 212), encore que l'expression 
corresponde plus simplement a l'acte mental de memoriser le nom60. Or, 
la meme expression «garder le nom» etait deja interpretee plus haut dans 
le Commentaire de Shandao comme signifiant «prononcer le nom du 
Buddha» (sho butsu shi myo ffitibZZxf1. Cette interpretation n'est 
d'ailleurs pas isol6e: elle se retrouve dans ses Hymnes de liturgie62, et sa 
reelle originality n'echappera pas a ses contemporains, a l'exemple de 
Zhisheng ^ # (jap. Chisho, 668-740), qui l'adopte dans son oeuvre63. 
Nous voyons done, d'une part, que la paraphrase du Sutra a"Amida par 
Shandao n'est pas si 61oignee du nembutsu jaculatoire et, d'autre part, 
qu'elle vise a harmoniser le texte des Ecritures avec sa propre definition 
de Facte fixant dans le vrai. II n'en reste pas moins qu'identifier 
formellement la «garde du nom» avec sa «prononciation» constitue 
certainement un pas audacieux, que Shandao n'hesite pas a franchir, 
quitte a forcer la lettre d'un sutra pour imposer sa propre interpretation. 

5. Le nembutsu et le voeu originel d'Amida 

Cependant, 1'interpretation jaculatoire du nembutsu recoit une justification 
tres precise dans le Senchaku-shude Honen, qui declare: 

- Question: Pourquoi le nembutsu de la prononciation du nom (shotnyo nembutsu 
M%t&$&) est-il le seul parmi les cinq sortes [de pratiques principals] a fitre 
l'acte fixant dans le vrai? 
- Reponse : Parce qu'il suit le voeu de ce Buddha (jun hi butsu gan ko Mf $&{$ 
HUSO. Cela signifie que le nembutsu de la prononciation du nom est la pratique 

60. DUCOR, ibid., p. 79. La version sanskrite a manasikarisyati. Le chinois ji & 
correspond au Sanskrit dharana (cf. LAMOTTE, Traiti 5, p. 2355, n. 2). Pour 
d'autres equivalents chinois de manasikara, v. DEMl£viLLE, Concile, p. 79. 

61. T.37, 1753, k. I, p.250a4, 9-19; SSZ 1, p.456 (cf. Amidakyo : T. 12, 366, 
p. 347bl0-14; SSZ 1, p. 69). Cf. PAS, p. 293, n. 56, qui se borne a faire remarquer 
que l'expression «to call the name of the Buddha» n'apparait pas dans le texte 
du sutra. 

62. T. 47,1979, k. 2, p. 433c21-23; SSZ 1, p. 598. 

63. T.47, 1982,k. 1, p.461a9-10. 
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du voeu originel de ce Buddha [Amida]. Par consequent, celui qui le cultive est 
v6hicul6 par le voeu de ce Buddha et ira ndcessairement naitre dans sa Terre 
Pure.64 

Pour Honen, l'essentiel est bien que, dans la definition de Shandao, «nen 
1&. (contempler ou prononcer) le nom de 'Mida» est l'acte fixant dans le 
vrai «parce quil suit le voeu de ce Buddha». Telle est le fond de sa 
d£couverte ultime dans les £critures - car c'est bien d'elle qu'il s'agit ici. 
Relatant cette derniere, Honen fera, d'ailleurs, cette declaration r6v61atrice 
a propos de la definition de Shandao: 

Apres avoir vu ce passage, les ignorants que nous sommes doivent entierement 
le respecter, se confier exclusivement a ce principe, cultiver la prononciation du 
nom (shomyo M&) a chaque instant sans l'abandonner, et nous obtiendrons la 
cause karmique de la determination de notre naissance dans la Terre Pure: alors, 
non seulement nous croirons a renseignement h£rite" de Shandao, mais en plus 
nous suivrons le voeu universel de 'Mida! L'expression «parce qu'il suit le 
voeu de ce Buddha» impregne profondement mon esprit et pdnetre mon coeur.65 

C'est pr6cis6ment cette reference au voeu que PAS semble vouloir reprocher 
aux commentateurs japonais, qu'il resume ainsi d'apres le dictionnaire de 
MOCHIZUKI66: 

the oral invocation of Amita's name is the only right and determining action, 
whereas the other four actions are auxiliary. The right action is the one that is in 
accordance with the original vow of Amita. (p. 271) 

Autorit6 6minente de l'6cole Jodo-shu, dont il occupa meme la fonction 
supreme de patriarche {kancho t ^ ) , MOCHIZUKI Shinko (1869-1948) 
resume parfaitement la position et de Shandao et de Honen, qu'il cite au 
demeurant. A contrario, on notera qu'en citant Shandao sur la deTintion 
de l'acte fixant dans le vrai, PAS (p.271) omet purement et simplement le 
passage final «parce qu'il suit le voeu de ce Buddha» . 

Or, la r6elle perspicacit6 de Honen est bien d'avoir d6couvert ce qui fait 
la profonde originality du Commentaire de Shandao: lire l'enseignement 
de Sakyamuni contenu dans le Sutra des contemplations a la lumiere des 
voeux d'Amida rapport£s par le Sutra de Vie-Infinie. C'est done tout 

64. SCS, ch. 2: T. 83, p. 3a, 27-bl; SSZ 1, p. 935-936. 
65. In Ry5e: T.83, 2611, k. 15,p.237a29-b7; SSZ 4, p. 680-681. Shunjo, p. 186-187. 

66. Cf. Mbdj. 3, s.v. sho-jo ni go iES&IlH, p- 2667c. 
67. Pourtant, PAS la conservait plus haut dans son livre (p. 244), ou il fournit la 

traduction du texte complet de Shandao sur les pratiques, la definition de l'acte 
fixant dans le vrai s'y achevant bien sur l'expression «because it is in accordance 
with the vows of Buddha Amita». 
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naturellement au sein de ce dernier que Ton examinera comment revoca­
tion du nom du Buddha Amida figure dans les voeux pronon$6s par 
celui-ci durant sa carriere de bodhisattva, et plus particulierement dans le 
plus fameux d'entre eux, le dix-huitieme voeu. 

C'est la qu'une surprise de taille nous attend. Car le texte du Sutra de 
Vie-Infinie ne mentionne pas directement le nembutsu, que ce soit sous sa 
forme contemplative ou jaculatoire, pas plus qu'il ne mentionne le nom 
du Buddha Amida! Si Ton veut comprendre le raisonnement de Honen, il 
faut alors se re'fe'rer a la lecture que Shandao donne lui-mSme du voeu, le 
maitre chinois ne citant pas littSralement le texte du sutra mais le para-
phrasant toujours selon sa propre interpretation. Voici tout d'abord le 
texte du sutra: 

Si je deviens buddha, que les Stres des dix directions, d'un coeur sincere (shishin 
ig'6) et d'une foi rdjouie (shingyo ^lf$*)68, de'sirent naitre en mon royaume 
(yoku shd ga koku ^ ^ ^ ® ) , ne serait-ce que dix instants (junen +;&), et 
qu'ils n'y naissaient pas, je ne prendrais pas le parfait Sveil69. - Exception faite 
seulement de [ceux qui ont commis] les cinq perversions70 et la calomnie de la 
Loi correcte.71 

Et voici la paraphrase de Shandao: 

Si je deviens buddha, que les 6tres des dix directions prononcent mon nom (sho 
ga myogo f$$S&3ffe) en souhaitant naitre en mon royaume, ne serait-ce que dix 
instants, et qu'ils n'y naissaient pas, je ne prendrais pas le parfait 6veil.72 

En outre, selon Shandao, cette lecture constitue le contenu de chacun des 
quarante-huit voeux du futur Buddha Amida73. La difference d'avec le 
texte du sutra est de taille - convenons-en! Mais cette interpretation n'est 

68. LitteYalement: «foi qui se de1ecte». Sur ce terme, v. les remarques de DEMIEVILLE, 
qui le rend par «foi (ou conviction) et app&ence»: Concile, p. 163, n. 8. 

69. Sur cette derniere expression, v. DEMIEVILLE, ibid., p. 127, n. 1. 

70. Gogyaku .HiS* : parricide, matricide, «arhaticide», faire couler le sang d'un 
buddha et causer le schisme de la communaute' bouddhique. LVP, Koto, ch. 4, 
p. 201. 

71. T. 12, 360, k. 1, p.268a26-28; SSZ 1, p. 9. Cf. la traduction qu'en proposait 
DEMISVILLE, Versions chinoises, p. 235; elle est reprise, avec de Idgeres 
modifications, dans le Hobdgirin, s.v. Amida, p. 26a. LAMOTTE utilise la seconde 
version (Traiti, 1, p. 601-602, n. 1). 

72. T. 37, 1753, k. 1, p. 250bl4-17; cf. T. 47,1959, p. 27al6-19; 1980, p. 447c23-25 
(SSZ 1, p. 457; cf. p. 635, 683). Cit6s in SCS, ch. 3. 

73. Cf. le traitement par Shandao du 35e voeu d'Amida: T.47, 1959, p.27bl5-19; 
SSZ 1, p. 637 (cf. T. 12, 360, k. 1, p.268c21-24; SSZ 1, p. 12). 
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pas une pure invention de Shandao. Bien qu'il n'y fasse pas explicitement 
reference, on en trouve les premices dans l'oeuvre de son maitre Daochuo, 
ou celui-ci offre sa propre paraphrase du voeu: 

Quand bien meme ils auraient fait le mal durant toute leur vie, s'il y a des etres 
vivants qui, au moment de mourir, prononcent mon nom (sho ga myoji $$3£& 
^ ) dans une succession de dix instants et qu'ils n'allaient pas naitre [en mon 
royaume], je ne prendrais pas le parfait dveil.74 

Les deux maitres chinois ne donnent aucune justification de leur lecture, 
mais celle-ci semble tributaire du passage de la derniere classe de naissance 
dans le Sutra des contemplations pronant le nembutsu jaculatoire (plus 
bas, p. 116). Accessoirement, nous les voyons aussi ignorer superbement 
la fin du voeu et son exclusion des pires crimes, ce dont Shandao s'explique 
dans le Commentaire, en mettant en parallele le Sutra de Vie-lnfinie et le 
Sutra des contemplations15. 

Quoi qu'il en soit, le raisonnement de Honen est valide. II s'articule sur 
le syllogisme suivant: selon la definition de Shandao, «comm6morer (nen 
&) le nom de 'Mida (Mida myogo W £ £ M ) » constitue l'acte fixant 
dans le vrai «parce qu'il suit le voeu de ce buddha»\ or, ce voeu, selon la 
lecture de Shandao, consiste bprononcer (sho ffl) le nom de ce Buddha; 
done, la commemoration du nom ne peut etre comprise que dans le sens 
du nembutsu jaculatoire (shonen ffl&). On r^visera en consequence les 
propos de PAS lorsque celui-ci declare, a propos de la defintion de l'acte 
fixant dans le vrai, que celui-ci serait 

the practice of meditation and the remembrance of his name. [...] Oral invocation 
is not included here, although it may be implied, (p. 271-272) 

D'ailleurs, dans un article para en 1987, PAS lui-meme nuancait son 
jugement, en disant de l'acte fixant dans le vrai qu'il s'agit du nembutsu 

with its twofold meaning of meditation and recitation. (1987, p. 80) 

Des lors, on ne comprend pas pourquoi cette rectification n'a pas ete 
reprise dans la publication de sa these editee huit ans apres son article. 
D'autant que ce dernier avait aussi le merite d'evoquer brievement la 
doctrine de Honen, qu'il definit comme «exclusive emphasis on oral 
invocation*, non sans ajouter aussitdt: 

74. T.47, 1958, k. l,p. 13cll-13;SSZ 1, p.410; cit6 in SCS, ch. 1. Peu auparavant, 
Daochuo faisait citer litt6ralement le texte original du sutra par Tun de ses 
contradicteurs (ibid., p. 11M5-16; p.402). 

75. T. 37, 1753, k. 3, p. 277a22-b4; SSZ 1, p. 555. 
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In sharp contrast to Honen's claim, however, it is beyond doubt that Shan-tao 
praises the practice of meditative vision as the superior one. (1987, p. 79) 

6. Le nembutsu jaculatoire :foi et pratique 

Cela 6tant, 1* interpretation jaculatoire du nembutsu ne prejuge pas, bien 
au contraire, d'une certaine attitude mentale, qui doit accompagner cette 
pratique et qui rend ainsi justice au sens premier du caractere nen &. 
Cette disposition d'esprit est expos6e dans le Sutra des contemplations 
comme 6tant celle dite du triple coeur (sanshu-shin Hfi 'k) , que Shandao 
analyse, en parallele avec sa definition de la pratique, dans une analyse 
novatrice rested c&ebre76. Selon le sutra, le pratiquant doit r£unir les 
trois facultis suivantes: coeur de sincente* (shijo-shin MM'O), coeur 
profond {jinshin M>b) et coeur de transfert des mentes et de production 
du voeu [de la naissance dans la Terre Pure] (eko-hotsugan-shin HO fait 
ffi'b). Et le sutra d'ajouter: 

Celui qui est pourvu de ces trois coeurs naitra necessairement dans ce royaume 
[du Buddha Amida].77 

Pour Shandao, si le nembutsu jaculatoire constitue l'acte (go H) fixant 
dans le vrai, ces trois coeurs sont la cause principale (shdin IE@), qui 
oriente la pratique78. Et, selon lui, leur efficace est d6terminante: 

Des lors que nous sommes pourvus des trois coeurs, il n'est pas de pratique qui 
ne s'accomplisse.79 

En outre, bien que les trois coeurs n'apparaissent que dans la premiere 
des neuf classes d'etres (kubon jl£h) mentionn^es par le sutra dans la 
section des pratiques disperses, Shandao les applique a 1' ensemble des 
seize m6thodes proposees par le meme texte, y compris dans la section 
des pratiques recueillies80. Mais roriginality du maitre chinois se r6vele 
surtout dans son traitement de la deuxieme disposition, le «coeur profond» 
(jinshin $^i», qu'il comprend comme 6tant le «coeur de foi profonde» 

76. Elle occupe un tiers du dernier volume du Commentaire: T. 37, 1753, k.4, 
p. 270c24-273bl4; SSZ 1, p. 532-541; cite SCS, ch. 8. PAS (p. 238) la considere 
comme «one of the most impressive parts» du Commentaire. 

77. T.12,365,p.344clO-13;SSZl,p.60. 
78. T.37, 1753,k.4,p.270c24-25,276a27;SSZl,p.532,551. 
79. /Wd.,p.273bl2etp.541.Cf.T.47, 1980, p. 438c 12-13; SSZ 1, p. 649. 

80. T. 37, 1753, k.4, p. 273bl3-14; SSZ 1, p. 541. Cf. PAS, p. 247. 
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(jinshin shi shin $=fi/£4»81. Cette interpretation ne manque pas de 
derouter PAS: 

It is a surprise [...] The text of the sutra does not imply «faith»: shen-hsin [ ffl 
>0] [...] means «strong determination* to proceed on the Bodhisattva path. 

The change is made by Shan-tao himself. None of the «other teachers» (Hui-
yuan, Chi-yi, Chi-tsang) interprets shen-hsin as «deep faith». The reason may 
be that Shan-tao was not aware of the Sanskrit term or its antecedent in Buddhist 
literature. [...] Shan-tao made an «exegetical» mistake, although not a 
«theological» one. (p. 242) 

Ce jugement - qui ne figurait pas dans la these de PAS - ne manque pas 
de poids, ne serait-ce qu'en raison de la signification originelle de 1'expres­
sion «coeur profond» (jinshin &&), qui rend le Sanskrit adhyasaya, ou 
«haute r£solution»82. Mais c'est faire bien peu de cas tant de roriginalite" 
que de la profonde spirituality qui sous-tend toute l'oeuvre de Shandao. 
Car cette identification du «coeur profond» avec la «foi» n'est pas isolee: 
elle se retrouve dans deux autres de ses ouvrages, les Cinq conditions 
souveraines et Les Hymnes sur la naissance dans la Terre Pure, ou le 
«coeur profond» est a chaque fois interpr&e' comme 6tant le «coeur de 
foi» (shinjin 4§'fr)83. Cette constance suppose done des motifs moins 
triviaux que ceux avancSs par PAS. 

En fait, comme dans sa definition de l'acte fixant dans le vrai, Shandao 
s'efforce ici, une fois de plus, d'£tablir le lien entre le Sutra des 
contemplations et le Sutra de Vie-Infinie, puisqu'il ne fait rien d'autre 
que d'identifier le «triple coeur» du premier avec les trois dispositions 
d'esprit mentionndes par le 18e voeu d'Amida contenu dans le second, 
soit: le coeur sincere (shishin M>0), la/oj rSjouie (shirî yo {f £&) et le 
d6sir de naitre (yokusho $ £ ) dans la Terre Pure. Inequivalence eteblie 
par Shandao entre les trois coeurs des deux sutra sera d'ailleurs 
explicitement reconnue par Honen84. Cette lecture du Sutra des 
contemplations a la lumiere du Sutra de Vie-lnfmie, si caractenstique de 
Shandao, se retrouve imm6diatement dans la seconde partie de son 
commentaire sur le contenu du «coeur profond», lequel consiste a: 

81. T.37, 1753,k.4,p.271a27;SSZl,p.534. Cf. H. l,p.33a,s.v.an/w. 

82. Cf. LAMOTTE, Vimalakirti, p. 406-407. 
83. Resp.T.47, 1959, p.26cl6 (SSZ l,p.634);et 1980,p.438c6-7 (SSZ l,p.649), 

cite* in SCS, ch. 8. 
84. Commentaire du «Sutra des contemplations, in Ry5e: T. 83,2611, k. 2,125b5-6; 

SSZ 4, p. 352. 
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Premierement: croire profond6ment (jinshin $Hlf) et avec determination que 
nous sommes nous-memes actuellement des etres ordinaires (bombu >L:&), 
mauvais et pleins d'erreurs dans le cycle des naissances et des morts, ou nous 
avons constamment tourn6s depuis de longs kalpa sans avoir les conditions de 
la deiivrance. 

Deuxiememenf. croire profondement et avec determination que les quarante-
huit voeux du Buddha Amida embrassent les fitres et que, sans doute ni hesitation, 
ceux-ci iront certainement naitre dans sa Terre vdhiculds par le pouvoir de ses 
voeux (ganriki 0^J).83 

Enfin et surtout, ce parall6Iisme entre les deux sutra 6tait d'ores et d£ja 
6nonc6 par Shandao des les premieres lignes de son Commentaire: 

L'enseignant du monde Saha [Sakyamuni], en raison de ces requetes [de la 
reine Vaidehl], ouvrit largement la doctrine essentielle (ydmon HP!) de la 
Terre Pure. Le maitre de [la Terre Pure] Bonheur-Paisible [Amida] devoila son 
voeu universel (gugan ^LWi) de signification speciale. La doctrine essentielle, 
ce sont les deux m£thodes recueillies et dispersees de ce Sutra des contemplations. 
Quant au voeu universel, il est tel qu'expos6 dans le Grand Sutra [de Vie-Infinie].86 

On relevera aussi, comme devait le faire Honen87, que c'est a l'int6rieur 
de ce meme commentaire sur le «coeur profond» identify a la «foi» que 
Shandao offre sa definition des pratiques, et singulierement celle du 
nembutsu, l'acte fixant dans le vrai88. 

Nous avons vu (plus haut, p. 110-111) que la definition de l'acte fixant 
dans le vrai doit se comprendre en fonction de la formulation tres personnelle 
du voeu d'Amida offerte par Shandao, mentionnant les etres qui 

prononcent mon nom (sho ga mydgo $S3£^»!$) en souhaitant naftre en mon 
royaume (gan sho ga-koku SS^|feB9) ... 

Ainsi, a cote" de la pratique du nembutsu jaculatoire proprement dite, 
cette paraphrase mentionne aussi une attitude mentale la ou le texte du 
Sutra de Vie-Infinie 6num£rait les trois coeurs. II semble done qu'aux 
yeux de Shandao, le souhait de naitre dans le royaume d'Amida, tel qu'il 
figure dans sa paraphrase, englobe chacun des trois coeurs. Cela se trouve 
effectivement confirme* par l'analyse qu'il donne de ceux-ci. Nous avons 
releve\ en effet, comment il les identifie avec ceux pr6sent6s par le Sutra 
des contemplations: le «coeur sincere* du premier correspond au «coeur 

85. T. 37, 1753, k.4, p. 271a29-bl; SSZ 1, p. 534. Le Hdbogirin interprete le coeur 
profond par «profond£ment convaincu de sa misere et de la puissance du voeu 
d'Amida» (H. 1,5.v. anjin, p. 33a). 

86. T. 37, 1753, k. 1, p. 249b5-10; SSZ 1,443. 

87. Cite par Shinran: T. 83, 2674, k. 2a, p. 868a8-l I; SSZ 4, p. 132. 

88. Ce point a encore ete souligne recemment par CHAPPELL (1996: 162). 



DUCOR 115 

de sinc6rit6» du second, aussi defini par Shandao comme le «coeur de 
veYit6> (shinjitsu-shin OSM»; de meme, la «foi rejouie» est identifiee 
au «coeur profond» (jinshin $:'(», tandis que le «d6sir de naitre dans la 
Terre Pure» equivaut au «coeur de transfert des mentes et de production 
du voeu [de la naissance dans la Terre Pure]». Or, le Commentaire de 
Shandao donne de ce dernier une definition qui montre que celui-ci sythetise 
bien les deux autres coeurs, puisqu'il consiste en ceci: 

a partir d'un coeur de vCriti et defoi profonde (shinjitsu jin shinjin g f c M S 
>i», souhaiter naitre en son royaume en transferant (^"01"]) toutes les racines 
de bien cultiv^es par nous-mfimes et par les autres [...] w 

Des lors, si l'acte fixant dans le vrai correspond bien au voeu d'Amida, la 
«comm6moration de son nom» (nen ... myogo ^ ... £S$) inclut et la 
prononciation du nom et 1' attitude mentale de la foi. On comprend 
maintenant mieux pourquoi la definition de l'acte fixant dans le vrai se 
contentait du caractere nen & pour eVoquer le nembutsu: elle pr6servait 
de la sorte la dimension spirituelle du nembutsu jaculatoire, au lieu de le 
cantonner a un acte purement mdcanique. II s'agit d'un acte dans le sens 
complet du terme, et c'est bien pourquoi Shandao le definit comme «acte 
(go M) fixant dans le vrai» et pas simplement comme «pratique» (gyo 
ft). En ce sens, PAS avait raison, dans son article de 1987, d'estimer que 
«to reduce nembutsu to only one aspect is to do an injustice to the text» 
(p. 80); par contre, il n'est pas justify a y affirmer: 

By using the term [nien &} in its ambiguity, he [Shan-tao] seems to stress the 
fact that for him nienfo is both meditative and recitative and should not be 
separated. (1987, p. 77) 

Car ces deux composantes de la commemoration du nom ne sont pas 
celles de la meditation et de la recitation, mais bien celles de la/oi et de 
la recitation. Le nembutsu jaculatoire comprend done, d'une part, rattitude 
mentale, et d'autre part, la pratique proprement dite. C'est ce que Honen, 
reprenant une terminologie de Shandao, designe respectivement comme 
«l'assurance» et «la mise en pratique» (anjin kigyo &folBtff)90. La 
seule alternative pouvant eventuellement justifier 1'interpretation de PAS 

89. T.47, 1753, k.4, p.272bl3-18; SSZ 1, p.538. C'est dans la suite de son 
commentaire sur le «coeur de transfers que Shandao donne sa c61ebre parabole 
dite des Deux rivieres et de la voie blanche (niga-byakudd -.MQM; T.47, 
1753, k. 4, p. 272cl5-273b8; SSZ 1, p. 539-540); cf. PAS, p. 147-149. 

90 /*Ryoe,T 83. 2611. k. 12, p. 195c25-26. 199a24-b9; SSZ4, p.612, 621. Cf. 
Shandao, T.47, 1980, p.438cl; SSZ 1, p. 648; cit£ in SCS, ch. 8. 
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serait que le nembutsu soit constitue de la foi et de la meditation, mais 
cette solution est precis6ment celle rejet6e par Shandao. 

7. Le nembutsu «in articulo morti» 

Cependant, PAS (p. 274-275) semble trouver la clef de son interpretation 
meditative du nembutsu dans le commentaire de Shandao sur la derniere 
des neuf classes de naissance (gebon-gesho Tr5n~Fife) du Sutra des 
contemplations. Mais 1'explication de PAS est affect6e d'une tournure 
elliptique qui ne facilite pas la comprehension de sa demonstration, 
impression renforcee par l'absence de citation des textes. II faut done 
revenir a ces derniers, d'autant que celui du sutra presente des variantes. 
Dans ce passage du sutra, il est expose comment un homme qui a accumuie 
les pires fautes, dont les cinq perversions91, se retrouve a 1'article de la 
mort; mais il rencontre alors un maitre bouddhique qui lui explique 
graduellement comment aller naitre dans la Terre Pure. Voici la traduction 
de la vulgate du sutra: 

Cet homme aussi imbecile, au moment du trepas, rencontre un ami-de-bien, qui 
l'apaise de routes sortes de manieres en lui exposant la Loi merveilleuse et en 
lui enseignant a comm^morer le Buddha {nembutsu &#&). Mais un homme 
aussi rempli de souffrance n'ayant pas le loisir de commSmorer le Buddha 
{nembutsu &#&), son ami-de-bien lui declare: «Si tu ne peux le commemorer 
(nen &), tu dois ceiebrer le Buddha Vie-Infinie {sho Muryoju butsu fi$fR&MH 
#&)». De la sorte, d'un coeur sincere, il est amend h prononcer {sho ffl), d'une 
voix ininterrompue, en dix instants (junen +&) , «Namu Amida Butsu»92 (j^ 
MfflfflPttifc). Comme il prononce le nom du Buddha {sh6 butsu myd #M$£), 
a chaque instant, il efface les fautes des naissances et des morts de quatre-vingts 
millions de penodes cosmiques. Au moment du trepas, il voit une fleur de lotus 
d'or, pareille au disque solaire, qui s'arr&e devant lui. En 1'espace d'un instant, 
il va immediatement naitre dans le monde Bonheur-Supreme.93 

91. Plus haut, n. 70. 
92. Selon la prononciation sino-japonaise dite de Wu {goon ^ # ) , ou «Namo Abita 

Fu» en prononciation sino-japonaise dite Han {kan'on ^ l # ; cf. DUCOR, 
Amidakyo, p. 134-135). La branche Honganji du Shinshu combine ces deux 
prononciations pour donner la formule «Namo Amida Butsu» (cf. Genchi, 
Koshinroku, k. 1; Ssrs. 9, p. 450b). En chinois moderne: «Nanwu Amituo Fo». 

93. T. 12,365, p. 346al5-22, a 7-9; SSZ 1, p. 65. Cf. DEMlgVlLLE, Versions chinoises, 
p. 236; ANDREWS (1973), p. 16-17; INAGAKI (1994), p. 348. Le texte de la 
vulgate est celui utilise par Tanluan ddja, avec cette variante pour la formule du 
nembutsu: «Namu Muryoju Butsu» ^ ^ M f t H ^ (T.40,1819, k. 1, p. 833c27-
834al2; SSZ 1, p. 307-308); INAGAKI (1998), p. 194-195. 
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Plus haut dans son livre, PAS avait foumi une traduction de ce passage, 
dont il me faut titer ici un extrait: 

«if you are unable to practice the nien [Amita]-/o you should praise and entrust 
your life (ch 'eng kui ming fMifr) to the Buddha of Measureless life.» (p. 264) 

On voit, tout d'abord, que PAS se revere non pas a la vulgate mais a 
1'Edition moderne de l'ere Taisho du canon, elle-meme fondle sur son 
Edition conSenne, dont Shandao ne disposait dvidemment pas, puisque 
cette derniere ne date que du XIHe siecle94. Quant a sa traduction, il me 
semble qu'elle devrait plutot dire ceci: 

«Si tu ne peux commdmorer ce buddha (nen hi butsu &fft$&), tu dois prononcer 
(shd ffl): 'Je prends refuge dans le Buddha Vie-Infinie!' (Kimyo Muryoju Butsu 

Le sutra montre ainsi clairement que l'ami-de-bien enseigne a prononcer 
la formule du nembutsu jaculatoire. Car si «entrust your life» peut constituer 
une traduction litterale de ki-myo ^hft, nous savons par Shandao lui-meme 
que cette expression rend, evidemment, le Sanskrit namo, tel qu'il apparait 
dans la formule canonique du nembutsu96. 

Mais revenons au commentaire de Shandao sur cet enseignement de la 
derniere heure. Le sutra le gradue en deux 6tapes: d'abord, la commemora­
tion du Buddha, puis la prononciation de son nom. De ce passage, Shandao 
offre le commentaire suivant: 

Cet homme-de-bien l'apaise et lui enseigne a commdmorer le Buddha (nembutsu 
1&B). Rempli de fautes, 1'homme presse" par 1'arrived de la souffrance de la 
mort n'est pas en mesure de commdmorer le nom du Buddha (nen butsu-myo 
& $ & ) . Son ami-de-bien sachant qu'il souffre et que la commemoration (nen 
;&) lui 6chappe, il lui enseigne graduellement a prononcer oralement (tengyo 
ku sho Wflfenfi?) le nom de 'Mida (Mida myogd MPZ&ffl.).91 

Ainsi done, Shandao interprete la premiere 6tape, non pas comme la 
simple commemoration du Buddha, mais, plus precisement, comme la 

94. Cf. DUCOR, Amidakyo, p. 111 -112. 

95. T. 12, 365, p. 346al7-18; SSZ 1, p. 65, et a 4-5. 
96. T. 37, 1753, k. 1, p.246b29-c2; SSZ 1, p. 444. Shandao y traduit la formule du 

nembutsu par «Je prends refuge dans l'Sveille" Vie-Infinie» (Kimyo Muryoju 
Kaku ^ff t&SH'ft) . 

97. T. 37,1753, k. 4, p. 277M4-16; SSZ 1, p. 555. PAS se contente d'une paraphrase 
(p. 274). 
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commemoration du nom (myo &) du Buddha, qui precede le nembutsu 
jaculatoire proprement dit. Et PAS d'indiquer: 

Here Shan-tao clearly distinguishes between two practices. The better one is 
nien-fo [commemorer le Buddha], also called nien-fo-ming [commemorer le 
nom du Buddha]; the other, less recommendable but still efficacious, is to recite 
the name of Buddha orally (k'ou-ch'eng ming-hao). This is the passage in 
which the distinction is made more clearly. All other passages which are not so 
clear should be interpreted in this light, (p. 275) 

On ne voit pas tres bien ou PAS veut en venir, puisqu'il n'en dit pas 
plus98. II semble cependant que, pour lui, le nembutsu de la premiere 
etape conserverait un caractere m6ditatif, qui le valoriserait par rapport 
au nembutsu jaculatoire. Mais si Shandao insere ici la mention du «nom 
du Buddha», c'est pr£cis6ment pour eviter de laisser la place a une confusion 
du lecteur du sutra et pour induire la pratique fixant dans le vrai, qui, 
faut-il le rappeler, consiste a «comm6morer» (nen &) «le nom» {myogo 

Ce passage du sutra decrit done le deroulement suivant. Dans un premier 
temps, le mourant est exorte a la pratique de Facte fixant dans le vrai, en 
commemorant le nom du Buddha: cela comprend la mise en pratique de 
la prononciation du nom et l'attitude mentale de Inspiration a la naissance 
dans la Terre Pure. Mais le patient est dans une dettesse trop grande pour 
y parvenir: en effet, s'il a commis les cinq perversions, e'est qu'il a 
entretenu de la haine notamment a l'encontre de deux des Trois Joyaux, 
et, singulierement, envers celui du Buddha lui-meme". Or, voila qu'on 
lui demande pr6cis6ment de commemorer le Buddha tout en souhaitant 
naitre dans sa Terre! Tant et si bien que le mourant est incapable de fixer 
son esprit dans cette attitude. Son conseiller l'enjoint alors a pratiquer au 
moins la premiere composante de la commemoration, soit la seule pronon­
ciation du nom. Le mourant accepte alors cet enseignement, car, s'il a 
accompli les cinq perversions, il n'a pas pour autant commis cette faute 
supreme que constituerait la calomnie de la Loi {hobo Wfe)m- Au dernier 

98. II s'agit pourtant de Tune des cle's principales de son argumentation : elle 
apparaissait deja, quasi litt6ralement, dans son compte rendu du livre de FUJIWARA 

en 1976 (p. 146ab) et elle sera reprise, tout aussi litteralement, dans son article 
de 1987 (p. 80). 

99. On peut en conclure que les fetres de cette classe ne sont mSme pas bouddhistes 
(cf. PAS, p. 287), et je ne vois pas pourquoi TANAKA (p. 83) les fait ranger par 
Shandao dans le Mahayana. 

100. La calomnie de la Loi est la plus grave de toutes les fautes, ceux qui la commettent 
s'excluant d'eux-memes de la voie libe>atrice qu'elle propose. lis devront done 
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moment, il s'adonne done a la prononciation du nom: grace a celle-ci, 
son mental sera finalement fixe" dans la meilleure direction a 1'instant du 
trepas, en ce que Shandao et les textes cites par lui d^nomment, litteralement, 
«la pens6e correcte» (shonen iEl&). 

A propos d'un tel mourant, Shandao observe d'ailleurs: 

L'ami-de-bien lui enseigne a prononcer (shd ffi) «Namu Amida Butsu» et 
l'exorte a aller naitre dans la Terre Pure. S'appuyant sur cet enseignement, 
I'homme c6Iebre le Buddha {shd butsu fftft) et il y nait aussitot vdhicute par 
cette commemoration (jo nen M&). 

Pour autant, cela ne justifie pas 1'interpretation de PAS, pour qui 

name invocation has to be conditionned by right anusmrti, which supposes 
mental concentration, (p. 274) 

Car l'expression bouddhique chinoise shorten JE& ne se reTere pas ici a 
une pratique recueillie de type anusmrti, mais bien a ce que le bouddhisme 
denomme «pens£e [du moment] de la mort» (skr. maranacitta\ ou «pensee 
correcte du moment de la mort» (rinju shonen MHE&)'02. Cette forme 
extreme du nembutsu exposee par le Sutra des contemplations ne requiert 
done pas de la part de ce type d'agonisant qu'il r^unisse les «trois coeurs» 
et transfere pr£alablement les mentes de son action ultime vers ce but 
qu'est la naissance dans la Terre Pure103. Cest ce que Honen qualifiera 
de «non-transfert des mentes» (fu-eko ^[§Ifi), car, pour ceiui qui cultive 
les pratiques principales, 

se convertir ou «reorienter leur mental» (eshin ® fc). avant de pouvoir beneiicier 
de I'enseignement bouddhique en g<£n*ral, et du nembutsujen patiicuher. V. 
Shandao, T.47, 1979, k. 1, p.426a4-5; SSZ 1, p.567. Cf. GiRA (1985), p.41. 

101. T. 37, 1753, k. 1, p. 249a26; SSZ 1, p. 452. 
102. Cf. Daochuo, T.47, 1958, k.2, p. 16c25-26 (SSZ 1, p.422); Yuanzhao, T.37, 

1761, p.362bl3-l7. La pensee du moment de la mort est disperse etnon 
recueillie (LVP, Siddhi, p. 195-197; id Koto, ch.3, p. 132-133. Cf. DUCOR, 
^ 0 , P 82 et n.268P269; * . Tannisht, p. 57-58). BUe ne don pas etre 
confondue avec l'exercice de la commemoration de la mort (skr. marananusmm, 
jap. nenshi &K)\ v. LAMOTTE, Traiti 3, p. 1422 ss. 

103 On corrieera done les propos de BLOOM (p. 15), selon qui Shandao «did not 
° 3 , mdi a T h ^ b i g s who'ha'e committed the five deadly sins [..J « " ^ « ! " £ 

those mental attitudes. It would appear that ^ ^ ^ f ^ * * 
and mental discipline were reqmred»; cf. GIRA (1985), p.75-76, 180. H est 
d'ailleurs frappant que Shandao ne glose rnimcp^ ^ T V ' T f ^ 
(shishin M J ) pourtant mentionne* ici par le sQtra (cf. plus haut, P. 116). 
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meme s'il n'utilise pas sp6cialement le transfert des m6rites (eko Mftl), il 
realise l'acte de la naissance dans la Terre Pure par le fait-meme {Jinen S #>).104 

A plus forte raison, ce nembutsu jaculatoire ne requiert pas de disposition 
meditative, contrairement a ropinion de PAS lorsqu'il affirme encore: 

oral invocation is rather secondary, and is only meritorious inasfar as it is 
produced from a concentrated mind [...]. (p. 273) 

8. L'efficace du nembutsu jaculatoire 

La question se pose cependant de savoir d'ou la simple prononciation du 
nom tire une telle efficacite, sans pour autant 6tre magique - car l'agonisant 
ne saurait etre deiivre malgre lui! D'un point de vue bouddhique, en 
effet, toute pratique (gyo ff) doit etre orient6e par un voeu {gan I$f) 
propre: c'est le principe de Facte (go H) informe par la volition (skr. 
cetana)m. Or, selon Shandao, cite par Honen dans sa demonstration, 
chaque prononciation (sho S ) de la formule du nembutsu est pourvue et 
du voeu et de la pratique, car: 

Namu, c'est prendre refuge (kimyo ^fft); c'est aussi [le coeur de] la production 
du voeu Qiotsu-gan %S§) et du transfert des mentes [pour aller nattre dans la 
Terre Pure] (eko 0 ft). Amida Butsu en est la pratique (gyd ft).106 

PAS (p. 295) juge cette interpretation «very shaky». Pourtant, elle ne manque 
pas de perspicacity. Car Shandao montre ici que le nembutsu jaculatoire 
ne consiste pas en la simple repetition mecanique du seul nom «Amida 
Butsu\ Amida Butsu\» proprement dit. Par Tadjonction de l'expression 
«namu», la formulation complete de 1'invocation decrite par le Sutra des 
contemplations induit bel et bien une attitude mentale, qui est celle du 
refuge en ce Buddha. Le processus de cette captation subtile du mental a 
travers la prononciation du nom est soigneusement decrite par Shandao 
dans son commentaire sur l'antepenultieme classe de la naissance dans la 
Terre Pure (gebon josho Tt§?i±^). Selon le sutra, les etres de cette 
classe ont commis quantite d'actes mauvais mais ils rencontrent un ami-
de-bien qui leur fait l'eioge des sutra du Grand Vehicule. Neanmoins, 
cela ne leur suffit pas, et il leur enseigne derechef a «joindre les mains 
paume contre paume et a prononcer (sho M) 'Namu Amida ButsuV07. 

104. SCS, ch. 2, T. 83, 2608, p. 3c 17-23; SSZ 1, p. 937. Cf. GlRA (1985), p. 76. 

105. LAMOTTE, TraM 3, p. 1244, n. 1; LVP, Koia, ch. 4, p. 1-2, 177. 

106. T. 37,1753, k. 1, p. 250a27-bl; SSZ 1, p.457; citl in SCS, ch. 8. 

107. T. 12, 365, p.345cl0-26; SSZ 1, p.64. Shandao semble regrouper la majoritd de 
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Et Shandao d'expliquer: 

Les obstacles de celui qui a commis ces fautes sont lourds (jH M); a cela 
s'ajoute qu'il est presse par l'arriv6e de la souffrance de la mort. Bien que son 
ami-de-bien lui expose de nombreux sutra, son mental qui les recoit est flottant 
et disperse. [...] Par contre, le nom du Buddha est un (butsu myo ze ichi $&%]§. 
~). II rassemble le disperse et fait done se calmer le mental. [Son ami-de-bien] 
lui enseigne derechef la prononciation du nom de la pensde correcte [du moment 
de la mort] (shorten shomyd 1E1&M&), et son mental s'en trouve leste" (ju H) 

Un te\ nembutsu est done a la fois un acte in articulo morti et un acte 
lourd: a ce titre, sa retribution sera doublement prioritaire sur tous les 
autres types d'actes commis anteYieurement par le mourant, soit, dans un 
ordre regressif, le proche, l'habituel et celui d'une vie anteneure109. Cela 
vaut meme dans le cas du mourant de la derniere classe de naissance 
(gebon g&y/k?TppTife), qui, de son vivant, a accompb" les cinq perversions. 
Celles-ci sont pourtant des actions particulierement Iourdes, et meme 
reput£es a retribution immediate (mugen $SfH!): prioritaires, elles devraient 
le faire tomber dans le plus profond des enfers a rinstant-meme de sa 
mort, nonobstant tous les autres actes qu'il aurait pu accomplir"0, mais a 
1'exception, pr6cis6ment, du nembutsu de la derniere heure"1. On remar-
quera que l'analyse de Shandao temoigne ainsi d'une grande finesse 
thanato-psychologique, celle-ci se nourissant de son experience person-

ses contemporains dans cette categorie (cf. T.37, 1753, k. 1, p. 249al5; SSZ 1, 
p. 452); v. HANEDA, p. 164, 181. 

108. T.37, 1753, k.4, p.276b21-25; SSZ 1, p.552; cite" in SCS, ch. 11. Cf. PAS, 
p. 274. 

109. Buddhaghosa, Visuddhimagga, XVII, 163 et XIX, 15 (td. NANAMOLI, p. 567, 
620); cf. LVP, Koto, ch. 9, p. 296-297. Selon le Traits, la pensee de I'instant de 
la mort l'emporte sur les actes s'&endant sur un siecle, e'est-a-dire sur toute 
une vie (LAMOTTE, Traite 3, p. 1536-1539); passage cite par VOjo-ydshu de 
Genshin (T.84, 2682, k.3b, p.84all-16; SSZ 1, p.906-907); v. GlRA (1979), 
p. 53, 61-62; ANDREWS (1973), p. 99. 

110. LVP,Ko*o,ch.4,p.204,2l2-2l3. 
111. Tanluan montrait deja que le nembutsu de la derniere heure remporte en lourdeur 

sur les cinq perversions en fonction de trois criteres: il s'appuie sur l'apaisement 
procure par l'enseignement authentique de l'ami-de-bien, tandis que les 
perversions se fondent sur un mental vide" par les vues fausses; il s'appuie sur 
la foi (shinjin) insurpassable et le nom (myogd) aux mentes veritables d'Amida, 
tandis que les perversions se fondent sur des conceptions erronnees et sur des 
etres tributaires des passions; enfin, il est definitif, contrairement aux perversions 
(T.40, 1819, k. 1, p. 834 b22- c!2; SSZ 1, p. 310); INAGAKI (1998), p. 198-201. 
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nelle, comme en t6moignent ses conseils pour 1'assistance aux mourants 
fournis par sa Mtthode de contemplation"2: 

Pour en revenir au commentaire de PAS, il faut enfin souligner que nulle 
part Shandao ne laisse entendre que le nembutsu jaculatoire serait inf&rieur 
a quelque autre type de nembutsu. Cela n'a rien d'£tonnant, puisque, en 
bonne doctrine bouddhique, c'est 1'adequation des pratiques avec les 
dispositions du pratiquant qui en determine la valeur respective: 

Les doctrines [du Buddha] ddpassent les quatre-vingts quatre milles. Graduelles 
ou directes, elles expriment chacune ce qu'il a enseigne\ En fonction des 
circonstances (en W)> elles procurent toutes la d£livrance. [...] Face aux mobiles 
(ki Wt) [que sont les etres], le Tathagata expose la Loi de multiples facons 
differentes. [...] En fonction des circonstances, elles procurent toutes le bienfait 
de la realisation."3 

Reste a pr6ciser quelle etait aux yeux de Shandao la valeur intrinseque de 
la pratique du nembutsu jaculatoire ainsi que le type d'individus concerned. 
Pour ce qui est de la valeur d'un tel nembutsu, Shandao y discerne deux 
qualit6s propres: la facility de son execution et la rapidite" de ses effets. 
Tout d'abord, et grace au voeu du Buddha Amida, le nembutsu jaculatoire 
est une m6thode facile, en comparaison des contemplations, qui sont 
difficiles. Shandao s'en explique clairement dans ses Hymnes sur la 
naissance dans la Terre Pure', apres s'etre r6f6r6 au Sutra de la perfection 
de sagesse expose" par MahjuirT, qui exorte a la prononciation exclusive 
du nom du Buddha plutdt qu'a la contemplation de ses marques"4, Shandao 
donne cette interpretation: 

- Question: Pourquoi ne fait-il pas faire la contemplation (lean |§)? Pour quelle 
raison fait-il directement prononcer (sho W) le nom exclusivement ? 
- Rdponse: En raison de la gravit6 des obstacles des etres, de la finesse de 
l'objet [de la contemplation], de la grossierete" de leur mental, de l'agitation de 
leur conscience et des envotees de leur esprit, la contemplation (kan US) est 
difficile (nan H) a accomplir. C'est pourquoi, le Grand Saint [Sakyamuni] en a 
pitid et les exorte directement a 1'exclusive prononciation du nom (shomyo $$ 
&). Pour cette bonne raison que la prononciation du nom est facile (/ ^ ) , en la 
continuant, on nait dans la Terre Pure. [...] Ainsi, l'Honor£-du-monde 'Mida 
ayant originellement produit ses voeux profonds et r6itdr6s, il embrasse de sa 
lumiere et de son nom les [Stres des] dix directions. Si seulement ils y aspirent 

112. T.47, 1959, 24b21-c4; SSZ 1, p. 625; INAGAKI 1966: 21-22; STEVENSON 1995: 
378-379. 

113. T. 37, 1753, k. 1, p. 246bl-2, 26, 27-28; SSZ 1, p. 443,444. 

114. Cf.T.8,232,k.2,p.731bl-5. 
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avec foi (shinjin ft <£>), en y passant au maximum toute leur vie, ou au minimum 
jusqu'a dix prononciations ou une seule prononciation, etc, ils iront facilement 
naitre dans sa Terre Pure grace au pouvoir du voeu du Buddha (butsu-gan-riki 

Et le Commentaire du Sutra des contemplations declare Sgalement: 

En y passant au maximum (jo _h) toute une vie, ou au minimum (ge T ) 
jusqu'a dix instants, grSce au pouvoir du voeu du Buddha, il n'est personne qui 
n'y aille [naitre]. C'est pourquoi cela est qualify de «facile»."6 

Incidemment, on notera que les Hymnes utilisent 1'expression «dix 
prononciations» (jissho +3?), la ou le Commentaire reprend celle de 
«dix instants» - voire «dix nembutsu» (junen +;&) - telle qu'elle apparait 
litt6ralement dans le 18e voeu du Grand Sutra et dans le passage de la 
derniere classe de naissance du Sutra des contemplations. La premiere de 
ces deux formules met done 1'accent, sans aucune Equivoque, sur la 
dimension jaculatoire du nembutsuu\ la seconde pr£servant la valeur 
amphibologique du caractere nen 1&. 

En outre, le nembutsu jaculatoire est d'une rapidite* fiilgurante et incompa­
rable. Loin d'etre secondaire, cette qualite* est essentielle, puisqu'elle fait 
de lui le seul recours efficace jusqu'a l'instant meme du tr6pas. Ainsi, 
lorsque les etres de I'ant̂ p^nultieme classe de la naissance dans la Terre 
Pure prononcent la formule du nembutsu a V article de la mort, la triade 
d'Amida leur apparait aussitot (soku HP), sous forme de corps de trans­
formation qui viennent les accueillir; et le Commentaire de pr&iser: 

Du point de vue du voeu du Buddha, c'est seulement pour les exorter a la 
prononciation du nom de la pensee correcte [du moment de la mort] (shorten 
shomyo JE&f&^j). En terme de rapidite" ([chi\ shitsu [ i i ] ^ ) pour aller naitre 
dans la Terre Pure, les actes secondares ou disperses (zo-san #tfx*) ne peuvent 
lui fetre compares. "8 

115. T.47, 1980, p.439a24-bl, 11-14; SSZ 1, p.651; cite' in SCS, ch. 3. Le meme 
extrait est cite" par Yuanzhao dans son commentaire sur le Sutra d'Amida (T. 37, 
1761,p.361c23-362al). 

116. T. 37, 1753, k. 1, p. 250b7-8; SSZ 1, p. 457. On ne peut suivre la traduction de 
PAS: «Either through the superior practice of a whole lifetime, or through the 
inferior practice of only ten nien ...» (p. 295-296). 

117. On la retrouve dans les paraphrases des voeux d'Amida mentionnees plus haut, 
n. 72, ainsi que dans la paraphrase du Sutra des contemplations : T.47, 1959, 
p. 25a6; SSZ 1, p. 627. Cf. YAMADA, p. 108, n. 2. 

118. T.37,1753,k.4,p.276c2-3;SSZ 1, p. 552-553; citeWn SCS.ch. 10. La traduction 
de PAS (p. 274) fait probleme: «Indeed, looking up to the intention of the 
Buddha'a vows, they only urge one to make the right anusmrti and to call the 



JIABS 22.1 124 

De meme, les dtres de la derniere classe obtiennent imm6diatement la 

naissance dans la Terre Pure (soku toku djo JiP#&jfe): 

En terme de rapidite\ ils arrivent directement (jiki I t) dans leur royaume de 
119 

retour. 
A ce stade, il me paraft difficile de pouvoir encore affirmer comme PAS: 

When comparing Shan-tao's exegesis of these different methods, one sees beyond 
any doubt that the practice of meditation is praised as the most superior one. (p. 
267) 

Shan-tao did not consider the recitation of Amita's name as superior, not 
even implicitely. (p. 321-322; cf. p. 275) 

Enfin, il convient de savoir a qui s'adresse le nembutsu jaculatoire. PAS 
soutient que Shandao fondait son enseignement pratique sur un «double 
standar6>: il aurait r6serv6 le nembutsu jaculatoire aux «beginners and 
uneducated persons», aux «commoners and those of shallow faith, who 
were encouraged to start with the easy practice of name invocation but 
always urged to progress on the path», tandis qu'il aurait recommande' le 
nembutsu contemplatif au «more advanced and sophisticated disciple» 
(p. 93; cf. p.xiii, 132-133, 275, 319-320). Or, nous l'avons suffisamment 
vu, c'est bel et bien le nembutsu jaculatoire qui constitue l'acte fixant 
dans le vrai, et celui-ci s'adresse a tous les etres ordinaires (bombu /L^c). 
La preuve en est que Shandao livre sa definition du nembutsu comme 
acte fixant dans le vrai au cours de son commentaire sur la plus haute des 
neuf classes, bien que le sutra lui-meme ne le mentionne que dans la 7e 
et la 9e de celles-ci, de mdme que les trois coeurs, mentionnSs seulement 
dans la plus haute des neuf classes, s'appliquent, selon Shandao, a 
1»ensemble de ces dernieres et, meme, aux pratiques recueillies (plus 
haut, p. 112). Car pour lui, le message du sutra s'adresse a tous 

les etres ordinaires remplis des cinq corruptions120 aprfcs que le Buddha 
[Sakyamuni] aura quitte" ce monde. C'est seulement en fonction des circonstances 

name (nien-Fo [sic] cK eng-ming). Even if one at the last moment wants to be 
reborn, still it cannot be gained through confused and scattered action!*. 

119. T.37, 1753, k.4, p.277b818-19; SSZ 1, p. 555-556. Cf. DEMlfivILLE, Pensie 
unique, p. 236. 

120. Shandao se situait dans l'epoque d'accroissement des cinq corruptions, 
caract6ristique de la peiiode de la Loi decadente (T.47, 1979, k.2, p.435bl6; 
SSZ 1, p. 605; cf. DUCOR, Amidakyd, p. 92-94). La notion de Loi decadente 
(mappo Jfcfe) lui venait de Daochuo, qui l'utilisait pour justifier son choix de la 
doctrine de la Terre Pure (T.47, 1958, k. 1, p. 13cl0; SSZ 1, p.410); cf. PAS, 
p. 141-145. 
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(en î O qu'il est amend a faire des distinctions entre les neuf classes.121 

La seule diffdrence concrete sera celle de 1'intensity de la pratique. Dans 
le cas extreme d'un individu de la derniere classe, celui-ci obtiendra la 
naissance dans la Terre Pure meme par une seule prononciation du nembutsu 
a 1'article de la mort. A ce stade, on voit que, pour le Commentaire de 
Shandao, l'acte fixant dans le vrai est suffisant. Mais, en temps ordinaire, 
les actes auxiliaires (jogo 12) I&) se joindront a la pratique du nembutsu 
jaculatoire. Dans ses Hymnes de liturgie, Shandao recommande ainsi a 
ses disciples de «prononcer exclusivement le nom» (sen sho myogo ~$?-ffl 
&%jt) et de «lire accessoirement (ken f£) le Sutra de 'Mida», jusqu'a 
«plusieurs dizaines de milliers de fois»122. Dans la Mtthode de 
contemplation et les Cinq conditions, Shandao suggere aussi une pratique 
quotidienne comprenant quinze lectures du sutra et 10.000 recitations du 
nembutsu. Ceux qui seraient capables de le r6citer de 30.000 a 100.000 
fois appartiendraient, selon lui, a la plus haute des neuf classes, c'est-a-dire 
aux etres ordinaires de capacity supeneures du Grand V6hicule123. Mais 
ces recommandations, dont on voit qu'elles n'exaltent pas les pratiques 
contemplatives, disparattront de ses Hymnes louant la naissance dans la 
Terre Pure ainsi que de son Commentaire. 

Les sources biographiques disponibles124 s'accordent a demre Shandao 
comme un moine austere et exigeant, dont l'enseignement conquit cepen-
dant toute la capitale. Lui-meme se qualiflait de «plume legere parmi les 

121. T. 37, 1753, k. 1, p.249a29-bl; SSZ 1, p.453. 
122. T. 47, 1979, k. 1, p. 424c21,437c21; SSZ 1, p. 562, 615. 

123 T 47 1959 p 23b 12-13, 24M8-19, 24c 14-16, 25c7-10; SSZ 1, p.621, 625, 
" 626 630- INAGAKI (1966), p. 11, 20-21; id. (1984), p.20. 25. Cf. FUJIWARA, 

p 85 Le premier passage est citd in SCS, ch. 5. Le deuxieme passage est cite" 
par PAS (p 107), ce qui ne l'empeche pas de dire a propos de Shandao et de la 
recitation du nembutsu: «he apparently did not resort to counting* (p. 93). 

124 Cf PAS p 67-104. A propos de la rencontre de Shandao avec Daochuo, PAS 
(p*86) rapporte un passage du Jingtu-wangshen-chuan de Jiezhu (T.51, 2071, 
k 2 p 119a26-27) selon qui «he practiced a ritual of confession called fang-teng 
c/f an and another'ritual called 'the nine degrees of the Pure Land'». Mais ce 
texte ne prend son sens que dans la version rfviste par Wang Gu: <<Le: matte de 
meditation Daochuo pratiquait la confession dtvdoppfe [du Grand Whicule] et 
donnait des conferences sur le Sutra des contemplations en la Chapelle (ddjd A 
m des neuf classes de naissance dans la Terre Pure» (at* par Honen: Compilation 
des biographies des cina patriarches de la Terre Pure m Ryfie: T. 83 2611, 
k 9 p 158alO-ll- SSZ4,p.490); v.aussiT.47, 1970, k.5, p.266c 11. Sur ce 
rituel de confession, v. Kuo Li-ying, index, s.v. «fang-teng». 
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[etres ordinaires] profanes [des dix degres] de la foi {shinge gyomo f f ^ 
$ K ) » , se classant ainsi modestement au tout debut de la carriere des 
bodhisattva, dans les dix premiers des cinquante-deux degres que compte 
celle-ci125. Si les pratiques meditatives occuperent certainement ses annees 
de recherche et d'apprentissage, on ne peut exclure qu'il ait poursuivi, au 
cours de sa vie, un type contemplatif de nembutsu comme l'un des actes 
auxiliaires, en parallele a celui de type jaculatoire. Cependant, qu'il ait 
personnellement adopts ce dernier ne fait aucun doute, si Ton en juge par 
le ton et l'economie du Commentaire, sans parler de sa postface, ou 
Shandao rapporte qu'il pouvait reciter journellement jusqu'a trente mille 
nembutsul 

9. Questions de methodologie 

D'une maniere plus generate, 1'interpretation du triple coeur du Sutra des 
contemplations ainsi que la paraphrase du voeu du Sutra de Vie-Infinie 
posent le probleme de la methodologie utilis6e par Shandao. PAS releve 
que, pour le maitre chinois, 1'autorite des Ventures cities est definitive, 
ce qui, dans un contexte bouddhique, lui parait «rather surprising» (p. 126). 
Mais le plus surprenant parait plutot etre la liberty avec laquelle Shandao 
cite ses sources, quitte a les paraphraser d'une maniere si personnelle. 
Pourtant, malgre" leur liberty etonnante, les interpretations de Shandao se 
situent dans la droite ligne de l'hermeneutique bouddhique traditionnelle, 
dite des quatre autorites {shie (Zg#c)126. 

Selon celle-ci, en effet, le recours a 1'autorite d'un individu (nin A) -
fut-ce le Buddha - s'efface devant le recours a la doctrine couchee dans 
le canon (ho ££). Mais les textes sont susceptibles de toutes sortes de 
manipulations, le Sutra des contemplations en constituant un exemple 
insigne, puisque les historiens discutent a perte de vue sur ses origines127. 
Cependant, cette question ne porte absolument pas a consequence pour le 

125. T. 37, 1753, k. 1, p.246bI3; SSZ 1, p.443. Sans faire le lien avec Shandao, PAS 
traduit: «light as feathers [if] without faith» (p. 146). Mais shinge If ft est une 
abr6viation pour jisshin gebon - f f f f t / l , 1'expression «plume iegere» 6voquant 
l'instabilite des bodhisattva des premiers degres (cf. T.32, 1680, p.759b22); 
corriger ANDREWS (1993), n.20. Sur la carriere des bodhisattva, v. DUCOR, 
Amidakyo, n. 39. 

126. V. les notes exhaustives de LAMOTTE: La critique a"interpretation, et du meme: 
7ra//<n,p.536,n. 1. 

127. FUJITA Kotatsu (v. biblio.); YAMADA, p. xvii ss.; PAS, p. 36 ss; TANAKA, p. 38-40; 
H. 7, p. lOOOab; BLUM (1985), p. 131-134. 
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commentateur bouddhique. Car si le recours a la lettre des textes qui 
contiennent la doctrine est legitime, il cede le pas devant un deuxieme 
recours, celui du sens (gi H) profond vehicuie derriere les mots (go 
f§)128. C'est, d'ailleurs, un argument qui sera utilise* par Shandao contre 
ses adversaries, auxquels il reproche de lire le texte (mon JC) sans en 
scruter le principe (ri M)m. Lui-me'me, au contraire, prendra un soin tout 
particulier a degager la logique interne du texte du sutra pour en d6gager 
le sens (cf. plus bas, p. 131-133). Par ailleurs, ce dernier est a chercher 
dans les sutra precis et non dans ceux de sens a determiner: c'est le 
troisieme recours. Pour Shandao, il est evident que le Sutra des contempla­
tions est preche par le Buddha lui-meme (butsu jisetsu tifa&M) et qu'il 
constitue done un enseignement precis (ryo-kyo T$0m. Enfin, quatrieme 
recours, le sens cache* derriere la lettre est a deduire non pas tant par la 
connaissance discriminative (shiki WO que par la sagesse (chi ^ ) , laquelle 
n'est accessible que par la pratique. Or, ne l'oublions pas, Shandao est un 
pratiquant. En atteste la postface de son Commentaire, ou Ton voit comment 
il pouvait reciter journellement trois fois ou dix fois le Sutra d'Amida et 
reciter trente mille nembutsu pour se voir confirmer dans son interpretation 
grace a differentes apparitions. C'est ainsi que, selon son propre t£moi-
gnage, il concut l'economie (gimon HF1) du Commentaire apres avoir 
vu la Terre Pure, tandis que le materiel de sa premiere section, le Xuanyi-fen 
(jap. Gengi-bun), lui fut transmis par un religieux qui lui apparaissait 
chaque nuit «comme dans un r6ve»131. Shandao se sent done parfaitement 
libre d'utiliser la lettre des Ecritures canoniques comme tremplin, comme 
pr6-texte, a sa propre penetration de Fenseignement du Buddha. Et s'il ne 
menage pas les textes, il se sent encore moins soumis a l'autorite humaine 
de ses predecesseurs: il ne cite quasiment jamais les oeuvres des auteurs 
chinois, a commencer par son propre maitre Daochuo, dont l'oeuvre, qui 
l'a pourtant fortement influence, n'est mentionnee nulle part dans son 
Commentaire. L'autorite naturelle de Shandao lui vient bien de sa propre 
experience, puisqu'il etait repute avoir atteint le samadhi™, et plus 

128. Cf. DEM1EV1LLE, Concile, p. 147, n. 1. 

129. T. 37, 1753, k. 1, p. 25U12-13; SSZ 1, p.460. 
130. T.37, 1753, k. 1, p.247a25; k.2, p.271b20-21; SSZ 1, p.446, 535. 
131. T.37, 1753, k.4, p.278bc; SSZ 1, p.559-560; cite in SCS, conclusion. Cf. 

INAGAKI (1994), p. 49-50. 
132. Honen, Les dix vertus de Shandao, in Ryoe: T. 83, 2611, k. 9, p. 161a4-6; SSZ 

4, p. 500; GIRARD, p. lx. Cf. CHAPPELL (1996, p. 165); «because of his meditative 
trances and visualization experience he [Shandao] spoke with the personal power 
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particulierement le samddhi du nembutsu (nembutsu zammai ^ ^ H B ^ ) , 
dont on sait qu'il permet non seulement de voir le Buddha mais aussi 
d'entendre sa voix133. C'est ce qui autorise egalement Shandao a affirmer 
tranquillement dans les ultimes lignes de son texte: 

Que celui qui desire le copier le fasse entierement comme d'un sutra! Que cela 
soitsu!134 

Des lors, on n'est pas 6tonne" qu'en Chine meme, Shandao sera d£ja 
considere" comme un corps de transformation du Buddha Amida (Amida 
keshin mm\t%)™. 

Puisque nous avons evoqu6 la m6thodologie de Shandao, revenons sur 
celle de PAS. Celui-ci, et Ton ne peut que s'en feliciter, s'efforce de 
presenter l'oeuvre de Shandao a travers les sources originates: 

With the hope that old stereotypes will be dropped, this book lets the Chinese 
texts speak for themselves. (4e de couverture) 

It is necessary to return to the source, Shan-tao's own words as found in the 
Chinese Tripitaka texts, and make a renewed examination of what he wanted to 
say. (p. xi) 

Mais tel n'est plus le cas des lors que PAS critique Tinterpretation japonaise 
de la pens£e de Shandao. Cette critique constitue pourtant le point fort du 
livre de PAS, son apport le plus original: elle oriente entierement l'ouvrage, 
quitte a le situer a contre-courant de toutes les opinions admises'36. Mais 
au lieu d'une argumentation de\elopp£e et solidement £tay£e par les 
sources japonaises originates, PAS se contente ici de brefs commentaires 
recourant a des references de seconde main, ainsi qu'il l'indique lui-meme: 

I have drawn my conclusions in this part on Western-language discussions of 
this topic, among which there are several English publications by North American 
scholars [...] and by Japanese scholars [...]. I trust that their interpretations of 
what Japanese Pure Land Buddhism stands for can be rightfully accepted as 
sufficiently autoritative for my purpose, (p. 320, n. 40) 

of someone who had encountered Amitabha and the Pure Land as a living 
reality ». 

133. LAMOTTE, TraitiA, p. 1927-1928, 1987. 
134. T. 37, 1753, k. 4, p. 278c25-26; SSZ 1, p. 560. Citd in SCS, conclusion. 

135. T. 47, 1970, k. 5, p. 267a5. Cite" par Honen, in Ryoe: T. 83, 2611, k. 9, p. 159b5; 
SSZ 4, p. 494. Cf. PAS, p. 104. 

136. Comme celle, encore recente, de CHAPPELL (1996, p. 162): «Of course, Shandao's 
most famous contribution probably is his list of five right practices among 
which vocal recitation of the Buddha's name is singled out as the most important, 
indeed as the 'only right and determining action'.» 
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Ce choix et son usage se r^velent cependant mddiocres, ainsi que nous 
avons deja pu le constater lorsque PAS cite ELIOT ou YAMAMOTO (plus 
haut, p. 96 et 107), et comme on peut encore le voir dans les quelques 
lignes consacr6es a sa refutation de Honen. Celle-ci se fonde, notamment, 
sur la position du maitre japonais a propos de 1'attitude mentale 
accompagnant la recitation du nembutsu, PAS affirmant: 

Honen blurred Shan-tao's teaching about the threefold mind. The latter attached 
extreme importance to these mental conditions, (p. 322) 

Ici, au moins, PAS aurait dti se reT6rer a l'oeuvre majeure de Honen, le 
Senchaku-shu, d'ailleurs r£dige* en chinois. En effet, bien loin d'y 
«estomper» 1'enseignement de Shandao, Honen insiste tout autant que ce 
dernier sur 1'importance de la disposition mentale incluse dans le nembutsu 
jaculatoire. Cela apparait dans un chapitre pr6cis6ment intitule «Que les 
pratiquants du nembutsu doivent necessairement etre pourvus des trois 
coeurs», dont les neuf dixiemes sont simplement consacres a citer 
Shandao137: c'est dire que l'attitude mentale telle qu'elle est decrite par ce 
dernier paraft suffisamment claire et evidente aux yeux de Honen, lequel 
precise: 

Ces trois coeurs sont essentiels (shiyo M ^ ) pour le pratiquant. [...] Celui qui 
desire naitre en Bonheur-SuprSme doit etre entierement pourvu des trois coeurs.138 

Certes, le Senchaku-shu ne presente pas de developpements personnels et 
novateurs sur les trois coeurs, et cette question n'est abordee qu'a son 
huitieme chapitre. Cela explique vraisemblablement pourquoi, du vivant 
meme de Honen, certains de ses detracteurs, dont Myoe, croyaient 
necessaire de rappeler qu'a leurs yeux, la prononciation du nom est 
subordonnee a l'attitude mentale qu'est la foi139. Mais cela se justifie de 
par la nature doctrinale du Senchaku-shu, destine avant tout a degager le 
nembutsu jaculatoire de la gangue des pratiques meditatives dont l'enrobait 
la doctrine du Tendai. Par contre, les autres ecrits de Honen, notamment 
ceux en japonais, dont ses lettres ainsi que les comptes rendus de ses 
sermons a ses nombreux disciples, religieux ou laics, montrent a quel 
point son enseignement personnel insistait sur 1'assurance (anjin &&) 
de la foi comme composante integrale du nembutsu jaculatoire, 
accompagnant sa mise en pratique (kigyo ISff) sous la forme de la 

137. SCS.ch. 8: T.83, 2608, p. 9c-12b; SSZ 1, p. 957-967. 

138. Ibid. T.83, p. 12a28, b2-3; SSZ 1, p.966. Cf. DE LUBAC, p. 172et n.41. 

139. Cf. Myoe, Zaijarin, k. 1: Nstk. 15, p. 329b; k. 2, id: p. 359a. 
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prononciation du nom140. Honen y ripond meme a certaines questions 
que le maitre chinois n'avait fait qu'effleurer. Tel est notamment le cas 
du rapport entre la foi et la pratique, a propos duquel Honen declare: 

Si quelqu'un dit le nembutsu en pensant que cela le fera naitre dans la Terre 
Pure, c'est qu'il doit Stre pourvu des trois coeurs par le fait mSme (jinen & 
&).141 

Ce faisant, le maitre japonais se situe dans la droite ligne du commentaire 
de Shandao sur le nembutsu «in articulo morti» (plus haut, p. 119-120). 
Car pour Honen, le fait de prononcer le nom d'Amida, qui constitue la 
mise en pratique du nembutsu jaculatoire, implique tout naturellement 
cette assurance qu'est la foi dans le voeu de ce buddha. Or, nous avons 
vu a propos de ce voeu que Shandao le paraphrasait sans enumerer ses 
trois dispositions mentales (plus haut, p. 112), et, a un interlocuteur qui 
s'en Stonnait, Honen expliquera: 

Savoir que les etres iront necessairement naitre dans la Terre Pure par le nembutsu 
jaculatoire (shonen $!&), c'est etre pourvu des trois coeurs (sanshin £>b) par 
le fait-meme (jinen §£*). C'est pour d^voiler ce principe qu'il [Shandao] les 
abrege et ne les commente pas.142 

La pens6e de Shandao est particulierement concise en cette matiere, et 
Honen n'a que plus de m6rite a en dSgager rinterpen&ration des trois 
coeurs ainsi que leur correlation avec la prononciation du nom : 

Prendre refuge unilatdralement [dans le voeu du Buddha Amida], c'est le coeur 
sincere (shijo-shin). Ne pas avoir de doute, c'est le coeur profond (jinshin). 
Penser que cela nous fera naitre dans la Terre Pure, c'est le coeur du transfert 
(eko-shin). Par consequent, pratiquer le nembutsu unilateralement, sans entretenir 
de doute, mais en pensant que cela nous fera aller naitre dans la Terre Pure, 
c'est les trois coeurs pourvus de la pratique (gyo-gu sanshin fifJlH^).14* 

140. V. notamment in Ry5e: T. 83, 2611, k. 12, p. 190al2 ss., 195c25 ss.; 2612, k. 2, 
p.258c6 ss., 261b6 ss.; SSZ4, p. 605,612,750,758. Cf. Shunjo, p. 414. 

141. In Shinran: T. 83, 2674, k. 3a, p. 886a35, cf. p. 895c 10; SSZ 4, p. 188, cf. p. 218. 
V. Shunjo, p. 398,405-406. 

142. Genchi: T.83, 2612, k.2, p.241c3-5; SSZ 4, p. 697. Ry5e: T.83, 2611, k. 15, 
p.235cl4-19;SSZ4,p.676. 

143. Genchi: T. 83, 2612, k. 2, p. 256cl9-23; SSZ 4, p. 744. 
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10. L'economie du sutra selon Shandao 

D'une maniere plus fondamentale, il apparait que le regard porte par PAS 
sur le Commentaire de Shandao est fausse" par un a priori determinant. 
Pour PAS, le Sutra des contemplations est un «manual of vision quest: 
how to obtain a vision of this Buddha Amita in this life» (p.x; cf. p. xiii, 
51), et 1'interpretation de Shandao ne peut qu'aller dans le meme sens. 
En quelque sorte, PAS ne lit pas le Commentaire de Shandao pour lui-meme, 
ni en relation avec le reste de l'oeuvre du maitre chinois, mais uniquement 
a la seule lumiere de la lettre du Sutra des contemplations. C'est ce 
presuppose" qui va orienter l'ensemble de la lecture de Shandao proposee 
par PAS, ce dernier justifiant son opinion par le choix m8me du texte sur 
lequel porte le Commentaire de Shandao: 

If he [Shan-tao] wanted to propagate an attitude of faith resulting only in the 
practice of nien-fo, he should have chosen the SukhavatT-sutras, especially the 
Longer Version, with its emphasis on the original vows of Amita. The bare fact 
that he preferred the Kuan-ching shows that in it he discovered something more 
substantial and more essential than name invocation, (p. 133-134) 

Or, ce n'est pas parce que Shandao a choisi de commenter le Sutra des 
contemplations que sa doctrine constitue une apologie du nembutsu con-
templatif avec sa vision de la Terre Pure. Tout au contraire, 1'apport 
essentiel de Shandao consiste bien a avoir degage le nembutsu jaculatoire 
menant a la naissance dans la Terre Pure a partir d'un texte dont la plus 
grande partie preconise les pratiques meditatives. A cet egard, la reelle 
originate de Shandao apparait dans son traitement de l'economie du 
sutra, qui va lui permettre d'en definir une logique interne justifiant son 
interpretation. 

C'est precisement l'absence d'une analyse fouillee de ce traitement qui 
va hypothequer l'approche de PAS. Car son recours au texte chinois 
original, pour legitime et meme indispensable qu'il soit, n'est pas suffisant 
en lui-meme. S'agissant du commentaire d'un maitre bouddhique chinois 
comme Shandao, PAS aurait aussi du tenir compte des regies hermeneu-
tiques utilisees par ce dernier dans sa composition: c'est cette methode 
«endogene» qui permet de parvenir au niveau d'empathie necessaire a 
une reelle intelligence du texte. C'est elle aussi qui montre que l'interprfta-
tion de Honen n'avait rien d'arbitraire, comme nous allons le voir. 

Shandao divise son Commentaire en quatre livres principaux, corres-
pondant a autant de volumes, ou rouleaux {kan # ) . Le premier s'intitule 
«De la signification profonde» (Xuanyi-fen I Gengi-bun H& # ) : a travers 
diverses considerations (ryoken JBMW), Shandao y presente, notamment, 
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le plan general de son ouvrage ainsi que les grandes lignes de son inter­
pretation, y compris, precisement, des Elements essentiels de son economie, 
que le lecteur ne saurait ignorer. Les trois autres Iivres constituent un 
commentaire suivi du texte meme du sutra (e mon shaku gi faicMH): le 
deuxieme Iivre, «Du prologue» (Xufen-yi / Jobun-gi / ^ ^ H ) , s'ouvre par 
un plan en cinq points, couvrant tout le reste du commentaire144; le troisieme 
livre, «Des bonnes actions recueillies» (Dingshan-yi I Jozen-gi A £ # H ) , 

est consacr6 aux treize premieres methodes expos6es par le sutra, qui 
recourent toutes aux diverses ressources de la meditation; enfin, le 
quatrieme Iivre, «Des bonnes actions dispersees» (Sanshan-yi I Sanzen-gi 
ifc#H), traite des trois dernieres methodes, subdivis6es en neuf classes 
(kubon At^i), qui ne ndcessitent pas le recueillement des meditations, 
ainsi que de la conclusion du sutra. Or, c'est dans ce quatrieme livre que 
Shandao est amene" a deTmir 1'acte fixant dans le vrai (cf. plus haut, 
p. 105 et 114), ce qui soustrait deja ce dernier a une interpretation 
contemplative du nembutsu, laquelle aurait du figurer, le cas echeant, 
dans le troisieme livre. Bien plus, des le premier iivre de son Commentaire, 
Shandao previent deja que les treize methodes meditatives du troisieme 
livre sont toutes des «moyens habiles» (hoben ^f©145. Ce jugement, 
ignore de PAS, est capital: en tant que moyen habiles, ces meditations ne 
constituent que des succedanes et ne sauraient representer l'acte fixant 
dans le vrai prone par Shandao, qui, nous 1'avons vu, les classe comme 
actes auxiliaires parmi les cinq pratiques principales. Cette minimisation 
du contenu du troisieme livre est d'ailleurs accentuee par Shandao lorsque 
celui-ci souligne, en trois endroits differents, que la partie correspondante 
du sutra n'est enseignee par le Buddha qu'a la demande reiteree de la 
reine Vaidehi, alors que la partie sur les pratiques non-meditatives est 
pr£chee de la propre initiative du Buddha (butsuji kai #fci3l$, ou butsu 
ji setsu #&f=j|&)146. Est-il besoin d'insister sur la difference d'importance 

144. PAS (p. 120) juge qu'il fait preuve d' «inconsistency» parce que seul le premier 
point est discute' dans ce deuxieme volume. En fait, la division en volumes ne 
releve pas de l'economie du texte mais de considerations pratiques H6es au 
format des rouleaux chinois. Le Jobungi se trouve dans la suite du vol. 2, tandis 
que le vol. 3 et le vol. 4 sont consacres respectivement au Jdzengi et au Sanzengi 
avec la conclusion (cf. le plan du Commentaire, plus bas, p. 153-155). 

145. T.37,1753, k. 1, p. 251b22-23; SSZ 1, p. 461. 

146. T.37, 1753, k. 1, p.247M, cll-14; k.4, p.277c4-6. SSZ I, p.446, 448, 556 (cf. 
T. 47, 1981, p. 455c28; SSZ 1, p. 726); v. TANAKA, p. 98-99. PAS ne mentionne 
que la deuxieme de ces rff6rences (p. 47, n. 70: «p. 347 [sic], cl 1-14»). 
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qui, des lors, s'6tablit spontan^ment entre ces deux parties du sutra? 
Enfin, un argument interne confirme que le nembutsu jaculatoire 

constituait l'une des principals, sinon la principale, preoccupation du 
Commentaire. II se situe dans le premier livre de ce dernier, ou Shandao 
refute 1'interpretation de l'ecole du Shelun fti&7j? : toute 1'argumentation 
porte, en effet, sur la «c61£bration du Buddha en dix prononciations» 
(jissho sho butsu +MB0&), telle qu'elle apparait dans la derniere des 
neuf classes de naissance exposees dans le Sutra des contemplations"1. 

C'est aussi a travers l'analyse de l'6conomie du sutra propos6e par 
Shandao que Honen lui-m6me trouvera une confirmation de son inter­
pretation jaculatoire du nembutsu, plus pr6cisement dans la partie de la 
transmission (ruzu-bun $£*§#), vers la fin du Sutra des contemplations. 
Les commentaires de Shandao sur ce passage ne sont pas abordes par 
PAS. Or, bien que cette partie du sutra puisse paraitre relativement negli-
geable en comparaison de celle de sa these principale (shoshu-bun IETK 

# ) , elle n'en est pas moins reveiatrice, retroactivement, de toute 1'orienta-
tion du texte. Dans cette partie de la transmission du Sutra des contempla­
tions, celui-ci est confie a Ananda par le Buddha, qui lui declare: 

Garde (ji ft) bien ces paroles! Garder ces paroles, c'est garder le nom (ji myo 
# £ ) du Buddha Vie-Infinie.148 

Sur ce bref passage, Shandao apporte le commentaire suivant, crucial aux 
yeux de Honen: 

[Ce passage] montre bien le d^pdt ifuzoku HM) [& Ananda] du nom de 'Mida 
(Mida mydgo MPZ&W.) et sa transmission aux generations lointaines. Jusque 
la, [le Buddha Sakyamuni] avait expose les bienfaits des deux sortes de methodes 
recueillies [methodes 1-13] et dispersees [methodes 14-16]; mais du point de 
vue du voeu originel du Buddha [Amida], [ce sutra] consiste a ce que les etres 
vivants, uniquement et exclusivement, prononcent (sho Jff) le nom du Buddha 
'Mida.1*9 

A lui seul, un tel passage me semble deridement contredire le livre de 
PAS lorsque celui-ci formule ce jugement, qui ne figurait pas dans sa 

these: 

147 T37 1753 k l p 249c 10-250M0; SSZ 1, p. 455-457. L'ecole du Shelun pro-
* posai't une interpretation diachronique (betsuji gijtt) du nembutsu; v. LAMOTTE, 

La Somme du Grand Vihicule, 2, p. 130; DEMIEVILLE, Yogdcdrabhumi, p. 389-
391. Cf. PAS, p. 291-296. 

148. T. 12, 365, p. 346bl5-16; SSZ 1, p. 66. 
149. T. 37, 1753, k. 4, p. 278a23-26; SSZ 1, p. 558; cite in SCS, ch. 4 et 12. 
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The oral invocation is [..,], in contrast with the two Great Gates [les m^thodes 
recueillies et disperses], merely the «back door» to Sukhavatl. (p. 275; cf. p. 
338,277,162) 

Pour Honen, au contraire, ces propos de Shandao constituent la veritable 
clef de tout son Commentaire, car ils prouvent que, selon lui, le Sutra des 
contemplations doit etre lu a la lumiere du Sutra de Vie-Infinie. Comme 
les voeux de ce dernier, et en depit de son titre, le Sutra des contemplations 
exorte done, selon Shandao, a la pratique du nembutsu jaculatoire de la 
Terre Pure. Honen l'a si bien vu qu'il va justifier la fondation de sa 
propre 6cole a travers ce meme passage de Shandao, ainsi que le rapporte 
l'anecdote suivante: 

Un religieux du Mont [Hiei] vint me trouver pour me demander: «J'ai appris 
que vous avez fond6 une £cole de la Terre Pure (Jodo-shu ^."h^)?» Je repondis: 
«Oui». II me demanda encore: «Sur quel sutra ou traits vous fondez-vous?» Je 
lui r€pondis: «Je me fonde sur le commentaire a propos du d6pot dans le 
Commentaire du Sutra des contemplations de Shandao». Ce religieux me r&orqua: 
«Comment?! Vous fondez votre doctrine (shugi TJ?H) sur un seul passage 
seulement?!» Souriant, je ne repondis pas.150 

Mais ce commentaire de Shandao appelle encore quelques remarques. 
Tout d'abord, on relevera qu'a l'image de sa paraphrase du voeu d'Amida 
cit6e plus haut (p. 110), Shandao ne parle ici ni de «comm6moration 
jaculatoire» (shonen M&), ni, moins encore, de «comm6moration contem-
plative» (fawnen H ^ ) , mais seulement de «prononcer» (sho M) le nom 
du Buddha. En outre, on remarquera la synthese originale entre les sutra 
de la Terre Pure qu'inspire a Shandao ce passage du Sutra des contempla­
tions. D'une part, en 6voquant dans son Commentaire le voeu d'Amida, 
Shandao ftablit une passerelle entre le Sutra des contemplations et le 
Sutra de Vie-Infinie. D'autre part, s'il considere que la «garde du nom» 
(ji myo W&) mentionn£e dans le Sutra des contemplations consiste a le 
prononcer, Shandao appliquera aussi cette identification a son interpretation 
de la «garde du nom» {shuji myogo ^Wfetyil) apparaissant dans le Sutra 
a" Amida (plus haut, p. 110). 

Pour en revenir a la conception fondamentale que Shandao se fait du 
Sutra des contemplations, celle-ci ne doit pas surprendre. Car, des le 
d6but de son Commentaire, il se signale en declarant que ce sutra a pour 
«corps» (tai f ! ) : 

150. Genchi, T.83, 2612, k. 1, p.242cl8-22; SSZ 4, p.701. Shunj5, p. 164, 466. 
«Repondre en ne repondant pas» est une figure bien connue de la r&horique 
bouddhique; cf. LAMOTTE, Traits 1, p. 158, n. 2. 
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la naissance dans la Terre Pure (6j6 ft£) par [la production du] voeu et le 
transfert [des m^rites] d'un coeur unique.151 

On voit done que, des l'origine, la vision du buddha et de sa terre pure 
fournie par le nembutsu contemplatif (kannen H&) n'est pas, pour 
Shandao, le message essentiel du sutra, allant ainsi a l'encontre de tous 
ses prddecesseurs. Cette definition du «corps» du sutra ne manque d'ailleurs 
pas d'embarasser PAS, qui la considere comme un «logical artifact»: 

it would make more sense to say that the t'i or 'substance' of the Kuan-ching 
consists in 'meditation' exercises [...]. (p. 133) 

Cependant, Shandao est constant dans son interpretation, qu'il resume 
dans les termes suivants: 

Ce sutra [...] fait que celui qui cultive la voie, par la causalite" de 1'enseignement 
et de la pratique, va nattre dans la Terre Pure (6)5 ft £ ) vghicule" par le voeu 
[d'Amida] et en realise le bonheur inconditionne" de la Loi.152 

11. La place du Sutra des contemplations 

Mais Shandao ne s'en tient pas la. II applique, en effet, son interpretation 
jaculatoire du nembutsu non seulement au Sutra des contemplations mais 
aussi bien au Sutra de Vie-Infinie qu'au Sutra d'Amida: il d£gage ainsi 
une doctrine commune a ces trois sutra, qu'il definit comme 

l'obtention de la naissance dans la Terre Pure par la commemoration exclusive 
du nom de 'Mida (sen nen Mida myogo toku sho $ ^ U P S ^ M # 4 ) . 1 5 3 

Ce faisant, Shandao apporte une double contribution essentielle a l'histoire 
du bouddnisme de la Terre Pure: d'une part, il retire le Sutra des contempla­
tions de ce groupe de sutra specialises reunis aujourd'hui sous le terme 
generique de «sutra contemplatifs» («the guan H sutras»)154, dont Tun de 
prototypes etait le Sutra du recueillement de la presence immediate 
(Pratyutpanna-samadhi-sutra)155; et, d'autre part, il lui donne sa place 

151. T.37, 1753, k. 1, p.247al9-20; SSZ 1, p. 446. Cf. TANAKA, p. 95. PAS, p. 130 
et 267, se contredit. 

152. T. 37, 1753, k. 1, p.247a9-10; SSZ 1, p. 445. 
153. T.37, 1753,k.3,p.268al5-19;SSZl,p.522;cf.PAS,p.272-273. 

154. Un peu artificiellement, la bouddhologie contemporaine met les «Meditation 
Sutras» en opposition aux «Wisdom Sutras» des PrajUdpdramitd; cf. LAMOTTE, 
Trait* 5, p. 2267; NAKAMURA, Indian Buddhism, p. 171-174; PAS, p. 40-45; 
YAMADA, p. xvi-xvii; FUJITA, p. 155 ss; Kuo Li-Ying, p. 43-44. 

155. T. 13,417 (td. INAGAKI 1989b) et 418 (td. HARRISON 1998). Sur ce sutra et ses 
differentes versions, cf. HARRISON (v. biblio.); NAKAMURA, op.cit, p. 159 et 
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dans 1'ensemble des «sutra de la naissance dans la Terre Pure» (djo-kyo 
fe£#f), aux cot6s des deux autres principaux sutra que sont celui de 
Vie-Infinie et celui d'Amida. On notera que l'expression «sutra de la 
naissance dans la Terre Pure» semble bien avoir tit cr66e par Shandao 
lui-m§me. II l'utilise une premiere fois dans les Cinq conditions, oil il 
6numere «six sutra de la naissance dans la Terre Pure» {rokubu djo-kyo 
A\!$&£$§[), qui comprennent les trois principaux sutras sus-nomm£s, 
ainsi que le Sutra du pratyutpanna-samddhi, le Sutra des dix methodes de 
la naissance dans la Terre Pure et le Sutra du recueillement de la Terre 
Pure*56. Shandao mentionne une seconde fois les «sutra de la naissance 
dans la Terre Pure», dans sa definition des pratiques principals de son 
Commentaire. Mais dans ce dernier cas, l'expression ne d6signe plus que 
les trois principaux sutras157, les trois autres se voyant dorenavant exclus 
des reT6rences de Shandao : ce dernier est le premier a 6tablir les trois 
principaux sutra de la Terre Pure en un tel corpus homogene, dont Honen 
devait henter cinq siecles plus tard. 

Cette contribution essentielle de Shandao semble avoir echappe' a PAS. 
Ignorant, notamment, la synthese op£ree par Shandao entre les trois sutra, 
PAS va jusqu'a imaginer une hifrarchie entre le Sutra des contemplations 
et le Sutra d'Amida justifiant, a ses yeux, son hypothese sur le «double 
standard» de l'enseignement pratique du maftre chinois: 

the Shorter Sutra was a handy instrument for Shan-tao to implement his policy 
(upaya) of gradual instruction and progress: then after a first call to conversion 
and easy practice, he would introduce the Kuan-ching as a tool for further and 
complete indoctrination, (p. 95; cf. p. 319) 

Au contraire, nous savons que le Petit Sutra, ou Sutra d'Amida, occupait 
une place essentielle tant dans la vie que dans l'oeuvre de Shandao. C'est 
meme a ce dernier que Ton doit l'invention du titre «Sutra d'Amida», 
pour mieux imposer ce texte, quitte a le d£baptiser de son ancien titre de 
«Sutra du Buddha Vie-Infinie»; et c'est pr6cis6ment le Sutra dAmida 

172. LAMOTTE, Concentration, p.67-68; TraitiA, p. 1927, n. I; ibid. 5, p. 2266-
2269; DEMIEVILLE, Yogdcdrabhumi, p. 353, n.2, et p. 436; DANT1NNE, p. 115 
en note; Kuo Li-Ying, p. 64, n. 13. 

156. Shandao: T. 47, 1959, p. 24c6-9; SSZ 1, p. 626. Les deux derniers sutra sont des 
apocryphes conserves in Manji-zoku-zdkyo (Z. 87-4). 

157. T. 37, 1753, k.4, p. 272bl; SSZ 1, p. 537; cf. plus haut, p. 13. On rdvisera done 
les propos de GOMEZ (1996, p. 128), selon qui «the grouping of these three 
sutras as a canonical unit is a late development (most likely from the thirteenth-
century Japan)». 
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que Shandao choisira de diffuser a d'innombrables exemplaires158, un 
choix que PAS ne manque pas de qualifier de «rather surprising» (p. 319). 

D'autre part, la portee r6elle de 1'influence originelle du Sutra de la 
presence immediate sur le Sutra des contemplations, essentielle pour 
apprdcier Voriginality de Shandao, n'a pas 6te" remarqu^e non plus par 
PAS, ainsi qu'il apparait de son traitement d'un passage celebre du prologue 
de notre sutra. II s'agit de 1'Episode ou le Buddha &akyamuni fait voir a 
VaidehT toutes les terres de buddha dans les dix directions, amenant la 
reine a choisir celle du Buddha Amida. Le sutra poursuit alors de la 
maniere suivante: 

Le Buddha declara a Vaidehf: «Vous etes des etres ordinaires (bombu JLM), 
aux facult£s mentales m£diocres: n'ayant pas encore obtenu 1'oeil divin (tengen 
^ iS) , vous ne pouvez contempler loin. Mais les buddha-tathagata ont diffbrents 
moyens-habiles (hoben ~jj$L) qui vous permettent de voir». Alors, Vaidehl dit 
au Buddha: «Honore" du Monde! Les gens comme moi voient maintenant ce 
royaume grace au pouvoir du Buddha (butsu-riki ifa)])».,59 

Cependant, PAS propose 1' interpretation suivante des paroles du Buddha: 

Since you are but an ordinary person,... without receiving the divine sight you 
can not see ... But the Buddhas have special upayas which can make you obtain 
divine sight (p. 172) 

Et PAS d'enchamer par ce commentaire: 

That this exegis makes more sense is also clear from the final phrase [...] «I 
[VaidehT] can now see», which means that the Buddha has granted her divine 
sight, (ibid.) 

En note 46, notre auteur refute de meme 1'opinion de Paul DEMIEVILLE, 
pour qui notre sutra «sp6cifie 6galement que la reine VaidehT peut voir la 
Terre Pure sans possSder la vue divine»160, PAS prgcisant encore: «lf one 
argues that VaidehT does not receive divine sight, but that the Buddha 
makes her see, it becomes a discussion about words». Or, le texte du 
sutra est clair: si Vaidehl peut voir les terres pures des buddha, et notamment 
celle d'Amida, c'est pr6cis6ment en d6pit du fait qu'elle ne b6n6ficie pas 
de Toeil divin: de portSe variable, celui-ci est une «super-science» (skr. 
abhijna,)2cp.jinzu #3fi), accessible seulement par les pratiques accumulees 
par les saints et les bodhisattva161, tandis que la reine n'est qu'un etre 

158. Cf. DUCOR, Amidakyo, p. 25,117-118,127-130. 
159. T. 12, 365, p. 341c22-26; SSZ 1, p. 51. 
160. DEMIEVILLE, Yogacarabhumi, p. 355, n. 1, in fine. 

161. Cf. LAMOTTE, Traiti 1, p. 527; 5, p. 2273-2274. L'oeil divin est aussi l'un des 
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ordinaire. C'est done bien le Buddha lui-meme qui recourt a un expedient 
fourni par ses propres abhijnd162 pour faire exceptionnellement voir a 
Vaidehi les terres de buddha: cela ne signifie pas pour autant qu'il la 
gratifie de l'oeil divin. Tel est du moins le raisonnement suivi par Shandao, 
dont Tun des buts principaux est de montrer que le sutra s'adresse bien a 
des etres ordinaires, allant ainsi directement a l'encontre des autres 
commentateurs du sutra163. 

II ne s'agit done pas d'une simple discussion sur les mots. D'autant que 
le sutra s'inscrit ici dans une tradition v£n6rable du Grand VeTiicule 
prechant la vision directe des buddha sans l'interm6diaire des abhijnd. 
Or, comme le montrait DEMIEVILLE, cette tradition tenait prdcisement 
ses lettres de noblesse d'un passage fameux du Sutra de la presence 
immediate164. Ce texte avait d'ailleurs joue un role de premier plan chez 
les commentateurs chinois antfrieurs a Shandao, y compris son propre 
maitre Daochuo165. En fait, il influencera profonddment Shandao lui-meme, 
du moins dans un premier temps. Son recours a ce sutra n'avait rien 
d'6tonnant puisque les treize premieres m&hodes «recueillies» du Sutra 
des contemplations assimilaient celui-ci a un «sutra contemplatif» du 
meme type que le Sutra de la presence immediate. En t^moignent ainsi 
ses «Hymnes sur la naissance dans la Terre Pure par la circambulation du 
pratyutpanna-samddhi fond£s sur le Sutra des contemplations et autres»166. 
De meme, le Sutra de la presence immediate constitue Tune des principales 

«cinq yeux», sur lesquels v. DUCOR, Amidakyo, p. 83, n. 277. Sur les abhijnd, v. 
ibid., p. 62, n. 164. Sur l'oeil divin en particulier: LAMOTTE, op.cit., p. 330,439; 
5, 2260 ss. DAYAL, p. 110-111. 

162. On peut citer plus particulierement le premier d'entre eux, les «pouvoirs 
magiques» {rddhi), et, parmi eux, celui de transformation iparinamiki), qui lui 
permet, notamment, de rendre visibles aux etres les terres de buddha (vidarfana). 
V. LVP, Siddhi 2, p. 792; LAMOTTE, Somme 2, p. 221; DAYAL, p. 113. 

163. T. 37, 1753, k.2, p.260cl 1-25; SSZ 1, p. 495. Cf. plus haut, p. 32. 

164. DEMIEVILLE, op.cit.,p. 355, n. 1, et p. 357, n. 8. HARRISON 1978, p. 43. LAMOTTE, 
TraitiA, p. 1789, 1926-1927; 5, p. 2267-2268; et Concentration, p. 163, n. 121. 
INAGAKI 1998, p. 51-52; T. 13,417, p.899a 18-20; 418, k.l, p.905a 23-24. 

165. Notamment chez Huiyuan M.& (334-416) et sa confrene du Lotus Blanc; cf. 
DEMIEVILLE, op.cit., p. 357-359; ZCiRCHER, p.204-253; LAMOTTE, Traile 5, 
p. 2270-2271; TANAKA, p. 13. Ce sutra se retrouve aussi dans le systemc Tiantai 
des quatre samadhi de Zhiyi ̂ ^(538-598), dont herita Genshin; v. ANDREWS 
1973, p. 28,76 ss.; HURWiTZ,C/?/'-/,p. 319-327; STEVENSON 1986. Pour Daochuo, 
v. T.47, 1958, k.2, p. 15aI9 ss. (SSZ 1, p.416). 

166. T.47, 1981; SSZ I, p.684-727. Traduction INAGAKI (1989). 
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references de sa Methode de contemplation et de ses Cinq conditions, ou 
Shandao 1'utilise, notamment, pour expliquer que la vision de Vaidehl est 
rendue possible grace a trois pouvoirs (sanriki H^7) du Buddha Amida167. 
Mais cette derniere argumentation n'apparaitra plus dans son Commentaire 
du Sutra des contemplations, sa conception des deux sutra ayant dvolue' 
d'une maniere d&erminante entre la composition de la Methode et des 
Cinq conditions et celle de son Commentaire. 

A l'origine, la Methode exposait successivement l'enseignement des 
deux sutra: le Sutra des contemplations pronerait le recueillement par la 
contemplation du Buddha (kambutsu-zammai HMUlHH )̂, tandis que le 
Sutra de la presence immediate preconiserait le recueillement par la comme­
moration du Buddha (nembutsu-zammai &{!$HB£)168. Par contre, le Com­
mentaire ignore purement et simplement ce dernier texte pour se concentrer 
sur le Sutra des contemplations, dont Shandao deTinit dorenavant le message 
de la maniere suivante: 

Ce Sutra des contemplations a pour these (shu ^ ) 1 6 9 le recueillement par la 
contemplation du Buddha (kambutsu-zammai 1S#&HR£) et il a aussi (yaku iff) 
pour these le recueillement par la commemoration du Buddha (nembutsu-zammai 
&#H(J*).170 

Pour PAS, cette solution «is both eclectic and amusing» (p. 132). En fait, 
d'une maniere particulierement originale, Shandao fait ici la synthese 

167. Soit le pouvoir de son voeu originel, celui de son recueillement et celui de ses 
mentes originels. Ces trois pouvoirs constituent la cause externe de la vision, 
qui se combine avec les conditions internes que sont les trois coeurs d6velopp6s 
par Vaidehl. Cf. Sutra de la presence immediate: T. 13, 417, p. 899b; INAGAKI 
(1989), p.61 et n.27. Shandao, Cinq conditions: T.47, 1959, p.25c26-26al, 
26cl4-17; SSZ 1, p. 631, 634; INAGAKI (1984), p. 26-27, 30-31; cf. id. (1994), 
p. 20. 

168. T.47,1959,p.22b25-26;SSZl,p.618;lNAGAKl(1966),p.4. 

169. fitymologiquement, le mot shii ̂  designe «le temple ancestral, d'ou le double 
sens d'une filiation de patriarches ('ancetres* en chinois) formant une ecole, 
une secte, et des idees maitresses, des principes directeurs auxquels se rallie une 
telle famille spirituelle» (DEMI&VILLE, Entretiens de Lin-tsi, p. 25; du meme, 
cf. la note in Andre" BAREAU, Trois Traitis, J A 1954, p. 238, n.2; Concile, 
p. 100, n. 2, et p. 151, n. 8). Dans le vocabulaire chinois de la logique bouddhique, 
shu traduit «these» (skr. pratijM). Dans un sens plus large, il rend aussi siddhanta 
et se retrouve dans une expression comme celle de la «these principale» (shoshu-
bun JE'nkft), soit le deuxieme membre de la tripartition hermeneutique des 
sutra (sambunkakyo H#f4fl5; cf. DUCOR, Amidakyo, p. 45. 

170. T. 37, 1753, k. 1, p.247al8-19; SSZ 1, p.446; cit6 SCS, ch. 12. Cf. PAS, p. 130-
132;TANAKA, p. 95. 
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entre les theses des deux sutra pour les appliquer au seul Sutra des 
contemplations. Selon lui, la premiere des deux m&hodes de ce dernier 
est celle des bonnes actions recueillies dozen / £ # ) , conduisant a la 
vision {ken H) de la Triade d'Amida en la vie actuelle171. Quant a la 
seconde, elle n'est autre que «la comm6moration exclusive du nom du 
Buddha 'Mida» (sen nen Mida-butsu myo %&3P£#&£), dont le rgsultat 
consiste pour le pratiquant a ce que, en cette vie-meme, 

AvalokiteSvara et Mahasthamaprapta le protegent en le suivant comme son 
ombre, a Pinstar d'intimes amis-de-bien. [...] En quittant cette vie, il entre 
aussitot dans la maison des buddha, c'est-a-dire la Terre Pure. Y 6tant parvenu, 
il entend longuement la Loi et fait des offrandes successivement [aux buddha 
des dix directions]: la cause &ant parfaite, et le fruit acheve\ comment sa place 
sur l'aire de l'eveil serait-elle retardee?1" 

C'est eVidemment cette seconde m6thode qui se trouve privil6gi6e dans 
le Commentaire de Shandao, comme nous l'avons vu. 

En conclusion, Involution de sa comprehension du Sutra des contem­
plations semble s'etre faite sous Tinfluence de deux sources. La premiere, 
paradoxalement, est celle du Sutra de la presence immediate; car si ce 
sutra pr£conise surtout la m6thode permettant de voir les buddha sans 
recourir aux abhijnd, on y voit aussi le Buddha Amida en personne 
affirmer la possibility de la naissance dans sa Terre Pure par la «comm6-
moration de mon nom» (nen ga myo ;&3&£)173. La seconde source 
d'influence, on Taura compris, est celle des deux autres sutra de la Terre 
Pure, soit le Sutra de Vie-Infinie, avec ses voeux, et le Sutra d'Amida 
avec son enseignement sur la «garde du nom». 

Mais revenons a ce passage du Sutra des contemplations d6crivant la 
vision de Vaidehl, car il est l'objet d'un autre commentaire de PAS qu'il 
conviendrait 6galement de rectifier. Celui-ci se rapporte a une liste de dix 
citations du sutra fournie par Shandao pour prouver que ce discours du 
Buddha s'adresse a tous les etres ordinaires et meme a ceux qui vivront 
apres la disparition de Sakyamuni174. PAS s'etonne alors (p.290) de ne 
pas y voir figurer cet extrait pourtant si explicite du sutra ou le Buddha 

171. T.37,1753,k.4,p.278a5-7;SSZl,p.557. 

172. T.37, 1753, k.4, p.278al9-22; SSZ 1, p.558 (cite- in SCS, ch. 11). Cf. ibid, 
k. 3, p. 268al9-20; SSZ 1, p. 522. Et ibid. k. 1, p. 247al0-l 1; SSZ 1, p. 445. 

173. T. 13, 417, p. 899 a29-bl; INAGAKI 1989b: 59. Passage citd par Shandao dans 
s&Mtthode: T. 47,1959, p. 24a20; SSZ 1, p. 624; INAGAKI 1966:18. Cf. ANDREWS 
1970:24. 

174. T. 37,1753, k. 1, p. 249a29-c9; SSZ 1, p. 453-455. Cf. TANAKA, p. 85-86. 
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cteclarait positivement a la reine qu'elle n'est qu'un etre ordinaire. Notre 
auteur croit cependant en trouver une explication dans 1*interpretation de 
ce passage fournie par le Commentaire de Shandao'75, qu'il traduit de la 
sorte: 

The queen is an ordinary person and not a saint; because she is not a saint, she 
puts her hope exclusively in the invisible help of the spiritual power [of the 
Buddha]. Although she obtained a distant vision of that Land, this only means 
that the Tathagata is afraid that sentient beings would foster delusions [if] he 
said that the queen is a saint and not an ordinary person. If doubts arise, one 
would become nervous and weak. However, in fact Vaidehl is a Bodhisattva 
and falsely manifests an «ordinary body». We sinful persons, have no way to 
compare [with her]. In order to dispel these doubts, therefore [the text] says: 
«You are an ordinary person.» (p. 290-291) 

Aux yeux de PAS, ce passage montrerait done que Shandao aurait cherche* 
un sens cache derriere la lettre explicite du sutra et qu'il considererait bel 
et bien Vaidehl comme un bodhisattva. Cependant, PAS lui-meme admet 
qu'une telle interpretation est, en regard de l'ensemble du traitement du 
sutra par Shandao, «not only doubtful, but also surprising [...] Perhaps it 
was a concession to those 'other teachers' like Hui-yuan and Chih-yi» 
(p.291). Mais Shandao ne cherche pas de sens cache* dans le texte du 
sutra: e'est bien PAS qui commet un contresens dans la traduction de ce 
passage, d61icat au demeurant, pour lequel je proposerais la version 
suivante: 

La reine est un etre ordinaire, pas un saint. Puisqu'elle n'est pas un saint, si Ton 
y r6flechit respecteuseusement (gyoi ffll'lf.), e'est par l'intervention mysteneuse 
du pouvoir du Saint [6akyamuni] (sho~riki Mt}) qu'elle peut voir ce royaume 
[d'Amida] pourtant si 61oigne\ Ce [passage du sutra] montre que le Tathagata 
craint que les etres s'installent dans I'illusion et se disent: «La reine est un saint 
et non un etre ordinaire». A cause du doute produit, ils feraient eux-memes 
naitre la pusillanimity [se disant]: «Du fait que la reine est en realite" un bodhisattva 
manifestant provisoirement (ke ffl) une forme ordinaire, nous, les etres remplis 
de fautes, ne pouvons nous y comparer!». C'est pour trancher ce doute que [le 
sutra] dit [clairement]: «Vous etes des etres ordinaires». 

Si ce fameux extrait du sutra n'a pas 6t6 inclu par Shandao dans sa liste 
de citations, c'est tout simplement qu'il ne concerne que la seule Vaidehl, 
contemporaine du Buddha: en tant que tel, il ne pourrait etre utilise* pour 
prouver que le sutra, pr6cis£ment, s'adresse aussi a tous les autres etres, y 
compris apres la mort de Sakyamuni. Par ailleurs, confirmant, si besoin 
6tait, que la reine n'est qu'un etre ordinaire, Shandao montrera qu'elle 

175. T.37, 1753,k.2,p.260cll-16;SSZl,p.495. 
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n'obtient l'endurance de la non-naissance qu'au d£but de la 7e m6thode 
contemplative exposed par le sutra, et encore: cela ne se fit qu'apres 
rapparition devant elle du Buddha Amida produite, la aussi, par le «pouvoir 
du Saint» (sho-riki H;fr), c'est-a-dire du Buddha176. 

Quoi qu'il en soit, il apparait que Tun des buts de Shandao en choisissant 
de commenter le Sutra des contemplations 6tait bel et bien de le placer a 
part entiere dans le canon de la Terre Pure, et non plus dans les «sutra 
contemplatifs». Par ailleurs, le maitre chinois aura aussi choisi de consacrer 
son oeuvre principale a ce texte parce que celui-ci 6tait le plus repr6sentatif 
de l'enseignement de la Terre Pure parmi ses contemporains, a commen9er 
par son propre maitre Daochuo. Mieux que tout autre, ce sutra se pretait a 
la pol£mique, et Shandao y trouvera matiere a r6futer un certain nombre 
d'interpretations ant6rieures qui lui paraissaient fausses177. C'est d'ailleurs 
le sens de sa postface, ou il declare: 

J'ai voulu normaliser les Anciens et les Modemes (kaijo kokon ffife i"40 en 
extrayant l'essence du Sutra des contemplations,m 

12. Derniere objection 

Une fois admis le choix du sutra a commenter, on peut egalement repondre 
a une derniere objection de PAS: celui-ci considere comme «inconcevable» 
(p. 271) que Shandao ait pu envisager une interpretation vocale du nembutsu 
apres avoir consacre" de si longs d6veloppements aux autres pratiques 
6num6r6es par le sutra: 

this would be, to say the least, a very surprising conclusion, and even a paradoxical 
statement [...]. (p. 245) 

Or, la raison, la aussi, en est simple: elle tient au genre meme de 1'ouvrage 
qu'il s'est propose" de composer, soit un commentaire suivi de type d6taill6 
(sho JSfE)179. Sans doute dict6 par un souci de credibility, ce choix imposait 
a Shandao de commenter son texte dans le detail, sans se permettre d'en 

176. T.37, 1753, k.4, p.251bl0-17, 266all-15, p.277cll-13; SSZ 1, p.461, 515, 
556. 

177. Cf. TANAKA, p. 110. Sur ces poldmiques, v. notamment PAS, p. 129-135, 151-157, 
179-181, 199, 223-225, 283-306. 

178. T. 37, 1753, k.4, p.278b24-25; SSZ 1, p.559; cite" in SCS, conclusion. 

179. V. TANAKA, p. 58-61; cf. PAS, p. 116, n. 66. 
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sauter ou d'en abrgger aucun passage, quitte - il faut bien l'admettre - a 
lasser parfois son lecteur180. 

Celui qui lit le Commentaire de Shandao en Occident, plus de mil trois 
cents ans apres sa redaction, pourrait souhaiter le voir s'exprimer de 
maniere plus explicite et definitive sur la position exacte du nembutsu 
jaculatoire dans son systeme. Mais ce serait oublier a quel point la pensee 
de Shandao, telle qu'elle est formulae dans son oeuvre majeure, apparait 
d6ja suffisamment r£volutionnaire en comparaison de ses pr6d6cesseurs. 
Cependant, que la prononciation du nom du Buddha Amida en ait forme' 
le coeur, c'est bien ce qu'en ont retenu ceux qui allaient se r6clamer de 
lui dans les siecles suivants. 

13. La contribution de Honen 

C'est a Honen que revient le mente d'avoir presents explicitement le 
nembutsu jaculatoire comme la meilleure pratique et la seule n6cessaire, 
en son temps, pour aller naitre dans la Terre Pure. Face aux attaques 
lancets contre lui par les ecoles 6tablies, il lui faudra justifier la n£cessit£ 
de sa fondation d'une 6cole ind6pendante {besshu Wfc)> tout en prouvant 
qu'elle est bien pourvue des criteres constitutifs d'une 6cole traditionnelle. 
Car c'est un fait que I'enseignement de la Terre Pure {Jddo-kyo jf±$fc) 
etait r£pandu, peu ou prou, dans la plupart des 6coles bouddhiques, non 
seulement au Japon de la fin du Xlle siecle181, mais deja sur le continent 
chinois. Honen lui-meme en £tait bien conscient, puisqu'il composa un 
petit traite* intitulê  Propedeutique de la Terre Pure (Jodo-shogaku-sho ¥$ 
±M^$P)m, dans lequel il passe en revue les canons des ecoles bouddhi-

180. PAS fait ainsi remarquer: «In several cases, no real commentary is offered, but 
only a dry enumeration of material details* (p. 125; cf. p. 237). 

181. Shunjo, p. 36-40; FUJIWARA, p. 39-41, 145-150; ANDREWS 1973: 31-35; GlRA 
1985: 3-59; SHIGEMATSU, p. 287-296; DE LUBAC, p. 133-154; INAGAKI 1994: 
140-172; DOBBINS 1998; BOWRING. 

182. In Ryoe : T. 83, 2611, k. 10, p. 163c-167a; SSZ 4, p. 513-530. Les deux tiers de 
1'ouvrage sont constitu^s par un Catalogue des sutras et commentaires des 
4coles (ShoshU-kyosho-mokuroku nli7K$$fiftHfefc), pr^cieuse compilation de 
bibliographies ante'rieures comprenant 193 titrevS, aussi publi^e s6par£ment in 
Dnbz. 95, 838, p. 23-25. 
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ques japonaises183 et chinoises184: les unes, comme le Kegon, ne se referent 
pas du tout a l'enseignement de la Terre Pure; les autres ne l'ignorent 
pas, mais elle n'y constitue qu'un enseignement secondaire. Pour Honen, 
par exemple, les rituels du Shingon consacr6s a Amida ne correspondent 
qu'a une recitation de textes {dokuju l^fi), soit Tune des cinq pratiques 
principales class6es par Shandao comme actes auxiliaries. Meme chez 
Zhiyi, le fondateur du Tendai, Honen considere que la naissance dans la 
Terre Pure «ne constitue pas sa preoccupation principale {horii ifcM)». 
Enfin, Honen ne manque pas de mentionner les oeuvres de Yokan et de 
Chinkai, ces deux maitres de l'ecole Sanron qui furent les premiers, au 
Japon, a se r6ferer a la definition par Shandao de l'acte fixant dans le vrai 
{cf. plus haut, p. 100); mais Honen de constater que «leurs succeseurs 
dans cette ecole leur ont tous tourne" le dos». Plus g6n6ralement, pour 
Honen, la conclusion est claire : «les erudits de ces ecoles ont tous tourne 
le dos a la doctrine du nembutsu (nembutsu homon ;&#&^H)»; d'oii la 
necessity d'etablir l'enseignement de Shandao en une ecole independante 
{cf. plus haut, p.95). 

Quant aux criteres traditionnels devant etre r^unis par Honen pour 
justifier son ecole185, ils etaient au nombre de quatre, soit: sa denomination 
{shumyd T K £ ) , sa lign£e {sojo 1=@̂ C), son canon {kyoten $ W ) et sa 
classification des enseignements (hangyo fJifc). 

Honen doit tout d'abord prouver que la denomination de son ecole, soit 
«£cole de la Terre Pure» (Jodo-shu T&±%), est bien attestee avant lui. 
La question est formelle, la reponse le sera aussi, Honen se contentant de 
citer quelques maitres chinois dans l'oeuvre desquels le mot shu ̂  et bel 
et bien applique a l'enseignement {kyo f£) de la Terre Pure'86. Sans doute 

183. Soit les huit ecoles (hasshu AS^): Sanron, Jojitsu, Kusha, Hosso, Shibun-Ristsu, 
Kegon, Tendai et Shingon. Le Jojitsu 6tait devenu «6cole h6bergee» (gushu flf 
^ ) du Sanron en 806 deja, le Sanron lui-meme 6tant heberge" au Tckiaiji, temple 
principal de 1'ecole Kegon, en 875; de meme, le Kusha 6tait hdbergd depuis 793 
par le Hoss6. Honen y ajoute Tecole de la Discipline du Grand V6hicule (Daijo-
risshu ^ C ^ # ^ ) , en fait incluse dans le Tendai. 

184. HOnen mentionne deux ecoles chinoises non transmises de maniere independante 
au Japon: Jironshu ftfcfftS* (cf. T. 26,1522) et Shoronshu ftfft^ (T. 31, 1593). 

185. V. les deux articles importants d'ANDREWS publics en 1987: Pure Land Buddhist 
Hermeneutics et The Senchakushu in Japanese Religious History (v. biblio.). 

186. SCS, ch. 1: T.83, 2608, p. Ic9-16; SSZ 1, p.930. Honen cite T.47, 1965 
(p. 119b20), 1964 (p. 110a22-23), et 1963 (k. 1, p. 8b8); sur les deux premiers, 
cf. CHAPPELL (1977), p. 24, n. 4. 
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ces citations ne se referent qu'a une 6cole dans le sens scolastique le plus 
large du terme, mais le precedent lui suffit187. 

Plus d&erminante est la question de la tradition magistrale et scripturaire. 
De quelle lignde Honen pourrait-il se r^clamer, lui qui est le premier, 
depuis trois siecles, a fonder une 6cole bouddhique au Japon, sans meme 
avoir fait le voyage cons6cratoire de la Chine? Pour la forme, 6galement, 
son Senchaku-shu va fournir non pas une mais deux ligndes. La premiere 
n'est autre qu'une lign6e de six maitres formulae par Daochuo188. Sans 
Preiser ses preferences, Honen y ajoute une seconde lign6e, qu'il a 
glanee dans les biographies chinoises; celle-ci comprend les maitres chinois 
Shandao et Daochuo, ainsi que l'inspirateur de ce dernier, Tanluan, et le 
traducteur indien Bodhiruci, lequel avait converti Tanluan a l'enseignement 
de la Terre Pure; les deux principaux successeurs de Shandao, Huaigan 
fo1& (jap. Ekan, ?-?) et Shaokang 4>M (ShSko, ?-805)189 closent la liste. 
Honen abandonnera ensuite la reference a Bodhiruci pour ne conserver 
que les cinq maitres chinois, etablissant ainsi sa lignee des «Cinq patriarches 
de la Terre Pure» (Jodo goso ^iJEIH)190. On notera que, par souci 
d'ind£pendance, cette lign£e ne mentionne aucun Japonais, pas meme 
Genshin, qui appartenait a l'ecole du Tendai. Elle ne fait done aucun lien 
historique continu avec Honen, qui n'en a cure: en conformity avec les 
principes de l'herm£neutique bouddhique, Honen ne croit pas a la valeur 
d'une tradition magistrale garantie par ranteriorite191. Tout comme Shan­
dao, Honen se fondera sur les Ventures plutot que sur les autorit6s humaines: 

Les methodes pour expliquer les sens et les appelations different selon les 
maitres dont on se reclame. Avec les sutra et les trails, on obtient le sens 

187. Elles ne convaincront pas Myoe, dont le Zaijarin declare qu'elles ne d6signent 
que des «shu dans le sens faible» (shdshu / J ^ ) - comme le mot «principe» 
dans le language courant, ou celui de «these» du vocabulaire de la logique - et 
non dans le sens fort d'«ecole» (daishu ~k^) (k. 3; Nstk. 15, p. 383alO-b3). 

188. T.47, 1958, k.2, p. 14b 13-18; SSZ 1, p. 413. Cette liste comprend : Bodhiruci -
Huichong ftftflt - Daochang T&M - Tanluan - Dahai KM - Fashang & ± . Cf. 
CHAPPELL 1976: 71-78. 

189. Huaigan a laiss6 un important traite* en sept volumes (T. 47, 1960); v. FUJIWARA, 
p. 123-129; INAGAKI (1994), p. 115-117; Nishi (v. biblio.). De Shaokang, on 
conserve une biographie des maitres de la Terre Pure (cf. Bskd. 1, p. 358cd). 

190. SCS, ch. 1: T.83, 2608, p.2c9-13; SSZ 1, p. 934. V. HSnen, Compilation des 
biographies des cinq patriarches de la Terre Pure, in Ryoe: T. 83, 2611, k. 9, 
p. 154b-160c; SSZ 4, p. 477-499); cf. Shinran: T. 83, 2674, k. lb, p. 860b-861c; 
SSZ 4, p. 105-110. V. aussi Shunjo, p. 190. 

191. Cf. ShunjQ, p. 161-162, 184. 
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profond. Avec des maitres, il y a necessairement une lignee: de la bouche, on se 
conforme au discours de sa tradition, mais, dans son coeur, nait une connaissance 
assujettie. [...] En ce qui concerne l'6cole de la naissance dans la Terre Pure du 
venerable Shandao (Zendo Jcasho djojodoshu W&%H$}fe.£.l$±$£), nous avions 
ici ses sutra et ses trails (tostra), mais il n'y avait personne pour les Studier; 
bien qu'il y eOt ses commentaires, on n'en avait pas fait l'dloge non plus. Ainsi, 
ce n'est ni un canon (ho fe) avec une transmission continue, ni un principe (gi 
$0 transmis oralement de maitre a disciple.192 

Honen donnera done une definition particulierement precise du canon sur 
lequel il s'appuie, et qu'il deTinit comme etant «trois sutra et un traite» 
(sangyo ichiron H#S—l&)193. Les trois sutra ne sont autres que les trois 
«sutra de la naissance dans la Terre Pure» (ojo-kyo fe£$£) deja retenus 
par Shandao, soit: le Sutra de Vie-lnfinie, le Sutra des contemplations et 
le Sutra d'Amida, que Honen reunit formellement sous la designation 
commune de «Triple Sutra de la Terre Pure» (Jodo-sambu-kyo i^±HoP 
M). Pour lui, c'est cela qui constitue le «Sutra de reference principale de 
la Terre Pure» (Jodo shoe-kyo ££±IE#c$[!). Quant au «trait6>, il s'agit 
du Traite de la Terre Pure de Vasubandhu (T. 26, 1524). Bien que ce 
fdstra ne joue pas un rdle essentiel dans la doctrine de Honen, sa presence 
ici me semble pourtant se justifier du fait qu'il jette un pont entre le 
«Triple Sutra» et le Commentaire de ce meme Traite compose" par Tanluan 
(T. 40, 1819): de la sorte 6tait preserve le lien avec la tradition scripturaire 
des maitres indiens, eux-meme absents de la lign6e magistrale de Honen194. 

Pour autant, il n'est pas question que ce dernier s'arrete a la lettre 
morte du canon ainsi constitud : 

C'est seulement en analysant I'idde du Buddha que j'ai p6n6tr6 les Saintes 
Ecritures. C'est en suivant celui qui a obtenu le samddhi, que je proclame une 
parcelle du sens de la naissance dans la Terre Pure. [...] Bien que nous disposions 
des commentaires, la lettre en est difficile a percevoir: sans rencontrer Shandao, 
une connaissance assuree en serait difficile a produire [...].195 

L'ultime critere de Honen est done celui de rint6riorite\ et il trouve 
confirmation de son interpretation chez «celui qui a obtenu le samddhi», 

192. Commentaire au «Sutra d'Amida», in Ryoe: T. 83, 2611, k. 3, p 132a7-10- SSZ 
4,p.382. 

193. SCS, ch. 1: T.83, 2608, p.2al-7, 14-15; SSZ 1, p. 931-932. DUCOR, Amidakyo 
p. 42-43. 

194. A remarquer que le Traitt est aussi le seul texte, en dehors du «Triple Sutra», a 
etre cite par Shandao dans les trois derniers volumes de son Commentaire, la oti 
il glose le texte meme du Sutra des contemplations. 

195. In Ryde: T. 83,2611, k. 3, p. 132al0-12; SSZ 4, p. 382. Cf. HlROKAWA, p.45-46. 
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c'est-a-dire Shandao lui-meme. A ses yeux, ce dernier avait uniquement 
la doctrine de la Terre Pure pour doctrine (sha TJS), mais, en outre, il avait 
obtenu le samadhim. Et, de meme que Shandao avait vu son commentaire 
confirme" par diverses apparitions, Honen aura l'heur de voir Shandao se 
manifester a lui en reve: le maitre chinois lui apparut sous la forme d'un 
religieux, dont la moitie sup^rieure, jusqu'a la taille, avait toutes les 
apparences d'un moine ordinaire, tandis que la moiti6 infeneure, de couleur 
or, avait les marques d'un buddha'97. En s'identifiant, 1'apparition lui 
d6clara qu'elle 6tait venue aiin d'attester de l'oeuvre accomplie par Honen 
dans sa diffusion du «nembutsu exclushV98. En outre, tout comme Shandao, 
le fondateur de l'ecole Jodo au Japon avait lui aussi obtenu le recueillement 
du samddhi: bien qu'il ne le r£veTa a ses disciples que deux semaines 
avant sa mort, il avait, des 1198, experiments diverses visions, qu'il 
consigna dans un «M6moire sur l'obtention du samadhi», retrouve" apres 
son dices'". 

Enfin, quant a la classification des enseignements selon Honen, elle se 
trouve r6sum6e dans le fameux passage du Senchaku-shu dit de la Triple 
s61ection (Sansen-mon H i S ^ ) : 

A la reflexion, si vous ddsirez quitter rapidement [le cycle des] naissances et 
des morts, parmi les deux Lois excellentes, ecartez maintenant la doctrine de la 

196. SCS, conclusion: T. 83,2608, p. 19al2-12-24; SSZ 1, p. 990. Cf. INAGAKI (1994), 
p. 176-178. 

197. C'est l'image de Shandao qui a 6i6 retenue par l'iconographie japonaise. Cf. 
OKAZAKI,p. 17-18, 173. 

198. Honen, Mukan shoso ki #J$!lfB!E, in Ryoe, T. 83, 2612, k. 1, p. 239bc; SSZ 
4, p. 689-690; traduction Bands p. 40-41, et GlRARD, p. lvii-lviii. Autre version: 
Honen Shonin gomuso ki fe&MKffl&MB, in Shinran: T.83, 2674, k.2a, 
p. 867a20-b28; SSZ 4, p. 129-131. V. aussi: Shi-nikki, T.83, 2674, k.2b, 
p. 876M1-18; SSZ 4, p. 158-159. Selon cette derniere version, Shandao aurait 
declare a HSnen: «Bien que tu en sois indigne, le ddveloppement du nembutsu 
remplit le monde. Parce que tu fais parvenir aux Stres la pratique exclusive de la 
prononciation du nom (shomyo), je suis venu ici. Je suis Shandao»; corriger 
GlRARD, p. lix; HARA, p. 13; et ANDREWS 1987a: n. 35. V. aussi ShunjO, p. 205-
206,249. 

199 Sammai hotokki Hfl£%^t&- U n e version en japonais est conserved in Shinran: 
T. 83,2674, k. 2a, p. 866b9-867al9; SSZ 4, p. 127-129; traduction: KING, p. 131-
134. Une autre, en chinois, dite de Daigo (SI8W), est traduite par GIRARD 
(p lv-lvii), qui s'interroge sur les sources de ces visions (n. 82-85): en fait, 
celles-ci se fondent sur le Sutra des contemplations et le Commentaire de 
Shandao Troisieme version, en chinois, in Ryoe: T. 83,2612, k. 1, p. 239a9-bl9; 
SSZ 4 p 687-689. V. KLEINE 1996a: 185-187; Shunjo, p. 206-207, 636. 
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voie des saints (shodd-mon fSittn) et choisissez d'entrer dans la doctrine de la 
Terre Pure (jddo-mon j ^±f1) . 

Si vous d£sirez entrer dans la doctrine de la Terre Pure, parmi les deux sortes 
de pratiques principales et secondaires, vous devez abandonner maintenant toutes 
les pratiques secondaires (zdgy6 $t ff) et choisir de suivre les pratiques principales 
(shogyo lEfr). 

Si vous d&irez cultiver les pratiques principales, parmi Tacte [fixant dans le] 
vrai et les actes auxiliaires, vous devez encore ^carter les actes auxiliaires (jogo 
#jH) et choisir de vous consacrer exclusivement a celui fixant dans le vrai. 
L'acte fixant dans le vrai (shojd shi gd lE/E^H), c'est prononcer le nom du 
Buddha (sho butsu-myo ?$$&&)• La prononciation du nom vous fera necessaire-
ment naitre dans la Terre Pure, parce qu'elle se fonde sur le voeu originel du 
Buddha (e butsu hongan ko #$;&Jg|i!&).200 

La premiere de ces trois selections correspond a la fameuse classification 
par laquelle Daochuo partage tous les enseignements bouddhiques201. Les 
deux autres selections culminent avec le voeu originel du Sutra de Vie-
Infinie et reproduisent, £videmment, la classification des pratiques propo­
sers par Shandao selon la lecture de H6nen. L'apport personnel de ce 
dernier, cependant, consiste a ̂ carter les actes auxiliaires pour souligner 
la pr6cellence (sho f§) du nembutsu jaculatoire sur toutes les autres 
pratiques202 et d'en tirer la conclusion la plus radicale qui soit: 

Ce n'est que (yui If) la seule pratique du nembutsu de la prononciation du nom 
(shomyo nembutsu M&&B) qui est le voeu originel.203 

En d'autres termes, si, pour Shandao, le nembutsu jaculatoire est une 
pratique suffisante (cf. plus haut p. 125), pour Honen il constitue la seule 
n6cessaire, quitte a abandonner (hai ffi) toutes les autres pratiques204. 
Telle est d'ailleurs la teneur principale de son Manifeste en une page 
{Ichimai Kishomon — Ifcl&ifcjQ, qu'il dicta deux jours seulement avant 
sa mort : 

II ne s'agit ni du nembutsu contemplatif deTini par les savants de Chine et de 
notre pays, ni du nembutsu fonde" sur la realisation de son sens par l'dtude: pour 
aller seulement naitre dans 'Suprfeme-Bonheur', je n'ai rien d'autre de special 
que la pensee d'y aller naitre sans aucun doute en disant «Namu Amida Butsu». 

200. SCS, conclusion: T. 83, 2608, p. 18c29-19a5; SSZ 1, p. 990. 

201. Daochuo,T. 47, 1958, k. 1, p.4b3-19, 13c2-22; k.2, p. 18bl5-16; SSZ 1, p. 378, 
410,427-428. Cf. Honen, SCS, ch. 1: T. 83,2608, p. lb ss.; SSZ 1, p.930 ss. 

202. SCS, ch. 3: T. 83,2608, p. 5cl-12; SSZ 1, p.943-944. 

203. Ibid.: ch. 3, T. 83, 2608, p. 6a9-10; SSZ 1, p. 945. 
204. Ibid.: ch. 4, p. 7al7-cl5; SSZ 1, p.949-950. Cf. DE LUBAC, p. 170; HIROKAWA, 

p. 36-37. 
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Quant aux «trois coeurs» et aux «quatre types de pratiques*205, ils sont tous 
inclus dans la pens6e d'y aller assur6ment naitre par «Namu Amida Butsu». En 
dehors de cela, si je connaissais quelque chose de plus profond, je m'opposerais 
a la compassion des deux Honored [Sakyamuni et Amida] et j'dchapperais au 
Voeu Originel.206 

14. Shandao, Honen et I '£cole de la Terre Pure 

II ressort ainsi qu'en d6finissant ses quatre cri teres, Honen a bien 6tabli 
au Japon une 6cole a part entiere, le Jodo-shu ^ ± ^ ? 207. Pour autant, il 
ne se consid6rait pas comme le fondateur d'une ecole nouvelle, mais, 
bien plutot, comme l'instaurateur au Japon de 1'ecole de la Terre Pure de 
Shandao (cf. plus haut, p. 3). Mais peut-on r^ellement parler d'«6cole» 
s'agissant du maitre chinois? Adversaire de Honen, Myoe est catSgorique: 
«Bien qu'il eut le nembutsu pour pratique, Shandao n'&ablit pas une 
6cole inddpendante (besshu M^)»m. Plus genSralement, PAS considere 
qu'il n'y avait alors pas de «real school» de la Terre Pure en Chine: «It 
would be more correct to call it a movement» (p. 58)209. 

Sans doute, Shandao et Daochuo n'appartenaient-ils pas a une 6cole 
dans le sens precis que ce terme prendra plus tard au Japon. Par contre, la 
pens6e de Shandao se fonde sur une doctrine et un canon homogenes, qui 

205. Shishu E9f£: pratique r6v6rentielle, pratique exclusive, pratique ininterrompue, 
pratique a long terme. V. Shandao, T.47, 1980, p.439a7-23 (SSZ 1, p. 650-651); 
Honen, SCS, ch. 9. Cf. ANDREWS 1973: 68-69. 

206. SSZ 4, p.44. Cf. Ryoe, k.5; T.83, 2611, p.236b28-cl7; SSZ 4, p.678-679. 
COATES, p. 728-729; DUCOR, in The Pure Land 42 (Dec. 1982): 45-46; KLE1NE 
1996a: 93 ss. 

207. Par contre, H6nen n'a pas cr& un nouvel ordre ecclesiastique, autre sens possible 
du mot shu ^?, puisqu'il n'a pas amorce une nouvelle ligne d'ordination 
inddpendante de 1'ecole du Tendai dans laquelle il avait 6l6 ordonne\ Cf. HARA, 
n. 4, qui distingue dans le mot shii le sens de «school of thought and ideas» et 
de «sect». ANDREWS (1987b: 482) 6numere quatre sens dans Involution de ce 
mot: ^scriptural tradition*, «doctrinal school», «monastic order* et «sect»; cf. 
ibid. 1987a: 25, a 8. V. KLEINE 1996a: 147 ss.; BLUM 1990: 52-60; DE LUBAC, 
p. 157. Enfin, REPP (n. 1) parait trop large dans son acception du meme mot 
lorsqu'il declare que, pour HSnen, Jddo-shu ne signifiait que «Pure Land Teaching 
(oshie $0»-

208. Zaijarin, k. 3; Nstk. 15, p. 382bl8. 
209. STEVENSON (p. 362,366) parle aussi de «Shanxi Pure Land movement* a propos 

de Shandao et Daochuo. Par contre, ANDREWS (1970, p. 40-44; 1973, p. 25 ss.) 
utilise l'expression «Sui-T'ang Pure Land school*; CHAPPELL (1977, p. 24) 
evoque aussi une «school», dont 1'origine remonterait a Daochuo. 
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constituent bien un systeme. Et Daochuo avait conscience d'appartenir a 
une 6cole au moins dans le sens philosophique large du terme, qui implique 
un «ensemble de philosophes professant une meme doctrine, ou du moins 
admettant tous une certaine these philosophique consid6r£e comme 
capitale»210. Et c'est bien la clef de la d-marche de Honen que d'avoir 
r6uni en une seule perspective, a cinq siecles de distance, 1'oeuvre de ses 
deux prddeeesseurs chinois. 

210. Andr6 LALANDE, Vocabulaire technique et critique de la philosophie (Paris, 
PUF, 1976), p. 260. 
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Appendices 

I. Chronologie des oeuvres de Shandao 

La tradition a conserve cinq titres principaux composes par Shandao2", 
qui regroupent, en fait, six ouvrages, soit: 

- «Commentaire du Sutra des contemplations* (Kangyo-sho; T. 37, 
1753), 

- «M6thode de contemplation» (Kannenbdmon; T. 47, 1959, p. 22b-
24c4), 

- «Des cinq conditions souveraines» (Goshu-zojoen-gi; inclus a la fin 
du precedent: id., p. 24c5-30a)212, 

- «Hymnes de liturgies» (Hojisan; id., 1979), 
- «Hymnes de louanges» (Raisan; id., 1980), 
- «Hymnes sur le pratyutpanna» (Hanjusan; id., 1981). 

Aucun de ces textes n'est date\ et 6tablir une chronologie de leur redaction 
respective tient done de la gageure. Cependant, la critique interne permet 
d'esquisser un certain ordre, qui n'est pas sans importance, puisqu'il 
traduirait revolution de la pens6e de Shandao au cours de sa vie. PAS 
(p. 105, n. 3) adopte, sans commentaire, la th6orie formulae par FUJIWARA 
Ryosetsu, qui donne la chronologie suivante213: 

Kannenbdmon > Goshu-zojoen-gi > Hojisan > Hanjusan > Raisan > 
Kangyo-sho. 

Les arguments de FUJIWARA sont probants, et je ne peux que renvoyer a 
son ouvrage. Pour l'essentiel, nous retiendrons que trois penodes princi-
pales peuvent etre distinguSes dans Toeuvre de Shandao. La premiere est 
celle du Kannenbdmon. Elle est suivie par une deuxieme p€riode compre-
nant le Goshu-zojoen-gi, les Hojisan et les Hanjusan. La troisieme pSriode, 
enfin, comprend les Raisan, suivis du Commentaire. Ces trois p6riodes 
s'agencent, en fait, selon une «d6pratyutpannisation» graduelle de la pensde 
de Shandao. Ainsi, le Pratyutpanna-samadhi-sutra n'est cit6 que dans le 

211. Pour les autres ouvrages - perdus, attribu6s ou fragmentaires, v. PAS, p. 112-116; 
FUJIWARA, p. 70. 

212. Les commentateurs ctesignent parfois ces deux derniers titres sous les appelations 
respectives de Sammai gyoso bun HB£fff t l# et Goen kudoku bun EB-S-fM 
ft. Contrairement a PAS (p. 106), je ne vois pas de raison de douter de l'authenticit£ 
des Cinq conditions. 

213. FUJIWARA, p. 70-91. 
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Kannenbomon et le Goshu-zojden-gi, tandis que le nom meme du «recueille-
ment de la presence imm6diate» (hanju-zammai $£;#rHfl£) n'apparait 
plus ni dans les Raisan ni dans le Commentaire (plus haut, p. 48-52), 
alors qu'il figure encore dans les trois ouvrages de la penode interm&iiaire. 

La question la plus delicate demeure nSanmoins celle de l'ordre de la 
composition des trois livres constituant cette deuxieme peYiode. FUJIWARA 
lui-meme est tres prudent dans son argumentation qui place les Hanjusan 
apres les Hojisan214. Cependant, on ne peut exclure que le Goshu-zojden-gi 
doive 8tre place* plus tard dans cette p^riode, en raison notamment de 
deux Elements par lesquels il prdfigure la doctrine des Raisan et du 
Commentaire. Le premier de ces 616ments est celui des paraphrases par 
Shandao du 18e voeu d'Amida, lesquelles n'apparaissent que dans le 
Goshu-zojden-gi, les Raisan et le Commentaire. Le second 616ment est 
constitu6 par son interpr6tation du «coeur profond» du Sutra des 
contemplations comme 6tant le «coeur de foi». Elle apparait d£ja dans le 
Goshu-zojden-gi, avant que les Raisan ne la dStaillent dans une glose, qui 
trouvera elle-mSme son achevement dans le Commentaire™. 

II. Transmission des oeuvres de Shandao 

La premiere mention d'une oeuvre de Shandao semble remonter au grand 
bibliographe chinois Zhisheng ! ? # (jap. Chisho, 668-740), qui cite 
l'integralite" des Raisan dans son Ji-zhujing-lizhan-yi WfeffifaWk (jap. 
Sha-shokyo-raisan-gi); bien que ce dernier ne soit pas date\ Zhisheng le 
mentionne lui-mSme en 730 dans son fameux catalogue216. En 799, le 
Shu-shokyo-raisan-gi sera inclus officiellement dans le canon bouddhique 
chinois, ce qui fait des Raisan la seule oeuvre de Shandao a avoir recu ce 
privilege217. Par la suite, il faudra attendre l'epoque Song pour voir le 
Commentaire et les Raisan de Shandao etre cit6s par les maitres chinois, 
encore que le Commentaire n'ait apparemment circuit que sous la forme 

214. Cf. ibid. p. 91 : «we feel that the Hanjusan may possibly be placed slightly later 
than the Hdjisan». 

215. Cf. plus haut, respectivement p. 110, n. 72; et p. 113, n. 83. 

216. V. respectivement: T. 47,1982,k.2,p.466a-474c;etT.55,2154,k. 17,p.671b3 
(cf. T.55, 2155, k.4, p. 746b). Sur Zhisheng bibliographe, v. les 61oges de 
DEMI6VILLE, citds in DUCOR, Amidakyd, p. 205. 

217. Cf. T.55, 2157, k.24, p.959a27-28. Le Sha-shokyo-raisan-gi sera ainsi publid 
dans le canon coreen de l'ere Kory6 (1236-1251 ap. J.-C), vol. 1026; K. 1087; 
cf. T. 99, 22, p. 111 a, n° 1094; Lancaster, p. 373ab. 
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du premier de ses quatre livres, le Gengi-bunm. Les oeuvres liturgiques 
de Shandao sont cependant parvenues jusqu'a Dunhuang, ou Ton a retrouve" 
un manuscrit du ler volume des Hojisan, ainsi que des fragments des 
Raisan219. 

La date de la premiere introduction des oeuvres de Shandao dans 
l'archipel japonais est inconnue, mais elle est ancienne, car des copies en 
sont attestSes des le milieu du VHIe siecle. En effet, les archives du 
Shosoin du Todaiji mentionnent que 1'ensemble des oeuvres du maitre 
chinois fut copi6 a Nara entre 740 et 748 (ere Tempyo), a l'exception 
notable du Kannenbomon220. 

Une seconde vague d'introduction eut lieu pendant la p^riode Heian, 
par rentremise des pterins japonais. C'est ainsi qu'Engyo H f r (799-852), 
un religieux du Shingon qui voyagea en Chine de 838 a 839, en rapporta 
le Kannenbomon ainsi que les Hanjusan et les Hojisan221. De meme, 
Ennin \S\{Z (794-864), le fameux religieux du Tendai qui voyagea en 
Chine de 838 a 847, rapporta les Hojisan222. II passe pour etre l'auteur de 
deux textes anciens de la liturgie du Tendai japonais, le «Rituel regulier» 
(Reiji-saho $ j#W2£) et le «Rituel de confession du Lotus» (Hokke-sempo 
^ P U c ^ ) , qui citent les Raisan, sans les nommer223. De meme, le «Rituel 
de confession de [la Terre Pure de] TOuest» (Saiho-sangebo f§:frfj&1!& 
££), d'auteur anonyme, utilise le Kannenbomon224. Mais il faut attendre 
Tan 985 et la Somme de Genshin pour voir des oeuvres de Shandao citees 
pour la premiere fois dans un ouvrage doctrinal. 

218. V. Zunshi J ! ^ ; (jap. Junshiki, 946-1032), preface a Saihd ryakuden H^Sftfa. 
Yuanzhao 7GJ$ (Ganjo, 1048-1116) : T.37, 1754, k. 1, p.280b22-23, 283al9, 
passim, 285c2-3; k. 2, p. 290al4. Jiedu T&& (Kaido, ?-?), Kangyo fushinron & 
ffl^ (1178): Z. I, 33 (1), p. lv°a6-7, et Kangyd-gisho shokanki ifc©iuE$lncl 
(1181): Z. I, 33 (1), p. llv° a 12-13, passim. Cf. OTANI, p. 353-356; Bskd. 2, 
p.203ab;Mbdj. l,p.785bc. 

219. Pelliot 2066, 2722, 2963, 3841; Stein 2553, 2579, 2659, 5227; Bibliotheque de 
Beijing 8350. Cf. Gentenban, II, p. 1466. V. aussi DUCOR, Amidakyo, p. 130. 

220. ISHIDA, p. 9, qui renvoie a Nihon ko-monjo H ̂  &3cM, k. 7. 

221. T. 55, 2164, p. 1073a, 27 et 29; p. 1073b2. 

222. T. 55, 2167, p. 1083b29. 
223. T. 77, 2417 et 2418. Cf. DUCOR, Amidakyo, p. 135, n.501; Bskd. 11, p. 283a et 

c,id. 10, p. 77c. 
224. ANDREWS 1989: 27. 
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III. Plan du Commentaire de Shandao 

Volume 1: Gengi-bun 

Poetne du refuge dans les Trois Joyaux, T. 37, 1753, p. 245c 11 / SS2 1, p. 441 

Plan general: p. 246a 11 / 442 

Partie A. Considerations, plan: p. 246a 12 / 442 
1. Prologue, p. 246a J 7 / 442 
2. Commentaire du titre, p. 246b 17 / 443 
3. Distinctions entre les differences de theses et d'appartenance au Grand ou 

au Petit Vehicule, p. 247al6 / 446 
4. Distinctions entre les pr£dicateurs des Iicritures, p. 247a23 / 446 
5. Considerations sur les deux sortes de mdthodes recueillie et dispersee, 

p.247a28/446 
6. Reconciliation des divergences entre sutra et trails, plan: p. 247c 16 / 448 

i. Comment les autres maitres comprennent les neuf classes, p.247c22 / 
448 

ii. Refutation par la raison, p. 248a8 / 449 
iii. Refutation supplemental par confrontation des neuf classes, p. 248b7 / 

450 
iv. Citations des textes prouvant que le sQtra s'adresse aux etres ordinaires 

et non aux saints, p. 249b9 / 453 
v. Traitement de la doctrine diachronique, p. 249c 10 / 455 

vi. Traitement des deux categories d'etres ne naissant pas dans la Terre 
Pure,p.250bll/457 

7. Considerations sur les bienfaits obtenus par VaidehT, p. 251b8 / 461 
- Conclusion de la Partie A, p. 251 b27 / 461 

Volume 2 : Jobun-gi 

Partie B. Commentaire du sensfonde sur la lettre, plan: p. 25lc9 / 463 
- Comprend cinq divisions se repartissant en deux assembles : 

a. Assemble au Palais royal de Rajagrha, divisions 1-4 
b. Assemble au Mont des vautours, division 5 
lere division: Priface, plan: p. 251c25 / 464 

i. Preface attestant la credibility, p. 251c27 / 464 
ii. Preface sur les circonstances, plan : p. 252a21 / 465 

1. Prologue, p. 252b3/465 
2. Emprisonnement du pere [Bimbisara], p. 253a24 / 468 
3. Emprisonnement de la mere [VaidehT], p. 255c 1 / 477 
4. Ddgout de la souffrance, p. 256c25 / 481 
5. Aspiration a la purete, p. 257c25 / 485 
6. Revelation des bonnes actions dispersees, p. 258c7 / 487 
7. Devoilement des contemplations des bonnes actions recueillies, 

p.260a29/493 
iii. Conclusion de la Preface, p. 261 a26 / 496 



DUCOR 155 

Volume 3 : Jozen-gi 
2e division: Thkseprincipale, preface: p. 261b5 / 498 
- Seize m&hodes reparties en deux types de pratiques: 

a) Les pratiques recueillies, exposes a la demande de Vaidehl: 
i. Contemplation du soleil, p. 261 bl 1 / 498 

ii. Contemplation del'eau, p. 262bl 8/502 
iii. Contemplation de la terre, p. 263c6 / 506 
iv. Contemplation des arbres dejoyaux, p. 264a22 / 508 
v. Contemplation des 6tangs de joyaux, p. 264c27 / 510 

vi. Contemplation des pavilions de joyaux, p. 265b20 / 513 
vii. Contemplation du tr6ne de lotus, p. 265c 13 / 513 

viii. Contemplation de l'image du Buddha, p. 267a 1 / 518 
ix. Contemplation du vrai corps du Buddha, p. 267c20 / 521 
x. Contemplation d'Avalokitesvara, p. 268bl4 / 523 
xi. Contemplation de Mahasthamaprapta, p. 168c20 / 524 

xii. Contemplation generate, p. 269b22 / 527 
xiii. Contemplation mdlangee, p. 269c 10 / 528 

- Hymne et conclusion des pratiques recueillies, p. 270al6 / 
529 

Volume 4 : Sanzen-gi 
b) Les pratiques dispersed, exposees de son propre chef par le 

Buddha, plan: p. 270b 13/531 
- Les trois actions mentoires, p. 270b 15 / 531 
- La pratique correcte des neuf classes : 

xiv. Les adeptes superieurs, preface: p. 270c 1 / 532 
a. Les etres superieurs de classe supeneure, p. 270c 17 / 532 
b. Les fetres moyens de classe supeneure, p. 274a24 / 544 
c. Les Stres interieurs de classe supeneure, p. 274c8 / 546 
d. Hymne et conclusion, p. 275a 11 / 547 

xv. Les adeptes moyens, preface: p. 275a 16 / 547 
a. Les Stres superieurs de classe moyenne, p. 274a26 / 548 
b. Les etres moyens de classe moyenne, p. 274c4 / 549 
c. Les Stres inf6rieurs de classe moyenne, p. 275c29 / 550 
d. Hymne et conclusion, p. 276a20 / 551 

xvi. Les adeptes infSrieurs, priface: p. 276a25 / 551 
a. Les etres superieurs de classe inferieure, p. 276b5 / 551 
b. Les Stres moyens de classe inferieure, p. 277c 17 / 553 
c. Les etres inferieurs de classe inferieure, p. 277al2 / 554 
d. Hymne et conclusion, p. 277b26 / 556 

c) Conclusion de la These principals p. 277c4 / 556 
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3e division: Obtention des bienfaits, p. 277c7 / 556 

4e division: Transmission, plan: p. 277c26 / 557 
a) Transmission tenue au Palais royal de Rajagrha, p. 277c27 / 557 

5e division: Assemble du Mont des vautours, plan: p. 278b 1 / 558 
b) Transmission tenue au Mont des vautours, p. 278b6/ 558 

- Recapitulation du plan de la Partie B, p. 278b6 / 559 

[Partie C] Conclusion gintrale, p. 278b 13 / 559 

[Partie D.] Postface, p. 278bl9 / 559 
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